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RESUMO

Diferentes modos de compreender a liberdade e a educacdo nos levam as respostas para o que
nos resta da heranca iluminista que encontramos em Jean-Jacques Rousseau. Este, como
primeiro critico da modernidade, abre uma discussdo em torno das ciéncias e das artes para
nos falar da origem e dos fundamentos da desigualdade entre os homens. Langadas as
questdes a respeito da depravacdo humana que foi se construindo na historia, agora é o
momento de repensarmos a educagdo, considerando para tanto uma nova forma de
compreender a infancia. Considerando a necessidade de se investir na formagdo humana,
damo-nos conta de que a educagdo se faz como um processo, no qual ha trés tipos de mestres:
a natureza, as coisas e os homens. Faz-se necessario priorizar a educag¢do segundo as
determinagdes da natureza, ao contrario do que acontece na sociedade conhecida, onde a
educacdo dos homens se sobrepde as demais educagdes. Prioriza-se a educag¢do da natureza
quando se considera a necessidade de pensar a crianga como crianca e o adulto como adulto.
E preciso haver um contrato pedagégico para que, no processo de formagéo, seja possivel ao
preceptor conduzir o educando a sua autoconducdo a medida que for interpretando
devidamente as predisposi¢des naturais que se encontram em cada um ja ao nascer. Disso se
conclui que ¢ necessdrio considerar a educagdo a partir do nascimento do individuo que
passara por fases distintas de desenvolvimento até se tornar um adulto. Seguindo os designios
da natureza, chega-se a adolescéncia feliz. Nela, encontrar-se-a preparado para a aquisicao da
sua formacdo moral com a qual se inserird no convivio social, passando pelo casamento,
organizando uma familia e tornando-se participe do contrato social que fundard uma
republica. Nesta, sendo o povo soberano, troca a sua liberdade natural pela liberdade civil
expressa e reconhecida na vontade geral. E, pois, na familia, que se forma o homem que
podera se firmar como cidaddo, escolhendo o lugar para morar e tornando-se co-responsavel
pela republica em que habite. Mas isso somente sera possivel quando houver a passagem da
liberdade a educacdo, considerando que, da mesma forma que o homem saiu do estado de
natureza para o estado civil, cada um sai da sua infancia a fase adulta, sendo-lhe necessaria a
formacao fisica e moral para se autoconduzir como cidaddo. Como membro do Estado, podera
ser visto simplesmente como sudito, mas também podera ser um magistrado ou parte do
governo. Em qualquer desses casos, parte da soberania. E a cidadania formar-se-a4 pela
educagdo e a liberdade e as diferentes formas de contrato que somente poderao se fazer entre
pessoas livres e educadas.

Palavras-Chave:

Rousseau, natureza, liberdade, educagao, infancia, contrato pedagogico



RESUME

Les différentes maniéres de comprendre la liberté et 1'éducation nous aménent a I'héritage des
Lumiceres présenté par Jean-Jacques Rousseau. Celui-ci, en tant que premier critique de la
modernité, ouvre un débat dans le domaine des sciences et des arts afin de nous parler de
l'origine et des fondements de l'inégalité entre les hommes. Une fois lancées les questions
concernant la dépravation humaine au cours de I'histoire, il nous faut, a présent, le moment de
repenser I'éducation en considérant une nouvelle fagon de comprendre I'enfance. Etant donné
la nécessité d'investir sur la formation humaine nous nous rendons compte que 1'éducation se
fait en tant que processus a partir de la nature, des choses et des hommes. Il faut donner la
priorité a 1'éducation selon les déterminations de la nature, au contraire de ce qui se passe dans
nos sociétés connues ou l'éducation des hommes se surpose aux autres éducations.
L'éducation de la nature est prioritaire quand la nécessité de penser I'enfant comme enfant et
l'adulte comme adulte est prise en considération. Il faut avoir un contrat pédagogique afin que,
dans le processus de formation, il soit possible au précepteur de conduire I'éléve a son
autonomie au fur et a mesure qu'il acquiere une juste interprétation des prédispositions
naturelles qui se trouvent dans chacun de nous a la naissance. C'est pourquoi il faut conclure
qu'il est nécessaire de considérer 1'éducation de 1'individu a partir de sa naissance et de ses
différentes phases de développement jusqu'a ce qu'il devienne un adulte. En suivant les
projets de la nature on arrive a une heureuse adolescence. La il sera prét a acquérir une
formation morale qui lui permettra de s'insérer dans la société, en passant par le mariage, en
organisant une famille et en devenant participant du contrat social fondateur de la République.
Dans celle-ci, une fois que le peuple est souverain, il change sa liberté naturelle pour la liberté
civile exprimée et reconnue dans la volonté générale. C'est dans la famille que 1'homme
consolide son statut de citoyen, mais aussi en choisissant et en devenant co-responsable de la
République ou il habite. Mais cela ne sera possible que par un passage de la liberté a
I'éducation, étant donné que, de la méme facon que 'homme est passé de I'état de nature a
I'état civil, chacun passe de l'enfance a l'age adulte a la condition d'avoir une formation
physique et morale pour s'assumer en tant que citoyen. En tant que membre de 1'Etat, il pourra
étre vu tout simplement comme un sujet mais il pourra étre aussi un magistrat ou faire partie
du gouvernement; quelque soit le cas, faire partie de la souveraineté. La citoyenneté sera
obtenue par I'éducation, la liberté et les différents contrats rédigés par des personnes libres.

Mots-clefs: Rousseau, liberté, nature, éducation, enfance, contrat pédagogique.



RIASSUNTO

Diversi modi di capire la liberta e la educazione ci portano alle risposte per quello que ci resta
della eredita illuminista che troviamo in Jean-Jacques Rousseau. Questo, come primo critico
della modernita, apre una discussione in torno alle scienze e alle arti per dirci della origine e
dei fondamenti della disuguaglianza tra gli uomini. Lanciate le questioni rispetto alla
depravazione umana che si ¢ stata costruida nella storia, ora ¢ il momento di ripensare la
educazione, considerando per tanto una nuova maniera de compreendere la infanzia.
Considerando la necessita di investire nella formazione umana, ci rendiamo conto di che la
educazione si fa come un processo, in cui ci sono tre tipi di maestri: la natura, le cose e gli
uomini. Si fa necessario dare priorita alla educazione secondo le determinazioni della natura,
all’invece di quello che succede nella societa riconosciuta, dove la educazione degli uomini si
sovrappone alle altre educazione. Si fa priorita alla educazione della natura quando si
considera la necessitd di pensare ai bambini come bambini e agli adulti come adulti. E
necessario aver un contratto pedagogico perche nel processo di formazione, sia possibile
all’aio, condurre quello che si sta educando alla sua autoconduzione allo stesso tempo che
interpreta devidamente le predisposizione naturali che si trovano in ognuno dalla nascita. Di
questo si conclude che ¢ necessario considerare la educazione dalla nascita dell’individuo che
passera per fasi distinti dello svolgimento fino a diventare un adulto. Seguendo I’intento della
natura, si arriva ad una adolescenza felice. Nella, si trovera adatto all’acquisto della sua
formazione morale con la quale si inserira nel convivio sociale, passando per il matrimonio,
organizzando una famiglia e diventandosi partecipe del contratto sociale che istituira una
repubblica. In questa, essendo popolo sovrano, cambia la sua liberta naturale alla liberta civile
espressa e riconosciuta nella volonta generale. E, perd, nella famiglia, che si fa 1’'uomo che
potra fermarsi come citadino scegliendo il luogo dove abitare e diventandosi co-responsabile
per la repubblica in cui abiti. Perd questo solo sara possibile quando aver il passaggio dalla
liberta alla educazione, considerando che, dalla stessa forma che 1’uomo ¢ uscito dello stato di
natura allo stato civile, ognuno passa dalla sua infanzia alla fase adulta, essendo necessaria la
formazione fisico e morale per autocondursi come cittadino. Come partecipe dello Stato, potra
essere vista semplicemente come un suddito, anche se potra essere visto come un magistrato o
parte del governo. In qualunque casi sara parte della sovranita. E la cittadinanza si formera
dalla educazione e la liberta e le diversi forme di contratto che potranno soltanto farsi tra
persone libere e educate.

Parole-Chiavi:

Rousseau, natura, liberta, educazione, infanzia, contratto pedagogico
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INTRODUCAO

Queremos aqui demonstrar como ¢ possivel chegar a uma descricdo do que sdo a
educacdo ¢ a liberdade no pensamento de Jean-Jacques Rousseau, tomando como referencial
o que ele nos diz nos seguintes textos: Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, Emilio ou da Educag¢do e o Do Contrato social. Assim,
procuramos refletir a partir do que estd exposto nesses textos sobre o significado da educacao
e da liberdade, conforme entendemos a passagem do estado de natureza para o estado civil
apresentada por Rousseau no Discurso sobre a desigualdade aqui referido e que identificamos
como segundo Discurso. Reflexdo semelhante fazemos quando nos deparamos com o Emilio,
ao nos voltarmos para a formagdo do homem requerida por Rousseau como condig¢do
necessaria a convivéncia social dos homens. Procuramos também uma resposta para a questao
da educagdo e da liberdade naquilo que ele nos diz no Contrato social, ao pensar na alienagao

da liberdade natural em troca da liberdade civil.

Considerando que o segundo Discurso apresenta-nos uma teorizagdo do que possa ter
sido a passagem do estado de natureza para o estado civil, ao passo que o Emilio pode ser
compreendido como um tratado de educacdo e O Contrato social a teorizacdo sobre a
possibilidade de se construir uma republica fundada em um contrato entre os homens, cabe
perguntar pela possibilidade de uma unidade entre as trés obras. Para respondermos esta
questdo, vamos ao encontro de interpretagdes do pensamento de Rousseau que nos permite
certificarmo-nos de que, sim, esta unidade ¢ possivel, como bem observam varios estudiosos
do pensamento do referido filosofo. A proposito da educagdo que encontramos no Emilio,
pode ser ela contemplada no Contrato social? O que podemos dizer sobre isso? Responder
esta questdo ¢ também uma forma de procurar esta harmonia entre os dois textos que nos fala

da unidade da obra conforme referimo-nos aqui.

Voltando especificamente para a proposta pedagogica que encontramos no Emilio € no
Contrato social, seria o caso de perguntarmos se se trata de diferentes propostas de educacdo
ou de dois momentos de uma mesma proposta. Caso acreditemos se tratar de duas propostas,

sdo elas complementares ou alternativas? Para autores como Franco Cambi sdo as duas coisas:
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complementares e alternativas. Mas sera que nao se trata de uma tinica proposta com o0s seus
desdobramentos? E o que ¢ possivel dizer sobre o segundo Discurso: nele também o autor nos
oferece uma proposta de educacdo? Ou seria o caso de falar de modos diferentes de
compreensdo do que significa o processo de formacdo humana? Como podemos, entdo,
relacionar o que se pode pensar em termos de educacao com a liberdade? E como Rousseau se

dirige a esta questao da liberdade no Emilio e no Contrato social?

Procurar respostas para essas questdes ja seria muito para uma reflexdo sobre o
pensamento de Rousseau. Mas ndo nos contentamos apenas com o que podemos pensar em
termos de educagdo ¢ liberdade a partir do que nos deixou Rousseau nos textos aqui referidos
e que sabemos estar refletido em outros textos. Além da demonstragdo que queremos
apresentar sobre o que estd descrito a respeito da educacdo e da liberdade no pensamento de
Rousseau, procuramos fazer também uma leitura do que se pode pensar, hoje, em termos de
cidadania, a partir do que ele nos diz sobre a necessaria formagdo do homem. Mesmo sabendo
que, segundo ele, ndao ¢ possivel a formacdo do homem e do cidaddo ao mesmo tempo,
perguntamos se nao ¢ possivel requerer a formacdo do homem conforme o entendimento dele
para se pensar na formagdo do cidaddo que queremos na sociedade contemporanea. Assim,
ndo ¢ nosso proposito repetir pura e simplesmente o que nos disse o referido autor, mas trazer
para os dias de hoje os conceitos rousseaunianos que nos permitem uma leitura do mundo

contemporaneo.

Considerando essas duas questdes sobre as quais nos propomos a refletir — o
entendimento de Rousseau sobre a educacdo e a liberdade conforme o exposto em seus textos
e uma resposta para o que se pode compreender como cidadania a partir do que ele nos
apresentou sobre a educagdo e a liberdade — , pensamos a educacdo e a liberdade como
condicdo necessaria a convivéncia humana. Perguntamos: ndo ¢ possivel falar dessa
convivéncia em termos de cidadania, tendo em vista a educagdo para a liberdade? A
preocupacdo de Rousseau em relacdo a isso estd posta de uma forma sistemadtica no Emilio,
quando ele se volta para a necessidade de formac¢do humana, considerando a necessidade da
formagdo fisica e moral. Mas a preocupacao dele com a desfiguragio humana conforme a
descricdo do segundo Discurso nao aponta para a necessidade do homem se educar para ser
livre em um estado social que ele mesmo criou? E seria possivel falar de um contrato social
sem a recorréncia a educacdo e a liberdade? Nao ¢ disso que ele nos fala em seu Contrato

social?
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Queremos compreender o que ficou posto por Rousseau sobre a educagao e a liberdade.
Mas, por que a nossa aten¢do se volta para Rousseau e nao para outro autor? Acreditamos
que, neste momento, quando se coloca em questdo a modernidade, ¢ preciso perguntar pelo
que nos deixou o Iluminismo. E a compreensdo desse legado iluminista se fara a partir de uma
critica que tem em Rousseau sua origem. No mundo contemporaneo, quando nos voltamos
para uma critica ao que ha de moderno, tomando-se para a reflexdao os conceitos de liberdade
de pensadores contemporaneos, podendo ser exemplo destes Jean-Paul Sartre ou Maurice
Merleau-Ponty, sentimos a necessidade de um retorno a um modo diferenciado de pensar que
encontramos em Rousseau. J4 em sua €poca, se pds como critico do que nao se poderia ter
como objeto de critica naquele momento. O desenvolvimento das ciéncias e das artes como
uma retomada do que teve inicio na Grécia parecia ser algo inquestiondvel, pelo menos para

alguém que se incluia entre os que faziam o pensamento do século XVIII.

A atencdo voltada para o tratamento dado por Rousseau as ciéncias e aos costumes
proprios de uma cidade como Paris — costumes estes muito bem descritos na Nova Heloisa

— aponta para a necessidade de se perguntar pelo significado da educagdo. O que podemos
entender, hoje, pelo que seja o educar? Esta mesma pergunta poderia ser feita na época de
Rousseau. Foi o que ele fez ao perguntar pela liberdade humana corroida pela corrupgao. Os
vicios se sobrepunham as virtudes. Estas ficavam relegadas ao esquecimento quando se tinha
a euforia do desenvolvimento da ciéncia e da tecnologia. Mas Rousseau esteve atento ao que
estava posto ao lado do avango da ciéncia: as injusti¢as sociais que se refletiam na
desigualdade social. Essas injusticas ja estavam ressaltadas pelo tratamento dado a infancia
que ainda ndo era considerada em seu verdadeiro sentido. Rousseau, pois, traz algo inédito na
forma de pensar as questdes sociais e humanas: a rela¢do entre educagao, liberdade e infancia.
Assim, ele pdde perceber a impossibilidade de se pensar no resgate da dignidade humana sem
investir na formac¢ao do homem a partir de uma nova perspectiva da infancia. A crianga teria
que ser posta no centro das atengdes para que se pudesse pensar na formacao fisica e moral do

individuo.

A relagdo que vemos estabelecida entre a infancia e a liberdade e a educacdo se estende
pela relagdo entre a familia e o Estado. De que forma podemos conceber esta relagdo? E como
situar o relacionamento afetivo e sexual entre o homem e a mulher no processo de formagao
humana que culmina no exercicio da cidadania? Querendo também respostas a questdes como
estas procuramos uma resposta para o que se pode entender sobre a educacdo e a liberdade em

Rousseau, tendo em vista a necessidade do homem contemporaneo se firmar como cidadao
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em um mundo onde se pensa a educagdo e a liberdade de outros modos, levando o
entendimento sobre a cidadania para uma outra forma de pensar. Assim, € porque queremos
questionar o que se pensa hoje sobre a educacgdo e a liberdade que precisamos refletir sobre o
pensamento de Rousseau. E também porque queremos compreender o que seja a cidadania
que recorremos ao modo rousseauniano de pensar sobre a liberdade e a educagdo. Mas ¢
também porque muito nos preocupa a forma pela qual estd sendo tratada a infancia nos dias
de hoje, quando muito se fala em sua defesa que consideramos necessario retomar o que fora
dito por Rousseau sobre a infancia, tendo em vista os erros cometidos por pais e educadores

no trata com as criangas.

Quais sao os nossos referenciais para pensarmos a condi¢ao de sujeito livre? Na historia
do pensamento humano, muitos podem ser postos neste sentido. Mas, na sociedade
contemporanea, ndo sdo esses os referenciais evidenciados quando perguntamos pela
educacdo e a liberdade. A sociedade do consumo, fundada na producdo e no mercado, gera as
mais diferenciadas necessidades. O mundo do trabalho, voltado para a produgdo de
mercadorias, tem o proprio trabalho como uma destas. Fala-se na necessaria satisfacdo das
necessidades, mas, de fato, ¢ para a geracdo de capital que ¢ aplicada toda forga de trabalho.
Enquanto isso, a forca de trabalho ¢ posta no livre comércio e, como uma das mercadorias
postas a venda, precisa ser lapidada, isto ¢, preparada para o fim que lhe é destinado. E neste
momento que aparece a preocupacao com a educacdo e a liberdade. Mas, de que educagdo se
fala neste sentido? Onde est4, de fato, a liberdade? Em que sentido alguém pode se dizer

livre? Seria a liberdade a simples condi¢do de quem esta fora de um regime escravocrata?

Ser cidadao ¢ ser livre. Isso nos remete a Grécia antiga, onde se tinha o exemplo de
democracia em Atenas, sendo apenas uma minoria formada por homens livres: os cidadaos.
Para ser livre, portanto, bastava nascer como alguém do sexo masculino e ser filho de um
cidaddo. Isso ja era o suficiente para receber a formag¢do de cidaddo. No mundo
contemporaneo, afasta-se a condi¢do de escravo e todos passam a ser igualmente livres
perante a lei. Assim, ser livre € poder habitar numa sociedade onde todos sdo cidaddos, desde
que sejam registrados e ndo tenham seus direitos cassados. Falar de liberdade, portanto, ¢
referir-se a isso como condi¢do para que cada um possa ir e vir, podendo vender ou comprar a
forga de trabalho ou outra mercadoria qualquer. Compreendendo-se assim a liberdade poderia
se dizer que, ser livre, ¢ poder fazer o que quiser? E até que ponto ndo se pode confundir a

educagao com o adestramento?
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No nosso modo de ver, ¢ preciso considerar o que nos foi legado pelo pensamento
humano. O que se deve entender por liberdade ¢ educagdo certamente é outra coisa. E em
busca dessa outra coisa que vamos quando nos voltamos para o pensamento de Rousseau. E
isso se faz necessario para que as pessoas que habitam a sociedade que conhecemos possam
ter outros referenciais para pensar a sua condicdo de ser livre. Além disso, cabe perguntar
pelas questdes levantadas por Rousseau que nos levam ao que ele pensou sobre a liberdade ¢ a
educagdo. Chegar até essas questdes ¢ também adentrar ao caminho por ele percorrido para
nos dizer como se deve pensar o mundo e os homens situados nele, tendo em vista a
necessidade de cada um ser feliz. O que, pois, € necessario para ser feliz? A felicidade € o que
todos buscam. Refletir sobre a educacao e a liberdade conforme o entendimento dele ¢
também se dar conta do que € necessario para se autoconduzir no meio do mundo, tornando-
se capaz de pensar por si mesmo. Assim, para que haja um despertar para tudo isso,
acreditamos ser relevante uma leitura do pensamento deste autor que, ao refletir sobre a
educagdo e a liberdade, nos fala do que ¢ preciso para ser feliz. Mas, como demonstrar a

forma rousseauniana de pensar sobre a educacao e a liberdade?

A obra de Rousseau, composta por diferentes textos, traz-nos uma série de questdes,
sejam elas relativas a natureza, a literatura e a musica, sejam elas relativas as ciéncias e as
artes em geral (incluindo-se nestas as técnicas de que se valem as ciéncias) ou mesmo a
educagdo e a organizagdo social e politica de uma sociedade. Sdo questdes que estdo também
presentes nos seus textos autobiograficos e nos convidam sempre a uma reflexao sobre o ser
humano, considerando para ele a necessidade de uma educagdo consoante a natureza ¢ a
devida preparagdo para o convivio social. Demonstrar, pois, o que ele pensa sobre a educagao
e a liberdade ¢ apresentar essas questdes. Se ndo nos ¢ possivel expor todas, que pelo menos
nos sejam possiveis aquelas que nos encaminham de uma forma mais objetiva a uma reflexao
sobre a condic¢do social do homem em sua trajetdria de vida, seja esta compreendida como
passagem de um estado natural para um civil, seja o percurso feito por cada um de nos do

nosso nascimento a nossa vida adulta.

Assim, para demonstrar o pensamento de Rousseau a respeito da tematica em apreco,
buscamos uma série de questdes que nos remetem a critica da modernidade, bem como a uma
critica ao progresso humano que culminou com a depravagdo a que estd submetido o homem
contemporaneo. Fazem parte dessa série de questdes um perguntar pela natureza e pela
aproximacao ou ndo de Rousseau com Comenius € com Montaigne. Mas ¢ também referir-se

a critica ao desenvolvimento da ciéncia e da tecnologia como parte da critica a degradagao
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humana vista na histéria dos homens. Diante dessa critica, cabe perguntar pela infancia.
Apresentar uma nova forma de conceber a infancia, conforme o fez no Emilio, € um passo a
mais para a compreensdo do que seja a educacdo e a liberdade. Falar da adolescéncia como
passagem a idade adulta ¢ também uma forma de apresentar a caminhada de cada ser humano
em dire¢do ao seu efetivo convivio social, onde pode se firmar como cidaddo. Neste sentido,
perguntar pelas formas diferentes de pensar a liberdade ¢ também considerar o que ele nos diz
sobre o natural e o civil. A demonstra¢cdo se faz ainda quando somos levados por cada uma
dessas questdes a uma reflexao sobre a necessidade de formagdo do homem, o que nos leva a

refletir sobre a educacao.

Querendo assim demonstrar a educagao e a liberdade em Rousseau, nao nos limitamos
aos textos que escolhemos para a nossa reflexdo, mesmo sabendo estarem neles a base do seu
pensamento. Sempre que necessario, recorremos a outros textos de sua autoria. Da mesma
forma, buscamos nas reflexdes de outras pessoas a contribui¢dao de que precisivamos para um
melhor entendimento do pensamento do autor aqui referido. Assim, servimo-nos de textos que
ficaram contemplados nestas paginas através de citacdes ou referéncias. Desse modo, nem
sempre citamos o que foi lido e o que nos ajudou na compreensdo das questdes propostas por
Rousseau. E para que esta compreensdo se tornasse possivel, foi necessario percorrer um

caminho que nos levou a producao do texto que ora apresentamos.

O texto que aqui apresentamos esta organizado em seis capitulos, acompanhados por
uma introdu¢@o e uma conclusdo. No primeiro dos capitulos, procuramos situar o pensamento
do autor a partir de outros entendimentos sobre a liberdade, tomando como exemplos dessas
formas de pensar o que nos diz Pierre Grimal, Immanuel Kant, Fichte, Sartre ¢ Merleau-
Ponty. Voltamo-nos ainda nesse primeiro capitulo para a questdo da natureza e da educacao,
quando trazemos para a reflexdo o pensamento de Comenius, bem como a concep¢ao
iluminista e naturalista do século XVIII. Em cada um desses casos procuramos situar o
pensamento de Rousseau, procurando a compreensao de cada um desses autores a respeito da

educacao e da liberdade.

Seguindo esse roteiro para a reflexdo, esse primeiro capitulo se intitula da seguinte
forma: “A liberdade, a educacdo e a natureza: passos ao pensamento de Rousseau”. Assim o
chamamos porque acreditamos que, indo por essas questdes, chegamos ao pensamento de
Rousseau, com o qual vemos uma certa abertura ou mesmo aproximagdo, por mais que
guardemos as diferencas entre eles. Por isso, nele encontramos um perguntar pela educagado e

a liberdade que ¢ respondido com os conceitos de liberdade em Grimal, Kant, Sartre e



20

Merleau-Ponty, bem como a partir dos conceitos de educagdo segundo Kant e Fichte e Sartre
e Merleau-Ponty. Perguntamos também pela natureza e a educacao. As respostas procuramos
em Montaigne, nos iluministas, em Comenius € no proprio Rousseau. Dai passamos ao
pensamento deste, para falarmos da sua aproximacdo com Grimal a respeito da relagdo entre a
liberdade e a morte. A partir dai, adentramos na questio da liberdade e da educagdo, quando
procuramos refletir sobre a proposta pedagdgica de Rousseau considerando o entendimento de
Jaeger, conforme ele expds na sua Paidéia. Feitas essas reflexdes, passamos ao segundo

capitulo.

O segundo capitulo, intitulado: “Da civilizagdo ao vinculo entre educacdo e liberdade”,
¢ um discurso sobre a educacao e a liberdade em Rousseau tendo como referencial o que ele
expds em seus Discursos. O primeiro destes versando sobre as ciéncias e as artes € o segundo
sobre a desigualdade humana. Por isso, abrimos a discussdo com a critica as ciéncias e as
artes, quando perguntamos pela homenagem e a critica de Rousseau as ciéncias e as artes. Em
seguida, consideramos a reflexdo de Rousseau sobre as limitacdes das ciéncias e

estabelecemos uma relagdo entre a sua critica e a maioridade da razao referida por Kant.

Passamos ao segundo Discurso, quando perguntamos pela passagem do estado natural
ao estado civil. Entendemos que, com esse Discurso, ele passa da critica as ciéncias para a
compreensdo da liberdade e da educagdo. Com base nessa compreensdo, passa-se a
construcao do pensamento dele sobre a educagdo e a liberdade. Logo depois, trazemos para a
discussdo a descricdo do autor sobre a liberdade e a educacgdo situadas por ele no estado de
natureza. Referimo-nos a partir disto ao progresso ¢ a degradagao humana ocorridos com a
passagem de um estado ao outro, isto ¢, do natural ao civil. Enquanto isso, chamamos a
atencdo para o fato de que Rousseau esteve atento para a necessidade do homem conhecer-se
a si mesmo. Diante desta questdo, voltamo-nos para a reflex@o dele a respeito da educagdo e
da liberdade no estado civil. Para a compreensdo disto, perguntamos pelo vinculo entre a
educagao e a liberdade na formagdao do homem, bem como pela liberdade diante das
desigualdades humanas, conforme o exposto por Rousseau em seu segundo Discurso.
Passamos ai para a diferenca possivel entre a necessidade de educacdo no estado de natureza e
no estado civil. Seria ela igualmente necessaria nos dois estados? Com vistas a resposta a esta
questdo, perguntamos pela relacdo entre a liberdade e a educacao e a formagdo moral e
politica na passagem do estado natural para o civil. Como se deu a passagem da liberdade
natural para a civil? E como se formou o agrupamento humano e como se deu o encontro com

a educacao a partir desse agrupamento? Foram também questdes que procuramos responder.
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“Da infancia a formacao do homem”. Aqui estd o titulo do terceiro capitulo. Nele
procuramos refletir sobre a infancia, considerando a passagem da liberdade a educacao. Nessa
passagem, consideramos as diferentes educacdes na passagem da infancia a adolescéncia, da
mesma foram que perguntamos pela relacdo entre o amor-de-si € 0 amor-proprio no processo
de formagdo do homem. O que dizer, entdo, a respeito do progresso, da educagdo e da
liberdade? Seguimos perguntando pelo aparecimento da infancia relacionado a prensa
tipografica. Somente ai consideramos o significado da infincia na formac¢do do homem.
Considerando a importancia do reconhecimento dela para a formagdo humana, perguntamos
pelo tratamento que deve ser dado a linguagem da crianga em sua comunicag¢do com o adulto.
A partir disso, consideramos as maximas que devem ser observadas para se pensar a educacao
conforme a natureza. Por fim, concluimos o capitulo perguntando pela relagdo entre a

adolescéncia e a formagao moral.

O quarto capitulo dedicamos a “organizagdo da familia”. Considerando os dois
diferentes sistemas de educagdo apresentados por Rousseau: o publico e o privado,
procuramos fazer a distingdo entre eles em relacdo a familia. Perguntamos pela importancia
do casamento para a constituicdo da familia, chamando a aten¢do para a participagdo da
mulher na formacgao e na sustentagdo dela. S0 naturalmente diferentes o0 homem e a mulher
ou um ¢ inferior ao outro? Esta ¢ uma outra questdo que procuramos responder, tendo em
vista as diferentes formas de educar cada um e a necessaria harmonia conjugal, considerando
para isso a importancia do casamento para a socializacdo do homem. Indo nessa mesma
dire¢do, a nossa reflexdo se voltou também para a relacdo entre a familia o pacto social,
considerando-se a necessidade de educacdo e de autonomia humana. Para tanto, na
convivéncia humana, faz-se necessario perguntar pelas diferencas e ndo pela inferioridade
entre 0 homem e a mulher. Somente a partir desse entendimento vale perguntar pela

consolida¢do da familia.

No quinto capitulo, voltamo-nos para as “Diferentes formas de contrato: o pedagdgico e
o social”. Partimos, pois, das diferentes concepgdes de contrato para chegar ao entendimento
de Rousseau sobre isso. Perguntamos, entdo, pelo contrato pedagogico, estabelecendo para ele
trés questdes especificas: a importancia da afetividade para esse tipo de contrato, a troca de
beneficios na relagao pedagogica e o restabelecimento desse contrato a partir da autocondugao

do individuo.

Passamos ao contrato social, para o qual consideramos a necessidade de se pensar sobre

a importancia da familia e o reconhecimento da igualdade entre 0 homem e a mulher. Depois
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disso, tratamos da necessaria relagdao entre o contrato social e a pedagogia, tendo em vista a
necessidade de um contrato social para uma nova forma de organizagdo social. Consideramos,
para tanto, a formacdo do homem. Isto porque, segundo Rousseau, esta ¢ a base para uma
nova ordem social. Assim, vale perguntar a partir disso pelo ordenamento do Estado segundo
os principios dos direitos politicos. Voltamos, pois, para a aliena¢do da liberdade como
condi¢do para ser livre e a formagdo do Estado. Chegamos assim a vontade geral como
expressdo da vontade soberana do corpo coletivo. Nesse sentido, ¢ preciso considerar a
relagdo entre a vontade geral e a lei e perguntar pelo corpo intermediario que se encontra no

Estado e as diferentes formas de governo.

No sexto e ultimo capitulo, voltamo-nos especificamente para “a formacao da
cidadania”. Perguntamos pela possibilidade da formagcdo do homem e do cidaddo que,
segundo Rousseau, ndo seria possivel ao mesmo tempo. E possivel haver uma conciliagdo
entre as duas formagdes? Pensamos na necessidade de formagdo integral do homem para a
sociedade, vendo a passagem da necessidade de ser feliz a necessidade de conhecer as leis e
as virtudes humanas. E necessario, entdo, ser virtuoso para ser feliz? Da resposta desta
questdo passamos a relacdo feita por Rousseau entre a virtude e as paixdes, tendo em vista a
necessaria condicao a cidadania. Faz-se assim necessario conhecer outros povos e outras leis.
Dai ser importante estudar os homens através das viagens destinadas a isso. Passamos assim a
importancia da educacdo e da liberdade para a cidadania, quando perguntamos pela educagao
para a formagdo do homem e do cidaddo, fazendo um paralelo entre Platdo e Rousseau.
Caminhando por esse paralelo, perguntamos pela importancia da literatura para a formagao
humana segundo estes dois fildsofos, considerando o que eles disseram sobre a leitura das
fibulas de La Fontaine e¢ de Homero. E preciso, segundo Rousseau, relacionar o
desenvolvimento mental da crianca e a leitura dos livros. Assim, torna-se possivel falar das
diferentes concepgoes de sociabilidade humana segundo Rousseau, bem como da formagao do

proprio Rousseau como referencial para se pensar a formagdo do homem e do cidadao.

Por ultimo, concluimos com uma reflexdo a respeito da educagdo e da liberdade, com
vistas no que se pode pensar sobre a cidadania a partir do que nos diz Rousseau em sua obra.
Confrontamos, pois, a forma rousseauniana de pensar o que seja a liberdade, a educacdo e o

ser cidadao com o que € corrente no modo de pensar do homem contemporaneo.



Capitulo I

A LIBERDADE, A EDUCAGAO E A NATUREZA:
PASSOS AO PENSAMENTO DE ROUSSEAU

A questao da liberdade, bem como a da educagdo, nos coloca diante das discussdes que
nos remetem ao que seja o ser humano, seja ele visto em si mesmo ou em seu convivio com
os seus semelhantes. Se perguntamos pelo que nos diz Jean-Jacques Rousseau sobre isso,
buscamos resposta para as controvérsias de hoje sobre o que sejam a liberdade e a educacao,
necessarias a0 homem civilizado dos nossos dias. Para respondermos essas controvérsias,
tomamos como fio condutor a perspectiva da subjetividade que nos leva ao pensamento de
Rousseau. Por isso, as discussdes contemporianeas sobre a liberdade e a educagdo nos
convidam a repensar o que somos em termos de educacdo e liberdade, tomando como
referencial os conceitos de Rousseau que, de uma certa forma, estdo guardados nas formas
contemporaneas de conceber o homem como livre e educado, mesmo quando se distorce o
sentido desses conceitos para se justificar certas posturas que vao de um extremo ao outro: do
espontaneismo do modo de educar ao controle absoluto do processo de educagdo. Em cada

um desses casos, uma forma diferente de se conceber a liberdade.

Com vistas nessa preocupacao, queremos aqui discorrer sobre alguns entendimentos
sobre a educagdo e a liberdade que nos conduzem ao pensamento de Rousseau. Andamos,
pois, pelo pensamento de Jean-Paul Sartre e Maurice Merleau-Ponty, bem como de Kant e
Fichte, dando uma atengdo especial a critica de Pierre Grimal aos fins para os quais os
homens procuram, na historia, falar em termos de liberdade e agir em nome dela, da mesma
forma que procuramos nos situar em relagdo ao entendimento de W. Jaeger sobre a educacao,
sem ignorar, entre outros, Paulo Freire. Enfim, procuramos refletir sobre a educagdo ¢ a
liberdade para dizer que diferentes formas de pensar sobre essas questdes nos remetem a
necessidade de perguntar pelo que sejam a educacdo e a liberdade segundo Jean-Jacques

Rousseau.

Mas nos damos conta ainda da relagdo que pode ser estabelecida entre a educagdo e a

natureza que, por sua vez, estd também situada em relacdo a liberdade. Neste caso, além de
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uma breve reflexao sobre as questdes da liberdade e da educagdo, podemos também apontar
para as reflexdes que se conhece sobre a natureza, sendo esta referencial para se pensar a
educacdo e a liberdade. Assim, as no¢des que procuramos apresentar aqui sobre a educacao, a
liberdade e a natureza serdo postas como um primeiro momento para se pensar a educacio e a
liberdade no pensamento de Rousseau, no qual se encontram refletidas as questdes
apresentadas pelos filésofos que o sucederam historicamente na discussdo a respeito do que
seja ser livre e educado. Mas também perguntamos pelo que possa dizer da natureza, sendo
esta referencial para se refletir sobre a formag¢do do homem com vistas a sua moralidade e a

sua insercao nas relagdes sociais.

1. A educacao e a liberdade

As questOes postas para nds agora sao as seguintes: O que ¢ a liberdade? E o que ¢ a
educacao? Estas sdo questdes que procuramos responder a partir daquilo que encontramos nos
textos de Rousseau, sobretudo no seu Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, bem como no Contrato social € no Emilio ou da educagdo.
Mas, para chegarmos a compreensao daquilo que o autor destas obras pensa sobre a educagao
e a liberdade, tomamos aqui alguns referenciais para situarmos a questdo no pensamento
rousseauniano. Queremos assim deixar claro que, se por um lado, ndo podemos negar a
influéncia dos pressupostos filoséficos no pensamento de Rousseau, por outro, a presenca do
pensamento dele ¢ também inegavel entre os que se propuseram a pensar depois dele sobre a
liberdade e a educagdo.' Assim, no momento que tanto procuramos compreender a postura
humana em nossos dias, vale perguntar pelo que se discute em torno do que seja ser livre e
educado. Queremos saber da formagao necessaria ao ser humano tendo em vista a necessidade
da sua afirmag¢ao no mundo contemporaneo como cidadao. Mas, se ndo nos satisfazemos com
as respostas oferecidas pelas diferentes propostas educacionais que conhecemos hoje, ou se o
que elas dizem ficam distantes do nosso entendimento, resta-nos fazer um caminho de volta
para perguntarmos pelo que tem a nos ensinar o pensamento de Rousseau. As questdes, pois,

estao postas: O que ¢ a educacao? E o que ¢ a liberdade?

' A propésito da influéncia de Rousseau em sua posteridade, vale considerar, por exemplo, o que nos diz Allan
Bloom: “A influéncia de Rousseau foi enorme, e tdo bem absorvida pela corrente sangiiinea do Ocidente que
contagiou quase todo o mundo de forma imperceptivel”. [BLOOM, Allan. Rousseau: a hora da virada. In:
BLOOM, Allan. Gigantes e andes; ensaios (1960 — 1990). Tradugdo Wladir Dupont. Sdo Paulo : Best Seller,
1990, p. 170]
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1.1 A questdo da liberdade

A questdo da liberdade pode ser vista em diferentes perspectivas. Dentre estas, temos
como referencial o que fora proposto por Immanuel Kant e Jean-Paul Sartre. Para esse
referencial, que se bifurca em dois modos de pensar, voltamo-nos quando tratamos das duas
perspectivas sobre a liberdade segundo o que esses autores nos apresentam, respectivamente,

o : 2
na Fundamentagdo da metafisica dos costumes € em O ser e o nada.

Seja concebida segundo o pensamento de Kant, seja segundo o pensamento de Sartre,
trata-se de pensar na subjetividade. O sujeito, que se tornou conhecido pela convicgdo de que
seria impossivel pensar sem existéncia, conforme o dissera Descarte, situa-se numa dimensao
transcendental ou existencial. No primeiro caso, temos a vontade livre como expressdo da
autonomia do sujeito, configurando-se como liberdade quando a vontade ¢ boa em si mesma.

Kant, ao pensar assim, nao ignorou o fato de ser o homem provido de razao e sensibilidade.

Mas também a liberdade pode ser considerada a partir daquilo que se disse dela ou se
fez em seu nome. Neste caso, ¢ preciso se voltar para os feitos e os discursos dos homens em
defesa do que seja ser livre. Assim, a liberdade pode ser concebida de diferentes modos. E um
desses modos se reflete na interpretagdo de Pierre Grimal sobre a fala e a agdo dos homens

que disseram alguma coisa ou fizeram alguma coisa em nome da liberdade.

1.1.1 A liberdade segundo Grimal

Para responder o que seja a liberdade, podemos comecar pela reflexdo que Pierre
Grimal faz a respeito do que ele chamou “erros da liberdade”. A exposigdo feita sobre a
tematica da liberdade estd posta em seu livro Os erros da liberdade, onde ele procura situar
historicamente as manifestacdes dos homens em nome da liberdade; manifestagdes estas que,
por sua vez, geralmente esbarraram em assassinatos de uns e usurpagdes do poder por parte de
outros, ou, entdo, nos discursos inflamados de um Cicero, por exemplo, que, em nome da
liberdade, fizeram defesa de certas atitudes humanas com vistas a conquista ou a manutenc¢ao
do poder. Foi assim em toda Antiguidade, como podemos ver nos exemplos que nos oferece a
disputa pelo poder em Roma, ou mesmo na Grécia. Seja em qual for destes casos, ha sempre a

manifestacdo da violéncia que fora imposta como expressao da liberdade. Caberia, entdo,

2 Cf. DIONIZIO NETO, Manoel. Kant e Sartre: duas perspectivas sobre a liberdade. 1996. 176 f. Dissertacio
(Mestrado em Filosofia)-Universidade Federal da Paraiba, Jodo Pessoa, 1996.
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perguntar a partir disto, se ndo se trata também aqui de uma certa forma de expressao do
modo pelo qual foram educadas essas pessoas que, em nome da liberdade, se langaram para a
conquista do poder, podendo isso valer o sacrificio de vidas humanas, sem contar as torturas

que culminaram em massacres pela historia afora.

Continuando com o entendimento de Grimal, vale dizer que, jA na abertura da
“Introdu¢ao” do seu livro, ele nos diz ndo existir duvida acerca da obscuridade da palavra
“liberdade”. Esta ¢, segundo ele, sem que ninguém duvide, “uma das mais obscuras que
existem”. Mas, por outro lado, esta mesma palavra ¢ também “uma das mais comovedoras e
perigosas de que se tem noticia”. Se perguntassemos pela inconveniéncia se ela ndo fosse
assim, o autor nos responderia dizendo “nenhuma”, conforme o proprio autor afirma ao dizer
que, se ndo fosse assim, ndo haveria inconveniente. Dai ele conclui o primeiro paragrafo
dizendo o seguinte: “A liberdade, habitualmente conhecida como uma fonte de
espontaneidade e de vida ou como a prépria manifestacdo da vida, revela-se a experiéncia

como inseparavel da morte”.>

Se bem refletirmos a respeito disto, veremos que, de fato, hd uma estreita ligacao entre
liberdade e morte, conforme constatamos na experiéncia humana que se faz na histdria, bem
como estd presente em nossas vidas no cotidiano de todos n6s. Em nome da liberdade, seja
minha ou seja sua, acabamos por enveredar pela morte, mesmo quando ninguém se da conta
dela. Quantos, pois, ndo morrem para o mundo sem que haja o desaparecimento das suas
condicdes fisicas de existéncia? Ou seja: morremos €, muitas vezes, nem mesmo nos nos

damos conta da nossa morte. Todavia, tudo acontece em nome da liberdade.

1.1.2 A liberdade segundo Kant

Para Kant, ¢ preciso considerar o fato de ser ou ndo a vontade guiada pela razdo. Se
assim o for, € pela vontade livre que a acdo humana se faz por dever e ndo conforme o dever,
como uma pura obediéncia as determinacdes do meio. A autonomia da vontade permite ao
sujeito agir de uma forma tal que a maxima de sua a¢do pode se converter em lei universal,
tomando sempre o homem como fim e nunca como meio. Assim, jamais falaremos do sujeito

que faz ao outro aquilo que nao quer feito para si.

3 GRIMAL, Pierre. Os erros da liberdade. Tradugio por Tania Pellegrini. Campinas : Papirus, 1990, p. 9.
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Seguindo esse entendimento, Kant vai nos dizer na sua Fundamentagdo da metafisica
dos costumes que a liberdade ¢ a autonomia da vontade, enquanto possibilidade da vontade
ser lei para si mesma. O ser verdadeiramente livre ¢, segundo este filosofo, aquele que sé
pode agir sob a idéia de liberdade, valendo para ele todas as leis intrinsecamente ligadas a
liberdade. Estabelece-se assim uma estreita ligacdo entre a idéia de liberdade e o conceito de
autonomia, estando ligado a este conceito o principio universal da moralidade. Por assim ser,
as acoes dos seres racionais t€ém por base a idéia, da mesma forma que todos os fendmenos
tém por base a lei natural. Isso nos diz ser a liberdade “apenas uma idéia da razao”, sendo
duvidosa a sua realidade objetiva, quando considerada em si mesmo, como o proprio Kant nos
diz.*

No “Prefacio” da Critica da razdo pratica, Kant nos fala da realidade do conceito de
liberdade como sendo demonstravel apenas por uma lei apoditica da razao pratica. Desse
modo o conceito de liberdade passa a significar, para Kant, a base de sustentacdo de todo um
sistema da razdo pura, bem como de todos os outros conceitos, inclusive da razao
especulativa. Os conceitos de Deus e de imortalidade, por exemplo, adquirem consisténcia e
realidade objetiva com e através do conceito de liberdade, ou seja, "a sua possibilidade ¢é
provada pelo facto da liberdade ser efectiva; com efeito, esta idéia revela-se mediante a lei

moral".’

Assim, de acordo com o entendimento de Kant, a liberdade deve ser concebida como a
condicdo da lei moral. Kant, em uma nota-de-rodapé, chama-nos a atengdo para o fato de que
a lei moral ¢ posta por ele como condicdo para se tomar consciéncia da liberdade. A
explicacao para isso consiste no significado dos conceitos de liberdade e lei moral, onde
vamos encontrar o primeiro destes como sendo ratio essendi, enquanto o segundo constitui
oratio cognoscendi da liberdade. Isso se confirma pelo fato de sermos somente autorizados a
admitir a existéncia da liberdade porque a lei moral ¢ antes pensada na nossa razdo. Por isso
ele conclui sua nota afirmando que, “se nao houvesse nenhuma liberdade, de modo algum se

. ’ . 6
encontraria em nos a lei moral”.

* Cf. KANT, Immanuel. Fundamentagio da metafisica dos costumes. Tradugdo por Paulo Quintella. Lisboa :
Edigdes 70, p. 106.

> KANT, Immanuel. Critica da razdo prdtica. Tradugdo Artur Mordo. Lisboa : Edi¢des 70, 1986, p. 12. [Grifos
do autor]

8 KANT, Immanuel. Critica da razéo pratica, Prefacio, Nota 1, p. 12. [Grifos do autor]
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1.1.3 A liberdade segundo Sartre

Jean-Paul Sartre vai nos dizer, depois de Kant, que todas as condutas do homem estdo
subentendidas nas categorias ter, fazer e ser que sdo, segundo o autor de O ser e o nada, “les
catégories cardinales da la realité humaine”.” O ser humano, enquanto ser-para-si, define-se
pela acdo, sendo a liberdade a primeira condi¢do para esta agdo. Desta somos remetidos a
vontade que ¢ ao mesmo tempo negatividade e poténcia de niilizagdo, firmando-se como
liberdade. Ou seja: a liberdade expressa-se pela agdo, sendo esta indicativo da vontade que se
firma como autonomia humana. E quando nos referimos a niilizagao, damo-nos conta de que
a liberdade ¢ “I’existence de notre volonté ou de nos passions”, como diz o proprio Sartre,
quando esta existéncia ¢ “néantisation de la facticité, c’est-a-dire celle d’un étre qui est son

étre sur le mode d’avoir a I’étre”.%

A liberdade passa a ser assim entendida por Sartre como niilizagdo da facticidade. E
esse entendimento nos conduz a pensar no que se pode dizer do ser humano. O homem, de
acordo com o que nos diz o referido filésofo, “de inicio, ndo € nada”. Somente depois ele serd
aquilo que fizer de si mesmo. Nao se trata mais, segundo este entendimento, de falar de uma
natureza humana, porque ela simplesmente nao existe. O homem passa a ser como ele mesmo
se concebe ou como ele se quer. Assim, esta concepgao existencialista do homem nos diz que
ele ¢ sem defini¢do, sendo apenas aquilo que ele faz de si mesmo; € o que projetou ser, de
forma que podemos afirmar ser ele “o que se projeta num futuro”, tendo consciéncia de estar

assim se projetando.’

Consciente da insercdo do homem no mundo, Sartre ndo concebe a separacdo entre
sujeito e existéncia. Somente nesta o ser humano ¢ capaz de se fazer como projeto de si
mesmo. O sujeito inventa-se; inventando-se, ¢ para-si. Trata-se, assim, de um ser que se
define pelos seus possiveis, realizaveis ou ndo. Mas, em qualquer destes casos, isto &,

realizando-se ou ndo, ¢ um nada de ser-em-si, quando é para o outro.

Como ser-para-si, que se firma como projeto de si mesmo, o homem escolhe-se em

meio do mundo, isto ¢, numa situacdo dada. Assim, para Sartre, a liberdade se expressa na

" SARTRE, Jean-Paul. L'étre et le néant; essai d'ontologie phénoménologique. Paris : Gallimard, 1992, p. 485 —
[“as categorias cardeais da realidade humana". (Tradugio nossa)].
$1d. Tbid., p. 499 — [“a existéncia de nossa vontade e de nossas paixdes” [...] “niilizacio da facticidade, quer

dizer, a existéncia de um ser que ¢ ser no modo de ter de sé-lo"— (Tradugao nossa )]
? Cf. SARTRE, Jean-Paul. Op. cit., p. 6.
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acdo, quando o sujeito se encontra numa situagdo, tendo diante de si apenas as possibilidades,

segundo sejam as opgoes oferecidas pelo meio em que se encontra.

1.1.4 A liberdade segundo Merleau-Ponty

Outra reflexdo sobre a liberdade que podemos apresentar antes de adentrarmos no
pensamento de Rousseau ¢ a de Maurice Merleau-Ponty. Assim, uma coisa que se evidencia,
segundo o pensamento de Merleau-Ponty, ¢ 0 modo como se da a relagdo entre o sujeito € o
seu corpo, bem como com o seu mundo e sua sociedade. Mas ndo se trata de conceber essa
relagdo como uma “relacdo de causalidade”. Com isso j& nos damos conta da necessidade de
pensarmos como um todo o sujeito que se firma como liberdade no meio do mundo. O sujeito
¢, a0 mesmo tempo, o seu corpo que, de uma certa forma, reflete a sua sociedade e o seu
mundo. Apesar de coisas distintas (o corpo, o mundo e a sociedade), o sujeito se constrdi na
relagdo de todas essas coisas. Por isso, de acordo com o referido fil6sofo, “ndo posso por em

. . . : .5 10
davida aquilo que minha presen¢a a mim mesmo me ensina”.

O sujeito ndo tem outro exterior sendo o que ¢ dado a si por ele mesmo. Isso nos
permite falar de liberdade. Nao se trata de ser limitada pelo Outro, como afirmara Sartre, de
modo que o sujeito se confunda com o ser-para-si € o ser-para-outro. Mesmo sendo parte da
situagdo esse Outro (ou outros), o homem ndo ¢ uma liberdade que se firma segundo a
situacdo em que se encontra, mas pelo limite que d4 a ela mesma nessa situagdo. Ao invés de
dizer ser a liberdade a condi¢do primeira da a¢do, Merleau-Ponty prefere dizer que ela esta
aquém de toda acdo livre. Pois a agdo livre, segundo ele, “para ser revelavel, precisaria
destacar-se sobre um fundo de vida que nao fosse ou que o fosse menos”. Por assim ser, esta

~ 1 . : . 11
acdo livre “esta em todas as partes, se se quiser, mas também em parte alguma”.

Nao queremos aqui nos estender numa discussdo que coloca pensamentos distintos
lado-a-lado ou mesmo numa clara contraposi¢do. Nao queremos também tomar posi¢ao seja
do lado de Merleau-Ponty ou de Sartre ou mesmo de Kant. Nossa intencao ¢ tdo-somente
dizer que ha diferentes formas de pensar a liberdade e que, por mais distintas que sejam essas
formas de concebé-la, ha algo comum a todas elas: a subjetividade. Mesmo quando pensamos
a partir de outras perspectivas, continuamos acreditando no ser humano como base para se

dizer daquilo que se tem como ser livre no mundo. Cabe, entdo, perguntar pelo que se pode

' MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia da Percep¢do. Tradugdo por Carlos Alberto Ribeiro de Moura.
2. tiragem. Sao Paulo : Martins Fontes, 1996, p. 581.
"1d. Tbid., p. 585.
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conceber como educagdo, partindo-se igualmente dessa subjetividade, de forma que se torne

possivel a compreensao do intercambio necessario entre liberdade e educacao.

1.2 A questdo da educacao

A questdo que fica para nos, quando implementamos essa discussao sobre a liberdade,
diz respeito ao que se pode pensar em termos de educacdo. Além disso, ndo esquecemos que
estamos nos propondo a falar de Rousseau, tendo em vista o que ele nos apresenta sobre a
educacdo e a liberdade. Dai passarmos a um perguntar pela relagdo que se encontra entre o
que aqui apresentamos sobre a liberdade e o pensamento rousseauniano, da mesma forma que

perguntamos pela relagdo entre liberdade e educagao.

A questdo da educacdo nos remete as demais aqui apresentadas. Ndo seria possivel
tratar de cultura sem considerar a sua intrinseca relagdo com a educagdo. Também ndo
teriamos como tratar da natureza numa perspectiva do social sem considerar o fato de que os
homens se educam para que se viabilize a sua relagdo com os outros homens e com o mundo
natural, estando este refletido no humano. Talvez nem fosse necessario dizer que ndo seria
possivel falar desse humano sem considerar o fato de se educar para um determinado modo de
ser. Com outras palavras, perguntar pelo ser humano ¢ também perguntar pela educagdo. E
ninguém se educaria se ndo houvesse a condi¢do para ser livre. Somente numa perspectiva de
liberdade, consideramos o processo pelo qual todos se educam de alguma forma em
comunhdo uns com os outros. Assim, quando pensamos em termos de socializagdo humana,
necessariamente pensamos que a vida humana vai se moldando a medida que os homens vao
se disciplinado para uma forma especifica de relacionamento com o seu semelhante, tendo em

vista a necessidade de transpor os obstaculos e criar as condi¢des necessarias a sobrevivéncia.

Com esse modo de pensar podemos inclusive perguntar pela aproximagdo de Paulo
Freire com o pensamento existencialista de Sartre ou mesmo de Merleau-Ponty, quando estes
pensam a liberdade a partir da permanente possibilidade de escolhas. Sartre diz que o homem,
como ser absolutamente livre, escolhe-se, escolhendo o mundo, isto €, os demais homens € a
situagdo onde se escolhe ou, de dito de outra forma, onde se firma como liberdade. Merleau-
Ponty também pensa que nao seria possivel falar de liberdade sem escolha. Nao ser capaz de
escolher passa a significar ndo ser livre. Mas, para uma escolha ou outra, ¢ preciso considerar
a orientacdo que cada um tem no mundo. Essa orientacdo se faz a partir do momento em que

se constroi uma determinada formagdo da personalidade. Nisso estd a educacdo que
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encaminha o individuo para este ou aquele fim. Nao falamos aqui da determinacao externa
que faz do individuo algo coisificado no mundo. Pensamos na autodeterminagao. Esta, sim,
expressdo de liberdade para a qual devem os homens se educar. A comunhdo em que os
homens se educam deve se fazer em torno de um ideal comum para o qual caminham todos os
que fazem uma comunidade. Ja aqui encontramos a educacao e a liberdade de maos dadas. Ao
darem-se as maos, vemos com muita distin¢cdo o encontro com a cultura. E, quando pensamos

na cultura, acabamos lembrando que ela ndo seria possivel sem a humanizacao da natureza.

Podemos, a partir desse entendimento a respeito da relagdo entre liberdade, educacao,
cultura e natureza — estando o homem como fio condutor para o qual convergem todas essas
coisas —, buscar, no pensamento de cada um dos filésofos a que antes nos referimos,
principios para pensar o significado da educa¢do de uma forma mais objetiva, considerando
0s conceitos que nos permitem situar o homem em relagdo ao seu mundo e aos seus
semelhantes. Da mesma forma, podemos também passar de uma discussdo em torno da
liberdade e da educacdo para perguntarmos pela aproximagado entre esses mesmos filosofos e
Jean-Jacques Rousseau. Nao € nosso propoésito, no entanto, enveredar pelo caminho que nos
leva a essa aproximacgao (ou ndo), mas aqui podemos anunciar a importancia do estudo sobre
0 pensamento rousseauniano tendo em vista o que significam para nés, hoje, as formas de
pensar de Kant, por exemplo, bem como de Sartre ¢ Merleau-Ponty. Isso ndo significa que
esbarremos aqui. A compreensdo do modo de pensar de Rousseau pode também nos levar a
outras vertentes do pensamento contemporaneo. Seria possivel, por exemplo, ignorar a
presenca de Rousseau no pensamento de Jean Piaget? E o que dizer de Célestin Freinet? Falar
também de John Dewey sem mencionar Rousseau nao seria também ignorar todo um legado
que a historia registra? Até poderiamos perguntar se ndo encontramos o mesmo Rousseau na
pedagogia de Paulo Freire. Nao vamos também aqui adentrar nessa discussdo. Ao invés disso,
perguntemos sobre o que esta posto nas concepgdes de liberdade ora apresentadas e que nos

remetem a um projeto pedagogico.

1.2.1 A educacgao segundo Kant e Fichte

Luc Vincenti, em seu livro Educacdo e liberdade: Kant e Fichte, traz-nos a discussao a
relacdo que podemos fazer entre educacdo e liberdade a partir do que estd posto pelos
pensamentos de Kant e Fichte. O autor desse livro, ja na “Introdu¢do”, lembra-nos que a

filosofia moderna se converteu em uma “filosofia do sujeito”. Faladvamos disso quando nos
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referiamos a duvida cartesiana que, pela primeira vez, coloca 0 homem como sujeito de uma
forma consciente, considerando-o a partir da certeza de sua existéncia. O pensamento passou
a ser o indicativo de algo que existe sem deixar nenhuma duvida a respeito disto. Por isso,
Luc Vincenti toma como referéncia para a sua reflexdo sobre a educagdo e a liberdade a
filosofia nova que surge com Descartes e que se estende pela modernidade, atingindo
filosofos como Kant e Fichte. Trata-se, pois, da delimitacdo de uma nova filosofia com vistas
nessa afirmacdo do homem como sujeito posto pelo pensamento cartesiano, porque a base
para o filosofar estd na busca de uma defini¢do para a humanidade. E, para defini-la, ndo se
deve buscar apoio na individualidade de cada um, mas procurar uma defini¢do para o0 homem
em geral. E o que se faz quando se procura as qualidades proprias da humanidade. O sujeito
deixa de ser confundido com o individuo quando se introduz na discussdo sobre o homem o
conceito de pessoa, designando-se com este conceito qualquer membro da humanidade.
Portanto, caracterizando o sujeito como pessoa, ¢ sendo esta um membro da humanidade,

chegamos 4 defini¢io de homem.'?

Somos advertidos por Luc Vincenti sobre a possibilidade de sermos induzidos a erro
pela etimologia latina. Por sub-jectum, termo dessa etimologia, identifica-se aquele que esta
sub-metido enquanto sujeito de um monarca. Mas, ao invés de demarcar a submissao que esta
subentendida na aplicacdo desse termo, acentuamos filosoficamente a atividade que ele
representa e ndo a dependéncia ou passividade do sujeito que o faz submisso. Tratando-se
agora de uma atividade, esta passa a ser vista no fato de sustentar; ao invés de pensarmos em
submissao, o termo sub-jectum nos da a idéia de sustentacdo que se expressa como atividade e
ndo como submissdo. “Essa” — como nos diz Vincenti — “¢ a atividade propria do sujeito
filosofico, atividade que define e constitui o sujeito que, para sé-lo, deve reconhecer-se

nela” 13

O caminho para o encontro da educacdo com a liberdade em Kant ¢ em Fichte esta
tragcado a partir dessas consideracdes de Vincenti. Mas, nesse caminho, vamos encontrar
Rousseau. Foi, pois, a este que Fichte recorreu, porque viu no autor do Emilio ou da educagdo
0 espirito humano avaliando-se ele mesmo. Passamos ao encontro da educa¢do com a
liberdade, quando esta, que se encontra nessa avaliagdo referida por Fichte, é vista a partir do
significado da disciplina. Para Kant, aqui surge, de fato, a questdo da educacdo que se

contrapde ao adestramento. Como, entdo, pensar em liberdade sendo esta compreendida a

12 Cf. VINCENTI, Luc. Educacio e liberdade: Kant e Fichte. Traducdo por Elcio Fernandes. Sdo Paulo :
UNESP, 1994, p. 7.
B VINCENTI, Luc. Educacdo e liberdade: Kant e Fichte, p. 8.
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partir de uma certa forma de coer¢ao? Esta ¢ a questdo que, nas palavras de Kant, formula-se
assim: “Um dos maiores problemas da educagdo ¢ o seguinte: de que modo unir a submissao
sob uma coercdo legal com a faculdade de se servir de sua liberdade? Pois a coerg¢do ¢

(. : . 5 o 14
necessaria! Mas como posso eu cultivar a liberdade sob a coer¢ao?”.

Aqui vem a tona a redefini¢do pedagogica que se fez possivel a partir do Iluminismo.
Essa redefinicao, tendo por fim unir a educacdo com a liberdade, refletiu-se rapidamente no
conteudo do ensino. Por conta disso, aproximamo-nos mais de reflexdes filosoficas mais
antigas que nos permitem repensar o que seja o saber em relacdo a liberdade. Nao se trata, na
verdade, da necessidade de uma redefini¢ao da educagdo, tomando-se o saber como meio de
libertacao. “O saber deve ser em si mesmo um ato de liberdade”, diz-nos Vincenti. Assim
chega-se a conclusdo que “é em decorréncia disso que o ato educativo opde-se essencialmente
a qualquer relacdo de autoridade”. Dai a seguinte afirma¢@o: “Nenhuma verdade pode ser
aceita ou admitida; ela deve ser construida e reconhecida gragcas a essa constru¢do ou
reconstru¢do.'”” O “pensar por si mesmo”, que passa a ser uma exigéncia dessa nova
concepe¢do de educacdo, torna-se compreendido como o tinico meio de ascensdo ao saber além

de ser meio de libertagao.

Fichte, levando a sério esta questdo, compreendeu que, nesse sentido, ndo se trata mais
de considerar no processo educativo um aluno que recebe conhecimento que € transmitido por
um docente. Ao invés disso, cabe reconhecer a aquisicdo do conhecimento pelo proprio aluno,
ficando o docente com a incumbéncia de facilitar essa aquisi¢cao. Fichte também se deu conta
de que a filosofia da educacgdo que enfatiza essa forma de pensar tem suas raizes no Emilio de
Rousseau, firmando-se assim através dos estudos de Kant sobre o método rousseauniano.
Segundo este método, a atividade do aluno deve se transformar na “condicao sine qua non da
aquisi¢io dos conhecimentos”.'® Isso fica claro quando Rousseau nos diz que as questdes
devem ser colocadas a altura do aluno para que ele mesmo as resolva. Dai concordarmos com
Vincenti quando apresenta-nos Kant como ““sucessor de Rousseau em matéria de pedagogia”,

pois sabemos que Kant “distinguird o enunciado fundamental de toda metodologia desse

. 1 r . ’
tipo.”!” Isso se confirma com as palavras do proprio fildsofo, conforme se encontram em suas

' KANT, Immanuel apud VINCENTI, Luc. Op. cit., p. 19.
' VINCENTI, Luc. Op. cit., p. 16-17.

' 1d. Tbid., p. 17.

71d. Tbid., p. 17-18.
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Réflexions sur [’éducation: “O principal meio que auxilia a compreensao ¢ a produgao das

coisas”.'®

Mas o fato de confiar ao aluno a resolucdo das questdes que devem ser deixadas a altura
do mesmo ndo nega ser a disciplina parte essencial da educacdo. De que forma
compreenderemos isso? Rousseau nos respondera no Emilio ou da educagdo. Kant, para
responder a questdo antes apresentada, que considera um dos maiores problemas da educagao
a conciliacdo entre liberdade e coercdo, vai encontrar nessa obra de Rousseau uma resposta.
Por isso v€ na disciplina uma educagdo negativa no sentido rousseauniano. E, neste sentido,
reduzindo as influéncias nao desejadas de um arbitrio que fica abandonado a si mesmo, a

disciplina torna possivel uma educagio posterior.'’

Esse encontro da educacdo com a liberdade sobre o qual se voltam Kant e Fichte ¢
objeto para a nossa reflexdo, tendo por base o pensamento de Rousseau que, por sua vez, foi
base — isso ja esta demonstrado aqui — para as concepgoOes kantiana e fichteana de educacao
e liberdade. Mas, se dermos um passo a frente sem nos demorarmos naqueles pensamentos
em que comumente se identifica alguma presenga de Rousseau, deparamo-nos com os
pensamentos de Sartre e Merleau-Ponty, onde podemos também procurar indicios de uma

forma rousseauniana de pensar as questdes da liberdade e da educacio.

1.2.2 A educagao em Sartre e Merleau-Ponty

Ainda ndo fizemos um estudo a respeito dessa problematica da educagdo e da liberdade
nos filésofos acima referidos: Sartre e Merleau-Ponty. Mas, uma rapida percep¢do dos
conceitos desses filosofos ja nos € suficiente para dizer que, se ndo ha uma influéncia do
Genebrino no pensamento deles, ndo afastamos uma aproximagao entre eles e o pensamento
rousseauniano. Tanto Sartre quanto Merleau-Ponty pensam a liberdade como escolha
pertinente a afirmag¢do do homem em seu mundo. O ser-para-si sartreano conjugado com o
ser-para-outro constitui a realidade humana que carece de uma aprendizagem e¢ de um
ensinamento a partir do Outro, considerando-se, para isso, a confluéncia do sujeito com os
outros ou destes como sujeito no processo de ensino-aprendizagem. Por essa via do
pensamento, chegamos a centralizacdo da educagdo naquele que se educa e, desta forma, ndo

estamos nos afastando de Rousseau, assim como até poderiamos perguntar se também nado

'8 KANT, Immanuel apud VINCENTIL, Luc. Op. cit., p. 18.
1 Cf. VINCENTI, Luc. Op. cit., p. 23.
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seria possivel falar de uma aproximacdo deste filésofo de Paulo Freire, por mais que pese a

distancia secular que os separa.

A proposito do que podemos pensar em termos sartreanos, Bonnie Burstow fala-nos da
possibilidade de fundamentarmos um projeto de educacdo no pensamento de Sartre a partir de
uma critica que ela faz aos criticos deste filésofo que, conforme ela nos diz, ndo entenderam

devidamente a filosofia sartrezma,20

com o que concordamos. Nesta filosofia hd muitos
elementos que nos permitem ndo s6 pensarmos num projeto educacional condizente com o
pensamento de Sartre, mas também numa certa reafirmacdo do sentido do educar que
encontramos em Jean-Jacques Rousseau. Nao queremos com isso falar de uma repeti¢ao do
pensamento, até por que sabemos nao so6 da distancia temporal que separa este filosofo de
Sartre, como também consideramos a distancia conceitual posta entre eles. No entanto, essas
distdncias ndo eliminam certas aproximagdes que nos encaminham a perguntar se Rousseau
ndo fora, de uma certa forma, precursor do autor de O ser e o nada ou mesmo do
existencialismo como um todo. Nao hé espaco nessa nossa discussdo para uma resposta dessa

questdo. Mas isso também ndo nos impede de deixd-la em aberto para discussdes futuras,

sejam estas feitas por nds ou por outros.

2. A questao da natureza e da educacao

Outra questdo que se anuncia todas as vezes que pensamos a partir de Rousseau ¢ a
questao da natureza. De que modo podemos concebé-la, quando a nossa reflexdo esta voltada
para o que sejam a educacdo e a liberdade? Considerando a presenga ou semelhangas de
outras formas de pensar o mundo, tomando-se como referencial o pensamento de Rousseau,
entendemos que ndo podem ser ignorados autores como Montaigne ¢ Comenius. Ao lado
desses, para os quais temos que guardar as aproximacodes e as distancias, temos também
outras formas iluministas de conceber a relacdo entre educagdo ¢ natureza. Por isso, também
nos voltamos para os iluministas, onde encontramos outras reflexdes que ajudam a
compreender o pensamento de Rousseau, quando considerado em termos de educagdo e

liberdade.

20 Cf. BURSTOW, Bonnie. A filosofia sartreana como fundamento da educacdo. Educacdo & Sociedade: revista
quadrimestral de ciéncia da educacdo, ano XXI, n° 70, Abril/00, p. 103-124..
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Indo em diregdo a preocupagdo com a natureza que encontramos em outros autores,
também esbarramos nas condi¢des que possibilitaram o surgimento ¢ desenvolvimento da
Revolugdo Cientifica, que ndo pode ser ignorada ao se tratar do pensamento rousseauniano.
Assim, as questdes que dizem respeito a natureza devem ser consideradas também segundo os
que repensaram o mundo em seu sentido mais fisico, isto €, do ponto de vista da cosmologia.
Neste sentido, algumas consideragdes a respeito do que pensaram Galileu e Kepler, por
exemplo, ¢ algo que devemos ter em vista quando nos voltamos para o pensamento de
Rousseau procurando compreender o que ele nos diz a respeito da educagdo e da liberdade,
mas sendo estas situadas a partir da natureza. E como se disséssemos que as questdes que
dizem respeito a liberdade e a educagdo nao pudessem ser desligadas de tudo aquilo que fora

concebido em relacao a natureza.

2.1 De Montaigne a Rousseau

Consideramos aqui o que foi posto para a educacdo e algumas reflexdes sobre a
natureza no percurso que se estendeu do pensamento de Montaigne ao de Rousseau. Assim,
rapidamente, falaremos nao s6 de Montaigne e Comenius, que sdo referenciais para se pensar
essa tematica da educacao a partir do se possa entender a respeito da natureza, mas também de
outros que muito influenciaram Rousseau, mesmo se tratando de pensamentos com os quais
diverge o de Rousseau, como ¢ o caso do de John Locke, por exemplo. Seria o caso de
perguntar agora pelo que aproxima ou ndo Rousseau de uma forma de pensar a educagdo e a

natureza que encontramos na forma de pensar de Montaigne.

2.1.1 A natureza e a educacgao segundo Montaigne

Montaigne (1533-1592), em seus Ensaios, mais precisamente no Livro I, ja chamava a
atencdo para o significado da educagdo, dando um relevo a esta quando posta como instrugdo
para a criang¢a. A mais importante e também a maior dificuldade da ciéncia humana, segundo
ele, relaciona-se a esta instrugdo. O tratamento que deve ser dado aos homens ¢ semelhante
aquele que se da a agricultura. Montaigne faz uma comparagdo: ndo basta semear; todo
cuidado deve se voltar para o tratamento necessario depois que a planta brota. O homem, da

mesma forma, carece de educagdo depois que nasce. Ou seja: o processo educacional devera
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comegar a partir do nascimento, isto €, ja na mais tenra infancia, conforme o que esta posto

por suas proprias palavras:

O mesmo acontece na agricultura: o que precede a semeadura ¢ certo e facil; e também plantar. Mas
depois de brotar o que se plantou, dificeis ¢ variadas sdo as maneiras de tratad-lo. Assim os homens:
pouco custa semea-los, mas depois de nascidos, educa-los e instrui-los é tarefa complexa, trabalhosa e
temivel. O que se revela de suas tendéncias ¢ tao t€nue e obscuro nos primeiros anos, € as promessas
tdo incertas e enganadoras que se faz dificil assentar um juizo seguro.”!

Logo depois, como se estivesse concluindo este raciocinio, Montaigne chama-nos a
atencdo para o significado do meio em que esté inserida a crianga para a sua formacao; aquilo
que circunda a crianga ao nascer a leva a uma formagao que, diferentemente do que acontece
com os demais animais, pode muito bem destoar do que poderiamos pensar como tendéncia
natural. “Os filhotes de ursos e de cdes” — diz ele — “mostram sua tendéncia natural; os
homens, porém, metendo-se desde logo em habitos, preconceitos, leis, mudam ou se

mascaram facilmente”. >

Montaigne ndo nos diz diretamente, mas podemos entrever nas suas idéias que deve
haver uma ordem natural que delimita uma formag¢do para o homem. Os habitos, os
preconceitos, bem como as leis, acabam mudando e, portanto, mascarando o homem. Assim,
ndo seria de se pensar numa outra formac¢do, mais proxima daquela proposta pela natureza,
sendo o homem instruido longe desses habitos, desses preconceitos e dessas leis? Mas, como
fazé-lo? Dai a complexidade da tarefa de educar, que, como diz Montaigne, ¢, a0 mesmo

tempo, “trabalhosa e temivel”.

A partir desse entendimento de Montaigne, chegamos a algumas questdes importantes
para a compreensdo do pensamento de Rousseau: O que é natureza? O que é a educagdo? O
que é a infincia? E como se disséssemos que, no pensamento rousseauniano, estio
entrelacadas estas questdes, para que possa ser estabelecido o fio condutor que nos conduz a
verdadeira formacdo do homem como base para o que deve ser a cidadania. Mas, como
pensar nestas questdes, sem antes refletirmos sobre o que seja isto que se chama Natureza?

Outra questdo, de uma certa forma, relacionada a esta, diz respeito a um Projeto de Educagado.

A mais antiga e também a mais veneravel das interpretacoes do conceito de Natureza ¢

a que faz Aristételes a partir de um termo que ele emprega para defini-la como principio do

21 MONTAIGNE, Michel de. Da educacao das criangas. In: —————— Ensaios. Tradugdo Sérgio Milliet.5.
ed. Sdo Paulo : Nova Cultural, 1991. Liv. I, Cap. XXVI, p. 74.
22 1d. Tbid., p. 74.
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movimento, bem como da substancia, isto €, como principio de vida de todos os seres
existentes: “A Natureza” — segundo ele — “¢ o principio e causa do movimento e do repouso
da coisa & qual ¢ inerente primeiramente e por si, ndo acidentalmente”.”® De acordo com este
entendimento aristotélico, por Natureza pode ser entendida também a propria matéria, a partir
do momento que se considere nela, como o faziam os pré-socraticos, um principio de
movimento ¢ de mutagdo. Neste sentido, a Natureza passa a ser compreendida como forma ou
substancia, que se compreende como sendo a esséncia necessdria das coisas, tendo estas o
principio do movimento nelas mesmas. Nesse sentido aristotélico, a Natureza pode ser

compreendida como causa (eficiente e final), como substincia e esséncia ¢ como totalidade

das coisas.”*

Mas, historicamente, por Natureza se entendeu também ordem e necessidade, como fora
posta pelos estoicos. Trata-se, para estes, de considerar “a disposi¢do que se move por si
segundo razdes seminais”, ou seja, faz-se necessario considerar para a compreensdo do que
seja a Natureza aquela “disposi¢ao que leva a cabo e mantém unidas todas as coisas que dela
nascem em tempos determinados e coincidem com as proprias coisas das quais se

» 25

distingue”.” Nisto esta, como observa Abbagnano, “a regularidade ¢ a ordem do devir”,

presidida pela Natureza.

No Renascimento, este conceito estoico de Natureza foi retomando pelo aristotelismo da
época. E foi concebendo a Natureza como ordem cosmica estabelecida por Deus que
Leonardo, Copérnico, Kepler e Galileu pensaram a ordem necessaria do Universo, ficando,
portanto, esta concep¢do na base de toda ciéncia moderna, de cardter matematico, sendo
exemplo destas a Astronomia e a Fisica. Melhor definindo esta concepcao de Natureza, Boyle
afirma: “A Natureza ndo deve ser considerada como um agente distinto e separado, mas como
uma regra ou antes como um sistema de regras, segundo as quais os agentes naturais e 0s
corpos sobre os quais estes operam sao determinados pelo Grande Autor das coisas para agir e

para partir”.*

Chegamos a um terceiro conceito de Natureza. Trata-se agora de pensar na
manifestagdo do espirito. Nesta manifestacdo, o espirito se torna diminuido ou imperfeito,

podendo-se falar da sua degradagdo, quando se pensa nesta sua manifestagdo que o faz

» ARISTOTELES apud ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia. Tradugdo Alfredo Bosi. 2. ed. Sio
Paulo : Mestre Jou, 1982, p. 670.

** ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia. Tradugio Alfredo Bosi. 2. ed. Sdo Paulo : Mestre Jou, 1982,
p. 670.

2 DIOGENES apud ABBAGNANO, Nicola. Diccionario de filosofia, p. 670.

% BOYLE apud ABBAGNANO. Diciondrio de filosofia, p. 671.
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“exterior” ou “acidental”. E a forma pela qual Plotino concebe a Natureza. “A sabedoria”™—

segundo ele —

¢ o primeiro termo, a N. € o Ultimo. A N. ¢ a imagem da sabedoria e a ultima parte da alma; como tal,
ndo tem em si sendo os Ultimos reflexos da razdo... A inteligéncia tem em si tudo, a alma do universo
recebe as coisas eternamente ¢ ¢ a vida ¢ a eterna manifestagao do intelecto; mas a N. ¢é o reflexo da
alma na matéria. Nesta, ou até antes desta, a realidade termina, pois que esta ¢ o término do mundo
inteligivel; além dela ndio ha sendo imitagdes.”’

Esta concepcdo de Natureza passa a ser compartilhada pelos espiritualistas, havendo,
pois, um relevo nesta maneira de concebé-la na teosofia renascentista, destacando-se, dentre
os que assim a concebem, Jakob Bohme. Mas, no século XIX, fora a concepgdo que passou a
ser considerada pelo Romantismo, sendo expressiva no pensamento de Hegel, de Schelling e

de Fichte.

Diferente de todas essas concep¢des de Natureza ¢ aquela pressuposta pela pesquisa
cientifica, sendo verificada nas anélises da metodologia da ciéncia. Neste sentido, entende-se
por Natureza o campo que se tem como referéncia, no qual se encontram ou se desencontram
as diferentes técnicas de observagdo que se pde para a pesquisa, sendo, normalmente, as

primeiras menos complexas em relagdo as subseqiientes.

2.1.2 Concepcgao iluminista de natureza

Diante destas diferentes concep¢des de Natureza, cabe perguntar pelo que se pode
verificar em termos de concep¢do de Natureza dos iluministas e, particularmente, de Jean-
Jacques Rousseau. Comecemos, pois, pelo que estd posto pelos primeiros. Ou seja: Qual a

concepe¢ao de Natureza professada pelo l/uminismo?

A pergunta acima ja nos coloca diante da questao da Natureza como sendo propria dos
livres-pensadores do século XVIII. Se, em um primeiro momento, ¢ possivel falar de uma
apologia a razdo, o mesmo tera que ser dito em relacdo a Natureza. Falar de lluminismo ¢
tanto falar das Luzes, como também falar da necessidade de se tomar como referéncia a
Natureza ao se formular uma determinada forma de pensar. Assim, ndo seria o caso de
vincular uma discussdo a respeito do que se possa ter como Natural a Rousseau. A

preocupacdo com a Natureza, que vamos encontrar enfatizada pelo pensamento de Rousseau,

2 PLOTINO apud ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de filosofia, p. 671.
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fora também uma preocupagdo dos iluministas. Certamente, alguns dentre eles se puseram
com mais determinacao em sua defesa. Mas, de uma forma ou de outra, ninguém deixou de
considerar a importancia dela para a reflexdo, tendo em vista os avangos a que estava
chegando a ciéncia na medida em que procurava conhecé-la, para que os homens melhor

pudessem coloca-la ao seu servigo.

O exemplo dessa preocupacao esta em Montesquieu. Em sua obra O Espirito das Leis,
Montesquieu chama-nos a atencdo para a relacdo entre as leis e a natureza das coisas. E diz
que o mundo inteligente, tanto quanto o mundo fisico, possui leis por sua propria natureza,
mesmo nao sendo o primeiro governado pelo segundo. A razdo disto estd na limitagdo dos
seres inteligentes que ¢ posta pela sua natureza e que os faz sujeitos a erros, apesar de ser da

: 28
sua natureza atuarem por s1 mesmaos.

No enunciado acima, observarmos o regulamento posto pelas leis em relagdo ao mundo
fisico ou ao mundo inteligente. Estamos diante de uma insistente referéncia a Natureza. E
com a natureza que as leis se relacionam; € a propria natureza determinante das condigoes de
fraqueza em que estdo submetidos os seres inteligentes, da mesma forma que a capacidade de
atuar-se por si mesmos ¢ também dada pela natureza, peculiar a esses mesmos seres. O que,
entdo, poderemos compreender como sendo Natureza para Montesquieu? Com que concepg¢ao
de Natureza se identifica o seu entendimento a respeito dela, quando faz tantas afirmagdes a

ela relacionadas?

E possivel identificarmos sempre uma ordem e uma necessidade posta, ou mesmo
imposta, pelo ser de cada uma das coisas que se apresentam relacionadas a leis. O vinculo que
se estabelece entre essas coisas € suas leis ¢ garantido, na verdade, por uma ordem e uma
necessidade, de forma que se pode pensar em termos de regulamento quando se pensa nas
leis, sejam estas do mundo fisico ou ndo. Newton chegou a defini¢do de uma série de leis,
considerando a regularidade do Universo a partir da ordem imposta pelo mesmo como algo
que lhe ¢ imprescindivel. Se, no Cosmos, verificamos uma ordem e uma necessidade, ¢
possivel identificarmos determinadas leis, como fez Isaac Newton, de forma que se pode
pensar esse Cosmos como uma ordem e, a0 mesmo tempo, uma necessidade universais. E
como se falassemos daquilo que é necessariamente, conforme uma logica interna que
determina como deve ser o seu exterior ou aquilo que com ele se relaciona. Assim, para que

se torne possivel um conhecimento do Universo, tendo-se em vista a possibilidade (ou mesmo

2 MONTESQUIEU, Charles de Secondat, Baron de. O espirito das leis. Tradugdo Cristina Murachco. Séo Paulo
: Martins Fontes, 1996, p. 12.
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necessidade) do nosso relacionamento com ele, faz-se necessdria a identificagao de suas leis.
Estas, por sua vez, passam a ser sinonimo de ordem que expressa uma necessidade. Como
vemos, 0 que temos como “necessidade” ou como “necessario” €, na verdade, aquilo que nos
remete a uma harmonia determinada por uma determinada ordem. Assim sendo, passamos a
considerar a ordem ¢ a necessidade como Natureza, conforme o exposto pelo pensamento de

Montesquieu, por exemplo.

Essa concep¢do de Montesquieu ndo se diferencia daquela que ¢ mais comum aos
pensadores do século XVIII. Denis Diderot, por exemplo, volta-se para a dindmica do
Universo e chega ao entendimento de que se trata de algo que ¢ dinamico ao mesmo tempo
em que esta em permanente transformacao, a partir do momento em que obedece as leis do
movimento da matéria. Nisto concorda com Descartes, contrapondo-se a concepcao
aristotélica e escolastica do Universo. Mas, distancia-se de Descartes quando afirma ser o
movimento a esséncia da propria matéria e ndo algo ajudando a matéria, como estd posto pelo
pensamento cartesiano. Desta concep¢ao de movimento como esséncia da matéria, Diderot
chega a concepcdo de Natureza. Por forcas internas, constituidas pelos atomos, toda natureza
estd em constante transformacdo. Assim, os corpos ndo sao movimentados por forcas
exteriores. A constancia das transformagdes da Natureza ¢ a expressdo de uma ordem que se
converte em necessidade, de forma que se pode identificar a Natureza com a matéria, uma
vez que se trata do constante movimento que ¢ proprio do Universo e de todas as coisas que
nele se encontram. Todas as transformacgdes, segundo Diderot, se explicam pela interacao de
particulas materiais elementares. Assim se da a transformagdo do caos em ordem, sendo a
ordem natural a apreensdo das leis do movimento, de acordo com o que aparece na
representacdo dos corpos materiais. Por assim ser, a Natureza, além de ser um sistema fisico,
¢ também um sistema orginico e biologico, onde podemos encontrar a sensibilidade da
matéria, o que permite chegar a conclusdo de que toda matéria ¢ capaz de sensibilidade,
sendo, portanto, movimento e sensibilidade inerentes a toda matéria. Com base nisto, de
acordo com Diderot, seria possivel explicar toda a cadeia dos fendmenos naturais, tanto

fisicos quanto mentais.*’

Assim, se voltamo-nos as concepgdes de Natureza hd pouco referidas, damo-nos conta
de que a concepcao de Natureza dos iluministas se identifica com aquela segunda concepgao,

isto €, “como a ordem necessaria ou a conexdo causal”. E isto posto pelo pensamento de

¥ Cf. CHAUI, Marilena de Souza. “Diderot: vida e obra. In: DIDEROT, Denis. Textos escolhidos. Tradugio J.
Guinsburg. 2. ed. Sdo Paulo : Abril Cultural, 1985. (Colecdo Os Pensadores — Textos Escolhidos: Diderot), p.
VII e segs.
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Diderot ¢ que também expressa o pensamento de Montesquieu, por exemplo. Com esta
concepgdo reportamo-nos as descobertas cientificas realizadas pelos cientistas responsaveis
por toda ciéncia moderna que se desenvolveu a partir do Renascimento. De forma que se pode
dizer que o lluminismo faz seu o conceito de Natureza, proprio dos estdicos e reposto pelo

aristotelismo renascentista, conforme o entendimento anteriormente apresentado.

Quando perguntamos pelo Projeto de Educag¢do, que contempla toda uma concepcao de
Natureza que se formara a partir do pensamento estdico, mas reposta pelos que fizeram a
ciéncia e a filosofia a partir do Renascimento, temos que considerar toda reforma da educacao
proposta por Comenius. Neste, estd uma proposta de educacdo que tem a Natureza como
parametro. Assim, se faz necessdrio considerar as li¢oes de Comenius para melhor
compreendermos como essa concepcao de Natureza posta pelo l/luminismo interferiu no modo
de educar, havendo uma consideravel manifestacdo disto no pensamento de Rousseau,
conforme veremos ao nos voltarmos para a possibilidade de educar para a liberdade, tendo-

se em vista a necessidade da preservacao da liberdade humana no estado civil.

2.1.3 A educacao e a natureza segundo Comenius

Falar de Comenius ¢ retomar os idos dos anos seiscentistas, uma vez que se trata de
alguém nascido no final do século XVI (1592), tendo, portanto, feito suas realizacdes como
homem, como cidaddo e como Pedagogo ou Cientista da Educag¢do, no século XVII, tendo
falecido em 1670. Poderiamos, entdo, perguntar o seguinte: Por que trazer para a discussao o
pensamento de alguém que viveu um século antes das idéias iluministas, quando a nossa
preocupagdo no momento € com o /luminismo e, particularmente, com o pensamento de Jean-
Jacques Rousseau? Antes de tudo, hd de considerarmos o fato de estarmos tratando daquilo
que ¢ proprio da Modernidade. O Iluminismo tera que ser compreendido apenas como uma
particularidade de tudo aquilo que se formou a partir do Renascimento, como Modernidade.
Assim, poderiamos dizer que o século XVIII foi o coroamento de uma €poca, quando as Luzes
foram postas em evidéncia. Nao ha como se falar de /luminismo sem considera-lo, portanto,
como uma manifestagdo moderna do pensamento humano. Quando nos referimos aqui ao
pensamento de Comenius como ilustragdo para o que se pode compreender como educagdo
consoante a Natureza, estamos nos voltando para uma proposta iluminista antecipada por

Comenius e refletida por Rousseau no século XVIII.
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Jean Amos Comenius, que, traduzido para o portugués, passa a ser conhecido como
Joao Amés Coménio (ou Coménio, conforme se escreve em portugué€s de Portugal) — nome
pelo qual somos remetidos a Komna, localidade de onde era origindria a sua familia,
derivando-se dai o nome checo Komensky, que significa “habitante de Komna” —, tornou-se
conhecido como o pai da pedagogia moderna. Assim Joaquim Ferreira Gomes o chama, ao
introduzir a Diddctica magna, sua obra maior, traduzida para o portugués (de Portugal) pelo
proprio Joaquim Ferreira Gomes que também o apresenta como “o iniciador do realismo
pedagdgico”.*” A identificagio do seu pensamento com o realismo pedagdgico, aqui referido,
¢ também referéncia para Paul Monroe, que a ele se refere como um dos mais importantes
representantes do movimento realista. E o que estd posto nas palavras do proprio Monroe, ao

afirmar que,

Seja considerado do ponto de vista dos escritos tedricos ou do tratado direto dos problemas escolares,
Coménio ¢ um dos representantes mais importantes do movimento realista, como também uma das
personalidades dominantes na historia da educagdo. Apesar disso, foi pequena a sua influéncia real na
sua propria geragdo e nas seguintes, salvo em um aspecto: o do uso de um método mais cientifico no
ensino das linguas empregado por ele em seus livros didaticos.”’

Como vemos, a importancia de Comenius esta associada ao método cientifico que ele
empregou nos seus livros didaticos para o ensino das linguas, e que ja repercutira em sua
geracdo, apesar de sua pequena influéncia nesta e nas seguintes. Mas, a importancia do seu
método junta-se toda a sua atencdo voltada para os problemas escolares, fazendo dele
“também uma das personalidades dominantes na historia da educagdao”, como o diz Monroe
na citacdo acima. A “pequena influéncia” referida por Monroe tornou-se grande
posteriormente. Trata-se, pois, de uma influéncia que vira a tona, direta ou indiretamente, nos
séculos posteriores, quando muito pode ser identificado o seu projeto pedagdgico com os
ideais iluministas, se tomarmos estes ideais no sentido mais realista a que o termo pode nos

levar.

% GOMES, Joaquim Ferreira. Introdugdo. In: COMENIO, Joio Amés. Diddctica magna: tratado da arte
universal de ensinar tudo a todos. Tradu¢do Joaquim Ferreira Gomes. 3. ed. Lisboa : Fundacdo Calouste
Gulbenkian, 1985, p. 39.

3! MONROE, Paul. Histéria da educagdo. Tradugdo Idel Becker. 14. ed. Sdo Paulo : Companhia Editora
Nacional, 1979, p. 217.
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2.1.4 De Comenius a Rousseau

Seria o caso aqui de perguntarmos pelo carater iluminista do pensamento de Comenius.
Assim, ao pensarmos a educagdo segundo o entendimento de Rousseau €, ndo s6 lembrar o
pensamento de Montaigne como o fizemos, mas também, e sobretudo, lembrar o pensamento
de Jean Amos Comenius, mesmo considerando-se a distdncia em que estdo situados um em
relacdo ao outro. E essa distancia que separa Rousseau de Comenius, no nosso modo de ver,
ndo deve ser vista apenas em termos de tempo (trata-se de um século de distdncia de um em
relagdo ao outro — conforme dissemos anteriormente); além de ser considerada em termos
temporais, € preciso ser concebida no modo de conceber a educagdo, por mais que
identifiquemos elementos da proposta de educagdo de Comenius no que fora proferido por

Rousseau em sua obra, podendo-se ter aqui como referéncia o Emilio.

Conforme esse entendimento, poderiamos situar Comenius em relacdo ao filésofo
francés, ou em relacdo a proposta de educacdo que esta posta no Emilio, como um precursor
de uma pedagogia voltada para a formag¢do do homem segundo a ordem e a harmonia da
Natureza. O mesmo poderia ser dito em relacdo ao pensamento de Jean Piaget, que ja tem
uma base de influéncia situada no pensamento de Rousseau. Neste sentido, podemos
considerar importante para a compreensao do que significa a obra de Comenius em relagdo ao
pensamento de Rousseau, tomando como referéncia o que nos diz Joaquim Ferreira Gomes,

ao se referir a Quarta Parte da Diddctica magna, que vai do capitulo XXVII ao XXXI:

A quarta parte [...] é preenchida com o esbogo de um plano organico dos estudos. Precursor da
psicologia genética, mais de cem antes do Emilio de Rousseau, distingue quatro tipos de escolas, em
conformidade com os quatro grandes periodos ou estadios de formagdo: infdncia, puericia,
adolescéncia e juventude. E compreende que os mesmos conteudos de conhecimentos sdo necessarios
nos diferentes niveis, porque correspondem a necessidades permanentes, apenas devendo diferir na
maneira como sdo reestruturados ou reelaborados.*

Falar do Emilio ou da Educagdo, de Rousseau, remete-nos ao exposto acima por
Joaquim Ferreira Gomes. Mas, no momento, queremos considerar a importancia do
pensamento de Comenius para a compreensdo, na verdade, de toda apologia a Natureza,
propria do lluminismo, estando Rousseau situado neste. Todavia, para melhor chegarmos a

esta apologia que nos referimos aqui, ndo devemos perder de vista os principios gerais que

> GOMES, Joaquim Ferreira. Introdugdo. In: COMENIO, Joio Amés. Diddctica magna: tratado da arte
universal de ensinar tudo a todos. Tradu¢do Joaquim Ferreira Gomes. 3. ed. Lisboa : Fundacdo Calouste
Gulbenkian, 1985. (Textos Classicos), p. 38. [Texto escrito em italico pelo proprio autor e grifado por ele
mesmo|
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delimitam a grande obra de Comenius, intitulada Diddctica magna e que tem sido nossa
referéncia para pensarmos em sua proposta pedagdgica.

Para Comenius, o homem, sendo “a mais alta, a mais absoluta ¢ a mais excelente das
criaturas”,”® tem o seu fim Gltimo fora desta vida,** uma vez que esta nada mais ¢ sendo “uma
preparacdo para a vida eterna”.’” Assim sendo, sio trés os “graus da preparacio para a
eternidade: conhecer-se a si mesmo (e consigo todas as coisas), governar-se e dirigir-se para
Deus”.*® De acordo com estes principios, as “sementes” da instru¢io, da moral e da religido,
que correspondem respectivamente a estes trés graus da preparagdo, “sdo postas dentro de nos
pela natureza”.’’ No Capitulo VI, é apresentada a necessidade da formagdo do homem; ou
seja, o homem somente se torna homem, quando adquire a formacdo de homem. Esta,
segundo Comenius, “faz-se com muita facilidade na primeira idade, e ndo pode fazer-se sendo
nessa idade”.*® Portanto, faz-se necessario, ao mesmo tempo, abrir escolas e formar a
juventude, devendo ir para essas escolas todos os jovens, sejam eles do sexo masculino ou

feminino, conforme ele nos diz nos capitulos VIII e IX da sua Diddactica magna.

Comenius chama-nos a atencdo também para a necessidade de ser universal a educacgdo
escolar. Se essas escolas ndo estdo oferecendo a formacdo universal, elas podem ser
reformadas para que possam corresponder, de fato, ao seu verdadeiro fim. Mas ¢ preciso levar
em consideracao a necessidade de fundamentar a reforma das escolas na ordem exata que
deve ser posta em tudo. Assim sendo, faz-se necessario buscar na Natureza o modelo a ser
seguido, uma vez que nela podemos encontrar com toda exatidao esta ordem que deve ser

perseguida.

A partir desses pressupostos, Comenius faz toda uma exposi¢ao dos fundamentos do
ensino, conforme a necessidade de se ensinar, levando-se em consideragdo o que ¢ necessario
se fazer para que os alunos possam aprender com facilidade, tanto quanto com solidez e
rapidez. Dai, ele passa a nos apresentar uma série de métodos, tendo em vista a necessidade

de se ensinar as ci€ncias em geral, bem como as artes, as linguas, a moral e a piedade.

3 COMENIO, Jodo Amés. Diddctica magna: tratado da arte universal de ensinar tudo a todos. Tradugio
Joaquim Ferreira Gomes. 3. ed. Lisboa : Fundag@o Calouste Gulbenkian, 1985. (Textos Classicos), cap. I, p.
81.

* 1d. Ibid., cap. I, p. 83.

3 Id. Ibid., cap. III, p. 89.

36 1d. Ibid., cap. IV, p. 95.

371d. Ibid., cap. V, p. 101.

¥ 1d. Ibid., cap. VIL, p. 127.
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Seria o caso de afirmarmos que Comenius estava devidamente sintonizado com as
mudancas que fazem o mundo moderno. A preocupacao dele com as ciéncias, que deveriam
ser ensinadas, e a necessidade de se aprender com solidez, mas com a maior rapidez possivel,
sdo questdes que nos colocam diante de um contexto formado pela implementagdo do modo
capitalista de produ¢do, quando a velocidade no produzir passa a ser proporcional ao avango
das ciéncias e das técnicas. O mundo capitalista, que estava se formando, ganhou espaco cada
vez maior entre os homens do século XVII, refletindo, de um certo modo, aquilo que estava
ocorrendo ao nivel do conhecimento. Preparar o homem para essa sociedade, significava, na
verdade, colocar os individuos da espécie humana no dominio dessas ci€ncias e dessas artes,
no sentido de pdr a Natureza a servigo da producao, tendo em vista a necessidade de consumo

cada vez mais crescente, uma vez que estava posta a necessidade de lucro cada vez maior.

Considerando, portanto, o momento histérico acima referido, ndo h4d como deixar de
pensar no cardter moderno da proposta pedagogica de Comenius. Mas cabe atentarmos para
o fato de que se trata também de um periodo de transi¢ao. Consideremos neste sentido o fato
de que a Modernidade se consolida com a Revolugdo Francesa, em 1789, isto ¢, mais de um
século depois da morte de Comenius, o pensamento deste ainda reflete muito aquilo que era
proprio de um periodo anterior, permitindo-nos nele encontrar tragos evidentes de uma época
marcada pelo sentimento cristao, notavel em toda Idade Média e repensado pela Reforma

Protestante.

A ruptura de Lutero com a Igreja Catolica ja apontava para as mudangas que viriam a se
consolidar com a Modernidade, o que faz dela parte do advento desta. Os tragos que refletem
um periodo anterior, revelando o sentimento cristdo, estdo explicitos nos primeiros capitulos
da Didatica Magna, quando Comenius faz toda uma discussdo voltada para os principios
cristdos, como regentes de toda uma formagdo humana. No Capitulo XXV, diz-nos
diretamente ja no seu titulo: “Se realmente queremos escolas reformadas segundo as
verdadeiras normas do auténtico cristianismo, os livros dos pagdos, ou devem ser afastados
das escolas, ou a0 menos devem ser utilizados com mais cautela que até aqui”.”’ Fundada
nesta orientacdo cristd, a reforma escolar deveria considerar a disciplina, sem perder de vista a
conformidade dos graus escolares com a idade e o aproveitamento dos alunos. Neste sentido,
pensou Comenius em quatro graus distintos para a escola, devendo eles ser postos como
planos que iam do que ele chamou “escola materna” até a “Academia”, passando pela “escola

de lingua nacional” e pela “escola latina”.

3 1d. Ibid., cap. XXV, p. 373.
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O que Comenius propde em sua obra nos diz do quanto ¢ possivel inseri-la no contexto
da Modernidade. A preocupacao com a reforma escolar, bem como com a criagdo de mais
escolas, para que todos os jovens, de ambos 0s sexos, pudessem ter acesso a elas, enfatiza a
caracteristica moderna da sua pedagogia. E, quando tomamos para a nossa reflexdao o que ele
pensa da juventude em relacdo a escola, chama-nos a atengdo o cuidado que ele tem em
considerar a escola igualmente necessaria para ambos os sexos, independente do meio a que
eles pertencam. Isto ndo era comum na pratica educacional anterior ou sua contemporanea.
Ha, nisto, uma demonstra¢dao do quanto Comenius estava a par das necessidades humanas que
teriam que ser atendidas pela reforma da escola, como uma forma de dizer que esta escola
teria que se atualizar segundo as exigéncias de uma nova Era, que estava se construindo a
partir de uma revolugdo das ciéncias, mas que, ao mesmo tempo, refletia e repercutia nas
mudangas de carater politico e social. Poderiamos falar, portanto, de uma mudanga dos
costumes que estava se processando, de forma que os homens caminhavam, naquele
momento, para uma nova cultura, fundamentada em novos valores. Dentre estes valores,
poderiam ser apontados aqueles que diziam respeito as diferentes formas de ensino, bem
como as diferentes formas de aquisi¢do do conhecimento, que, por sua vez, exigiam novos
métodos de ensinar ¢ de aprender. Estava posta a necessidade da universalizagdo do ensino;
por isso Comenius sabiamente pensou numa arte de ensinar que fosse acessivel a todos e de
um modo universal, o que ele deixou claro j& no subtitulo de sua principal obra: “tratado da

arte universal de ensinar tudo a todos”.

Comenius, sintonizado com as mudangas que introduziam no seu mundo a
Modernidade, também continuava firme com sua fidelidade aos principios cristaos, portanto,
deisticos. Assim, por um lado, haveria de considerar a importdncia do conhecimento da
Natureza, conforme estavam demonstrando as ciéncias de Galileu e Kepler, por outro lado,
ndo poderia perder de vista o significado teoldgico do mundo natural. Estavam assim abertas

duas vertentes para ele pensar a Natureza: “Neste lugar” — diz ele —,

por natureza, entendemos, ndo a corrupg¢ao que, depois da queda, a todos atingiu (e por causa da qual
somos chamados, por natureza, filhos da ira, incapazes, por nés proprios, de pensar seja o que for de
bom), mas o nosso estado primitivo e fundamental, ao qual devemos regressar como nosso principio.*

Ou seja: fica bem claro que, por Natureza, ele teria que pensar, antes de tudo, no lugar para

onde deveremos retornar, sendo o que ele chamou “nosso estado primitivo e fundamental”. O

“1d. Ibid., cap. V, § 1, p. 101 — Grifos do autor.
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Génesis biblico, quando fala da criagdo do homem, diz que este ¢ fruto da Terra, para onde
devera retornar depois da morte, como forma de integrar-se ao principio de onde proveio.
Mas, para Comenius, a Natureza ¢ também a “providéncia universal de Deus, ou seja, o
influxo incessante da bondade divina para operar tudo em todos, ou seja, em cada criatura

. . 41
aquilo que a destinou”.

Com esse entendimento sobre a Natureza, Comenius situa-se na concepcao de Natureza
propria do Renascimento, que, como dissemos anteriormente, foi também a concepc¢do dos
grandes cientistas da Ciéncia Moderna, mas nio perde de vista a concepgao de Natureza que
esta posta na Biblia; esta, por sua vez, aproxima-se muito daquela concepgao aristotélica, que
prevaleceu na Idade Média, sobretudo na Escolastica. No momento em que vemos a Natureza
se confundido com a providéncia divina, estamos diante de uma Natureza que, conforme o
entendimento de Aristoteles, € tanto causa eficiente e final como substancia ¢ esséncia. Mas,
entender esta Natureza como principio de vida, que podemos identificar com todo o Cosmos,
fazendo parte deste a Terra e as estrelas, bem como o Céu e todos os astros, nao significa se
contrapor a noc¢ao de Natureza como providéncia. Assim sendo, Comenius exemplarmente se
situa como pensador de um periodo de transi¢do, que, ao falar da educagdo e da infincia,
remete toda a reforma da escola a consonincia com a Natureza, estabelecendo desta forma

uma tematica que passa a ser posta em discussao pelos livres-pensadores iluministas.

Seria o caso de pensar Comenius como iluminista? Se a questdo fosse assim colocada, a
resposta teria que esta entre um sim € um ndo. Sim, se o consideramos a partir das tematicas
do seu pensamento; ndo, se o consideramos tanto em relagdo ao periodo histérico em que
viveu, como também se considera-lo fora daquele debate proprio do século XVIII, que tinha
como referencial a nobreza e o clero, ou mesmo a religido em geral por parte de alguns. Mas,
ao lado disso, ndo podemos ignorar a atualidade em relagdo as mudancas que estavam se
operando no mundo ocidental, mudangas estas reivindicadas pelos franceses e que ja estavam
acontecendo de uma forma mais efetiva na Inglaterra, onde a Revolucao Industrial j& a tinha

tomado como seu palco.

Faz-se necessario ainda registrar aqui a atengio que Comenius deu a infancia. E nesta
que devera comecar a formagdo que fard do homem, o homem. Trata-se, pois, da verdadeira
formagdo de homem que o homem precisa adquirir para poder tornar-se verdadeiramente
homem, o que deverd comegar j4 na primeira idade. De que forma devera se fazer esta

formagao? Para Comenius, a escola deveria se abrir ao homem j4 na sua infancia. Na escola, o

*11d. Tbid., cap. V. § 2, p. 102.
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homem passaria a se formar seguindo o modelo da Natureza, sendo esta adotada como
principio e guia da acdo da escola, tendo em vista o seu fim: educar, isto €, formar o homem,
segundo os ensinamentos cristdos. Esta preocupagdo de Comenius com a formacdo do homem
a partir da sua infancia nos lembra a preocupagdo de Montaigne a que nos referimos
anteriormente, quando falavamos da necessidade de se pensar o meio em que se deve por a
crianca, tendo em vista o tipo de homem que se quer formar, uma vez que os habitos e os
costumes conduzem a formacdo do ser humano, desvirtuando-lhe naquilo que possa lhe

parecer de mais natural na sua inclinacdo a personalidade que deveria ser peculiar a si.

A reflexdo sobre o pensamento de Comenius nos permite assim considera-lo em relacdo
ao que ficou conhecido como [luminismo. Ou seja, ndo basta dizer que ele ¢ moderno. Além
disto, € possivel situa-lo junto aos iluministas, por mais que consideremos distante em alguns
pontos (como ja vimos) em relacdo a eles. A sua atencdo a um novo e necessario tipo de
escola, bem como a universalizagdo do saber, ja é um grande aceno ao Iluminismo. Pensar
juntamente com ele na importancia da Natureza para a formacao dos homens, mesmo que haja
alguma diferenciacdo a respeito do tratamento dado ao que ¢ natural, quando considerado o
tratamento dado pelos iluministas, como Diderot, por exemplo, ndo temos como negar a sua
posicdo diante das Luzes, enquanto postura voltada para a constru¢do de um novo mundo a

partir do respeito a Natureza.

Se ¢ possivel fazer esta aproximagao entre Comenius e os iluministas, o que poderiamos
dizer do pensamento de Jean-Jacques Rousseau em relagdo ao pensamento de Jean Amos
Comenius? Destacamos, para esta reflexdo que nos conduz a uma comparacao entre Rousseau
e Comenius, pontos que, pelo menos a primeira vista, nos parecem comuns. Ambos se
voltaram para a questdo da Natureza, buscando nela — cada um ao seu modo — um refugio
para a formagao do homem. O deismo poderia ser apontado como um outro ponto que os une
em termos de pensamento. Mas, antes de considerar a aproximagdo deles em relagdo a isto,
melhor seria perguntar pelo que pode aproximar ou nao os dois em termos do que cada um
pensou a respeito da infancia e da educagdo. Até que ponto Rousseau poderia concordar com
Comenius a respeito da necessidade de comecar formando o homem a partir da sua primeira
idade? Até que ponto ambos concordam com a importincia da Natureza para modelar o
homem que queremos formar? Até poderiamos ainda fazer uma extensao para perguntar pela
aproximacdo de ambos com o pensamento de Montaigne. Todavia, precisamos antes
considerar a necessidade de uma reflexdo sobre o que pensou Rousseau a respeito da

Natureza. A concepgdo rousseauniana de natureza permite-nos colocar diante do modo
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rousseauniano de pensar Homem ¢ a Sociedade. Com vistas nisto que entendeu por Homem e
por Sociedade, Rousseau pode construir um pensamento voltado para a necessidade de educar
o individuo a partir de sua primeira infancia, tendo em vista a necessidade de formar o homem
conforme a Natureza, fazendo-se necessario formar o homem para que o individuo possa, no

futuro, isto €, depois de passar por todas as fases de sua formagao, tornar-se cidadao.

2.1.5 A natureza e a educagao em Rousseau

A aten¢do que Rousseau deu a Natureza o fez “lider” do Iluminismo em sua fase
naturalista. O exemplo dos que pensam assim pode ser visto em Paul Monroe, em sua
Historia da educagdo. Segundo ele, a primeira fase do Iluminismo fora liderada por Voltaire e
se constituia como um Primeiro Movimento Iluminista; a segunda, a que ele chama Segundo
Movimento Iluminista, fora liderada por Rousseau. Assim ele nos diz ter sido o [luminismo
um Movimento constituido por dois movimentos distintos, sendo o primeiro voltado para a
primazia da Razdo, e o segundo, para a primazia da Natureza. Segundo nos diz Monroe, “O
primeiro movimento tinha conduzido a liberdade de pensamento, mas ainda havia tolerado,
por motivos egoistas, o formalismo e a autoridade arbitraria das institui¢des sociais”.*> Assim
sendo, ¢ o proprio Monroe que nos chama a atengao para o fato de que eleger a razdo como
referencial para a humanidade nao foi o suficiente para construir as condi¢cdes necessarias a
felicidade tanto buscada pelos homens, felicidade esta que, como haveremos de ver, fora

posta na ordem do dia pelo pensamento de Rousseau. Dai afirmar Monroe o seguinte:

Até o meado do século, a filosofia e a “razdo” concentraram na Igreja a maior parte dos seus ataques.
Passado o meio século, a critica se dirigiu para os males da vida social e politica. O objetivo, no
primeiro caso, era destruir os abusos existentes; no segundo, a constru¢do de uma sociedade ideal.®®

Ou seja: a confianga na Razdo permitiu aos homens contestarem valores sacramentados
pela tradi¢do, como, por exemplo, o absolutismo, conforme estava posto na Franca, bem
como o poder da Igreja, sobretudo da Igreja Catolica, e a intolerancia religiosa. Seria possivel
falar de um grande avanco para a conquista da liberdade de pensamento, quando fora posto
em questdo tudo aquilo que dificultava ou impossibilitava esta liberdade. A propdsito disto

diz Monroe:

42 MONROE, Paul. Historia da educagdo, 252.
#1d. Ibid., p. 252.
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Estabelecendo como principio fundamental a completa confian¢a no entendimento e na razao humana,
o movimento [[luminista] no inicio opds-se a todos os abusos antigos, incluindo nisso todas as formas
de tirania, quer nas idéias ou no governo ou na moral. Finalmente atacou os fundamentos de todas as
institui¢des, especialmente os do Estado e da Igreja, fundamentos que serviram de base as suas
autoridades. O movimento tendia para a destrui¢do de muito do que constitui a verdadeira e
permanente estrutura de uma sociedade estavel. Agora s6 a razdo humana ditaria os verdadeiros
méritos da nova vida e dirigiria a conquista da felicidade humana.**

Todavia, esta confian¢a na razdo, como diziamos, ndo fora suficiente para o combate
aos diferentes formalismos e a arbitraria autoridade das instituigoes sociais.*” E neste
momento que surge Rousseau para dizer que, além de confiar na Razdo, seria necesséria a

confianga na Natureza € no povo. Ou seja, como diz Monroe:

Guiado em parte por sentimento pessoal e em parte pela simpatia pelo povo, Rousseau revoltou-se
violentamente contra as gritantes desigualdades sociais da sua época. Propds, em vez da razdo lei da
razdo, o novo evangelho da fé na natureza, no homem do povo, e na capacidade do homem de realizar
o seu proprio bem na vida.*®

Assim, podemos seguir o entendimento de Monroe para afirmarmos com ele o seguinte:
“A tarefa da segunda parte do século, sob a lideranca de Rousseau, foi a de desenvolver uma
nova fé no homem, tracar um novo ideal na vida, infundir um novo espirito na sociedade e

restabelecer, na natureza do homem, uma base para a religiﬁo”.47

Certamente haveremos de voltar a essas questdes que estdo postas em relacdo ao
pensamento de Rousseau, para melhor compreendé-lo inserido no que estamos chamando de
Movimento Illuminista ou simplesmente [luminismo. Mas gostariamos de destacar aqui a

expressdo: “evangelho da fé na natureza”. Esta expressdo de Monroe por si s ja diz o quao

\

fora forte o sentimento de Rousseau em relagdo a Natureza. O que, entdo, pensava ele a
respeito dela? A respeito desta atencao que ele da a Natureza, de um modo geral, ¢ possivel

afirmar, como o fez Dent, em seu Dicionario Rousseau:

A “natureza” ¢ um dos temas de maior difusdo e assiduidade na obra de Roussecau. O homem ¢
“naturalmente” bom; o “estado de natureza” € benigno e tranqiiilo; uma educacdo “natural” ¢ criativa
e construtiva; a imersdo na “natureza” ¢ saudavel e revigorante. Rousseau ndo esté sozinho, ¢ claro, ao
fazer do recurso a natureza uma pedra de toque para muito do que é bom, benigno, benéfico,
verdadeiro e edificante, em contraste com os males impostos aos homens pelos artificios e pressdes
sociais, o trabalho for¢ado, o comércio — e a propria civilizagdo. Entdo, como agora, a natureza ¢

*1d. Ibid., p. 250.
#1d. Tbid., p. 252.
*1d. Tbid., p. 252.
*71d. Tbid., p. 253.
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amplamente vista como a alternativa salutar que nos aliviard de todos os males e dores de que hoje
sofremos por ter desertado do seu seio e ignorado os seus ensinamentos.**

Mas, o que pensou, de fato, Rousseau sobre a Natureza? Como esta foi concebida por
ele? Seria o caso de situar a sua concep¢ao simplesmente como uma concepgdo iluminista de
natureza? Estaria a sua concep¢do mais identificada com o conceito estdico de Natureza ou
seria 0 caso de ver a sua concep¢do mais aproximada daquela de Aristoteles? Antes de
chegarmos a qualquer resposta neste sentido, vamos considerar os significados de Natureza

que estao postos pelo pensamento de Rousseau, conforme a interpretacao de Paul Monroe:

O primeiro e fundamental significado da “natureza” no Emile, como nas outras obras de Rousseau, é o
social. No Contrato Social mostra como um estado de cultura elevada pode basear-se em um principio
politico mais verdadeiro, e, assim, num tipo mais nobre de vida social do que o do século XVIII. No
Emile descreve uma educagdo baseada, ndo nas formas da sociedade, nas tradi¢des sem sentido da
escola % na completa ignorancia da infincia, mas no conhecimento da verdadeira natureza do
homem.

Seguindo este entendimento, o Contrato social ensina que os unicos direitos do homem
se encontram nas leis da propria natureza humana; isto € o que esta posto também no Emilio:
neste, Rousseau nos diz que a educacdo devia ser guiada pelas disposi¢des naturais do
homem. Neste sentido, podemos ver que hd uma certa aceitacdo da idéia de esséncia ou
substancia como Natureza; mas, por outro lado, ndo foge esta concepcao do entendimento de
que a Natureza esta identificada com uma ordem e uma necessidade que s3o internas ao
homem, de forma que, por conta dessa ordem e dessa necessidade, o homem terda que se
educar segundo determinados principios, que ndo derivam desta ou de outra condi¢do social,
mas que a condi¢do social passe a se fazer conforme a educagdo orientada por essa ordem e
essa necessidade que sdo internas ao homem. Assim sendo, de acordo com Rousseau,
podemos chegar a compreensdo de como ¢ possivel pensar a educagao, como bem observa

Monroe:

O “homem natural” ndo é o homem selvagem, mas o homem governado e dirigido pelas leis da sua
propria natureza. Tais leis podem ser descobertas como quaisquer outras por meio da investigagao.

* DENT, N. J. H.. Diciondrio Rousseau. Tradugdo por Alvaro Cabral. Rio de Janeiro Janeiro : Jorge Zahar,
1996, p. 172.
49 MONROE, Paul. Historia da educagao, p. 258-259.
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Sendo este o principal significado da educag@o conforme a natureza, a oposicao a sociedade segue-se
como corolario.”

Essa concep¢do de Natureza, como algo que ¢ interno ao homem, que permite bem
ordenar a sua formagdo, bastando para isto ser formado segundo a necessidade que a ordem e
a harmonia natural exigem, ¢ posta com toda a for¢a no Emilio. Neste, Rousseau retoma o que
tinha posto no seu Discurso sobre a origem e o fundamento da desigualdade entre os homens,
para pensar o ser humano consoante a Natureza. Assim, a infancia deve ser considerada como
0 momento propicio a formacao do homem, distante de todos os vicios e, portanto, distante de
toda corrupgdo. E na infincia que, seguindo-se a ordem da Natureza, forma-se o homem
natural a semelhan¢a daquele homem do Estado natural. Isto € possivel pelo que ha de mais
natural no homem, ou seja, seus juizos instintivos, bem como suas emogdes primitivas,
dignificando a confian¢a no ser humano. E com base nestas caracteristicas natas ao homem
que € possivel identificar uma segunda concepg¢do de Natureza em Rousseau, como bem o diz
Paul Monroe: “Um segundo significado dado a ‘natureza’ é que os juizos instintivos, as
emocdes primitivas, os instintos naturais, as ‘primeiras impressdes’, sdo mais dignas de
confianca, como bases de acdo, do que a reflexdo ou a experiéncia que adquirimos em

contacto com outros”.>!

Mas, além dessas duas formas de conceber a Natureza, em Rousseau, podemos
identificar uma outra idéia do que ¢ natural. Trata-se da sua inclinagdo a valorizagdo do que
precisa ser domesticado, que aparece ao homem como rustico, nato e aterrador, como observa
Dent.”? Vém dessa maneira de conceber a Natureza os caracteres que fazem do pensamento
rousseauniano um auténtico precursor do Romantismo, sendo para muitos criticos literarios a
primeira e maior expressdo deste. A respeito desta maneira de interpretar a Natureza, Monroe

diz que:

O terceiro sentido em que “natureza” ¢ usado, indica a natureza inanimada subumana. A ma educacao

que provém do contacto dos homens deve ser contrabalancada pelo contacto, direto e intimo, com

animais, com plantas e com os fendmenos fisicos e forcas de todas as espécies™.>

0 Id. Ibid., p. 259.

>11d. Ibid., p. 259.

52 DENT, N. J. H. Diciondrio Rousseau, p. 172.
53 MONROE, Paul. Historia da educagdo, p. 259.
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E para esta Natureza, compreendida pela terra e tudo o que lhe “enfeita”, que se volta
Rousseau, como podemos ver em uma dentre muitas passagens em seus passeios de Os

devaneios do caminhante solitario:

Les arbres, les arbrisseeaux, les plantes sont la parure et le vétemen de la terre. Rien n’est si triste que
I’aspect d’une campagne nue et pelée qui n’étale aux yeux que des pierres, du limon et des sables.
Mais vivifiée par la nature et revétue de sa robe de noces au milieu du cours des eaux et du chant des
oiseaux, la terre offre a I’homme dans I’harmonie des trois régnes un spectacle plein de vie, d’intérét
et de charme, le seul spectacle au monde dont ses yeux et son cceur ne se lassent jamais.™

Na poeticidade dos seus devaneios, assim como estd posta na citacdo acima, Rousseau
constantemente esta se voltando a Natureza, para mergulhar nos seus encantos e dizer da vida
que se busca ao contemplé-la, permitindo-se a si mesmo ir ao encontro do que hd de mais

profundo no seu ser, fazendo, pois, da sua soliddo, o reencontro consigo mesmo.

Assim, se consideramos as duas primeiras formas de conceber a Natureza, situamos
Rousseau em seu tempo, mas, aproximando-se de Comenius, vamos encontra-lo também em
conexao com um mundo anterior, remetendo-nos aos antigos e aos medievais, quando
comunga com uma certa forma aristotélica de pensar a Natureza. No entanto, se ¢ mais forte a
sua contemporaneidade no seu segundo modo de interpretar a Natureza, desta passa para o
113 r 299 = . L, .

além de si”, quando, ultrapassando o seu mundo contemporaneo, introduz as caracteristicas
romanticas que se firmardo no século seguinte, sobretudo com o Idealismo alemao de Fichte,

Schelling e Hegel.

Ja a partir dessa amplitude de compreensao da Natureza temos um Rousseau que, ao
mesmo tempo em que se insere em sua época, se estende para um antes € um depois, dando
assim uma demonstracdo de comunhao mais universal com o que se pode pensar em termos
de Natureza. Ao identificar-se com seu tempo, poe na ordem das discussdes a temadtica que
era peculiar a toda ciéncia moderna, para a qual se voltavam as artes, enquanto técnicas de
que se serviam os homens (como ainda se servem) para desvendar o mundo e coloca-lo ao seu
servico. Consoante a Natureza deveria ser a educa¢do. Nisto estava afinado com o

pensamento de Comenius. E esta atencdo voltada para a necessidade de integrar a crianga ao

** ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les réveries du promeneur solitaire. Paris : GF Flammarion, 1997. (Edition avec
dossier), p. 135. [“As arvores, os arbustos, as plantas sdo o enfeite ¢ a vestimenta da terra. Nada ¢ tdo triste
como o aspecto de um campo nu e sem vegetacdo, que somente expde diante dos olhos pedras, limo e areias.
Mas, vivificada pela natureza e revestida com seu vestido de niipcias no meio do curso das dguas e do canto
dos passaros, a terra oferece ao homem, na harmonia dos trés reinos, um espetaculo cheio de vida, de
interesses ¢ de encanto, o unico espetaculo no mundo de que seus olhos e seu coragdo ndo se cansam nunca”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Os devaneios do caminhante solitdrio. Tradugdo Fulvia Maria Luiza Moretto.
Brasilia : Edunb, 1986, p. 93)]



55

mundo natural, para que se tornasse possivel o educar-se com as coisas € com a Natureza,
fala-nos da necessidade de uma educacdo que dispensasse os livros e os discursos,
contrapondo-se aquela proposta pelos jesuitas. A educagdo pelo contato direto com as coisas
expressa uma certa afinidade com a educagdo realista do século XVII, da qual Comenius pode

ser tido como representante maior. Diz-nos Monroe:

Este termo [realismo] ¢ aplicado ao tipo de educagdo em que se da preferéncia ao estudo dos
fendmenos naturais e das instituicdes sociais, em detrimento das linguas e literaturas. Esta fase do
pensamento humano teve seu destaque no século XVII, quando afetou profundamente o pensamento e
a pratica educacionais. >

Assim, Rousseau, ao se voltar para a Natureza e ao pensar uma educagdo de acordo com
ela, também sai do seu tempo para trazer a discussao iluminista aspectos de uma educagdo
proposta no passado, ndo s6 por Comenius, mas também por Montaigne e at¢ mesmo por John

Locke, como observa Franco Cambi:

Tais perspectivas [“puericentrismo”, aprendizagem motivada, dialética autoridade-liberdade]
profundamente inovadoras da pedagogia rousseauniana em parte remetem também a ligdo de alguns
pedagogos anteriores, em particular Montaigne e Fénelon que, como Rousseau, tinham-se dedicado a
uma defesa dos direitos da infancia e de uma aprendizagem “natural” das varias cognigdes formativas
e instrutivas. No Rousseau pedagogo, porém, operam ainda outras tradigdes educativas: a espartano-
plutarquiana, caracterizada por uma ordenacdo precisa e rigorosa das atividades infantis, por um
recurso a educacdo fisica e a uma disciplina nada branda, ¢ aquela ligada a Locke e Condillac, que se
refere predominantemente aos processos de aprendizagem e a formacdo intelectual da crianca, que
deve ser precedida por uma educagdo dos sentidos e realizar-se através do contato com a experiéncia e
uma analise-sintese dos seus aspectos.™

Estd nisto toda rejeicdo de uma educagdo fundada nos livros, na autoridade e no
pedantismo, que era propria da aristocracia, que tanto se preocupava em fazer da crianga um
adulto em miniatura, instruindo-a para as praticas das boas maneiras que nada tém de natural,
bem como para a imitagdo dos adultos, e que era ministrada pelos jesuitas, conforme fica dito

também por Cambi:

Aos jesuitas e aos seus colégios, Rousseau reprova a artificialidade da sua educacdo, intelectualistica e
livresca, autoritaria e pedante; a aristocracia, de habituar os filhos a imitagdo dos adultos, de prepara-
los quase exclusivamente para as praticas inaturais das boas maneiras ¢ da conversagdo, descuidando

> MONROFE, Paul. Histéria da educagdo, p. 195.
¢ CAMBI, Franco. Histéria da pedagogia. Tradugdo Alvaro Lorencini. Sdo Paulo : UNESP, 1999, p. 347.
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de suas mais profundas necessidades e das proprias caracteristicas da idade, a comecar pela
necessidade de viver em contato e crescer sob a orientagio dos pais.”’

Mas convém nao reduzir a proposta pedagdgica de Rousseau ao realismo pedagogico
ou mesmo ao humanismo, como insiste em afirmar Célia Maria Guimardes.’® J4 comecamos a
perceber esta distdncia de Rousseau em relacdo a proposta realista, quando o vemos
distanciando-se tanto de Comenius quanto de Locke, por exemplo. Mesmo que consideremos
os avancos da pedagogia proposta por Locke em detrimento da educacdo do povo, fato este
para o qual nos chama a atencdo Franco Cambi, damo-nos conta de que, tanto em relacao a
importancia que ¢ dada por ele ao povo como em relacdo aos seus principios mais gerais,
Rousseau afasta-se dele. E certo afirmar que existem muitos aspectos em comum entre as
duas formas de pensar a educacio. E inegavel o valor teérico da proposta pedagogica de John

Locke. A proposito disto, Cambi nos chama a atengdo para

Uma proposta na qual a conexdo entre educacdo e participagdo concreta na vida social, o privilégio
dado aos conteudos pragmaticamente uteis a instrucao, a ligagdo desta ultima com a experiéncia real
dos educandos, a atencdo para a formacdo ético-intelectual de um carater livre e autdnomo falam
agora de um mundo e de valores que sdo o mundo e os valores da época propriamente moderna.*’

Isto ratifica toda a orientacdo do pensamento de Locke, que consolida o empirismo
inglés no século XVII. A sua proposta realista de educagdo vai na mesma direcao do seu
pensamento gnosioldgico. Por outro lado, estabelece ainda as suas conexdes com o seu
pensamento politico e social, que pde em evidéncia a legitimidade das liberdades individuais
e a garantia da tolerdncia. Tendo como referencial esta tolerancia, Cambi registra uma
peculiaridade do seu pensamento pedagogico, que visa o respeito a individualidade como
espaco para a efetivacdo da liberdade. A respeito desta caracteristica, ¢ bom considerar a

exposi¢ao que ele faz da sua proposta educacional:

As caracteristicas peculiares da gnoseologia de Locke e a sua valorizagdo da tolerancia, assumida
como critério-guia no campo politico-religioso, estdo na base também da reflexdo pedagodgica do
pensador inglés. Com efeito, o empenho lockiano no campo educativo, por um lado, inspira-se em
precisos principios empiristas e sublinha (numa perspectiva antiinatista) a necessaria relagdo que néo
pode deixar de existir entre a instrugdo proveniente do mundo externo e o desenvolvimento interno da
mente ¢ das suas fungdes intelectuais. Por outro lado, nos seus textos pedagdgicos, o Locke tedrico da

> 1d. Ibid., p. 347-348.

** Cf. GUIMARAES, Célia Maria. Rousseau: educagio infantil na “dependéncia das coisas”. Série-Estudos:
Periddico do Mestrado em Educagdo da Universidade Catdlica Dom Bosco, Campo Grande-MS, n. 9, p. 51-
68, jun. 2000.

Y CAMBI, Franco. Op. cit., p. 321.
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tolerdncia move uma constante e dura polémica contra o autoritarismo e as puni¢des corporais como

métodos educativos, exaltando, em compensagdo, os principios da liberdade ¢ da autonomia dos
60

educandos.

Vendo a questdo da educagdo posta assim por John Locke, até parece que ha, de fato,
uma tendéncia naturalista no pensamento de Rousseau. O que nos permite esta impressao diz
respeito ao cuidado de Locke em considerar a experiéncia do aluno no processo educacional,
bem como todo um trabalho pedagodgico voltado para o crescimento fisico e intelectual do
aluno. E exatamente em um destes aspectos de crescimento do aluno, reivindicado por Locke,
que estd a base da separagdo entre Locke e Rousseau. Este, por sua vez, ndo tem em vista o
cuidado puro e simples com a experiéncia. Nao se trata, portanto, de dar atengdao a
experiéncia, mas, sim, ao aluno. Neste sentido, a educacdo, que devera comecar na mais tenra
infancia, ou seja, a partir do momento em que a crianga nasce, ndo deverd ser fundamentada
na experiéncia, mas na Natureza. Além disso, ndo se trata de tomar como fim, ja na infancia,
o desenvolvimento intelectual da crianca. Este desenvolvimento se dard necessariamente a
partir do momento em que o individuo adquirir o desenvolvimento natural dos seus 6rgaos
dos sentidos, o que implica num conseqiiente desenvolvimento do cérebro, permitindo assim
o desenvolvimento intelectual do individuo pela afirma¢io de sua racionalidade. E este

entendimento que leva Rousseau a recomendar o distanciamento da crianga dos livros.'

Nas palavras de Rousseau, esta a sua atencdo voltada para uma instrugdo a partir da
realidade vivida pelo aluno, o que significa considerar, no processo ensino-aprendizagem, a
inser¢ao do aluno no seu meio. Todavia, fica muito claro ndo se tratar de uma educagdo
livresca. Da mesma forma, considera-se o desenvolvimento do intelecto humano pelo
exercicio do seu corpo, o que ele diz quando afirma que as “maos trabalhardo em proveito do
espirito”. Nao se trata de ensinar a crianga o que ¢ certo e o que ¢ errado. Mas de educé-la

segundo a natureza, fazendo-a educar-se pelas coisas, conforme nos diz no Emilio.

Se pensamos neste distanciamento do pensamento rousseauniano em relacao a Locke, o
que poderiamos dizer em relagdo a Comenius? Para este, a Natureza terd que ser sempre
tomada como modelo. Mas um conjunto de métodos — que muito bem poderiamos chamar de
técnicas — devera conduzir o educando a um aprendizado segundo a experiéncia. Esta

experiéncia devera ser trabalhada através da escola. Deixemos assim grifada esta palavra para

% 1d. Ibid., p. 316.

6! Esta ¢ uma questio que sempre vem a tona no pensamento de Rousseau. Voltaremos a tratar dela quando
adentrarmos mais especificamente no que ele propde em termos de literatura. Quais as leituras que devem ou
ndo ser feitas pela crianca? A resposta a isso sera posta no decorrer destas paginas.
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dizermos da importancia que Comenius dd a escola, o que ndo vamos encontrar no
pensamento de Rousseau. Este, ao contrario, pensa numa formacao que va se fazendo

naturalmente pela conducdo do preceptor, que podera ser representado pelos proprios pais.

Voltaremos a tratar desta questdo da educagdo natural em Rousseau. Mas, sem nos
estendermos muito, agora, a respeito disto, podemos chamar a ateng@o para a importancia que
Rousseau da a Natureza, para que se faga possivel a formagdo do homem, compreendendo
trés momentos distintos, o que, de uma certa forma, ja estava colocado pela proposta de
educagdo de Comenius. Este, conforme dissemos anteriormente, também esteve preocupado
com as diferentes fases da formagao do homem, de forma que teve o cuidado de alertar para a
necessidade de se fazer a formacdo do individuo sempre conforme a idade dele, isto &,

devendo corresponder a cada idade um tipo de instru¢ao ou de ensino.

Esta atencdo de Rousseau a Natureza, ao pensar numa proposta pedagogica, faz dele um
dos maiores representantes do lluminismo. Todavia, ndo se trata, nele, de uma apologia a
Razdo, mas a Natureza. Rousseau filia-se assim a concep¢ao moderna de natureza, dando a
sua contribuicdo ao estabelecer uma profunda relacdo entre a sensibilidade e a razdo. De uma
sO vez, traz para o seu tempo o que estava posto pelos pensadores do século XVII e dd um
contorno ao significado da Natureza, o que o coloca além de seu tempo. Deste modo,
podemos identificar a referéncia que Cassirer faz ao seu pensamento quando se volta para a

concepg¢do iluminista de natureza, para fazer a seguinte afirmacao:

A concepc¢do moderna da natureza que se formou depois da Renascenga com nitidez e uma firmeza
crescentes, ¢ que busca prover-se, nos grandes sistemas do século XVII, em Descartes, Spinoza e
Leibniz, de um fundamento e de uma legitimidade filosoficas, caracteriza-se sobretudo pela nova
relacdo que se estabelece entre sensibilidade e entendimento, entre experiéncia e pensamento, entre
mundus sensibilis ¢ mundus intelligibilis.**

Desse entendimento sobre a Natureza podemos chegar a uma filosofia da natureza, que
tem seu lugar de florescimento no século das Luzes. Ou seja, poderiamos afirmar que o
Iluminismo, além de exaltar a razdo, respaldando todo desenvolvimento das ciéncias naturais,
produz uma filosofia da natureza. E o que ocorre quando os filésofos buscam no humano a
compreensdo da sua Natureza, como se quisessem dizer com isso que nao basta desvendar o

mundo pela fisica com o auxilio da matematica. Estava chegada a hora de se procurar penetrar

62 CASSIRER, Ernst. Antropologia filoséfica; ensaio sobre o homem: introdugdo a uma filosofia da cultura
humana. Tradugdo Dr. Vicente Felix de Queiroz. 2. ed. Sdo Paulo : Mestre Jou, 1977, p. 67 — Grifos do autor.
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nos “mistérios” do homem pela compreensao do que possa haver de mais profundo em si

mesmo, identificado como natureza que lhe € propria, dai a seguinte afirmacao de Cassirer:

E a filosofia da natureza que toma a dianteira: pode-se enunciar a sua tendéncia profunda, o seu
principio fundamental, dizendo que o verdadeiro ser da natureza ndo deve ser procurado no plano do
criado mas no plano da criagdo. A natureza ¢ mais do que simples criatura; ela participa do ser divino
origindrio, visto que a for¢a da eficdcia divina esta viva nela. O dualismo do criador e da criatura ¢
assim suplantado. A natureza ndo se opde mais a Deus como o motum ao movens, como o movido ao
motor divino, porquanto ¢ justamente um principio criador origindrio que se move interiormente. O
poder de dar-se forma e de desenvolver-se a si mesmo assinala a natureza do selo da divindade.*

O que Cassirer diz com essas palavras reflete muito o que estd posto no pensamento de
Rousseau. Mas a apologia a Natureza ¢ uma tendéncia iluminista. As diferentes tentativas de
pensar o0 mundo se voltaram cada vez mais para a compreensdao daquilo que pudesse ser
considerado como fundamento, como razdo de ser do Universo ou como razdo de ser do
proprio homem. Procurou-se entdo uma transcendéncia do natural, de forma que a Natureza
deixou de ser reduzida ao criado, como diz Cassirer. Tornou-se assim possivel identifica-la no
ser divino, uma vez que o ser dela passou a ser procurado no plano da criagdo. Assim, para
melhor compreender o homem, os filésofos, incluindo-se entre estes Rousseau, procuraram
uma explicacdo para as condi¢cdes de vida, bem como para as relagdes sociais dos humanos,
na Historia. Neste sentido, a filosofia da natureza, de uma certa forma, confundia-se também
com a Historia Universal. Perguntar pelo ser da Natureza, para depois procurar a
compreensdo do humano no ser social conhecido, tornou-se, a0 mesmo tempo, uma filosofia
da natureza e uma antropologia filosofica. Dai a necessidade de situar o homem no tempo e
no seu tempo. O questionamento dos valores, tendo em vista os habitos e os vicios, bem como
todo o perguntar pela ordem politica, tendo em vista a organizagdo da economia e da
sociedade, ¢ um questionamento da religido, tendo em vista o poder do clero efetivado
sobretudo pela Igreja Catdlica, culminaram numa Ciéncia da Historia, tanto quanto numa
Filosofia da Natureza e numa Antropologia; no entanto, todas estas ciéncias tiveram por fim,
de uma forma ou de outra, teorizar sobre o Estado e a Sociedade em geral. Assim, a questao
da educacdo teria que vir a tona, remetendo o pensamento para o significado da infancia e da
cidadania. Para tanto, seria indispensavel comecar toda uma reflexao prescindindo da Razdo,
bem como da questdo da Natureza, para que se tornasse possivel a compreensao do progresso

da humanidade. Dai se fazer necessario fazer como Robert Turgot (1727-1781), que tomou a

53 1d. Ibid., p. 69-70. [Grifos do autor]
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Historia Universal como estudo dos sucessivos progressos dos homens. Assim, diz-nos

Abbagnano que, para Turgot,

A histdria universal € [...] o estudo dos progressos sucessivos do género humano, interrompidos por
freqiientes periodos de decadéncia, o esmiugar das causas ou condigdes naturais e humanas que os
produziram. E uma histéria do “espirito humano”, ou seja, essencialmente da razao que se elevou por
graus através da andlise e da combinag@o das primeiras idé€ias sensiveis. Turgot considera, por isso,
que o progresso consiste sobretudo no desenvolvimento das artes mecanicas, com as quais o homem
controla a natureza, e na libertagdo do despotismo: em relagio a natureza e aos outros homens.**

Assim, por mais que referenciassem a Razdo, os filosofos do /luminismo ndo puderam
deixar despercebida a importincia da Natureza. Os “progressos sucessivos do género
humano”, referido acima por Abbagnano, estdo associados, de alguma forma, a Natureza,
conforme o exposto pelo pensamento de Turgot. Como ja vimos, isto ndo foi diferente em
Denis Diderot. Mesmo entendendo que o verdadeiro guia do homem ¢ a razdo, ndo deixou de
pensar na unica possibilidade de demonstragao da existéncia de Deus pela fisica experimental.
Tratava-se de uma forma de expressar a confiabilidade na ciéncia, mas, a0 mesmo tempo, de
identificar Deus com a propria Natureza. Segundo a interpretagdo de Abbagnano, para
Diderot estava claro que Deus s6 poderia agir no ambito da natureza, ndo sendo possivel uma
explicacao para o0 mesmo nas meditagdes, por mais que fossem estas sublimes, como o eram
no pensamento de Descartes e Malebranche. “No homem” — de acordo com Abbagnano — “e
no mundo dos homens, a natureza age através dos instintos e das paixdes”.”” Mas é na
Natureza que se pode identificar a agdo de Deus. Isto ndo significa um deismo de Diderot,
mas uma forma de considerar a Natureza como a mais sublime expressao das possibilidades

infinitas.

2.1.5.1 Naturalistas do século XVIII

Jean le Rond d’Alembert (16/11/1717 — 29/10/1783), autor do Discurso preliminar da
Enciclopédia, que, sob uma viva influéncia de Locke e Bacon, publicou também o Tratado de
Dindmica e o Ensaio sobre os elementos de filosofia, obras nas quais pdde concordar com
Bacon, afirmando serem trés os modos de atuagdo sobre os objetos do pensamento: memoria,

razdo e imagina¢do, mesmo sendo, ao contrario de Diderot, um deista, concebeu na alma uma

% ABBAGNANO, Nicola. Histéria da filosofia. Tradugio Anténio Ramos Rosa e Antonio Borges Coelho.
Lisboa : Editorial Presenca, 1970, p. 240.
63 1d. Ibid., p. 249.
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Natureza. Abbagnano, ao interpretar o seu pensamento, afirmou: “a unido da alma e do corpo
e a propria esséncia dos corpos sao questdes sobre as quais, diz d’Alembert, a inteligéncia
suprema estendeu um véu que a nossa débil vista ndo penetra e que debalde tentariamos
rasgar”.®® Continuando com esta interpretagdo do pensamento de D’Alembert, Abbagnano

afirma que

D’Alembert ¢ deista; mas para ele, como para Voltaire e para Diderot, Deus ¢ apenas o autor da ordem
do universo e €, por conseguinte, revelado pelas leis imutdveis da natureza. Assim, Deus ¢ totalmente
estranho ao homem e as relacdes humanas. Por conseqiiéncia, a vida moral da humanidade nao
depende de modo algum da religido.®’

Etienne Bonnot, que por ter sido abade de Condillac, tornou-se conhecido simplesmente
como Condillac (30/09/1714 —03/08/1780), em cuja obra, segundo Abbagnano, encontra-se a
mais coerente e a mais completa formulag¢do da gnosiologia do iluminismo francés, tendo sido
inspirado em Locke e Newton, ndo deixou de considerar a importancia da experimentagao e,
portanto, da Natureza. Mas, ainda segundo Abbagnano, destacaram-se mesmo como
naturalistas do iluminismo francés aqueles que mais foram dominados pelas doutrinas de
Newton. Neste sentido, podem ser considerados seus representantes principais: Pierre-Luis
Moreau de Maupertuis (1698-1759), Georges-Luis Leolerc de Buffon (1707-1788) — que
muito influenciou Rousseau, sobretudo em seu Segundo Discurso, com a sua obra intitulada:
Historia natural, geral e particular, publicada de 1749 a 1788 —, Jean-Baptiste Robinet
(1735-1820), Carlos Bonnet (1720-1793), Roger Joseph Boscovich (1711-1787) e Julien
Offray de la Mattrie (1709-1751).

Incluir Rousseau entre estes naturalistas seria reduzi-lo a um aspecto do seu
pensamento. No entanto, ¢ inegavel a influéncia em Rousseau dessa tendéncia naturalista.
Basta lembrar as referéncias que ele faz a Buffon em seu Discurso sobre a origem e o
fundamento da desigualdade entre os homens. Portanto, ¢ inegavel a contribuicdo de
Rousseau para aquela apologia da Natureza que tanto marcou o /luminismo. Esta marca, ou
esta tendéncia, na filosofia iluminista, é tdo expressiva que, ao falarmos da educagdo natural
rousseauniana, bem como do estado de natureza, onde se encontra o homem natural, que
Rousseau quer preservado no estado civil, colocamo-nos diante de toda exalta¢do iluminista
da Natureza, antes de pensarmos sobre toda critica possivel aos avancos das ciéncias e das

artes, bem como a investida do capitalismo a partir da Modernidade. A esta critica somente

5 1d. Ibid., p. 253.
671d. Ibid., p. 253-254.
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chegamos pelo questionamento da razdo sobre ela mesma, a0 mesmo tempo em que nos
colocamos diante dos equivocos da ciéncia e de toda a tecnologia que coloca a Natureza
acima do homem, sem considera-lo parte dela a ser conhecida e preservada para que tenha

lugar no mundo a liberdade e toda felicidade que se busca.

3. A questao da educacéao e da liberdade em Rousseau

Com base no conjunto de questdes que aqui apresentamos, entendemos que nos ¢
possivel dizer algo mais do que queremos para refletir sobre o pensamento de Rousseau.
Referimo-nos, pois, a uma visdo panoramica sobre o pensamento deste autor que nos remete
as questdes a que nos propusemos responder. O que dizer, portanto, a respeito de Jean-
Jacques Rousseau, tendo em vista o seu pensamento como um todo, bem como aquilo que ele
nos deixou para pensar sobre a educacao ¢ a liberdade e sobre a heranca que nos deixou para

o mundo contemporaneo?

3.1 Liberdade e morte: Rousseau e Grimal

Voltemos a associagdo que faziamos entre liberdade e morte, quando nos referiamos
anteriormente ao pensamento de Grimal sobre a liberdade. Diziamos que, dentre tantas coisas
que se faz em nome da liberdade, esta a morte e que esta muitas vezes acontece sem que seja
percebida ou sentida. Mas, se morremos ou vivemos em nome da liberdade, ¢ porque somos
livres, escolhemo-nos no meio do mundo. De que forma queremos nos relacionar com os
outros? E como nos escolhemos em relacdo a natureza e as coisas em geral? Quando nos
deparamos com a morte, conforme afirmamos aqui, damo-nos também conta de que vivemos
em meio de um mundo que fora construido sob o designio do amor-préprio que tudo quer, que
tudo arrasta para si. Assim, se afirmamos que somos livres, pela mesma razdo podemos
afirmar com Rousseau que somos naturalmente bons. Ou seja: assim como ele disse que o
homem ¢ naturalmente bom, disse também ser o homem originalmente livre. Movidos por
essa liberdade original, nos escolhemos no meio do mundo, mas, enquanto isso, ha também
outras escolhas feitas para nds, cabendo-nos aceita-las ou ndo. Neste caso, como disse Jean-
Paul Sartre, o mais importante ¢ o que podemos fazer daquilo que fazem de n6s. Como, entdo,

nos conduzimos ou podemos nos conduzir?
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3.2 Liberdade, educacéo e o pensamento de Rousseau

A resposta a questdo acima nos coloca diante da questdo da educacdo. Assim, por um
lado, temos a certeza de que, como também disse Grimal, “nenhuma forma de vida é pura
espontaneidade”. Ou seja: “Muito cedo nos € imposto o sentimento dos limites que nos
cercam de todos os lados: limites do nosso corpo, limites oriundos das coisas, que resistem e
contra as quais ¢ preciso usar astucia, limites resultantes da presenga dos outros, em todas as
épocas da nossa existéncia”.®® Aqui aparece o significado que pode ter a educagio. O que é
isto, entdo? A resposta desta questao podemos encontrar na Paidéia, quando Werner Wilhelm
Jaeger nos diz: “Todo povo que atinge um certo grau de desenvolvimento sente-se
naturalmente inclinado a pratica da educacdo. Ela ¢ o principio por meio do qual a
comunidade humana conserva e transmite sua peculiaridade fisica e espiritual”.® Dando
continuidade a este entendimento, o mesmo Jaeger afirma ainda o seguinte: “A natureza do
Homem, na sua dupla estrutura corpdrea e espiritual, cria condi¢des especiais para a
manuten¢do e transmissdo da sua forma particular e exige organizagdes fisicas e espirituais,

ao conjunto das quais damos o nome de educagio”.”’

Tendo em vista o fato de assim ser a educagao, Rousseau a tomou como “uma arte”,
conforme nos diz no Emilio ou da educagdo. E, pensando nesta arte, considerou a necessidade
de se refletir ndo apenas sobre a possibilidade de uma boa educacdo, contrapondo-se aquela
existente como seria de se esperar de quem vivia em um século, como ele diz, em que toda
literatura e todo saber estavam voltados muito mais para a destruicio do que para a
construgdo. Assim, preferiu se voltar para o que pudesse ser apresentado como protétipo,
tendo em vista ndo o que de fato existia ou poderia vir a existir em termos de educacio, mas
aquilo que deveria ser. Ou seja: ndo se limitou a interpretar um mundo construido em nome de
uma liberdade, para o qual foram apresentadas condi¢des especiais para manter e transmitir
formas particulares de organizacdes fisicas e espirituais, nem tampouco se propds a apresentar
um receitudrio que pudesse ser seguido para que se tornassem possiveis determinadas
condicdes para isto. Jean-Jacques Rousseau partiu do fato de que ndo se tratava mais apenas
de se opor ao estabelecido, como muitos faziam, mas de pensar algo melhor, o que, segundo

ele, ndo era feito por ninguém. Assim, ao invés de descricao do existente ou de manuais para

68 .
Id. Ibid., p. 9.

% JAEGER, Werner Wilhelm. Paidéia: a formagdo do homem grego. Tradugdo por Artur M. Pereira. 4. ed. Sdo
Paulo : Martins Fontes, 2001, p. 3.

1d., Ibid., p. 3.
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0 que era necessario fazer, preferiu apresentar principios que pudessem orientar os educadores
no sentido de que se tornasse possivel o resgate da dignidade humana, perdida com o

desenvolvimento da civilizacao conhecida.

Os principios acima referidos deram fundamentos para o projeto de educagdo que o
filésofo de Genebra propds, nao para um determinado povo, mas para a humanidade inteira.
Movido por este propdsito, chamou-nos a atencao no “Prefacio” do Emilio para a necessidade
de observarmos duas coisas imprescindiveis em qualquer que seja o projeto: “la bonté absolue
du projet”, bem como “la facilit¢ de I’exécution”. A propdsito destas coisas que devem ser
consideradas no projeto, diz-nos Rousseau que, no primeiro caso, “il suffit, pour que le projet
soit admissible et praticable en lui-méme, que ce qu’il a de bon soit dans la nature de la chose;
ici, par exemple que I’éducation proposée soit convenable a ’homme, et bien adaptée au cceur
humain”. Quanto a outra coisa que deve ser considerada, diz-nos que “dépend de rapports
donnés dans certaines situations: rapports accidentels a la chose, lesquels, par conséquent, ne

sont point nécessaires, et peuvent varier a I’infini”. A isto, acrescenta:

Ainsi telle éducation telle autre peut I’étre chez les Bourgeois, et telle autre parmi les Grands. La
facilité plus ou moins grande de 1’exécution dépend de mile circonstances, qu’il est impossible de
déterminer autrement que dans une application particuliere de la métode a tel ou a tel pays, a telle ou a
telle condition. Or toutes ces applications particulieres n’étant pas essencielles & mon sujet, n’entrent
poin dans mon plan. D’autres pourront s’en occuper, s’ils veulent, chacun pour le Pays ou I’Etat qu’il
aura en vue. Il me suffit que par-tout ou naitront des hommes, on puisse en faire ce que je propose; et
qu’ayant fait d’eux ce que je propose, on ait fait ce qu’il y a de meilleur et pour eux-mémes et pour
autrui. Si je ne remplis pas cet engagement, j’ai tort sans doute; mais si je le remplis, on auroit tort
aussi d’exiger de moi davantage; car je ne promets que cela.”’

Esse projeto de educagdo proposto por Rousseau trouxe consigo o que poderiamos

chamar de Revolucdo Copernicana da Infancia. Propor principios que sirvam aos homens no

" ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation. 49424 éd. Paris : Gallimard, 1990. Préface. Euvres
Completes, 1V, (Bibliothéque de la Plé&iade), p. 243. [“a qualidade absoluta do projeto”, “a facilidade de
execugdo”, “basta, para que o projeto seja admissivel e praticavel em si, que o que tenha de bom esteja na
natureza da coisa, aqui, por exemplo, que a educagdo proposta seja conveniente ao homem e bem adaptada a
ele. [...] “[...] depende de rela¢oes dadas em determinadas situagoes, relagoes acidentais da coisa, que, por
conseguinte, ndo sdo necessarias e podem variar ao infinito. Assim é que uma educa¢do pode ser praticavel
na Suig¢a e ndo o ser na Franga; outra pode sé-lo entre os burgueses e outra ainda entre os nobres. A
facilidade maior ou menor da execug¢do depende de mil circunstancias impossiveis de se determinarem a ndo
ser atraveés de uma aplicagdo particular do método a tal ou qual pais, a tal ou qual condi¢do social. Ora, ndo
sendo essenciais a meu assunto, todas essas aplicagoes particulares ndo se incluem no meu plano. Outros
poderdo ocupar-se delas, cada qual para o pais ou estado que tiver em vista. Basta-me que, onde quer que
nas¢am homens, se possa fazer deles o que proponho; e que, tendo feito deles o que proponho, se tenha feito o
que ha de melhor, tanto para eles como para os outros. Se ndo levar a bem esse compromisso, estarei errado
sem duvida; mas se tiver éxito, também estardo errados exigindo de mim algo mais, pois ndo prometo sendo
isso”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo. Tradugado por Sérgio Milliet. 3. ed. Rio de Janeiro
: Bertrand Brasil, 1995. “Prefacio”, p. 7 (Escrito em italico no texto consultado)]
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seu processo de formacdo, visando o resgate de si mesmo como liberdade corroida pelo
progresso das ciéncias, das letras e das artes, significou também perguntar pelo lugar da
crianga no mundo. Se, até entdo, o adulto tinha sido o centro das atencdes, de forma que
procuravam fazer da crianga o adulto em miniatura, a aten¢do do adulto passou, com
Rousseau, para a crianga, enquanto homem em processo de crescimento, seja este visto do
ponto de vista fisico ou intelectual. A época em que viveu Rousseau, isto €, no século XVIII
da Era Cristd, ainda refletia o que, hoje, nos diz Neil Postman: “Do ponto de vista biologico ¢é
inconcebivel que uma cultura esqueca a sua necessidade de se reproduzir. Mas uma cultura
pode existir sem uma idéia social de infincia”.”* O estudo de Philipe Ariés deu muito bem
conta desta auséncia de infancia no periodo que antecedeu os séculos XIII e XIV, conforme o
exposto em seu trabalho classico, L’enfant et la vie. Nesse periodo, como nos diz Mariano

Narodwski, ndo existiam os nossos sentimentos de infancia, proprios da cultura ocidental.

De acordo com Ari¢s — diz-nos Narodwski —, as crian¢as ndo eram nem queridas nem odiadas nos
termos nos quais esses sentimentos se expressam no presente. Participavam juntamente com o0s
adultos das atividades ladicas, educacionais e produtivas. E ndo se diferenciavam dos adultos nem
pela roupa que vestiam nem pelos trabalhos que executavam nem pelas coisas que normalmente
diziam ou deixavam de dizer.”

Assim, essa auséncia de infancia confirma o entendimento comum aos historiadores da
infancia, segundo os quais, esta ¢ um fendmeno histdrico e nao “natural”, o que significa dizer
se tratar de um conceito que fora se definindo historicamente, de forma que ¢ possivel se falar
de diferentes concepgdes dela. Dai poder afirmar que, apesar do momento de transi¢do por
que passava a concepg¢do de infancia no século XVIII, o que ja vinha acontecendo desde o
século XVII,™ quando Rousseau se voltou para a sociedade do seu tempo para perguntar pelas
razoes da degradacdo humana numa perspectiva daquilo que o homem deve ser, constatou
ainda o tratamento dado a infincia, proprio dos séculos precedentes. Esta auséncia da infancia

¢ considerada pelas suas proprias palavras no “Prefacio” do Emilio ou da educagdo:

On ne connoit point I’enfance: sur les fausses idées qu’on en a, plus on va, plus on s’égare. Les plus
sages s’attachent a ce qu’il importe aux homes de savoir, sans considerer ce que les enfans sont en état
d’apprendre. Ils cherchent toujours I’homme dans 1’enfant, sans penser a ce qu’il est avant que d’étre
homme. Voila I’étude a laquelle je me suis le plus aplliqué, afin que, quand toute ma méthode seroit

> POSTMAN, Neil. O desaparecimento da infincia. Tradugdo por Suzana Menescal de Alencar e José Laurenio
de Melo. Primeira Reimpressdo. Rio de Janeiro : Graphia, 2000, p. 11.

? NARODWSKI, Mariano. Adeus & infancia (e & escola que a educava). Tradugdo por Tomaz Tadeu da Silva.
In: SILVA, Luiz Heron da (Org.). 4 escola cidadd no contexto da globalizacdo. Petrépolis : Vozes, 1998, p.
172.

™ Cf. Mariano NARODWSKI. Adeus a infincia (e & escola que a educava), p. 173.
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chimérique et fausse, on plt toujours profiter de mes observations. Je puis avoir trés-mal vu ce qu’il
faut faire, mais je crois avoir bien vu le sujet sur lequel on doit opérer. Commencez donc par mieux
étudier vos éleves; car trés-assurément, vous ne les connoissez point. Or si vous lisez ce livre dans
cette vue, je ne le crois pas sans utilité pour vous.”

O que nos diz Rousseau com essas palavras nos pde muito bem diante daquilo que era
feito da infancia no século XVIII. As criangas, antes dos sete anos de idade, eram ignoradas,
entregues as amas de leite, quando ndo postas na entdo chamada “roda da fortuna”, para onde
o proprio Rousseau levou os seus filhos recém-nascidos. A falta de atenc¢do, juntamente com a
falta de higiene necessaria, bem como a inadequada alimentagdo, ou seja, o desrespeito
expresso em relacdo a infincia, eram fatores que concorriam para que cingiienta por cento dos
nascidos ndo completassem os sete anos. Refletia-se assim aquilo que era comum no século
anterior, como bem nos diz Postman, ao se referir ao fato de que a idade adulta comecava

logo depois dos sete anos sem estagio intermediario:

[...] por isso — diz-nos ele — as pinturas coerentemente tratavam as criangas como adultos em
miniatura, pois logo que as criancas deixavam de usar cueiros, vestiam-se exatamente como outros
homens e mulheres de sua classe social. A linguagem de adultos e criangas também era a mesma. Néo
ha, por exemplo, em lugar algum referéncias a maneira de falar das criangas antes do século dezessete,
quando comegaram a se tornar numerosas.’®

A confirmag¢do disto nos ¢ apresentada por Rousseau, quando, no Emilio, fala-nos do

tratamento que era dado as criangas naquela época:

Quand je supposerois cette education raisonable dans don objet, comment voir sans indignation de
pauvres infortun’s soumis a un joug insupportable et condannés a des travaux continuels comme des
galériens, sans étre assuré que tant de soins leur seront jamais utiles? L’age de la gaité se passe au
mileu des pleurs, des chatimens, de menaces, de I’esclavage. On tourmente le malheureux pour son
bien et ’on ne voit pas la mort qu’on appelle, et qui va le saisir au milieu de ce triste appareil. Qui sait
combien d’enfans périssent victimes de I’extravagante sagesse d’un péreou d’un maitre? Heureux

" ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, Préface. (Euvres Complétes, IV, p. 241-242. [“Ndo se
conhece a infancia: com as falsas idéias que dela temos, quanto mais longe vamos mais nos extraviamos. Os
mais sabios apegam-se ao que importa que saibam os homens, sem considerar que as criancas se acham em
estado de aprender. Eles procuram sempre o homem na crianca, sem pensar no que esta é, antes de ser
homem. Eis o estudo a que mais me dediquei a fim de que, ainda que seja meu método quimérico e falso,
possam aproveitar minhas observagéoes. Posso ter muito mal visto o que cabe fazer; mas creio ter visto bem o
paciente que se deve operar. Comegai portanto estudando melhor vossos alunos, pois muito certamente ndao
os conheceis e se lerdes este livro tendo em vista esse estudo, acredito ndo ser sem utilidade para vos”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, Prefacio, p. 6 — Em itélico no texto consultado)]

® POSTMAN, Neil. Op. cit., p. 32-33.
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d’échaper a as cruauté, le Seul avantage qu’il leur a fait souffrir est de mourir sans regretter la vie,
dont ils n’ont connu que les tourmens.”’

O que pensar, portanto, do destino de uma sociedade, onde se encontra um tratamento
desses dispensados as criancas? Rousseau deu um outro entendimento para a infancia,
considerando inclusive o que outros, como Montaigne, ja tinham observado em relagdo a ela.
Mas, ndo bastava considerar a necessidade de considerar o lugar da infincia no mundo. Era
preciso também pensar no que poderia ser feito do homem, se ele fosse tomado em sua
condi¢do mais natural de existéncia. Assim, ndo se limitou a pensar sobre os rumos que
estavam tendo as ciéncias, as letras e as artes, como o fez em seu primeiro Discurso, como
também procurou uma légica para se pensar o progresso dos homens até chegar ao estado em
que se encontravam na civilizagdo. Valeu-se do que era conhecido de outros povos ainda nao
considerados civilizados, como era o caso dos povos das Américas, podendo estabelecer
pardmetros para a vida em sociedade, o que lhe permitiu perguntar pela possibilidade da
legitimidade do poder, ao mesmo tempo em que propds um contrato social para servir de
referencial a uma nova forma de organizacdo da vida humana em sociedade. Por esta via de
entendimento, foi possivel, de uma certa forma, refletir o que também nos diz Jaeger ao tratar
do “Lugar dos Gregos na historia da educacdo”: “Antes de tudo, a educagdo nao ¢ uma
propriedade individual, mas pertence por esséncia a comunidade”.’® Ou seja: fazia-se
necessario pensar ndo s6 no que poderiam fazer os homens para recuperar a sua liberdade em
meio a civilizagdo, mas também no que poderiam fazer para que se tornasse possivel
distinguir o homem do cidadado, considerando-se imprescindivel a formagao do primeiro para
a efetiva formacao do segundo, sem isso significar a formacao conjunta de um e de outro ao

mesmo tempo.

Assim, de nossa parte, queremos trazer a tona a discussdo que nos poe diante do
entendimento de Rousseau acerca da educagdo e da liberdade, considerando para tanto a sua
preocupacdo com a infancia, de onde, segundo ele, devera partir todo o processo de formacao

do homem que culmina com a sua formagao moral. Neste sentido, a nossa reflexdo toma aqui

"7 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. (Euvres Complétes, IV, p. 301-302. [“Ainda que
supusesse essa educacdo razoavel em seu objetivo, como ver sem indignacdo pobres desgracados condenados
a trabalhos continuos, como forgados, sem ter certeza de que tantos cuidados lhes serdo tuteis algum dia! A
idade da alegria passa em meio aos choros, aos castigos, as ameacas, a escravidao. Atormenta-se o infeliz para
seu bem; e essas tristes precaucdes. Quem sabe quantas criangas morrem vitimas da extravagante sabedoria de
um pai ou de um mestre? Felizes por escaparem a crueldade destes, a unica vantagem que tiram dos males a
elas impostos é a de morrerem sem saudade da vida, da qual s6 conheceram os tormentos”. (ROUSSEAU,
Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 11, p. 60)]

BJAEGER, Werner Wilhelm. Op. cit., Introdugéo, p. 4.
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como ponto de apoio o que o referido filosofo nos apresentou em sua obra, destacando-se
nesta o Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, bem
como o Emilio ou da educagdo e o Do contrato social ou Principios do Direito Politico.
Nestes trés textos, encontramos as diretrizes que nos permitem pensar a partir do pensamento
rousseauniano a respeito de uma nova forma de organiza¢do social, sustentada pelos

principios educacionais que t€ém na natureza a sua razao de ser.

Procuramos percorrer um caminho que, de uma certa forma, se assemelha aquele
percorrido pelo proprio Rousseau para chegar ao entendimento a respeito da espécie humana
que pds nos seus Discursos — entendendo-se por estes ndo somente aqueles que assim foram
explicitamente denominados, como ¢ exemplo o Discurso sobre a desigualdade, mas também
o proprio Emilio ou O Contrato social. Este, que ja estava anunciado no Emilio, reflete ao
mesmo tempo o que se faz necessdrio ao ser humano em termos de educagdo e de liberdade,
tendo em vista 0 que o homem deve ser, contraposto ao que é, mas também diferente de tudo
aquilo que pode ter sido, conforme nos foi apresentado no Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens. Sao questdes que também estdo presentes em
outros textos, como bem podemos ver no Discurso sobre a economia politica ou mesmo n’4
nova Heloisa, o que ressurgiu em seus textos autobiograficos: 4s confissoes € Os devaneios

do caminhante solitario.

Assim, a reflexdo a respeito da educagdo e da liberdade consoante o pensamento de
Rousseau nos pode diante do entendimento segundo o qual ¢ preciso se fazer homem para que
\ . - 79 . . . <

se possa chegar a cidadania,” fazendo-se para isso um percurso que vai do nascimento a
idade adulta, quando o individuo devera se encontrar devidamente preparado para assumir um
comportamento moral, que vai tomando lugar na sociedade a partir da adolescéncia até a
formagao da familia pelo casamento. Neste percurso, cabe considerar o que podemos ter como
sendo propriamente do sexo masculino e do sexo feminino, tornando-se assim possivel refletir

sobre o papel da mulher na sociedade, firmando-se como diferenc¢a na igualdade.

7 A proposito do termo cidadania que aqui empregamos vale ressaltar que ndo faz parte da terminologia
empregada por Rousseau. Valemo-nos, no entanto, dele para dizer da condi¢do em que se encontra o individuo
humano que esta apto a conduzir-se por si mesmo na convivéncia social, ndo mais como um homem natural
ou selvagem, mas como cidadao, isto é, como homem moral que habita a Cidade, seja na condicao de sudito
simplesmente ou de magistrado, conforme o exposto pelo proprio Rousseau em seu Contrato social.
Afastamos, portanto, do nosso entendimento o significado de cidadania como condicdo daquele que
simplesmente respeita as leis do Estado, tendo em vista o reconhecimento dos seus direitos, face aos quais
cumpre seus deveres, ambos prescritos pela Constituigdo, conforme vemos nos diferentes Estados do mundo
contemporaneo, sejam eles republicas ou monarquias constitucionais.
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Nos “Livros IV” e “V” do Emilio, Rousseau nos coloca diante dessa diferenca na
igualdade, para que possamos pensar no que pode ser o perfil do ser humano formado
segundo os designios da natureza. Por isso, j4 no Livro III, deparamo-nos com toda
preocupagdo do autor no sentido de melhor preparar a crianga para que ela possa pensar por si
mesma, de forma a adquirir as condigdes necessarias para fazer a sua propria condugado, por
mais que ainda necessite do auxilio do outro que tem como governante ou como referencial
para a mestria. Deste modo, se, durante a infancia, o0 homem terd que sair da sua liberdade
originaria para a educagdo, uma vez que precisa ingressar no mundo dos homens, onde devera
se valer ndo da sua liberdade natural mas da civil, no transcurso para a formagdo da sua
cidadania, devera educar-se para ser livre, uma vez que, como disse no Contrato social, o
homem nasce livre, mas se encontra acorrentado. Para quebrar a corrente que o aprisiona ¢
preciso educar-se para a liberdade. Assim, educacdo e liberdade se juntam em todo andar do
ser humano, seja para fazer a sua caminhada em direcdo a um estado social que ele criou (ou

cria) ou para uma outra forma de viver socialmente, mas livre.

Seguindo este entendimento, consideramos que, para compreendermos o que fora
exposto por Rousseau sobre a educacdo e a liberdade, faz-se necessario considerarmos antes
de tudo a passagem do homem do seu estado natural ao estado civil, quando deveremos tomar
para a nossa reflexdo a passagem da infiancia a adolescéncia, bem como o contrato
pedagbgico, que deverd existir em todo o processo de formagdo do homem e do cidadao,
mesmo considerando-se momentos distintos para a formacdo de cada um destes. Mas, por
outro lado, ¢ preciso também considerar a educagdo para a liberdade, o que ¢ imprescindivel
para a formagao da cidadania. Neste caso, faz-se necessario nao somente pensar no que possa

significar a cidadania em si mesma conforme o entendimento de Rousseau, mas também a

organizagdo da familia como um estagio necessario para o contrato social.

Mas, para fazermos esse caminho pelo pensamento de Rousseau em busca do que ele
propos como liberdade e educacdo para o convivio social do ser humano, consideramos
também a insercdo de Rousseau na Modernidade. Assim fazemos por saber que ele, seguindo
a tendéncia iluminista, voltou-se para as questdes da natureza e da organizacdo social dos
homens, para falar de educagdo e liberdade. Estes eram temas que, por sua vez, também
estavam postos pelos que perguntavam por uma nova ordem do mundo que deveria se fazer a
partir de parametros diametralmente opostos aqueles conhecidos e oferecidos pelo ancien
régime. Ou seja: tratava-se de temas ligados a politica, uma vez que todos os interesses

teoricos do Iluminismo estavam centrados na questdo politica, da qual também ndo se
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afastava Rousseau.®® Antes, pelo contrario, era para esta questdo que ele estava voltado

quando discorria sobre a tematica da liberdade e da educacdo, de forma que, conforme ele

. ~ 81
mesmo diz em suas Confissoes, nenhuma outra obra ocupou tanto seu pensamento quanto as

Institui¢oes politicas, que, de uma certa forma, foram convertidas no Do Contrato socia

182

% Chama-nos a atengdo aqui o que Ernst Cassirer nos diz a respeito da atividade intelectual do periodo

8

8

[§1

Iluminista, sobretudo em relagdo a Filosofia Politica. Segundo ele, em termos de Filosofia Politica, esse
periodo foi um dos mais férteis, mas isso ndo significou que tenha produzido uma nova Filosofia Politica.
Mas, ao contrario disso, pode se verificar o seguinte: “Estudando as obras dos mais famosos e influentes
autores, somos surpreendidos pelo fato de nelas se ndo encontrar teoria completamente nova. As mesmas
idéias sdo repetida constantemente — e essas idéias ndo foram criadas pelo século XVIII”. E isso pode
também ser observado em relagdo a Rousseau, conforme nos diz o mesmo autor: “Rousseau gosta de fazer
paradoxos, mas, quando trata de politica, a sua linguagem ¢ diferente e muito sobria. Na sua concepgdo do fim
e método da Filosofia politica, na sua doutrina dos inalienaveis direitos do homem, ¢ dificil encontrar qualquer
coisa que ndo tenha paralelo e modelo nos livros de Locke, Grotius ou Pufendorf. O mérito de Rousseau e dos
seus contemporaneos encontra-se num campo diferente. Estavam muito mais interessados na vida politica do
que na doutrina politica. Ndo pretendiam demonstrar, mas afirmar ¢ aplicar, os primeiros principios da vida
social do homem. Em matéria de politica, os escritores do século XVIII nunca tiveram a intengdo de ser
originais. Na verdade, consideravam a originalidade nesse campo como altamente suspeita”. [CASSIRER,
Ernst. O mito do Estado. Tradugdo por Alvaro Cabral. Rio de Janeiro : Zahar, 1976. (Biblioteca de Ciéncias
Sociais). p. 193-194 — Grifos do autor]

Nas Confissoes, Rousseau nos diz o seguinte: “Des divers ouvrages que j’avois sur le chantier, celui que je
méditois depuis plus longtems, dont je m’occupois avec le plus de gout, auquel je voulois travailler toute ma
vie, et qui devoit selon moi mettre le sceau a ma réputation étoit més Institutions politiques”. E logo depois,
afirma: “J’avois vu que tout tenoit radicalement a la politique, et que, de quelque fagon qu’on s’y prit, aucun
peuple ne seroit jamais que ce que la nature de son Gouvernement le feroit étre” [ROUSSEAU, Jean-Jacques.
Les Confessions de J. J. Rousseau. 75115 éd. 96-1273 impression. Paris : Gallimard, 1996. Seconde Partie,
Livre Neuviéme. Euvres Compleétes, 1, (Bibliothéque de la Pléiade), p. 404. [“Das diversas obras que tinha na
gaveta, aquela sobre a qual mais meditava, que mais gosto me dava e na qual queria trabalhar a vida inteira e
que devia, segundo eu achava, coroar minha reputagdo, eram as minhas /nstitui¢ées politicas. [...] Vira que
tudo se relacionava radicalmente com a politica e que, de qualquer modo que o encarassemos, povo nenhum
teria natureza diferente daquela que seu governo lhe emprestava”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. As confissées
de Jean-Jacques Rousseau. Tradugdo por Wilson Louzada. Rio de Janeiro : Tecnoprint, 1965. (Classicos de
Bolso — Edi¢des de Ouro — Aguia de Ouro —AG 1219). Tradugio de: Les confessions, II, IX, p. 432-433)]
A proposito disso, isto é, dessa “conversdao” das Institui¢ées politicas no Contrato social, vale considerar a
observagdo feita por N. J. H. Dent: “No inicio da década de 1750, apds a publicagdo do Discurso sobre as
ciéncias e as artes ¢ quando estava servindo como secretario do embaixador francés em Veneza, Rousseau
concebeu o projeto de escrever um livro de teoria politica que seria intitulado ‘Institui¢des Politicas’. Mas
embora o seu artigo sobre economia politica (1755) para a Enciclopédia mostre algo de como suas idéias
estavam se desenvolvendo, o seu projeto ndo avangaria muito na época em que se mudou para Montmorency,
em 1756. A sua conclusdo era um de seus objetivos quando se instalou no Ermitage, mas foi desviado de tal
propdsito por outros trabalhos (principalmente A nova Heloisa e Emilio). Por volta de 1758-59, resolveu
abandonar o projeto e reunir alguns excertos para fazer uma obra mais concisa. Essa obra mais concisa ¢ O
contrato social” [DENT, N. J. H. Diciondrio Rousseau. Tradugio por Alvaro Cabral. Rio de Janeiro, 1996.
243 p. Tradugdo de: A Rouseau Dictionary]. Isso pode ser confirmando pelas proprias palavras de Rousseau
em suas Confessions, Libre IX, Euvres Completes, 1, p. 405-497, ou na tradu¢do de Wilson Louzada (Id.
Ibid., I, IX, entre as paginas 433 ¢ 435). Mas, ainda nas Confissdes, isso fica mais explicito quando afirma o
seguinte: “Le produit de la Lettre a d’Alembert et de La nouvelle Héloise avoit un peu remonte mes finances
qui s’étoient fort épuisées a I’Hermitage. Je me voyois environ Mille écus devant moi. L’Emile auquel je
m’étois mis tout de bon quand j’eus achevé 1’Héloise étoit fort avancé, et son produit devoi au moins doubler
cette somme. Je formai le projet de placer ce fond de maniére a me faire une petite rente viagére qui put avec
ma copie me faire subsister sans plus écrire. J’avois encore deux ouvrages sur le Chantier. Le premier étoit
mes [Institutions politiques. J’examinai 1’état de ce livre, et je trouvai qu’il fut achvé pour executer ma
résolution. Ainsi renongant a cet ouvrage, je résolus d’en tirer ce qui pouvoit se détacher, puis de bruler tout le
reste, et poussant ce travail avec zéle, sans interrompre celui de 1’Emile, je mis en moins de deux ans la
derniere main au Contract Social” (I1d. Ibid., II, X, I, p. 516) . [“O produto de Lettre a d’Alember ¢ de La
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Essa preocupacao com a inser¢do de Rousseau na Modernidade nos leva a perguntar
pelas as razoes de ser do que se firmou como moderno, a0 mesmo tempo que perguntamos
pelo pensamento iluminista. E ao nos voltarmos para o /luminismo, perguntamos pelo que
significou ndo somente no século XVIII, mas também nos séculos posteriores, o pensamento
iluminista, fazendo parte deste o de Rousseau. Assim, somos remetidos as questoes do
racionalismo e do empirismo, ao mesmo tempo em que chegamos a critica do que se pode
pensar do I[luminismo como llustragdo. Diante do entendimento do que sejam a Modernidade
e 0o [luminismo do século XVIII, resta-nos saber do pensamento de Rousseau, quando nos
voltamos para a questdo da educacdo e da liberdade. Por isso, ao situd-lo na Modernidade,
procuramos relaciond-lo com outros entendimentos que foram se construindo no mundo
moderno a respeito de natureza e de educacdo, dando-se uma atengdo especial ao que estava
sendo proposto sobre a infancia, antes e durante o periodo em que viveu Jean-Jacques

Rousseau.

Assim, a educacdo e a liberdade segundo o pensamento de Rousseau sdo o objeto que
procuramos estudar, tendo em vista a necessidade de se repensar o conceito de cidaddo que,
no convivio social dos homens, colocamos ao lado do que se tem como homem, isto ¢, do ser

humano, que Rousseau queria livre na sociedade e, por isso, sendo necessaria a educagao.

Nouvelle Heloise tinha consertado um pouco as minhas finangas, que se haviam esgotado muito em
I”Ermitage. Tinha diante de mim cerca de mil escudos. Emile no qual metera as maos quando acabei Heloise,
estava muito adiantado e seu produto devia, pelo menos, ser o dobro desta soma. Formei o projeto de colocar
aquela quantia de maneira a ter uma pequena renda vitalicia que pudesse, com a minha copia, dar-me
subsisténcia sem precisar escrever mais. A primeira eram as minhas Institutions politiques. Examinei o estado
deste livro e achei que ele ainda precisava de varios anos de trabalho. Nao tive a coragem de leva-lo e esperar
que ficasse pronto para por em execu¢do a minha idéia. Por isso, renunciando a esta obra, resolvi tirar dela o
que se podia tirar, e depois queimar o resto; e trabalhando com cuidado, sem interromper o de Emile, em
menos de dois anos dei a Gltima penada em Contrato social” (1d. Ibid., 11, X, p. 547-548)].



Capitulo IT

DA CRITICA A CIVILIZAGAO AO VINCULO ENTRE
EDUCACAO E LIBERDADE

A discussao de Rousseau em tono da educacao e da liberdade comeca com a sua critica
a civilizacao que estava sendo desenvolvida pela Modernidade. Assim, trazemos agora para a
reflex@o o que nos diz o seu Discurso sobre as ciéncias e as artes sobre um mundo moderno
que estava se formando a propor¢do que os valores morais se degradavam. Refletindo sobre a
degradacdo desses valores promovida pelas ciéncias e as artes, caberia perguntar pelo
significado da ciéncia e pelo comportamento dos homens em relacao a ela. Nao temos, pois,
como escapar de uma critica da Modernidade que o pensamento de Rousseau fez nesse
sentido. Assim, para falarmos da educacdo e da liberdade segundo o entendimento
rousseauniano, cabe a nds perguntar pela liberdade originéria que se perdeu com o advento da
civilizagdo. Como, entdo, situar a educacdo diante desta liberdade? Eis a questdo que
pretendemos responder aqui. E, para respondé-la, tomamos como referencial a saida do
homem do seu estado de natureza para o estado civil. Valemo-nos, pois, do Discurso sobre a
origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens para refletirmos sobre o vinculo
estabelecido entre a liberdade e a educagdo, quando ocorre a vinculagdo entre o homem

natural e a moralidade.

1. Critica a civilizacdo moderna

Essa critica da civilizagdo a partir dos questionamentos sobre o significado do
desenvolvimento das ciéncias e da tecnologia ganha um peso maior com o segundo Discurso
de Rousseau, quando ele nos fala das razoes das desigualdades sociais entre os homens. Sem
abandonar as diretrizes do primeiro discurso, nos leva a um maior entendimento a respeito do
processo de socializacdo humana, de forma que nos permite pensar sobre as condi¢des da
liberdade ¢ da educagdo no mundo civilizado. Nao se trata, conforme o entendimento

rousseauniano, de se considerar as diferencas do que possa ser pensado como liberdade, seja
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no estado de natureza ou no estado civil? Mas, quando falamos da passagem do ser humano
de um estado de natureza para um estado civil, ndo lembramos que esta passagem também
pode ser compreendida como aquela que conhecemos como processo de formacao fisica do
homem que vai de seu nascimento a adolescéncia?

Pensando nessas questdes, procuramos aqui refletir sobre a critica da modernidade que
nos leva a perguntar pela liberdade, tanto vista no estado de natureza como na infancia do ser
humano. Por isso, passamos da critica da modernidade feita por Rousseau para o
entendimento do que significa a passagem da liberdade a educacdo, estando esta ultima
vinculada a primeira. Este vinculo que percebemos entre a liberdade e a educacdo
identificamos na passagem do estado de natureza para o estado civil, bem como na passagem
da infancia a adolescéncia. Em qualquer desses casos, nos colocamos diante do que
significam para o pensamento de Rousseau a liberdade e a educagao.

Para que se torne possivel uma reflexdo que dé€ conta de toda essa passagem de um lugar
a outro, seja enquanto da natureza a sociedade ou da infancia a idade adulta, valemo-nos nao
s6 do Discurso sobre as ciéncias e as artes e do Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, mas também do Emilio ou da educagdo e do Contrato social
ou principios do direito politico. Se com o primeiro desses Discursos abrimos a discussio a
respeito da critica da modernidade feita por Rousseau para adentrarmos em seu pensamento
em busca do que sejam a liberdade e a educagdo, a partir do segundo Discurso ele nos diz ndo

bastar a liberdade para quem vive em sociedade: a educacao passa a ser imprescindivel.

1.1 Critica as ciéncias e as artes

Tudo comegou, em 1749, quando Rousseau se encontrava na casa de madame Dupin,
em Paris, por ocasido da prisdo de Diderot, de quem era, na época, muito amigo. Este havia
saido da Torre de Vincennes, onde se encontrava encarcerado, sendo-lhe dado como prisao o
castelo e o parque de Vincennes, com a permissao de ser visitado por seus amigos. Rousseau
fora informado deste fato, quando voltava da casa do principe hereditario de Saxe-Gotha, em
Fontenay-sous-Bois, para onde tinha ido juntamente com M. Seguy passar um ou dois dias,
atendendo ao convite do bardo de Thun, uma das pessoas com quem travara relagdes,

enquanto permanecera na casa de madame Dupin e de quem era amigo M. Seguy, conforme
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informacdo do préprio Rousseau.' A proposito deste comego, é também o proprio Rousseau
que chega a dizer, ao introduzir o “Livro VIII”, das suas Confissoes, o seguinte: “J’ Al da faire
une pause a la fin du précédent Livre. Avec celui-ci commence dans as prémiére la longue

chaine de mes malheurs”.

1.1.1 O Concurso da Academia de Dijon: abertura a autocritica

da modernidade

Diderot se achava “fut fort agréablement au Chateau™ [“agradavelmente instalado no
castelo”], como diz Rousseau, podendo passear pelo parque que nem murado era, mas estava
carente da presenca dos amigos para que ndo mergulhasse no desanimo. Por conta disso,
entendeu Rousseau que a sua visita pudesse ser aquela que mais o consolasse, uma vez que se
tratava daquele que mais partilhava da sua afli¢do. Tendo isto em vista, de dois em dois dias,
ia visita-lo, apesar de suas ocupacgdes, as vezes so, outras vezes acompanhado da esposa dele.
Em uma dessas suas idas a Vincennes, para passar a tarde com o seu amigo, aconteceu-lhe o

seguinte:

Cette année 1749 I’été fut d’une chaleur excessive. On compte deux lieues de Paris a Vincennes.
Peu état de payer dés fiacres, a deux heures aprés-midi j’allois a pied quand j’étois Seul, et j’allois
vite kpour arriver plus t6t. Lés arbres de la route toujours élagués a la mode du pays ne dennoient
presque aucune ombre, et souvent rendu de chaleur et de fatigue, je m’étendois par terre n’en
pouvant plus. Je m’avisai pour moderer mon pas de prendre quelque livre. Je pris un jour le Mercur
de France et tout en marchant et le parcourant je tombai sur cette question proposée par 1I’Académie
de Dijon pour le prix de I’année suivante: Si le progrés des sciences et des arts a contribué a
corrompre ou a épurer les meeurs?’

' Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les Confessions de J. J. Rousseau. Partie 11, Livre VIII. Euvres Complétes, 1,
349-350. [Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. As Confissées de Jean-Jacques Rousseau, Parte 11, Livro VIII, p.
373]

2 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les Confessions de J. J. Rousseau. Partie 11, Livre VIII. Buvres Complétes, 1, p.
349. [“FUI obrigado a uma pausa no fim do livro precedente. Com este comeca, desde a origem, a longa
cadeia de minhas desgracas”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. As Confissoes de Jean-Jacques Rousseau, Parte 11,
Livro VIII, p. 373)]

3 1d. Ibid., 11, 1, p- 350-351 — Grifos do autor. [“Naquele ano de 1749, o calor foi excessivo. De Paris a
Vincennes sdo duas léguas. Nao estando em condi¢des de pagar fiacres, as duas horas da tarde eu ia a pé,
quando s6 e caminhava depressa para chegar o mais cedo possivel. As arvores do caminho, sempre esgalhadas
a moda do pais, quase ndo davam sombra; e freqiientemente, cansado pelo calor e pela fadiga, estendia-me por
terra, sem poder andar. Achei bom, para moderar meu passo, levar um livro comigo. Um dia levei o Mercure
de France; e enquanto caminhava e o folheava, deparei com a questdo proposta pela Academia de Dijon para
o prémio do ano seguinte — Se o progresso das ciéncias e das artes tinha contribuido para corromper ou
para apurar os costumes”. (Id. Ibid., II, VIII, p. 374-375 — Grifos do autor)]
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Foi nesse momento que Rousseau teve a iluminacdo que o levou a gloria ou as suas
“desgracas”, como ele prefere chamar. “A I’instant de cette lecture” — diz Rousseau — ““je vis

. . . 4 . .
un autre univers et je devins un autre homme”.” A isto, acrescenta o seguinte:

Quoique j’aye un souvenir vif de I’impression que j’en receus, les détails m’en sont échappés depuis
que je les ai déposés dans une de mes quatre lettres 8 M. Malesherbes. C’esat une des singularités de
ma mémoire qui méritent d’étre dites. Quand elle me sert ce n’est qu’autant que je me suis reposé sur
elle, sitot que j’en confie le dépot au papier elle m’abandonne, et dés qu’une fois j’ai écrit une chose je
ne m’en souviens plus du tout. Cette singularité me suit jusques dans la musique. Avant de
I’apprendre je savois par cceur des multitudes de chansons: sitot que j’ai su chanter des airs notés je
n’en ai pu retenir aucun, et je doute que de ceux que j’ai le plus aimés j’em pusse aujourd’hui redire
um Seul tout entier.’

Se acreditarmos nas informac¢des de Marmontel, ficamos sabendo que, ao chegar em
Vincennes, Rousseau falou para Diderot sobre o concurso da Academia de Dijon,
apresentando-lhe a tematica para o prémio do ano seguinte e afirmando o seu interesse em
submeter-se ao mesmo. Fora, entdo, aconselhado pelo amigo a abandonar a idéia de responder
a questdo afirmativamente e enveredar pela negativa.® Mas, até que ponto podemos acreditar

nisto? Por que Diderot haveria de contar esta histéria para Marmontel e ndo para outras

41d. bid,, 1L 1, p- 351. [“Assim que fiz a leitura, divisei um outro universo e tornei-me outro homem”. (Id. Ibid.,
11, VIIL, p. 375)]

> 1d. Ibid., IL, I, p. 351. [“Embora eu tenha uma lembranga viva da impressdo que recebi, os detalhes me fugiram
depois que os depositei numa de minhas quatro cartas a M. de Malesherbes.” E uma das esquisitices de minha
memoria, esquisitice que bem merece ser citada. Ela me favorece enquanto ndo me repouso sobre ela; logo
que confio a idéia ao papel, a lembranga me abandona; ¢ depois de ter escrito alguma coisa, ndo me lembro
mais dela. Tal singularidade me persegue até em musica. Antes de té-la estudado, sabia de cor uma porgéo de
cangoes: mal aprendi a cantar arias anotadas, nunca mais pude decorar nenhuma; ¢ duvido que dentre as que
mais apresentei, hoje possa cantar uma s6 por inteiro”. (Id. Ibid., II, VIIL, p. 375)]

* Trata-se, na verdade, da Segunda Carta ao Sr. Malesherbes, escrita no dia 12 de janeiro de 1762, na qual diz
ter se deixado cair sob uma arvore, onde permaneceu por cerca de meia hora, banhado de lagrimas. Este foi o
instante suficiente para que percebesse um mundo de idéias que, “entrevistas no fulgor da inspiragdo, teriam
sido infinitamente mais ricas ndo somente do que as incluidas no Discurso sobre as Ciéncias e as Artes, como
também do que as que se encontram esparsas no Discurso sobre a Desigualdade e no Emilio” (ARBOUSSE-
BASTIDE, Paul. Introdugdo, in: Jean-Jacques ROUSSEAU. Discurso sobre as ciéncias e as artes, Colegdo Os
Pensadores- Rousseau, p. 167).

Wilson Lousada, a respeito disso, diz que, nesta Carta a Malesherbes, Rousseau acrescentou “a tal
descrigdo circunstancias bem mais notaveis ainda. Dao elas idéia duma inspiragdo e dum acesso de entusiasmo
dos quais se pode dizer que ndo ha exemplo nos anais de literatura”. A seguir, Lousada cita o proprio
Rousseau: “Senti a cabega tonta como se fosse por embriaguez. Uma palpitag@o violenta... ndo mais podendo
respirar ao caminhar, deixei-me cair sob uma arvore da avenida e ali fiquei uma meia hora em tamanha
agitacdo que, ao me levantar, diviso toda a frente de minha roupa molhada de lagrimas, sem ter sentido que eu
as derramava”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques apud LOUSADA, Wilson. Nota 1. In: ROUSSEAU, Jean-
Jacques. 4s Confissoes, VIII, p. 375).

% Wilson Lousada nos chama a atengfio para o fato de que Marmontel, em suas Mémoires, VII, diz que Diderot
lhe contou o seguinte: “Um dia [é Diderot quem fala], passedvamos juntos, Rousseau me disse que a
Academia de Dijon acabava de propor uma questdo interessante e que ele pretendia tratar dela. Era... Qual o
partido que o senhor tomaria?, perguntou-lhe. — O da afirmativa. — E trivial. Todos os talentos mediocres
tomardo tal caminho... O partido contrario apresenta a filosofia e a elogiiéncia um campo novo, rico e fértil. —
Tem razdo, disse-me ele depois de refletir um momento, e seguirei o seu conselho”. (Cf. LOUSADA, Wilson.
Nota 1. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. As Confissées de Jean-Jacques Rousseau, 11, VIIL, p. 375-376)
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pessoas? O que nao nega Rousseau, antes, pelo contrario, faz questdo de informar, ¢ o fato de
que, na ocasido, chamou a atencdo de Diderot a sua inquietagdo, o que o fez comunicar-lhe
sobre o que houvera se passado enquanto caminhava para Vincennes, dizendo-lhe, portanto,
sobre o referido concurso que estava sendo anunciado pelo jornal Mercure de France. Diderot

prontamente lhe incentivou a submeter-se ao mesmo, conforme nos diz em suas Confissées:

Ce que me rappelle bien distinctement dans cette occasion c’est qu’arrivant 4 Vicennes, j’étois dans
une agitation qui tenoit du délire. Diderot I’appercit; je lui en dis la cause, et je lui lus la prosopopée
de Fabricius écrite en crayon sous un Chéne. Il m’exhorta de donner 1’essor a mes idées et de
concourir au prix. Je le fis, et dés cet instant je fus perdu. Tout le reste de ma vie et de mes malheurs
fut I’effet inévitable de cet instant d’égarement.”

Eis ai, como vemos, o significado que teve a sua decisdo de participar do concurso
proposto pela Academia de Dijon, conforme seu entendimento ao escrever 4s Confissoes.
Todo o efeito daquele momento e daquele desvario, como ele diz, fizera-se notar a partir do
ano seguinte, quando, tomado de surpresa, fora informado de que havia vencido o referido
concurso, respondendo negativamente a questdo proposta pela Academia de Dijon, dando
origem o que ficou conhecido como seu Primeiro Discurso, sob o titulo: Discurso sobre as
ciéncias e as artes. Tratava-se de uma resposta surpreendente. Todos acreditavam se tratar de
uma afirmac¢do. Mas, ndo: Rousseau preferiu, seguindo ou nido o conselho de Diderot, dizer
que o restabelecimento das ciéncias e das artes ndo tinha contribuido para aprimorar os
costumes. Antes, pelo contrario. Estava ai posta a primeira grande critica ao Iluminismo. A
Modernidade, com este discurso de Rousseau, passou a ser objeto de critica, ndo pelo viés dos
conservadores, que teimavam em ver fortalecido o Antigo Regime, que fora derrubado pela
Revolugdo de 1789, mas por alguém que estava entre os modernos, sendo um dentre os
iluministas, agora posto em questdo. E como se afirmdssemos com isso que a Modernidade
entra, com a vitoria de Rousseau nesse concurso, em um processo de autocritica. Estava

langada assim a critica que, tomando formas diferenciadas, continua ainda hoje.

7 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les Confessions de J. J. Rousseau. Partie 11, Livre VIIL. (Euvres Complétes, 1, p.
351. [“Naquela ocasido lembro-me perfeitamente de que, ao chegar a Vincennes, estava numa agitacdo que
raiava o delirio. Diderot percebeu-a: expliquei-lhe a causa e li para ele a prosopopéia de Fabricius, escrita a
lapis debaixo dum carvalho. Aconselhou-me a dar largas as minhas idéias e a concorrer ao prémio. Assim o
fiz e desde entdo fiquei perdido. O resto de minha vida e minhas infelicidades foram o inevitavel efeito
daquele momento de desvario”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. As Confissdes de Jean-Jacques Rousseau, 11,
VIIL, p. 375)]
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Mas, voltando ao texto de Rousseau, isto €, as Confissoes, encontramos nas proprias
palavras do seu autor, a afirmacao de que todo o seu pensamento estava anunciado por um

Discurso que, para ele proprio, foi a menor de suas obras:

Quand ce Discours fut fait je le montrai a Diderot qui en fut content, et qui m’indiqua quelques
corrections. Cependant cet ouvrage, plein de chaleur et de force, manqué absolument de logique et
d’ordre; de tous ceux qui sont sortis de ma plume c’est le plus foible de raisonnement et le kplus
pauvre de nombre et d’harmonie; mais avec quelque talent qu’on uisse €tre né, 1’art d’écrire ne
s’apprend pas tout d’un coup.”

O prentncio para o que desenvolvera posteriormente em termos de pensamento,
manifestou-se no momento em que Rousseau tomou conhecimento de que havia conquistado

o prémio, quando, segundo ele, j4 nem pensava no referido Discurso:

L’année suivante 1750, comme je ne songeois plus & mon discours, j’appris qu’il avoit remporté le
prix a Dijon. Cette nouvelle réveilla toutes les idées qui me I’avoient dicté, les anima d’une nouvelle
force et acheva de mettre en fermentation dans mon cceur ce premier levain d’hroisme et de vertu que
mn Pere et ma patrie et plutarque y avoient mis dans mon enfance. Je ne touvai plus rien de grand et
de beau que d’étre libre et vertueux, au adesseus de la fortune et de 1’opinion, et de se suffire a soi-
méme. Quoique la mauvaise honte et la crainte des sifflets m’empéchassent de me conduire d’abord
sur ces principes et de rompre brusquement em visiére aux maximes de mon siécle, j’en eus dés lors la
volonté décidée, et je ne tardai a I’éxecuter qu’autant de temps qu’il em falloit aux contradictions pour
Iirriter et la rendre triomphante.’

Chama-nos a atencdo a consciéncia que ja tinha Rousseau da critica interna da
Modernidade que estava sendo posta pela primeira vez com o seu Discurso. Toda esta critica,
como ele mesmo o diz, se faz a partir da ruptura com as méaximas de seu século, o que se
fizera a partir do momento em que ele procurou seguir os principios em que estava
fundamentada a sua resposta a Academia de Dijon. Lourival Gomes Machado, ao fazer um

comentario como parte introdutéria a tradug¢do do Discurso sobre as ciéncias e as artes, feita

$1d. Ibid., II, VIII, p. 352. [“Acabado o discurso, mostrei-o a Diderot, que ficou satisfeito e que me indicou
algumas correc¢des. Entretanto esta obra, cheia de calor e for¢a, é completamente falha de 16gica e de ordem;
de todas as que sairam de minha pena ¢é a de raciocinio mais fraco, e mais pobre em harmonia; mas seja qual
for o talento com que se nasceu, a arte de escrever ndo se aprende repentinamente”. (Id. Ibid., VIII, p. 376-
377)]

? 1d. Ibid., I1, VIIL, p. 356. [“No ano seguinte, 1750, quando nem mais pensava em meu Discurso, soube que ele
havia obtido o prémio de Dijon. Essa noticia despertou em mim todas as idéias que mo haviam ditado, deu-lhe
nova for¢a e acabou de fermentar em meu coragao aquele primeiro gérmen de heroismo e de virtude que meu
pai, minha patria e Plutarco ali haviam deixado em minha infancia. Nao achava nada de maior e mais belo do
que ser livre e virtuoso, indiferente a fortuna e a opinido, bastando-me a mim mesmo. Apesar da tola vergonha
e do receio dos apupos me terem impedido, no comego, de me conduzir, baseado nesses principios e romper
acintosa e bruscamente contra as maximas de meu século, desde entdo firmei minha decisdo para executa-la e
sO esperei 0 tempo que era preciso para que as contradigdes a irritassem e a tornassem triunfante”. (Id. Ibid.,
11, VIII, p. 380)]
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diretamente do francé€s para o portugués brasileiro, para a “Colecao Os Pensadores” por

Lourdes Santos Machado, fala-nos desta ruptura, conforme podemos ver a seguir:

O tema proposto pela Academia de Dijon € caracteristicamente setecentista. A Europa, no século
dezoito, chegava ao auge da cultura iniciada, na Renascen¢a, pelo humanismo: o “iluminismo”
dominava a vida intelectual e, por igual, a politica. Estamos na época dos “filosofos” e dos “déspotas
esclarecidos”, isto €, da supervalorizacdo do conhecimento racional como o instrumento capaz de
restabelecer, no seio da sociedade, a ordem natural observavel no cosmos. Os académicos de Dijon,
conseqiientemente, propuseram um tema que, sem duvida, esperavam ver respondido positivamente e,
mais, utilizado para o desenvolvimento dum elogio acalorado do “restabelecimento das letras e das
artes”, ou melhor, da Renascenca, que inaugurara uma nova era.

Rousseau, contudo, vai responder pela negativa, o que chamard, para seu discurso, aten¢cdo maior do
que tinham merecido seus antecessores na acusagdo dos vicios do seu tempo. E verdade que, embora
escrevendo de maneira direta e ordenada, como ele proprio confessa, tera sido o primeiro a atribuir
clara importancia a moral, deixando a razdo em segundo plano. O mundo novo, que diz ter visto na
caminhada a Vincennes, ¢ o mundo de seu proprio pensamento original e oposto as idéias dominantes
em seu tempo e em seu meio. '’

Como vemos por essas palavras de Lourival Gomes Machado, a Razdo, tanto exaltada
pelo lluminismo, passou a ser objeto de critica com o Discurso de Rousseau. Acima dela
estava posta a moral. Assim, por mais que fosse possivel reconhecer a grandeza das ciéncias e
das artes, ndo seria comparada a virtude. Para esta se voltariam os homens, se houvesse o
aprimoramento dos costumes; mas, ao contrario do que se imaginava na €poca, as ciéncias e

as artes contribuiram muito mais em sentido contrario, sendo as ciéncias fonte dos vicios.

Mas Rousseau ndo parte, no entanto, do verdadeiro significado das ciéncias e das artes
para os costumes. Antes, toma para si a responsabilidade de responder a questao proposta pela
Academia de Dijon: “LE rétablissement des Sciences et des Arts a-t’il contribué a épurer ou a
corrompre les Mceurs? Voila ce qu’il s’agit d’examiner. Quel parti dois-je prendre dans cette
question?” Celui, messieurs, qui convient a um honnéte homme qui ne sait rien, et qui ne s’en
estime pas moins”.!" J4 se vé por este enunciado o quanto Rousseau levara a sério esta
questdo. Ou seja: este enunciado nos remete as circunstancias em que se dera a decisdao de

submeter-se ao concurso.

' MACHADO, Lourival Gomes. Nota. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes.
Tradugdo Lourdes Santos Machado. Sao Paulo : Nova Cultural, 1999, p. 179.

"' ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. 72136 éd., 96-0370 impressions, Paris :
Gallimard, 1996. Euvres Completes, 11, p. 5. [“O RESTABELECIMENTO das ciéncias e das artes
contribuiu para aprimorar ou corromper os costumes? Eis o que € preciso examinar. Que partido deverei tomar
nessa questdao? Aquele, senhores, que convém a um homem de bem que nada sabe e que nem por isso se
despreza”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes. Tradu¢do Lourdes Santos
Machado. Sao Paulo : Nova Cultural, 1999, p. 185)]
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Lourdes Santos Machado, ao traduzir para o portugués o texto acima referido, deu um
destaque para as primeiras palavras de Rousseau, escrevendo com maitsculas, além de por em
negrito o artigo definido “O”. Assim, ela acompanhou o que estd posto no original, onde o
autor destacou também com maiusculas e em negrito o artigo “LE”. Esse destaque para a
expressio  “O RESTABELECIMENTO” nos remete ao que estd sendo estabelecido
novamente, lembrando, pois, o Renascimento das ciéncias e das artes promovido no final da
Idade Média juntamente com o Humanismo. Lourival Gomes Machado nos chama a atengao
para o fato de se tratar do movimento da Renascenca e que, com freqiiéncia, ficou no
esquecimento. Segundo ele, “Jean-Jacques Rousseau foi o primeiro a fazé-lo”. Continuando,
diz-nos que Rousseau ndo teve a preocupagao de tratar “exatamente do assunto proposto, mas
de examinar o valor moral do humanismo do século XVI. Sem preocupar-se com o aspecto

. , . . . 12
historico do problema, Jean-Jacques Rousseau d4 um sentido muito especial”.

No paragrafo seguinte, Rousseau diz estar acima da erudi¢do dos doutores a moral das
pessoas, de forma que ndo se tratava, naquele momento, de maltratar as ci€ncias, mas de
defender a virtude perante homens virtuosos. Por isso, ndo temia as /uzes da Academia que
estava ali para ouvi-lo e, portanto, julgd-lo, tendo em vista os seus sentimentos que
expressaria em seu Discurso, mas, sim, simplesmente “pour la constitution du discours”
[“pela constituigdo do discurso”]. No entanto, considerava estar numa posi¢ao vantajosa, uma
vez que, segundo ele, “Les Souverains équitables n’ont jamais balance a se condaner eux-
mémes dans dés discussions douteuses; et la position la plus avantageuse au bon droit, est

N , . . , , « g . 1
d’avoir a se défendre contre une Partie intégre et éclairée, juge en sa propre cause”.'

A partir deste entendimento, Rousseau expde sua preocupacao com a necessidade de
resgate da atencdo a virtude, sendo assim a moral objeto para o que deveria estar voltado o
saber dos homens, o que somente poderia se fazer com o esfor¢o humano voltado para o
conhecimento de si mesmo. O progresso das ciéncias ¢ das artes ndo seguia esta diregdo. “A

ce motif” — diz ele — “qui m’encourage, il s’en joint un autre qui me determine: c’est

2 MACHADO, Lourival Gomes. Nota 1. In: ROUSSEAU, Jean-J acques. Discurso sobre as ciéncias e as artes,
p. 185.

3 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. Euvres Complétes, 111, p. 5. [“Os soberanos
justos jamais hesitaram em condenar-se a si mesmos em discussdes duvidosas e a posi¢do mais vantajosa para
o justo direito é a de ter de defender-se contra uma parte integra e esclarecida, juiz em sua causa propria”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes, p. 185)]
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u’apres avoir soutenu, selon ma lumiere naturelle, le parti de la vérité; quel que soit mon
9 9 9

succés, il est un Prix qui ne peut me manquer: Je le trouverai dans le fond de mon cceur”."

1.1.2 As ciéncias e as artes: da homenagem a critica

A primeira parte do Discurso comeca pela homenagem que Rousseau considerou ser

indispensavel as ciéncias e as artes:

C’EST um grand et beau spectacle de voir I’homme sortir en quelque maniere du néant par ses
propres efforts; dissiper, par les lumieres de sa raison, les ténébres dans lesquelles la nature 1’avoit
enveloppé; s’elever au-dessus de soi-méme; s’¢élancer par I’esprit jusques dans les régions celestes;
parcourir a pas de Géant ainsi que le Soleil, la vaste étendue de 1I’Univers; et, ce qui est encore grand
et plus difficile, renter en soi pour y etudier ’homme et connoitre as nature, ses devoirs et as fin."

Esta homenagem ¢ uma confirmacdo de que nao era sua intengdo maltratar a ciéncia,
conforme fez saber ao introduzir o seu Discurso, o que também ficou aqui ressaltado por nos.
Em outros momentos, quando se pds a responder as objecdes ao seu Discurso, voltou a

enfatizar esta questdo, afirmando ser a ci€ncia boa por si mesma, como podemos ver no que

ele diz em sua Resposta ao Rei da Polénia, Duque da Lorena'®:

La Science est trés-bnne en soi, cela est évdent; et il faudroit avoir renoncé au bon sens, pour dire le
contraire. L’Auteur de toutes choses est la source de la vérité; tout connoitre est un de ses divins
attributs. C’est donc participer en qualque sorte & la supréme intllignce, que d’acquérir des
cnnoissances et d’étendre ses lumiéres.'”

" 1d. Tbid., III, p. 5. [“A esse motivo, que me encoraja, junta-se um outro, que me incita— & que, depois de ter
sustentado, de acordo com minhas luzes naturais, o partido da verdade seja qual for meu sucesso, hd um
prémio que ndo podera faltar-me e que encontrarei no fundo do coragdo”. (Id. Ibid., p. 186)]

' 1d. Ibid., III, p. 6. [E UM ESPETACULO grandioso e belo ver o homem sair, por seu proprio esforgo, a bem dizer
do nada; dissipar, por meio das luzes de sua razdo, as trevas nas quais o envolveu a natureza; elevar-se acima
de si mesmo, langar-se, pelo espirito, as regides celestes; percorrer com passos de gigante, como o sol, a vasta
extensdo do universo; e, o que ¢ ainda maior ¢ mais dificil, penetrar em si mesmo para estudar o homem e
conhecer sua natureza, seus deveres e seu fim”. (Id. Ibid., p. 199)]

' Por Duque de Lorena, entenda-se Estanislau I Leszcinsk (1682-1766) que, segundo Paul Arbousse-Bastide, era
filho de um alto funcionario italiano e amigo da Franga, que fora eleito rei da Polonia, gracas a Carlos XII, da
Suécia, que era seu protetor, na dieta de julho de 1704, sendo coroado no ano seguinte. (Cf. ARBOUSSE-
BASTIDE, Paul. Introdugdo. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Respostas dadas por Jean-Jacques Rousseau as
objecoes dirigidas a seu Discurso. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes, p.
219.

7 ROUSSEAU, Jean-Jacques. De Jean-Jacques Rousseau, de Geneve. Sur la Repones qui été faite a son
Discours. In: ———————— Discours sur les scences et les arts. Euvres Completes, 111, p. 36. [“A ciéncia ¢é
muito boa em si mesma, eis 0o que ¢ evidente, ¢ seria preciso ter renunciado ao bom senso para dizer o
contrario. O autor de todas as coisas é a fonte da verdade; tudo conhecer é um de seus atributos divinos:
adquirir conhecimentos e espalhar luzes equivale, pois, a participar, de certo modo, da inteligéncia suprema”.
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Mas atentamos para o fato de que, com o seu primeiro Discurso, Rousseau introduz uma
critica da razdo sobre ela mesma. E o que faz ao partir de um elogio as ciéncias, conforme o
exposto na “Primeira Parte” do referido Discurso, para um juizo de valor que diz ser a ciéncia
mais prejudicial ao homem do que o contrario. Ou seja: responde negativamente a questao
proposta pela Academia de Dijon, indo um pouco a frente daquilo que parecia pedir a
pergunta formulada pelos académicos, quando ndo se limita a apreciar as ciéncias e as artes
em relacdo a um possivel aprimoramento dos costumes, mas considera as ciéncias e as artes

em relacdo aos erros e aos vicios dos homens.

Todo entendimento dele tem por referencial o significado do Renascimento. Nao deixa
de considerar as realizagdes humanas gragas ao desenvolvimento das ciéncias e das artes, o
que o faz enfatizar a grandeza de todo esse desenvolvimento. Mas ndo para por ai. Pergunta
pelo que isso pdde representar em termos de moralidade. Neste sentido, traz para a discussao
do século XVIII a maxima socratica: “conhece-te a ti mesmo”. Ao lado do brilhante
desenvolvimento das ciéncias e das artes, teria que ser considerado o necessario conhecimento
do homem sobre si mesmo. Este o mais importante. Neste teria que se fundamentar a moral,
para que se pudesse falar de aprimoramento dos costumes. Todavia, ¢ o que esta ausente
nessas realizacdes cientificas e tecnologicas; as ciéncias, juntamente com as artes, estando
inclusas nestas as belas-artes, a partir do momento que se vulgarizaram, isto €, que passaram
a estar nas maos de qualquer um dos homens, muito longe ficaram de um aprimoramento
moral dos homens. Antes, pelo contrario, foram motivos para que cada vez mais se difundisse
entre estes mesmos homens os vicios e os erros, camuflados pela polidez que, por sua vez, ¢

uma dessas conseqiiéncias nao desejaveis para o bem da humanidade.

Esta admiracdo pelo Renascimento, que ¢ inegavel no Discurso sobre as ciéncias e as
artes, traz para o debate académico o significado do humano que teria que ser resgatado pelas
ciéncias e pelas artes que estavam cada vez mais em desenvolvimento. E a respeito disto que
nos fala Lourival Gomes Machado, ao comentar o enunciado que esta posto na Primeira Parte
do Discurso, conforme podemos ver, quando ele faz inclusive uma ligacdo com o que esta

posto por Rousseau, nestas primeiras palavras, e aquilo que deixa no final do seu Discurso:

Certos valores consagrados parecem merecer tolerancia de Rousseau: no discurso ha um elogio da
Renascencga, uma explicagdo sobre a necessidade das academias e amaveis referéncias ao progresso da
razdo, no campo das ciéncias. Sdo, contudo, concessdes aparentes. Por meio delas, Rousseau acaba

(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Resposta de J.-J. Rousseau ao Rei da Polonia, Duque da Lorena: sobre a

refutacdo feita por esse principe ao seu Discurso. In. ———————— Discurso sobre as ciéncias e as artes, p.
242.
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por atacar erros e vicios. Assim, neste paragrafo, ao lado dos aplausos a “todas essas maravilhas” do
conhecimento e de seu “restabelecimento”, a simples indicagdo de que mais dificil do que conhecer o
universo ¢ “penetrar em si mesmo para estudar o homem e conhecer sua natureza, seus deveres e seu
fim” assentara as bases da critica que, em nome da moral, Rousseau desenvolvera contra as ciéncias e
as artes. Apesar de toda a complicada evolugdo do pensamento de Rousseau neste discurso, ha uma
ligagdo direta entre a insinuacdo contida nessas primeiras palavras do desenvolvimento e o enunciado

da conclusao final, onde se 1€ que “a verdadeira filosofia” é “voltar-se sobre si mesmo e ouvir a voz da

consciéncia no siléncio das paixdes”.'®

Como vemos, Rousseau ndo deixa de apreciar as ciéncias, da mesma forma que admite
a necessidade das academias ao mesmo tempo em que diz amar “os progressos da razio”.
Com isto estd se firmando como iluminista, isto é, como um digno representante da
Modernidade. No entanto, o reconhecimento desses valores, que eram proprios do seu tempo,
ou seja, eram valores modernos, digamos assim, ndo o impede de ‘“‘atacar os erros € o0s
vicios”, como diz o comentarista acima citado. Estava claro para Rousseau a dificuldade que
encontravam os homens de letras, os filésofos ou aqueles que se dedicavam as ciéncias em
geral, para penetrarem no amago do homem, de modo a se tornar possivel perceber a sua
degradacao com o advento da sociedade, sendo as ciéncias e as artes responsaveis, nao pelo
aprimoramento dos costumes, como pareciam acreditar os académicos ou os que brilhavam
como intelectuais da época, mas, ao contrario, tratava-se de considerar o agravamento da
situacdo, havendo uma énfase da corrupgao, razdo pela qual afirmou ele mais de uma vez
serem as ciéncias fonte dos erros e dos vicios dos homens. No entanto, ¢ bom chamar a
atencdo para o fato de que ndo se trata de pensar estas ciéncias e estas artes como a fonte, €
sim como fonte. A supressdo do artigo definido afasta o entendimento de que a corrupcao tem
apenas uma fonte: as ciéncias. O que ele nos diz a respeito disto, ja estd posto ao introduzir a

“Segunda Parte” do seu discurso, conforme podemos ver a seguir:

C’ETOIT une ancienne tradition passée de I’Egypte en Gréce, qu'un Dieu ennemi du repos des
homes, étoit I’inventeur des sciences . Quelle opinion falloit-il donc qu’eussent d’elles les Egyptiens
mémes, chez qui elles étoient nées? C’est qu’ils voyoient de prés les sources qui 1és avoient produites.
En effet, soit qu’on feuillette les annales du monde, soit qu’on suple a des chroniques incertaines par
des recherches philosophiques, on ne touvera pas aux connoissances humaines une origine qui
réponde a 1’idée qu’on aime a s’en former. L’ Astronomie est née de la superstition; 1’Eloquence, de
I’ambition, de la haine, de la flatterie, du mensonge; la Géométrie, de 1’avarice; la Physique, d’ne
vaine curiosité; toutes, et la Morale méme, de 1’orgueil humain. Les Sciences et les Arts doivent donc

¥ MACHADO, Lourival Gomes. Nota 2, in: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes,
p- 189.

* On voit aisément ’allégorie de la fable de Promete; et il ne paroit pas que les Grecs qui I’ont cloiié sur le
Caucase, en pensassent gueres plus favorablement que les Egyptiens de leur Dieu Teuthus. “Le satyre, dit une
ancienne fable, voulut baiser et embrasser le feu, la premiere fois qu’il le vit; mais Prometheus lui cria: Satyre,
tu pleureras la barbe de ton menton, car il brille quand on y touche”. C’est le sujet du frontispice.
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leurs naissance a nos vices: nous serions moins en doute sur leurs avantages, s’ils la devoient a nos
19
vertus.

Como vemos, Rousseau vai buscar entre os egipcios uma resposta para a origem das
ciéncias. Vale-se, entdo, da mitologia que o coloca diante das razdes para que se fizessem
necessarias as diferentes ciéncias, como a astronomia, a fisica, a geometria e até a propria
moral — que ¢ tomada por ele como uma das ciéncias, conforme o classico entendimento que
v€ nesta forma de ver o mundo através de um conjunto de principios € normas que fundam os
valores que passam a ser referenciais para uma ou outra forma dos homens se comportarem

entre si ou em relagdo a si mesmos.

Por tras das ciéncias, ha sempre a manifestagdo de alguma forma de fraqueza ou de
caréncia humanas. Por isto somos remetidos ao sentimento que, para Rousseau, ¢ anterior a
razdo. E o que ele nos diz em suas Confissées, quando afirma: “Je sentis avant de penser; ¢ est
le sort commun de I’humanité”.*® Entdo, como poderiamos pensar em termos de ciéncia sem
que a ciéncia fosse antecedida de alguma forma de sentimento? Se sentimos antes de pensar,
pois, conforme o autor, isto ¢ proprio do ser humano e ndo somente dele, ndo seria possivel
buscar pela razdo respostas as necessidades humanas sem que a ele nao fossem afloradas por
algum tipo de sentimento, seja este bom ou ndo. Considerando-se o ponto de vista de

Rousseau, acreditamos que o sentimento que antecede a ciéncia ¢ mesmo de ordem negativa.

Mesmo quando se trata da moral, ele pensa no orgulho como razao para ela.

O que podemos ver em tudo isto ¢ a introdu¢do a um novo modo de pensar a razdo. Da
forma como a razdo vinha sendo posta pelo lluminismo, parecia que tudo comegava e

terminava nela. Havia uma grande distancia entre sentimento e razdo. Agora, com Rousseau,

' ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. Euvres Complétes, 111, p. 17. [“ERA
TRADICAO ANTIGA, levada do Egito para a Grécia, que o inventor das ciéncias fora um deus inimigo do
repouso dos homens*. Que opinido deveriam, pois, ter das ciéncias os proprios egipcios, entre os quais elas
nasceram? Explica-se: conheciam de perto as fontes que as tinham produzido. Com efeito, quer folheando os
anais do mundo, quer suprindo crénicas imprecisas com buscas filosoficas, para os conhecimentos humanos
ndo se encontrara origem que corresponda a idéia que se esgota de formar a seu respeito. A astronomia nasceu
da supersticao; a eloqiiéncia, da ambi¢do, do 6dio, da adulagdo, da mentira; a geometria, da avareza, a fisica,
de uma curiosidade infantil; todas elas, e a propria moral, do orgulho humano. As ciéncias e as artes devem,
portanto, seu nascimento a nossos vicios: teriamos menor duvida quanto as suas vantagens, se o devessem a
nossas virtudes”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e as artes, p. 203)]

* Identifica-se com facilidade a alegoria da fabula de Prometeu, e ndo parece que os gregos, que o prenderam ao
Céucaso, o julgassem mais favoravelmente do que os egipicios a seu deus Teutus. ‘O satiro’, diz uma fabula
antiga, ‘quis beijar e abracar o fogo, na primeira vez que o viu, mas Prometeu gritou-lhe: ‘Satiro, tu choraras
tua barba, pois o fogo queima quando se toca nele!’”. (Nota de Rousseau)

2 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Les Confessions de J. J. Rousseau. Partie 1, Livre 1. Euvres Completes, 1, p. 8.
[“Senti antes de pensar; € o destino da humanidade”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. As Confissoes de Jean-
Jacques Rousseau, p. 18)]
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a partir do seu primeiro Discurso, a razao passa a ser algo que ndo seria possivel sem que
antes o homem fosse capaz de sentir. E como se disséssemos ser ela toda capacidade humana
para buscar respostas aos sentimentos, tendo em vista a necessaria ordem da Natureza; trata-
se, neste caso, de pensar os sentimentos como manifestagdo da caréncia desta ordem. Se nao
bem compreendida, transformada em outras caréncias, ou seja, em sentimentos que destoam

cada vez mais da ordem necessaria.

As ciéncias e as artes ndo poderiam ser, portanto, consideradas como responsaveis pelo
aprimoramento dos costumes. Se, em principio, estavam postas para atender determinadas
necessidades humanas que, como vimos, refletem uma caréncia que podera ser compreendida
como reflexo da nossa fraqueza, estando colocadas nas maos de qualquer um, acaba
provocando uma outra forma de desarmonia, quando elevam cientistas e filosofos a um
pedestal que ndo ¢ proprio do humano. Deste pedestal, lanca-se a constru¢do de outras
necessidades que, por sua vez, aumenta ainda mais o desequilibrio da Natureza, tendo como
conseqiiéncia a necessidade de outras formas de ciéncia ou de arte. Este ciclo produzido pela
fraqueza humana vai se refletindo nas novas necessidades que as ciéncias e as artes vao

gerando. E o que Rousseau diz ainda na “Primeira Parte” do seu Discurso fala-nos disto:

L’esprit a ses besoins, ainsi que le corps. Ceux-ci font les fondemens de la société, les autres en font
I’agrément. Tandis que le Gouvernement et les loix pourvoient a la siireté et au bien-étre des hommes
assemblés; les Sciences, les Lettres et les Arts, moins despotiques et plus puissans peut-étre, étendent
des guirlandes de fleurs sur les chaines de fer dont ils sont chargés, étouffent en eux le sentiment de
cette liberté originelle pour laquelle ils sembloient éter nés, leur font aimer leur esclavage et en
forment ce qu’on appelle des Peuples policés. Le besoin ¢éleva les Trones; les Sciences et les Arts les
ont affermis.”’

Se pensamos nesses tronos fortalecidos pelas ciéncias e pelas artes, perguntamos pelo
mundo em que nos encontramos. Certamente ndo ¢ o melhor dos mundos como pensava
Leibniz, criticado ou mesmo ridicularizado por Voltaire em seu Candido ou O Otimismo,
quando o referido filosofo alemdo ¢ representado por um ingénuo “filésofo” — Pangloss —
que, apesar de todas as desgracgas vividas por ele e por seus amigos, insiste em afirmar estar

no melhor dos mundos possivel. No dizer de Rousseau, na citagdo acima, encontramos a

*l ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. Euvres Complétes, 111, p. 6. [“Como o corpo,
o espirito tem suas necessidades. Estas sdo o fundamento da sociedade, aquelas constituem seu deleite.
Enquanto o Governo e as leis atendem a seguranca e ao bem-estar dos homens reunidos, as ciéncias, as letras e
as artes, menos despoticas e talvez mais poderosas, estendem guirlandas de flores sobre as cadeiras de ferro de
que estao eles carregados, afogam-lhes o sentimento dessa liberdade original para a qual pareciam ter nascido,
fazem com que amem sua escraviddo e formam assim o que se chama povos policiados. A necessidade
levantou os tronos; as ciéncias e as artes os fortaleceram”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as
ciéncias e as artes, p. 190)]
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referéncia aquela situagdao que ¢ cada vez mais agravada pelas ciéncias e as artes, tratando-se
de uma situagdo nociva ao ser humano, sendo ela fundada na corrup¢ao dos costumes e,

portanto, da moral.

1.1.3 As ciéncias e suas limitacoes

A critica de Rousseau as ciéncias €, na verdade, a critica da razdo que passa a ser a
condicdo necessaria para uma melhor compreensdo do mundo a partir daquilo que sdo os
homens, confrontado com o que poderiam ser. Esta exigéncia para a compreensao do mundo e
dos homens faz-se a partir do entendimento do dever ser. Com vistas neste, ¢ possivel aos
homens perguntar pelo que ¢, confrontando-se assim o ser com o dever ser. Mas, no momento
em que langa o seu primeiro Discurso, como conseqiiéncia da sua vitoria no concurso da
Academia de Dijon, estabelece um motivo para que se torne necessario perguntar pelas
ciéncias, ainda no século XVIII, tendo em vista as suas limitagdes. Tratar-se-ia assim de
pensar nas limitagdes das Luzes. Estas limitacdes estavam sendo ignoradas e ¢ o que se vé
com muita evidéncia nas objecdes dirigidas ao autor do Discurso sobre as ciéncias e as artes:
todos aqueles que se manifestaram como criticos do Discurso, chamados pelo proprio
Rousseau de seus adversarios, tiveram a preocupagao de tomar o partido das ciéncias, no
sentido de afastar a critica do autor do Discurso. Mas Rousseau, em respostas as objecdes
feitas ao seu Discurso, teve o cuidado de reafirmar aquilo que havia posto anteriormente,

procurando melhor explicar o seu entendimento.

Quando nos voltamos para as respostas de Rousseau a que nos referimos, damo-nos
conta do debate em torno das ciéncias, o que ndo estava posto até entdo. O Iluminismo se
curva agora sobre a propria razdo que tanto era decantada por ele. E este curvar-se sobre a
propria razao nos diz da necessidade de pensar criticamente o lugar da ciéncia. Neste sentido,
caberia reconhecer a importancia das realizacdes cientificas, porém sem esquecer de
perguntar pela significancia de todas essas realizagdes para o aprimoramento da moral. Na sua
Ultima resposta ao Sr. Bordes, Rousseau foi enfitico a respeito disto, quando chamou a
atencdo para a relagdo que deve ser considerada entre os costumes e os conhecimentos

cientificos, ao se refletir sobre o que significam as ciéncias ¢ as belas-artes:

Les Sciennces sont le chef-d’ceuvre du génie et de la raison. L’esprit d’imitation a produit les beaux
Arts, et I’expérience les a perfectionnés. Nous sommes redevables aux arts méchaniques d’un grand
nombre d’inventions utiles qui ont ajoité aux charmes et aux commodities de la vie. Voila des vérités
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dont je conviens de trés-bon cceur asumrément. Mais considérons maintenant toutes ces
. *
connoissances par raport aux meeurs .-

Pelo que esta posto nesta citagdo, € possivel encontrarmos uma certa tonica das objecoes

feitas ao Discurso: estas objegdes traziam normalmente para a discussdao um elogio as ciéncias

e as artes. Este elogio era posto como um contraponto ao que tinha sido afirmado por

Rousseau. Mas, em suas respostas, bem como no Prefdacio de Narciso ou o amante de si

mesmo, ele procurou reafirmar o que ja tinha dito, chamando sempre a atengdo para o fato de

que ndo havia ignorado — assim como ndo ignorava mesmo, como fazia questao de dizer — a

grandeza das ciéncias e das artes. Dai sua afirmacdo de que os seus adversarios apresentavam

uma série de verdades com que concordava; no entanto, o grande equivoco deles comecava

quando, ignorando todo o reconhecimento das ciéncias e das artes por parte de Rousseau,

reduziam o Discurso sobre as ciéncias e as artes a relagao feita pelo autor entre elas e o

aprimoramento dos costumes.

* « Les connoissances rendent les bommes doux, dit ce Philosophe célebre dont 1’ouvrage toujours profond et

2!
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quelquefois sublime respire par tout I’amour de I’humanité. Il a écrit en ce peu de mots, et, ce qui est rare, sans
déclmation, ce qu’on a jamsi écrit de plus solide a ’avantage des Lettes. Il est vrai, les connoissances rendent
les hommes doux : Mais la douceur qui est a plus aimable des vertus est aussi quelquefois une foiblesse de
I’ame. La vertu n’est pas toujours douce; elle sgait s’armer a propos de sévérité contre le vice, elle
s’enflamme d’indignation contre le crieme.

Et le juste a mécaht ne s¢ait point pardonner.

Ce fut une réponse trés sage que celle d’un Roi de Lacedémone & ceux qui lolioient en sa présence I’extréme
bonté de son Collégue Charillus. Et comment seroit-il bon, leur dit-il, s’il ne s¢ait pas étre terrible aux
méchans? Brutus n’étoit point un homme doux ; qui auroit le front de dire qu’il n’étoit pas vertueux ? Au
contraire, il y a des ames laches et pusillanimes qui n’ont ni feu ni chaleur, et qui ne sont douces que par
indifférence pour le bien et pour le mal. Telle est la douceur qu’inspire aux Peuples le gotit des lettres ».
ROUSSEAU, Jean-Jacques. Derniére réponsé de J.-J. Rousseau, de Genéve. ——————. Discours sur les
scences et les arts. (Euvres Completes, 111, p. 72. [“As ciéncias sdo a obra-prima do génio e¢ da razdo. O
espirito de imitagdo produziu as belas-artes, € a experiéncia as aperfeicoou. Devemos as artes mecanicas um
grande nimero de invengdes uteis que aumentaram os encantos ¢ as comodidades da vida. Eis verdades com
as quais de bom grado concordo. Mas consideremos, agora, todos esses conhecimentos em relagdo aos
costumes*”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques.Ultima resposta ao Sr. Bordes. In: ————— Discurso sobre as
ciéncias e as artes, p. 262)]

““ Os conhecimentos tornam os homens afdveis’”, disse ilustre fildsofo em cuja obra sempre profunda e
algumas vezes sublimes transpira em todos os trechos o amor pela humanidade. Escreveu nessas poucas
palavras e, o que é raro, sem declamagio, o que jamais se escreveu de tio solido, em favor das letras. E
verdade: os conhecimentos tornam os homens afaveis, mas a afabilidade, que ¢ a mais agradavel das virtudes,
¢ as vezes também uma fraqueza da alma. A virtude nem sempre ¢ afavel, ela sabe amar-se com severidade
contra o vicio e se inflama de indignagdo contra o crime.

E o Justo Ao Mau Nao Sabe Perdoar

Um rei da Lacedemoénia deu esta resposta bastante sabia aqueles que em sua presenca louvavam a extrema
bondade de seu colega Cario: ‘E como poderia ele ser bom, se ndo sabe ser terrivel para com os maus?’ Quod
malos boni oderint, bonos oporiet esse. Brutus absolutamente nao era um afavel; quem ousara dizer que ndo
era virtuoso? Pelo contrario, ha almas covardes e pusilanimes que ndo tém nem fogo nem calor e que s6 sdo
afaveis devido a indiferenca que tém pelo bem e pelo mal. E essa a afabilidade que o gosto pelas letras inspira
aos povos”. (Nota de Rousseau)
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Na mesma resposta dirigida ao Sr. Borde, em que fez questao de registrar com um “s” a
mais — Bordes —, Rousseau nos diz que, “Si des intelligences celestes cultivoient les
sciences, il n’en résulteroit que du bien; j’en dis autant des grands hommes, qui sont faits pour
guder les autres”® A proposito disto, Paul Arbousse-Bastide chama-nos a atengdo para o
prenuncio do Contrato social que ja se encontrava nesta afirmagdo: “Comparar com o
Contrato Social, 1II, 1V: ‘Caso houvesse um povo de deuses, ele se governaria
democraticamente. Um governo tdo perfeito ndo convém a homens’”.** Mas, logo depois da

afirmagdo anterior que prenunciava o que viria a afirmar no Contrato social, diz-nos o

seguinte:

Socrate scavant et vertueux fut I’honneur de I’humanité; mais les vices des hommes vulgaires
empoisonnent les plus sublimes connoissances et les rendent pernicieuses aux Nations; les méchans en
tirent beaucoup de choses nuisibles; les bons en tirent peu d’avantage. Si nul autre que Socrate ne se
fit pique de Philosopie a Athénes, le sang d’un juste n’eit point crié vengeance contre la patrie des
Sciences et des Arts >

Ou seja, o problema esta relacionado com os vicios dos homens que fazem uso das ciéncias e
das belas-artes. Sao, pois, estes vicios que respondem porque sdo elas fontes de corrupcao. O
que diz Rousseau nesta resposta ao Sr. Bordes ¢, de uma certa forma, a ratificacao ao que ja

tinha dito em resposta ao Rei da Poldnia:

Mais comment se peut-il faire, que les Sciences dont le source est si pure et la fin si loiiable,
engendrent tant d’impiétés, tant d’hérésies, tant d’erreurs, tant de systémes absurdes, tant de
contrariétés, tant d’inepties, tant de Satyres ameres, tant de misérables Romans, tant de Vers

» 1d. Ibid., III, p. 72. [“Se inteligéncias celestiais cultivassem as ciéncias, disso so resultaria o bem; digo o
mesmo dos grandes homens que sao feitos para guiar os outros”. (Id. Ibid., 262)]

** ARBOUSSE-BASTIDE, Paul, Nota 2. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ultima resposta ao Sr. Bordes.
Tradugdo Lourdes Santos Machado. Sao Paulo : Nova Cultural, 1999, p. 262.

"1l en a coité la vie & Socrate pour avoir dit précisément les mémes choses que moi. Dans le procés qui lui fut

intente, I'un de sés accusateurs plaidoit pour les Artistes, I’autre pour les Orateurs, le troisiéme pour les

Poétes, tous pour la prétendue cause des Dieuse. Les Poétes, les Artistes, les Fanatiques, les Rheteurs

triompherent; et Socrate périt. J’ai bien peur d’avoir fait trop d’honneur a mon siécle en avangant que Socrate

n’y eut point b la Cigug”.

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Derniere réponsé de J.-J. Rousseau, de Genéve. ———— . Discours sur les

scences et les arts. (Euvres Completes, 111, p. 72-73. [“Sécrates, sabio virtuoso, honrou a humanidade, mas os

vicios dos homens envenenam os conhecimentos mais sublimes e os tornam perniciosos as a¢des; os corruptos
muito tiram das coisas prejudiciais € os bons delas obtém pouca vantagem. Se ninguém além de Socrates

tivesse feito filosofia em Atenas, o sangue de um justo ndo teria pedido vinganca contra a patria das ciéncias e

das artes*”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques.Ultima resposta ao Sr. Bordes. In: ——————. Discurso sobre as

ciéncias e as artes, p. 262)]

* “Socrates perdeu a vida por ter dito precisamente as mesmas coisas que eu. No processo que foi inventado
contra ele, um de seus acusadores pleiteou pelos artistas, outro pelos oradores, o terceiro pelos poetas, todos
pela pretensa causa dos deuses. Triunfaram os poetas, os artistas, os fanaticos, os retoricos, ¢ Sdcrates pereceu.
Temo ter honrado demais meu século ao dizer que nele Socrates ndo teria bebido a cicuta. E preciso que se
observe que eu dizia isso em 1750”. (Nota de Rousseau)

2
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licentieux, tant de Livres obsceénes; et dans ceux qui les cultivent, tant d’orgueil, tant d’avarice, tant de
malignité, tant de cabales, tant de jalousies, tant de mensonges, tant de noirceurs, tant de calomnies,
tant de laches et honteuses flatteries? Je disois que ¢’est parce que la Science toute belle, toute sublime
qu’elle est, n’est point faite pour I’homme; qu’il a ’esprit trop borne pour y faire de grands progres, et
trop de passions dans le cceur pour n’en pas faire un mauvais usage; que c’est assez pour lui de bien
étudier que chacun a recu toutes les lumiéres dont il a besoin pour cette étude. Adversaire ayoué de
son coté que les Sciences deviennent nuisibles quand on en abuse, et que plusieurs en abusent en effet.
En cela, nous ne disons pas, je crois, des coses fort diferentes; j’ajoute, il est vrai, qu’on en abuse
totjours, et il ne me semble pas que dans la Repones on ait soutenu le contraire.*®

Quando escreve o Prefacio de Narciso ou o amante de si mesmo, comédia escrita por
ele mesmo em 1733 e levada a cena em 1752, Rousseau faz uma sintese de todas as respostas
as objecdes ao seu Discurso, reafirmando mais uma vez tudo aquilo que pensava sobre as
ciéncias e as artes. E nesse Preficio, considerado por ele como uma de suas melhores obras,
que diz ter comecado pelos fatos, mostrando que, entre todos os povos do mundo, a
degeneracdo dos costumes se deu proporcionalmente a difusdo entre os povos do gosto pelos
estudos das letras. “La science” — segundo ele — “prise d’une maniére abstraite mérite toute
notre admiration. La folle science des hommes n’est digne que de risée et de mépris”.”’
Vemos aqui uma repeti¢ao daquilo que ja afirmara nas respostas as obje¢des. Na verdade,
vale dizer que o Prefdcio foi mais uma resposta, ndo a um adversario especifico, mas a todos.
E, assim como nas outras respostas, teve o cuidado de ndo s6 apontar as corrupgdes que

surgem a partir do uso que homens fazem das ciéncias e das artes, mas também de mostrar a

sua admiragdo por elas.

* ROUSSEAU, Jean-Jacques. De Jean-Jacques Rousseau, de Geneve. Sur la Repones qui été faite a son
Discours. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. Euvres Completes, 111, p. 36-
37. [“Mas como pode ser que as ciéncias, cuja fonte ¢ tdo pura e o fim tdo louvavel, déem origem a tantas
impiedades, a tantas heresias, tantos erros, tantos sistemas absurdos, tantas contrariedades, tantas inépcias,
tantas satiras amargas, tantos romances miseraveis, tantos versos licenciosos, tantos livros obscenos e,
naqueles que as cultivam, a tanto orgulho, tanta avareza, tanta malignidade, tanta intriga, tanto ciime, tanta
torpeza, tantas callinias, tantas adulagdes covardes e vergonhosas? Eu diria que a ciéncia, apesar de
muitissimo bela ¢ muitissimo sublime, ndo ¢é feita para o homem; que lhe basta estudar seus deveres e que
cada um recebeu todas as luzes necessarias a esse estudo. Meu adversario confessa, de sua parte, tornarem-se
as ciéncias prejudiciais quando se abusa delas, e que muitos delas efetivamente abusam; eu ajunto, € certo, que
delas se abusa muito, que delas se abusa sempre, ¢ ndo me parece que se afirme o contrario na resposta”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Resposta de J.-J. Rousseau ao Rei da Polonia, Duque da Lorena: sobre a
refutacdo feita por esse principe ao seu Discurso. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre as ciéncias e
as artes, p. 242-243)]

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Narcise ou L’Amant de Lui-méme. 50106 éd. Paris : Gallimar, 1990. (Euvres
Completes, 11, Preface, p. 965. [“A ciéncia, tomada de modo abstrato, merece nossa inteira admiragdo. A louca
ciéncia dos homens ¢ digna unicamente de escarnio e de desprezo”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Prefdcio de
Narciso ou o amante de si mesmo, p. 294)]
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1.1.4 A critica de Rousseau e a maioridade da razao

Chama-nos a aten¢do o modo pelo qual Rousseau se dirige as ciéncias e as artes. Faz-se
o primeiro grande critico da Modernidade, voltando-se para a Razdo para dizer das suas
limitagdes. Immanuel Kant, logo depois dele, formula toda uma critica que comeca pela
reflex@o sobre o conhecimento, estendendo-se a moral e a arte, agora em um outro sentido, de
forma que preferiu chamar de “juizo de gosto” toda critica voltada para o belo, da mesma
forma que procurou associar o sublime ao reino dos fins. Mas, o que tem a ver toda discussao
kantiana em torno dos juizos a priori, dos juizos sintéticos € dos juizos sintéticos a priori ou
da autonomia da vontade, por exemplo? Kant nos diz da necessidade de uma sintese entre o
dogmatismo racionalista e o ceticismo empirista. Chama-nos a aten¢do assim para o fato de
que nao se trata de um elogio puro e simples da Razdo, como queriam uns, ou da Experiéncia,
como queriam outros. Com o seu Criticismo, demonstrado na Critica da razdo pura, na
Critica da razdo pratica e na Critica da faculdade de julgar, Kant ratifica a critica de
Rousseau as ciéncias e as artes, a0 mesmo tempo em que coloca a reflexdo sobre a dualidade

humana, vista como sensibilidade e razao.

Nao queremos afirmar com esta referéncia ao pensamento de Kant que haja uma
comunhdo de pensamento entre os dois filosofos. Mas, quando falamos da maturidade
intelectual surgida como /luminismo, conforme o entendimento de Kant, ndo podemos mais
deixar de considerar o fato de que isto se faz com muito mais evidéncia a partir do momento
em que a razdo submete-se a si mesma, para que se torne possivel dar-se conta de que ela
deixaria de ter lugar em toda experiéncia humana, se o homem fosse desprovido de
sentimento. Deste modo, podemos afirmar que a critica as ciéncias e as artes remete-nos a
necessidade de considerarmos a razdo sempre vinculada a critica, de forma que possa
perguntar pelos caminhos da ciéncia e da tecnologia. Até que ponto o homem se coloca a
servico de si mesmo, isto ¢, da humanidade, quando investe em ciéncias e em tecnologia?
Para onde vamos com tanta preocupa¢do com o dominio da Natureza, se desconhecemos
nossa propria natureza, de forma que acabamos cavando nossa propria sepultura? Sera que,
para termos a certeza de que o nosso compromisso ao fazermos as ciéncias e as técnicas ¢é
com a humanidade mesmo, ndo se faz necessario perguntarmos pela forma de conduzirmos o
ser humano a sua formag¢do de homem e de cidaddo, considerando sempre neste sentido a

necessaria defesa da liberdade?
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Assim, em meio a toda discussdo em torno do que podemos entender sobre o
[luminismo, quando nos voltamos para o que representa historicamente a defesa da Razao e
da Natureza, precisamos também perguntar pelo significado que toda realizacdo iluminista
teve, no século XVIII, em termos de educagdo para a cidadania. Igualdade, Fraternidade e
Liberdade foram temas para os iluministas. Mas, o que nos restou de toda discussdo em torno
desses temas a partir da Revolucao Francesa? Em meio a toda discussao gerada sobre esses
temas, esteve a incansavel busca de redefinicdo de valores por parte de Rousseau,
considerando, para tanto, a necessidade de se investir na educa¢do do homem, tendo em vista
a necessaria garantia da liberdade humana em meio a civilizagdo. Por isso considerou
necessario pensar em um Projeto Politico para a sociedade, o que deveria ser feito a partir do
momento que a infancia passasse a ser tratada como primeiro momento da formagdo do
homem em dire¢do a sua cidadania, de forma que entre a crianca e o adulto fosse considerada

a diferenca e ndo a desigualdade.

Para Rousseau, a igualdade, bem como a liberdade, teria que ser considerada em toda
extensdo da vida humana. Por homens terdo que ser entendidos todos os que sdo criangas ou
adultos. As ciéncias ainda ndo tinham se dado conta disto. Assim, o desenvolvimento
cientifico e tecnologico reflete as limitagdes da Razdo, quando esta ndo reflete devidamente
sobre o ser humano em relagdo a Natureza e em relagdo a si mesmo, para que se torne
possivel o resgate da bondade natural do homem, afastando-o dos erros e dos vicios.
Rousseau teve assim de refletir sobre a desigualdade dos homens, para buscar uma saida para
este resgate em diferentes contratos que devem os homens estabelecer entre si, todos eles
compreendidos como contrato social e contrato pedagogico, devendo estar refletido, em cada

um destes, o outro.

2. Do estado natural ao estado civil

O pensamento de Jean-Jacques Rousseau, introduzido pelo seu Discurso sobre as
ciéncias e as artes, desdobra-se no Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens. Neste, ja vamos nos dando conta da maturidade do
pensamento do autor, ao nos deparamos com a reflexdo a respeito de todo transcurso
percorrido pelo homem para chegar a sociedade que conhecemos hoje, onde ele se encontra

“acorrentado”, como nos diz no Contrato social. E, entdo, para este segundo Discurso que
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teremos que nos voltar para pensarmos sobre a passagem do homem do estado de natureza
para o estado civil, considerando-se neste transcurso tudo aquilo que se pode pensar em
termos de educacdo. Ou seja: de que modo pode o ser humano se educar? A resposta a esta
questdo, que encontramos no Emilio ou da Educacgdo, ja comega a ser delineada nas paginas
desse segundo Discurso, onde Rousseau fala das razdes pelas quais sdo os homens desiguais,
possibilitando-nos refletir sobre o significado da liberdade, sem a qual ndo seria possivel falar

de educacao.

2.1 Da critica as ciéncias a liberdade e a educacgao

J& no primeiro Discurso, vem a tona a questdo da liberdade, quando Rousseau nos
chama a atencdo para as “guirlandes de fleurs” [“guirlandas de flores”] estendidas pelas
ciéncias, letras e artes “sur les de fer” [“sobre as cadeiras de ferro”], afogando o sentimento da
liberdade original dos homens para a qual pareciam ter nascido fazendo-lhes amar sua
escravidio, o que torna possivel a formagio dos povos civilizados.”® Nisto esta subentendido
que os homens, vivendo em sociedade, ao invés de amarem a sua liberdade original, sdo
educados para amarem a sua escraviddo. Afirmar isto também significa dizer que,
originalmente, sdo livres os homens, isto €, estes, em sua origem, afirmam-se como tal pela
liberdade. Todavia, a passagem do estado natural para o estado civil pds fim a esta liberdade
original, razdo pela qual Rousseau se preocupa com uma adequada formagdo dos homens,
tendo em vista a necessidade de conviverem com os seus semelhantes, mas como seres livres,
dando-se assim a substitui¢ao de uma liberdade por outra. Trata-se, portanto, de refletir sobre
a necessidade de educar-se para a liberdade. Mas, por quais caminhos seguiu Rousseau, quais

as paisagens que ele vislumbrou para chegar ao entendimento de como isto seria possivel?

2.1.1 A construcao do pensamento sobre a educacao para a
liberdade

Rousseau recorre a filosofia enciclopédica, bem como as ciéncias naturais e historicas
para pensar o ser humano em sua passagem do estado natural para o estado civil. Assim,
Denis Diderot e Condillac muito influenciaram na constru¢do deste segundo Discurso, o que

também pode ser dito em relagdo a Ciéncia Juridica de Hugo Grotius e Pufendorf. Nao

2 Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur les scences et les arts. Euvres Complétes, 111, p. 7.
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queremos com isso negar a influéncia das leituras de Hobbes e Locke, entre outros. Mas,
pensando na influéncia dessa filosofia enciclopédica, bem como dessa jurisprudéncia dos
autores referidos, podemos chegar ao método utilizado por Rousseau para estabelecer toda sua
exposicdo a respeito das condigdes que permitiram aos homens a sua passagem do estado
primitivo de existéncia para o de sociedade, conforme o conhecemos agora. Neste sentido, a
teoria das paixdes de Condillac fora quase toda adotada por Rousseau, uma vez que, a partir
dela, ¢ possivel pensar a origem dos conhecimentos fundamentada em nossos sentidos. Por
outro lado, a necessidade de reflexdo a respeito da propriedade encontra um referencial no
pensamento de Pufendorf. E, para ndo ficar na pura especulagdo fundamentada em seus
raciocinios, fora também importante a Historia Natural, de Buffon, dando uma especial
atenc¢do ao capitulo: “A Natureza do Homem”. Da mesma forma, Historia Geral das Antilhas
Habitadas pelos Franceses, de P. Dutertre, foi importante em seu estudo dos fatos, bem como
a Historia das Viagens — periddico de sua época, publicado desde 1746 —, bem como os
Ensaios, de Montaigne, voltando-se especialmente para o capitulo: “Os Canibais”. Assim,
com essas leituras, tornou-se possivel respaldar seus raciocinios em dados oferecidos pelos

7 29
estudos da época.

Aqui podemos dar um destaque especial para a presenca de Montaigne no pensamento
de Rousseau. Quando este nos fala do homem em seu estado de natureza, e mais ainda dos
selvagens do Novo Mundo, isto ¢, dos continentes recentemente descobertos pelos europeus,
liderados pelos espanhdis e portugueses, remete-nos aos Ensaios de Montaigne, o que
também acontece quando, no Emilio, nos fala de educagdo. A propdsito disso, no capitulo “Os
Canibais” dos Ensaios, Montaigne descreve de forma enfatica os habitantes das Américas.
Compara-os com os europeus, isto €, com os homens ditos civilizados, e chega a conclusao de
que se trata de um grande erro té-los como barbaros. A respeito disso, ele nos diz que ndo vé

“nada de barbaro naqueles povos”; e acrescenta que,

na verdade, cada qual considera barbaro o que ndo se pratica em sua terra. E ¢ natural, porque sé
podemos julgar da verdade e da razdo de ser das coisas pelo exemplo e pela idéia dos usos e costumes
do pais em que vivemos. Neste a religido ¢ sempre melhor, a administragdo excelente, e tudo o mais
perfeito. A essa gente chamamos selvagens como denominamos selvagens os frutos que a natureza

¥ Cf. ARBOUSSE-BASTIDE, Paul. Introdugio. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 20-204.
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produz sem intervencdo do homem. No entanto aos outros, aqueles que alteramos por processos de
cultura e cujo desenvolvimento natural modificamos, é que deveriamos aplicar o epiteto.*’

Ainda nos damos conta dessa presenga de Montaigne no Discurso de Rousseau quando
este ultimo chama-nos a atencdo para o respeito que se deve ter pelas pessoas mais simples,
aquelas que normalmente vivem no campo. Para Rousseau, essas pessoas sdo de nossa inteira
confianca. Nisto estd a reafirmacdo do que ja havia dito Montaigne ao se referir a confianca
que tinha na gente humilde, vinda do povo, uma vez que, seu informante, segundo ele, era um
homem “simples e grosseiro de espirito”, sendo por isso mais valorizada a sua informacao,
por se tratar de uma testemunha mais confidvel. E a razdo disto estava no seguinte: “As
pessoas dotadas de finura observam melhor e com mais cuidado as coisas, mas comentam o
que véem e, a fim de valorizar sua interpretacdo e persuadir, ndo podem deixar de alterar um
pouco a verdade”. Ou seja: “Nunca relatam pura e simplesmente o que viram, e para dar
crédito a sua maneira de apreciar, deformam e ampliam os fatos”. Ao contrario disto, ndo
vemos nas pessoas mais simples esta subjetividade que desfigura os dados, fazendo-os
diferentes daquilo que realmente sdo: “A informacao objetiva” — diz-nos Montaigne — “nds a
temos das pessoas muito escrupulosas ou muito simples, que ndo tenham imaginagdo para
inventar e justificar suas invencdes e igualmente que ndo sejam sectarias”.®' Outra coisa que
nos diz ainda o autor dos Ensaios a respeito do seu informante confirma o fato de que
Rousseau se valeu dos relatos dos viajantes para melhor pensar aquilo que disse a respeito do
homem natural; pois, segundo Montaigne, o seu informante, Ademias, foi apresentado a ele
pelos “marinheiros e comerciantes que conhecera na viagem”, induzindo-o a acreditar em

_ . . s . 32
suas informacgdes sem se “preocupar demasiado com a opinido dos cosmografos”.

2.2 Aliberdade e a educacao no estado de natureza

Ao voltarmo-nos, pois, para o Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, perguntamos pelo que ele pode significar para a compreensao
da educagdo e da liberdade. Assim, poderiamos colocar a questao de uma outra forma a saber:
como ¢ possivel considerar a educagdo do homem em seu estado natural? Seria possivel

afirmar que ¢ da liberdade que se chega a educag@o? Ou seja: como relacionar educagdo e

% MONTAIGNE, Michel de. Dos canibais. In: Ensaios. Tradugdo por Sérgio Milliet.5. ed. Sdo Paulo : Nova
Cultural, 1991. Lv. IL. (Os Pensadores, 18), p. 99.

31 1d. Ibid., p. 99.

32 1d. Ibid., p. 99.
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liberdade no estado mais primitivo do ser humano? As respostas a estas questdes buscamos

nos textos de Rousseau, comecando pelo que expde neste seu segundo Discurso.

J& no “Prefacio”, Rousseau chama a aten¢do para a necessidade do homem conhecer-se
a si mesmo, sendo também este conhecimento o de mais dificil aquisi¢do. Dai afirmar ser o
conhecimento de si mesmo aquele conhecimento que parece ser o mais avancado dentre
todos, uma vez que se trata da busca do desvelamento do ser do homem por ele mesmo, isto &,
da sua esséncia. Neste sentido, compreende-se porque ¢ mais importante e mais dificil do que
todos os grossos livros dos moralistas a simples inscricdo de Delfos, adotada por Sécrates
como divisa sua: “Conhece-te a ti mesmo”. Tomando como referéncia este entendimento, é o

proprio Rousseau que diz a propdsito do seu Discurso:

Aussi je regarde le sujet de ce Discours comme une des questions les plus interessantes que la
Philosophie puisse proposer, et malheureusement pour nous comme une des plus épineuses que les
Philosophes puissent résoudre: Car comment connoitre la source de I’inégalité parmi les hommes, si
1’on ne commence par les connoitre eux mémes?>’

Ora, poderiamos perguntar sobre o que tem a ver a fonte da desigualdade entre os
homens e o conhecimento de si mesmo, por um lado, e, por outro, o conhecimento de si
mesmo, bem como a fonte da desigualdade entre os homens com a educacdo e a liberdade.
Conhecer-se a si mesmo implica em saber se a fonte da desigualdade é ou nao natural, ou
entdo até que ponto podemos afirmar uma coisa e a outra. Mas, como ser possivel conhecer-se
a si mesmo sem as devidas condicdes para isso? Pois bem: podemos estar aqui diante da

questdo da educagio vinculada a questio da liberdade.**

Perguntamos aqui pelo que possa significar ao nosso estudo a relagdo entre a ignorancia
e a liberdade, querendo pensar a condi¢dao de sujeito livre como o indispensavel ao homem

para a sua inser¢do no mundo, seja o da natureza ou mesmo o dos homens. Ou seja: sair da

33 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de [’inégalité parmi le hommes. 72136
éd., 96-0370 d’impression. Paris : Gallimard, 1996. Preface. (Euvres Completes, 111, p. 122. [ “Considero,
ainda, o assunto deste discurso como uma das questoes mais interessantes que a filosofia possa propor e,
infelizmente para nos, como uma das mais espinhosas a que possam responder os filosofos, pois, como
conhecer a fonte da desigualdade entre os homens, se ndo se comegar a conhecer a eles mesmos?”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p.
227 — Em italico no texto consultado)]

Dito isto com outras palavras, ¢ possivel afirmar que o conhecimento do homem sobre si mesmo implica o
saber das suas limitacdes e possibilidades, mediante as quais escolhe-se no mundo, acenando-se assim para o
pensamento de Jean-Paul Sartre, para quem o homem ¢ liberdade absoluta. Isso nos permite falar de uma
possivel influéncia de Rousseau em Sartre, se considerarmos as condi¢gdes postas pelo primeiro para a
educacdo e a liberdade, o que fora repensado pelo segundo ao situar o homem como ser-para-si em meio do
mundo.

34
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esfera do natural para a do social carece da possibilidade de ser livre, bem como da superagao
da ignorancia, que vai fazendo a formagao do individuo para que ele possa se situar em meio
do mundo. E este situar-se em meio do mundo exige do homem a necessaria preparagao
fisico-intelectual para que se dé conta das suas limitagdes, sejam estas do ponto de vista
fisico-bioldgicas, sejam do ponto de vista intelectual. Por esta via chegamos a educagdo da
natureza como a primeira e indispensavel educagao de que carece o homem para se inserir no
mundo e se relacionar com os seus semelhantes em sociedade. A experiéncia adquirida em
seu estado de natureza permite-lhe levar em conta a necessidade de uma primeira educagao,
sendo aquela que forma a crianga para se integrar a0 mundo natural que desemboca no mundo
social. E, pois, em sua liberdade, que o homem, vivendo em seu estado de natureza, pode
aprender com a propria natureza o que se faz necessario para viver, bem como para
sobreviver, tendo pela frente obstaculos a superar e a perspectiva do novo. Nao fosse livre o
homem, ele apenas continuaria em seu estado natural, como fazem os demais animais, a
exemplo da abelha e da formiga, que continuam repetindo as mesmas operagdes € mantendo
sempre a mesma organizagdo social. Mas, sendo livre o homem, ele se descobre e,
descobrindo-se, transforma-se a si mesmo e o seu meio. Dai por que ter se tornado possivel a

passagem do estado natural para o estado civil, implicando necessidade de educagio.

2.3 Do estado de natureza ao civil: progresso e degradacao

Voltando agora ao texto de Rousseau, damo-nos conta da trajetdria feita pelo homem
para chegar ao estado de sociedade. Nesta trajetoria, houve a sua desfiguracdo de homem,
tornando-se algo monstruoso, se comparado com o que estava posto no estado de natureza.
Trata-se de algo que ele compara com a estatua grega de Glauco, que fora desfigurada pelo
tempo, o mar e as intempéries ao ponto de ndo mais ser reconhecida. Assim também
aconteceu com o homem: os progressos da espécie humana mediados pela constante
renovacgdo dos conhecimentos se encarregaram de leva-lo a desfiguracao a que chegou em sua
passagem de um estado ao outro. Se tomarmos como base o fato de que era preciso ser livre
para que pudesse passar por esta desfiguracdo, temos que considerar também duas coisas a
mais que permitiram ao ser humano chegar ao nivel de degradagdo a que chegou. Primeiro,
nao podemos esquecer o fato de que, sendo livre, foi possivel aprender com sua propria
experiéncia, o que lhe permitiu saber do que lhe era acessivel e do que poderia lhe

proporcionar um bem-estar; depois, a perspectiva da possibilidade de se transformar em algo
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superior aquilo que lhe parecia ser no momento. Ou seja: aquilo que passou a conhecer de si
mesmo foi posto em confronto direto com aquilo em que poderia se transformar, acreditando-
se no caminho em direcdo a sua perfeicdo. Neste sentido, ¢ possivel afirmar que, por um lado,
a liberdade e, por outro, a perfectibilidade impulsionaram o ser homem a buscar novas
coordenadas para si mesmo, permitindo-lhe passar do estado natural para o estado de
sociabilidade. Quais os caminhos, de fato, percorridos para chegar at¢ onde chegou; por que
este e nao outro estado de sociedade construido, sdo questdes que podem ser respondidas com

o Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens.

As respostas a que nos referimos aqui comecam a ser respondidas quando Rousseau se
volta para a questdo de “como” o homem chegou onde esta. Para saber deste “como”, entende
Rousseau ser necessario agora uma volta ao percurso feito antes para chegar através de uma
inversdo de percurso ao conhecimento daquilo que fora ele mesmo em seu estado mais
primitivo. Dai a pergunta formulada ainda no “Prefacio” do seu segundo Discurso, conforme

0 Vemos a seguir:

et comment I’homme viendra-t-il a bout de se voir tel que I’a formé la Nature, a travers tous les
changemens que la succession des tems et des choses a di produire dans as constitution originelle, et
de déméler ce qu’il tient de son propre fond d’avec ce que les circonstances et ses progres ont ajoiite
ou changé a son Etat primitif?*

Com estas palavras, Rousseau esta nos dizendo que o homem de hoje precisa mergulhar
nas mudangas produzidas ao longo do tempo pelas circunstancias e os progressos para chegar
ao conhecimento de si mesmo, que significa ir ao encontro da sua verdadeira esséncia,
distinguindo-a daquilo que estd posto aos nossos olhos depois de todas as transformagdes
ocorridas. Ou seja, assemelhando-se a desfigurada estatua de Glauco, parecida muito mais a
um animal feroz que a um deus grego, o homem, que se se encontra no seio da sociedade, ¢

considerado a partir do seguinte:

[...] par Mille causes sans cesse renaissantes, par 1’acquisition d’une multitude de connoissances et
d’erreurs, par les changemens arrivés 4 la constitution des Corps, et par le choc continuel des passions,
a, pour ainsi dire, changé d’apparence au point d’étre presque méconnoissable; et I’on n’y retrouve

3 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur ['orignine et les fondemens de 1'inégalité parmi le hommes. Paris :
Gallimard, 1996. Preface. Euvres Completes, 111, p. 122. [ “E como o homem chegara ao ponto de ver-se tal
como o formou a natureza, através de todas as mudancas produzidas na sua constitui¢do original pela
sucessdo do tempo e das coisas, e separar o que pertence a sua propria esséncia daquilo que as
circunstdancias e seus progressos acrescentaram a seu estado primitivo ou nele mudaram?” (ROUSSEAU,
Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 227 — Em
italico no texto consultado)]
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plus, au lieu d’'um étre agissant totijours par des Principes certains et invariables, au lieu de cette
Celeste et majesstueuse simplicité dont son Aueur 1’avoit empreinte, que le difforme contraste de la
passion qui croit raisonner et de I’entendement en delire.*®

A questdo posta pode ser a seguinte: De que forma o homem se valeu de sua liberdade
para escolher caminhos a percorrer? E, se a primeira questdo ¢ esta, podemos muito bem
passarmos a uma outra: Impulsionado por sua condig¢do de ser livre, o ser humano instruiu-se
adquirindo milhdes de conhecimentos que permitiram a ele mesmo a sua propria
desfiguragdo, distanciando-se cada vez mais do seu ser original, isto ¢, de sua esséncia
primeira, aquela propria de sua origem no estado natural. Assim, quanto mais prossegue neste
seu caminhar, mais distante fica de si mesmo, tornando-se cada vez mais dificil de conhecer-
se a si mesmo, por ser cada vez maior a diferenca entre aquilo que era originalmente e aquilo
que ¢ depois de todas as transformagdes por que tem passado, gracas aos seus conhecimentos
e aos seus progressos. Fazendo-se uma aproximagao entre os dois Discursos, encontra-se em
ambos a preocupagdao com o que fora proporcionado ao homem por ele mesmo através dos
avancos de suas ciéncias e de suas técnicas. Ou seja: o mundo que progride gracas ao
desenvolvimento da ciéncia e das artes ¢ o mundo que vai cada vez mais acentuando a
desfiguragdo humana, ao ponto de coisificar cada vez mais o ser humano, reduzindo-o a
maquina, a maquina de fazer maquina e a objetos de consumo que podem ser reciclaveis ou
ndo. E, conforme nos diz o proprio Rousseau, o acimulo de novos conhecimentos leva
exatamente o homem para um distanciamento cada vez maior em relacdo ao seu estado
primitivo. E o que ele observa a respeito de toda espécie humana, quando nés, querendo
conhecermo-nos a nds mesmos, tornamo-nos incapazes disto ao mesmo tempo em que
procuramos o maximo possivel conhecer o homem em sua esséncia, como estd posto pelas

proprias palavras de Rousseau:

Ce qu’l y a plus cruel encore, c’est que tous les progrés de I’Espéce humaine 1’éloignant sans cesse de
son état primitif, plus nous accumlons de nouvelles connoissances, et plus nous nous 6tons les moyens

% Id. Ibid., 122. “[...] por milhares de causas sempre renovadas, pela aquisicdo de uma multiddo de
conhecimentos e de erros, pelas mudancas que se ddo na constitui¢do dos corpos e pelo choque continuo das
paixoes, por assim dizer mudou de aparéncia a ponto de tornar-se quase irreconhecivel e, em lugar de um ser
agindo sempre por principios certos e invaridveis, em lugar dessa simplicidade celeste e majestosa com a
qual seu autor a tinha marcado, ndo se encontra sendo o contraste disforme entre a paixdo que cré raciocinar
e o entendimento delirante”. (I1d. Ibid., p. 227 — Em italico no texto consultado)]
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d’acquerir la plus importante de toutes, et que c’est en un sens a force d’étudier ’homme que nous
nous sommes mis hors d’état de le connoitre.”’

Essa distancia do homem em relagdo a ele mesmo vai ficando maior a propor¢ao que
procura novos conhecimentos. Esfor¢cando-nos para estuda-lo, perguntamos pela liberdade, da
mesma forma que perguntamos pela educacdo a que devemos chegar, tendo em vista, sim, o
que hé de mais original no homem, o que ndo se fara sem que se torne possivel a separagao
disto que ha de mais original daquilo que hé de artificial na sua atual natureza. E preciso, pois,
ter em vista a possibilidade de “connoitre un Etat qui n’existe plus, qui n’a peut-&tre point
existe, qui probablement n’existera jamais, et dont il est pourtant nécessaire d’avoir des
Notions justes pour bien juger de nétre état présent,”® como diz Rousseau em seu segundo

. 39
Discurso.

2.4 A necessidade e possibilidade do homem conhecer-se a si

mesmo

Sair do estado de natureza, de uma certa forma, implica sair do seu estado de
ignorancia. Isto se justifica porque, vivendo isolado, o homem ndo tem necessidade de
conhecer o outro a partir de si mesmo. Agora, em seu estado civil, ele precisa colocar-se como
objeto de estudo para si mesmo, para que se torne possivel o conhecimento que lhe permita
dar conta daquilo que ¢ em sua esséncia. Assim se chega ao homem natural. O conhecimento
deste coloca-nos diante da constituicdo que lhe ¢ peculiar, permitindo-nos perguntar pelas
suas disposi¢des naturais. Nestas, fundamenta-se a lei que tem o proprio homem como objeto.
Se ao homem se tornar possivel a apreensdo deste objeto, também se tornara possivel a
submissdo dele mesmo a lei, uma vez que, sendo esta a expressao da vontade dele, faz-se
necessario experimenté-la imediatamente pela voz da natureza. Mas, sem que se conheca de
fato o homem natural nada disto serd feito; ou seja, ndo se pode perguntar por uma lei nem
pela submissdo do homem a ela, pois a ignorancia em relagdo ao que ele seja em seu sentido

mais natural inviabiliza o pensamento a respeito de uma vontade que se origina dele,

71d. Tbid., 122. [“O que hd de mais cruel ainda é que, todos os progressos da espécie humana distanciando-a
incessantemente de seu estado primitivo, quanto mais acumulamos novos conhecimentos, tanto mais
afastamos os meios de adquirir o mais importante de todos: é que, num certo sentido, a for¢a de estudar o
homem, tornamo-nos incapazes de conhecé-lo”. (1d. Ibid., p. 127 — Em italico no texto consultado)]

3 1d. Tbid. 123. [ “conhecer com exatidio um estado que ndo mais existe, que talvez nunca tenha existido, que
provavelmente jamais existird, e sobre o qual se tem, contudo, a necessidade de alcangar nogcées exatas para
bem julgar de nosso estado presente”. (1d. Ibid., p. 228-229 — Em italico no texto consultado)]

¥ Id. Ibid.,, p. 228-229.
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manifestando por sua vez o que seja a sua constituicdo a que deve ser conveniente a lei,

considerando-se para isto o0 homem enquanto necessidade e vontade.

O que fazer, entdo, para que se torne possivel ao homem o conhecimento de si mesmo?
Ou seja: o que podemos fazer para chegarmos ao homem natural? Rousseau entendeu que nao
basta o conhecimento que adquirimos através dos livros. Antes, pelo contrario, é preciso
afastar todos os livros cientificos. Nao se trata de perguntar como os homens se fizeram. Nao
¢ isto que precisamos aprender. Ao invés de recorrermos a estes livros que nos sdo oferecidos
pela ciéncia, precisamos, sim, meditar sobre as operagdes da alma humana, uma vez que nela
podemos encontrar os principios anteriores a razao: o que interessa profundamente ao nosso
bem estar € a nossa conservagdo, bem como aquele em que se inspira toda repugnancia
natural, se faz mediante a percep¢do do sofrimento ou da morte de qualquer ser sensivel,
sobretudo se este ser sensivel for também um outro ser humano, semelhante a ele mesmo. Na
verdade, com este entendimento, Rousseau esta se referindo aos principios de conservagio e

de piedade.*

O homem, em estado de sociedade, precisa preparar-se para lidar com estes dois
principios, enquanto fontes de egoismo e de altruismo. Mas, somente nos dando conta de
como se fez a passagem do estado natural para o estado civil, ¢ possivel a compreensdo de
como lidar com o amor-de-si e com o amor-proprio.”’ A compreensdo disto nos é acessivel
pela exposicdo que Rousseau faz da caminhada do homem em direcdo a sociedade, o que
significa a saida do seu isolamento para o convivio social, passando a coabitar com os seus
semelhantes. O modo como operacionalizou seus raciocinios para chegar a este entendimento
teve por base a suspensdo de tudo aquilo que se pode conceber como artificial no

comportamento dos homens, ou melhor, tudo aquilo que fora acoplado ao homem natural.

O caminho feito por Rousseau teve que comecar pelo gue ¢, indo em dire¢do aquilo que
deve ser. Assim, o que ele nos diz no final do “Prefacio” ao seu Discurso, coloca-nos diante

desta trilha por ele percorrida:

En considérant la sociét¢é humaine d’un regard tranquile et desintéressé, elle ne semble montrer
d’abord que la violence des hommes puissans et I’oppression des foibles; 1’esprit se revolte contre la

“'Cf. 1d. Ibid., 124-125.

I Considerando-se o amor de si como fonte natural de todas as paixdes, ¢ possivel compreendermos o amor-
poprio como uma derivacdo do amor de si que se configura com a passagem do estado natural para o estado
civil. Por amor de si entende Rousseau o desejo humano de conservagdo, o que também pode ser visto nos
outros animais como instinto de conservagdo. Mas, do desejo de conservagdo, passa-se ao amor-proprio,
quando se trata de desejar a superioridade em relagdo aos outros com vistas a possibilidade de dominio sobre
estes através de um poder arbitrario e despoético.
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dureté des uns; on est porté a déplorer I’aveuglement des autres; et comme rien n’est moins stable
parmi les hommes que ces rélations extrérieures que le hazard produit plus souvent que la segesse, et
qu’on appelle foiblesse ou puissance, richesse ou pauvreté, les établisssemens humains paroissent au
premier courp d’ceuil fondés sur des Monceaux de Sable mouvant.*?

Vemos que a atencdo de Rousseau estd voltada para aquilo que estad presente na
sociedade, como se dissesse ser a sua marca: de um lado, “a violéncia dos homens
poderosos”, do outro, “a opressao dos fracos”. De que forma, entdo, podemos esperar que o
espirito humano possa se manifestar em relacdo a isso? Temos, pois, os que se revoltam
contra essa situacdo a que chegou o ser humano; mas, a0 mesmo tempo, temos aqueles que
parecem ndo “enxergar” o mundo que se construiu em sua volta. E como se se tratasse mesmo
de uma certa cegueira, de forma que nada parece estar acontecendo, enquanto se morre de
fome, de miséria, ou se corrdi pela corrupgao, sem falar das mortes que se somam a toda sorte
de marginaliza¢cdo humana. Ao lado disso tudo que ocorre como manifestagdo da degradacao
do ser humano, ¢ preciso pensar na fragilidade das relagdes humanas. Por isso, & preciso
buscar no que ¢ propriamente humano, bem como em todos os fatos reconhecidos pelos
estudos, a compreensdo da caminhada do ser humano que se deu entre o estado de natureza e
o estado de civiliza¢do. Assim, ¢ para o0 homem que devemos nos voltar, procurando descobri-
lo em sua mais longinqua originalidade, como bem podemos entender pelas palavras do

proprio Rousseau:

C’EST de I’homme que j’ai a parler, et la question que j’éxamine m’apprend que je vais parler a des
hommes, car on n’en propose point de semblables quand on craint d’honorer la vérité. Je défendrai
donc avec confiance la cause de I’hummanité devant les sages qui m’y invitent, et je ne serai pas
mécontent de moi méme si je me rends digne de mon sujet et de més juges.

Estd neste entendimento de Rousseau duas questdes importantissimas para a nossa

reflexdo. A primeira diz respeito ao objeto; a segunda, a seu fim. Ou seja: trata-se a0 mesmo

*2 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de I’inégalité parmi le hommes. Paris :
Gallimard, 1996. Preface. Euvres Compleétes, 111, p. 126-127. [ “Considerando a sociedade humana de modo
calmo e desinteressado, a principio ela so parece mostrar a violéncia dos homens poderosos e a opressdo dos
fracos, o espirito se revolta contra a dureza de uns ou é levado a deplorar a cegueira dos outros e — como
nada é menos estdvel entre os homens do que essas relagoes exteriores produzidas mais freqiientemente pelo
acaso do que pela sabedoria, e que chamam de fraqueza ou poder, riqueza ou pobreza — os
estabelecimentos humanos parecem, a primeira vista, fundamentados em montoes de areia movedi¢a”
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p.
231 — Em italico no texto consultado)]

# 1d. Ibid. 131. [“E DO HOMEM que devo falar e a questio que examino me diz que vou falar a homens pois
ndo se propdem questdes semelhantes quando se tem medo de honrar a verdade. Defenderei, pois, com
confianga, a causa da humanidade perante os sabios que me convidam a fazé-lo ¢ ndo ficarei descontente
comigo mesmo se me tornar digno de meu assunto e meus juizes”. (Id. Ibid., p. 235)]
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tempo de refletir sobre o ser humano, tendo em vista a necessidade dos homens conhecerem-
se a si mesmos, considerado-se em sua originalidade, e sobre a sua plena realizagdo em
convivio de uns com os outros. Podemos dizer isto com outras palavras, perguntando pelo
que, de fato, significa o ser humano, bem como pelo modo de caminhar at¢ o mundo que
conhecemos hoje, onde todos estdo reunidos uns ao lado dos outros, mas, infelizmente, sem
conhecerem-se o suficiente para saber do que € possivel fazer para serem felizes. Assim, ndo
basta ser livre; além da liberdade, faz-se necessaria a aquisicdo da formacao de homem pela
qual se torna possivel recuperar a sua condi¢do originaria, mesmo estando agora no estado

civil. Isso nos diz do vinculo entre a educagao ¢ a liberdade.

2.5 Educacao e Liberdade no Estado Civil

Voltando-nos para esta vinculagao entre a educagao e a liberdade, perguntamos pelo que
seja a formagdao do homem que, para Rousseau, ndao € possivel se fazer concomitantemente a
forma¢do do cidaddo, conforme o exposto no Emilio ou da educacio.*® Considerando a
necessidade de educar o homem para si mesmo e nio para os outros, antes de tudo, € preciso
pensar no que ¢ necessario a formagdo do homem que necessita da educagdo para a

convivéncia social e a reafirmacao de sua liberdade.

2.5.1 O vinculo entre educacao e liberdade: a formagao do

homem

Esta preocupacgdo rousseauniana tem por base a necessidade de resgate da originalidade
do homem; preocupacdo esta muito contundente em seu Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens. E o que fica muito bem demonstrado ao tragar
a trajetéria do ser humano a caminho da civilizagdo, quando coloca a questdo da educagdo
associada a sociabilidade. Ou seja: antes, em seu estado de natureza, vivendo isolado, ndo
necessitando ainda da companhia do seu semelhante, gozava de uma liberdade natural que
prescindia da educacdo, entendendo-se por esta toda formagdo que tem por fim preparar o
individuo para o convivio com 0s outros, bem como consigo mesmo, para que se possa
considerar digno da companhia dos outros. Neste preparar-se para bem conviver com os

outros e consigo mesmo, estd o aprendizado que leva o individuo ao conhecimento de si

* Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de ['éducation, V. Euvres complétes, IV, p. 248.
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mesmo, bem como ao conhecimento dos outros, o que implica, na verdade, conhecer suas
limitagdes, a0 mesmo tempo que se da conta dessas mesmas limitagdes nos seus semelhantes.
O reconhecimento dessas limitagdes j4 comeca a acontecer no proprio estado de natureza,
porém sem a devida identificacdo com os outros. Esta identificacdo passa a existir ao passo
que vai se aproximando dos demais homens, fazendo desta aproximac¢do o comeco de toda
sociabilidade humana. Ai, sim, ¢ preciso refletir, ou seja, reconsiderar tudo aquilo que sabe de
si mesmo, reavaliar suas limitacdes a proporcao que for se dando conta de que ha os outros
em sua companhia. E ¢ dai que se pode chegar a compreensao do que possa significar o que o
préprio Rousseau chamou de amor-proprio, o que passa a se manifestar no homem a partir do
momento que ele se compara aos outros, achando-se superior em alguma coisa, ou sendo

impulsionado a imitacdo, com o desejo de se igualar aos demais.

Essa aproximagdo com os outros, ao mesmo tempo que faz a socializacdo do ser
humano, leva este mesmo ser humano a repensar a sua condicdo de homem no meio do
mundo, de forma que, a sua liberdade, bem como as suas instru¢cdes para a garantia de
subsisténcia, deixa de ser como era no estado de natureza para dar lugar a outra forma de ser,
mesmo continuando livre como antes, porém de forma diferente. Isso implica um processo de
transformagdo pelo qual passa o homem em sua saida do mundo da natureza para entrar no
mundo dos homens, onde terd que buscar a natureza em um outro patamar, dando-se conta

desta natureza nele mesmo, de uma forma diferente daquela conhecida até entao.

2.5.2 Aliberdade e as desigualdades humanas

O reconhecimento de si mesmo, para o qual hd a necessidade de educar-se para ser
livre, passa necessariamente pela diferenciacdo necessaria entre dois modos distintos de ser
desigual. Trata-se aqui de pensar na desigualdade que podemos encontrar na igualdade de
cada um com todos, bem como de todos com cada um. Faz-se, portanto, necessario comparar
o homem em seu estado natural com aquele que se encontra em seu estado civil, para que se
possa considerar até que ponto é possivel falar dessa desigualdade na igualdade. E deste
entendimento que passa Rousseau a considerar o fato de que hé, na verdade, duas formas de
desigualdade: a primeira diz respeito aquela que ¢é propria do ser humano, quando considerado
em sua condigdo mais original, o que poderiamos dizer daquela que ¢ propria do estado
natural; a outra, a que somente podemos encontrar no estado de civilizagdo. Por isso podemos

falar de uma desigualdade que expressa as injusti¢as praticadas pelos homens ao lado daquela
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que lhe ¢ peculiar, segundo a natureza. Esta diferenciagdo entre as duas espécies de
desigualdade esta posta pelas palavras de Rousseau em seu segundo Discurso, como podemos

VEr nO que S€ seguc:

Je congois dans 1I’Espece humaine deux sortes d’inégalité; I’lune que j’appelle naturelle ou Phisique,
parece qu’elle est établie par la Nature, et qui consiste dans la différence des ages, de la santé, des
forces du Corps, et des qualités de 1’Esprit, ou de I’Ame; L’autre qu’on peut appeller inégalité morale,
ou politique, parce qu’elle dépend d’une sorte de convention, et qu’elle est établie, ou du moins
autorisée par le consentement des Hommes. Celle-ci consiste dans les differents Privileges, dont
quelques-uns jouissent, au préjudice des autres comme d’étre plus riches, plus honorés, plus Puissans
qu’eux, ou mémes de s’en faire obéir.*’

De acordo com este entendimento, ndo ¢ possivel falar pura e simplesmente de
igualdade entre os homens, da mesma forma que ndo podemos apenas considerar o fato de
que os homens sdo desiguais. E preciso considerar em que sentido sio eles desiguais ou
iguais. Assim, de uma forma mais universal pode se afirmar que os homens, todos eles, sao
igualmente livres, se tomados em sua condi¢do mais original do seu ser. Com isso fica
compreendido o fato de que todos os homens tém a igualdade de direitos, ndo sendo um mais
importante do que outro e sendo igualmente livres todos os homens, pois a liberdade ¢ propria
a constitui¢do do humano. Mas, por outro lado, o convivio social levou os homens a se
distanciarem de si mesmos, na busca de superioridade em relacao aos seus semelhantes, o que
fez gerar as injusticas que colocam uns acima dos outros, havendo desigualdade, quando uns
sdo ricos, outros, pobres; uns bem-sucedidos, outros, frustrados, derrotados. Em meio a essa
desigualdade, que Rousseau diz ser politica e moral, estdo todas as mazelas humanas, indo
estas da miséria pura e simples a mais terrivel das violéncias praticadas pelo ser humano
contra os outros de sua espécie, o que implica também uma forma de autodestruicdo de si
mesmo. Querer isso para si € ndo se conhecer no meio do mundo; por isso, faz-se necessario
repensar o que pode ser agora a liberdade em seu convivio social, bem como a reflexdo a

respeito do que possa significar a educagdo para esta liberdade.

* ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de 1’inégalité parmi le hommes. Paris :
Gallimard, 1996. Euvres Completes, 111, p. 131. [“Concebo, na espécie humana, dois tipos de desigualdade:
uma que chamo de natural ou fisica, por ser estabelecida pela natureza e que consiste na diferenca das idades,
da saude, das forgas do corpo e das qualidades do espirito e da alma; a outra, que se pode chamar de
desigualdade moral ou politica, porque depende de uma espécie de convencdo e que ¢ estabelecida, ou pelo
menos, autorizada pelo consentimento dos homens. Esta consiste nos varios privilégios de que gozam alguns
em prejuizo de outros, como o serem ricos, mas poderosos e homenageados do que estes, ou ainda por
fazerem-se obedecer por eles”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, p. 235)]
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2.5.3 O vinculo entre educacao e liberdade como exigéncia da

sociabilidade

No Contrato social, Rousseau volta a refletir sobre a passagem do homem do estado de
natureza para o estado civil. Essa passagem, segundo ele, ¢ responsavel por uma mudanga
notavel no homem, quando ela substitui o instinto pela justica. Com esta substituicdo do
instinto pela justica que se opera na conduta do homem, a passagem do estado natural para o
estado civil da também as a¢des humanas a moralidade que era inexistente nessas acoes,
quando praticadas no estado de natureza. Agora, no estado civil, a voz do dever toma o lugar
do impulso fisico da mesma forma que o direito toma o lugar do apetite. Nao se trata mais de
levar em consideracdo somente sua pessoa. No convivio social, o0 homem ¢ for¢cado a tomar
como referéncia para as suas agdes outros principio, consultando a razao antes de escutar as

.~ 46
suas inclinagoes.

Com as mudangas ocorridas na conduta do homem com essa passagem do estado de
natureza para o estado civil, faz-se necessaria a reflexao sobre a liberdade que agora deve ser
considerada em seu vinculo com a educacao, tendo-se em vista a necessidade da formacgao do
homem que precisa conviver com os outros. H4, assim, a necessidade de refletir sobre a
relacdo entre a liberdade e a educacdo, uma vez que lhe € necessario observar os principios

que orientam para o convivio social.

A necessidade de repensar a liberdade vinculada a educacao foi o que levou Rousseau a
escrever um tratado de educacdo, pois desta carece o homem para ser livre em seu meio
social, assumindo-se como cidaddo. Assim, a pergunta que ele coloca nas primeiras paginas
do seu Emilio fica respondida com a preocupagdo com a cidadania que se busca a partir da
formagio do homem, seguindo a légica da natureza. E, pois, tendo em vista esta logica, que
ele afirma o seguinte: “Forcé de combattre la nature ou les institutions sociales, il faut opter

entre faire un homme ou un citoyen; car on ne peut faire 4 la fois I’un et 1’autre”.*’

% Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du contract social. 72136 éd., 96-0370 d’impression, Paris : Gallimard, 1996.
Livre I, Chapitre I. Euvres completes, 111, p. 364.

* ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. Euvres compleétes, IV, p. 248. [“For¢ado a combater a
natureza ou as instituigdes, cumpre optar entre fazer um homem ou um cidadao, porquanto ndo se pode fazer
um e outro ao mesmo tempo”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 12)]
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2.6 O reencontro da liberdade e da igualdade no estado de

sociedade

Considerando o que nos diz Rousseau, ¢ possivel verificar que, da mesma forma que
podemos pensar no homem saindo do estado natural para o estado civil, € possivel considerar
o homem, em sua infincia, caminhando em dire¢ao a sua cidadania, o que exige de nos, por
um lado, um olhar atento para a formacao necessaria ao homem que se firmard como cidadao;
por outro, uma atengdo especial aquilo que podemos compreender como sociedade em que o
homem possa viver livremente. E, pois, a propésito disto que Jean-Jacques Chevallier, em seu
livro As grandes obras politicas de Maquiavel a nossos dias, fala-nos de Rousseau como um
“inventor”. Assim o diz Chevallier por entender que, na liberdade, bem como na igualdade,
“cuja existéncia no estado de natureza ¢ tradicionalmente afirmada, ROUSSEAU pretende
reencontra-las no estado de sociedade, mas transformadas, tendo sofrido uma espécie de
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modificacdo quimica, ‘desnaturadas’.” E nisto, portanto, que estd a grande invencao

rousseauniana.

Aqui Chevallier traz a discussd@o uma outra questdo que nao pode ser desvinculada das

x 5 : 49 ¢
que estdo postas para a nossa reflexdo: a igualdade.” E bom lembrar que, em Rousseau, a

* CHEVALLIER, Jean-Jacques. As grandes obras politicas de Maquiavel a nossos dias, p. 161.

¥ Acreditamos haver equivocos por parte de quem entendeu ser a igualdade referida por Rousseau aquela
proclamada pela Revolug@o Francesa através da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos e que tem sido
reivindicada pelo burgués que, como membro de um Estado sustentado por uma democracia representativa
conforme nos ¢ comum hoje em dia, se intitula cidaddo. Exemplo desse entendimento podemos ver em
afirmagdes que nos diz o seguinte:
“E certo que a tentativa de solucionar tdo grande dificuldade [de ter de fundamentar a sociedade politica]
mediante a clausula do ‘contrato’, clausula da ‘alienagdo total de cada associado com todos os seus direitos
[naturais, originarios] a foda a comunidade’, pelo que ‘cada um dando-se a todos ndo se da a nenhum’,
contribuiu historicamente para realizar a igualdade humanitaria — isto €, de tipo cristdo — no campo do
direito ‘civil’ ou politico, com a substituicdo pela ‘lei’, como expressdo da ‘vontade geral’ nascida do
‘contrato’, das ‘determinagodes’, ‘diplomas’ e ‘edictos’ reais: a igualdade politica instaurada pela Revolucao
Francesa. Donde proveio a emancipagdo — politica — do homem ‘comum’. Mas ¢é certo que, tendo a
‘vontade geral’, que constitui o novo ‘corpo politico’, o seu fundamento ideoldgico na ‘consciéncia moral’,
como ‘sentimento da humanidade’ ou amor humanitario, e ndo sendo este tltimo nada mais do que o egotismo
religioso [...], em que se transforma o individualismo cristdo tradicional, deve concluir-se que a igualdade
instituida por e para um tal corpo politico s6 pode ser justificada como aquele tipo de igualdade que aquele
egoismo permite”.[DELLA VOLPE, Galvano. Rousseau e Marx: a liberdade igualitaria. Tradugdo por
Antonio José Pinto Ribeiro. Lisboa : Edi¢des 70, 1982, p. 19-20]
Ao contrario do que nos diz Galvano Della Volpe, era justamente isso que Rousseau queria evitar: uma
igualdade que ficasse caracterizada como direito constituido ao burgués, que devesse valer para todos em
principios, ficando, portanto, ao nivel da abstragio. E este entendimento que podemos ver, por exemplo, na
interpretacdo de Allan Bloom:
“Emilio ¢ escrito para defender o homem contra uma grande ameaca que pode muito bem causar um
permanente aviltamento das espécies, ou seja, o quase inevitdvel dominio universal de um certo tipo de
homem baixo que Rousseau foi o primeiro a detectar e a designar: o bourgeois. O inimigo de Rousseau nio
era o ancien regime, seu trono, seu altar ou a nobreza. Ele tinha a certeza de que tudo isso acabara, que a
revolu¢do os eliminaria para dar lugar a um novo mundo baseado nos principios igualitarios da nova
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liberdade estd vinculada a igualdade, o que se pode tomar como referencial para pensar no
que seja o homem educado e livre, vivendo como igual perante os seus semelhantes ou
submetido a diferentes formas de desigualdade construidas pela injustica social que, por sua
vez, ¢ também produto do mesmo homem, que somente a produz por ser livre e capaz de
inventar o seu mundo. Certamente, a terminologia “inventar” estd mais para Sartre do que
para Rousseau, uma vez que € para o autor de O ser e o nada que o termo “inventar” ou
“inven¢do” ganha uma dimensdo que se insere no fazer de todo homem: isto €, com Sartre,
falamos do homem como ser que se inventa a todo instante. Chevallier teve, no entanto, o
cuidado de olhar para Rousseau como aquele que também foi capaz de pensar o ser humano

como “inventor”’, conforme o afirmamos.

Essa invengdo a que nos referimos passa pelo encontro com os outros. Encontro este
que Rousseau procurou descrever sem ter o compromisso de relatar aquilo que historicamente
pudesse ser considerado como verdade. Antes de tudo, procurou afastar os fatos, uma vez que
ndo se trata de chegar ao entendimento do que seja o homem a partir dos acontecimentos
historicamente registrados. Preferiu, assim, ndo considerar as pesquisas como verdades
historicas. Ao invés disso, recorreu aos seus proprios raciocinios, mesmo tomando-os como
“hypothétiques et conditionnels”, como ele mesmo fez questdo de dizer. Estes, sim, mais
confiaveis, uma vez que lhe pareceram “plus propres a éclaircir la Nature des choses qu’a
montrer la véritable origine, et semblables a ceux que font tous les jours nos Physiciens sur la

. 50 . . .
formation du Monde”.”™ E, seguindo este entendimento, acrescentou o seguinte:

La Religion nous ordonne de croire que Dieu lui-méme ayant tiré les Hommes de 1’état de Nature, ils
son inégaux parce qu’il a voulu qu’ils le fussent; mais elle ne nous défend kpas de former des
conjectures tirées de la seule nature de ’homme et des Etres qui I’evironnent, sur ce q’auroit pu
devenir le Genre-humain, s’il fit resté abandonné & lui-méme.”!

De acordo com as palavras acima, Rousseau nos chama a aten¢do para o que nos ensina

a religido. Assim, seria possivel acreditar que ¢ da vontade de Deus a desigualdade entre os

filosofia”.[BLOOM, Allan. Emilio. In: ————— Gigantes e andes; ensaios (1960 — 1990). Tradugdo
Wladir Dupont. Sdo Paulo : Best Seller, 1990, p. 128]

Y ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur ['origine et les fondemens de linégalité parmi les hommes. (Euvres
completes, 111, p. 133. [“hipotético e condicionais” (...) “mais apropriados a esclarecer a natureza das coisas
do que a mostrar a verdadeira origem e semelhantes aquelas que, todo os dias, fazem nossos fisicos sobre a
formagdo do mundo”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, 236)]

°' 1d. Ibid., p. 133. [“A religido nos ordena a crer que, tendo o préprio Deus tirado os homens do estado de
natureza logo depois da criagdo, sdo eles desiguais por que assim o desejou; ela ndo nos proibe, no entanto, de
formar conjeturas extraidas unicamente da natureza do homem e dos seres que o circundam, acerca do que se
teria transformado o género humano se for abandonado a si mesmo”. (Id. Ibid., p. 236)]
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homens, restando-nos fazer as conjeturas que se fizerem necessarias em relagdo ao destino
tomado pelos homens, se consideramos a transformagao pela qual passou toda humanidade
depois que se deu a passagem do estado de natureza ao estado de sociedade. Assim,
independentemente do que diga a religido, é-nos dada a possibilidade de perguntarmos pelo
que de fato foi responsavel por esta transformagdo. Sendo-nos assim possivel a especulagao
sobre isto, restou a Rousseau fazer a descricdo da espécie humana, considerando aquelas
qualidades que ndo desapareceram, mesmo tendo sido falseadas pela educacdo e pelos
habitos. Mas, respaldando-se nos fatos apresentados pelos estudos de entdo, foi possivel falar
de uma idade que poderia ter sido aquela escolhida pelo homem para viver em paz consigo

mesmo e com os outros, podendo, portanto, ser feliz. Assim, nos disse Rousseau:

Tu chercheras 1’age auquel tu desirerois que ton Espece se fiit arrétée. Mécontent de ton état present,
par des raisons qui annoncent a ta Postérité malheureuse de plus grands mécontentemens encore, peut-
étre voudrois tu puvoir rétrograder; Et ce sentiment doit faire I’Eloge de tes premiers ayeux, la critique
de tes contemporains, et ’effroi de ceux, qui auront le malheur de vivre aprés toi.”

Rousseau nos deixa muito claro nesta passagem do seu Discurso que precisamos rever a
trajetoria da humanidade ndo pela logica dos fatos, mas pela ldgica da degradagdo humana.
Assim sera possivel reconsiderar os antepassados numa outra perspectiva para se chegar ao
que foi o homem em sua origem. Sabendo, pois, desses antepassados, ser-lhe-ia possivel
refletir sobre a critica contemporanea, bem como sobre o temor dos que tiverem a
“infelicidade” de continuarem vivendo depois dos homens de hoje. Por isso, o caminho que
ele preferiu para o seu estudo, querendo chegar ao estado natural do homem, considerando-o
em sua origem para examind-lo a partir daquilo que pudesse ser tomado como o “primeiro
embrido da espécie”, ndao foi o da organizagdo da espécie humana através dos seus sucessivos
desenvolvimentos. Da mesma forma ndo procurou comparar o ser humano com o que pode
ser visto no sistema animal a exemplo do que é feito pelos antropologos,” nem considerou a
possibilidade de uma evolucdo para o que temos hoje como homem a partir daquilo que seria
possivel considerar em um estagio em que se assemelhasse a um animal selvagem, como o fez

Aristoteles, examinando-o a partir do que seriam as suas unhas compridas e retorcidas, sendo

2 1d. Tbid., 133. [“de tua parte, procuraras a época na qual desejarias que tua espécie tivesse parado. Descontente
com teu estado presente, por motivos que anunciam a tua infeliz posteridade maiores descontentamentos
ainda, quem sabe gostarias de retrogradar. Tal desejo deve constituir o elogio de teus primeiros antepassados,
a critica de teus contemporaneos e o temor daqueles que tiverem a infelicidade de viver depois de ti”. (Id.
Ibid., 237)]

3 Cf. LEVI-STRAUSS, Claude. As estruturas elementares do parentesco. Tradugio de Mariano Ferreira. 2. ed.
Petropolis : Vozes, 1982, p. 43-46.
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peludo como um urso, além de andar de quatro pés olhando para a terra. Ao invés de
considerar todas essas possibilidades, que poderiam nos dar uma impressdo melhor de
cientificidade, partiu de “conjectures vagues, et presque imaginaires”,”* mas considerando-o a
partir daquilo que lhe era conhecido no presente a seu respeito, tendo como exemplo disto a
sua anatomia, que lhe permitia andar em dois pés, olhando a natureza, “mesurant des yeux la
58

vaste étendue du Cie e fazendo uso das suas maos tal qual fazemos nés com as nossas

Este caminho percorrido por Rousseau, visto a partir de uma outra perspectiva, pode
muito bem ser tomado como um exercicio de ldgica, tendo em vista os movimentos de seu
raciocinio para chegar a compreensdo do que poderia ser evidente segundo o encadeamento
das idéias que se formam a partir dos fatos presentes, isto €, conhecidos. Aquilo que estava
escrito nos livros de histéria natural de sua época, bem como os relatos dos viajantes, que se
embrenhavam pelas selvas dos novos continentes, sendo exemplo destes os continentes
americanos, permitia-lhe desenvolver um raciocinio que levava necessariamente a
compreensdo do que poderia ter sido o estado natural do homem, bem como a passagem do
ser humano deste estado para o estado de civilizacdo que conhecemos. Dai ser possivel pensar
o homem em sua liberdade original a partir de uma imagem construida pela logica da
possibilidade e pela percepcao daquilo que poderia ser tomado como escravidao atual desse
mesmo homem. A construcao logica dessa realidade imaginaria poderia, portanto, partir da

imagem do que seria o homem conforme o seguinte raciocinio:

En dépouillant cet Etre [...] de tous les dons surnaturels qu’il n’a pu acqurir que par de longs progrés;
En le considerant, en un mot, tel qu’il a di sortir des mains de la Nature, je vois un animal moins fort
que les uns, moins agile que les autres, mais a tout prendre, organizé le plus avantageusement de tous:
Je le vois se rassasiant son un chesne, se désalterant au premier Ruisseau, trouvan son lit au pie du
méme arbre qui lui a fourni son repas, et viola ses besoins satisfaits.*®

O que Rousseau nos diz nesta passagem do seu Discurso € como poderia ser pensado o

homem em seu estado natural, da mesma forma que nos fala da sua liberdade original. A sua

> ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’origine et les fondemens de ’inégalité parmi les hommes. (Euvres
completes, 111, p. 133. [“conjeturas vagas e quase imaginarias”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a
origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, 237)]

> Id. Ibid., Partie I, I1I, p. 134. [“medindo com os olhos a vasta extensdo do céu”. (Id. Ibid., p. 238)]

>0 Ibid., 1, III, p. 134-135. [“Despojando esse ser [...] de todos os dons sobrenaturais que ele pode receber e de
todas as faculdades artificiais que ele s6 pdde adquirir por meio de progressos muito longos, considerando-o,
numa palavra, tal como deve ter saido das maos da natureza, vejo um animal menos forte do que uns, menos
agil do que outros, mas, em conjunto, organizado de modo mais vantajoso do que todos os demais. Vejo-o
fartando-se sob um carvalho, refrigerando-se no primeiro riacho, encontrando seu leito ao pé da mesma arvore
que lhe forneceu repasto e, assim, satisfazendo a todas as suas necessidades”. (Id. Ibid., p. 238)]
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relagdo limitava-se a uma relacdo com a natureza, permitindo-lhe a satisfagdao de todas as suas

necessidades que também poderiam ser tomadas simplesmente como naturais.

2.7 A necessidade de educacao no estado de natureza e no estado

civil

Qual entdo a diferenga que poderiamos estabelecer entre aquilo que era necessario ao
homem em seu estado natural e aquilo que lhe é necessario agora em seu estado civil? Hoje,
ja ndo sabemos distinguir com precisao o que pode ou nao ser considerado natural em termos
de necessidades. A saida do estado de natureza para um estado de sociedade culminou na
transformag¢do da natureza que, por sua vez, fez do nosso estado atual um estado de cultura.
Assim, a sociedade, que faz de nds seres culturais, ja ndo nos permite uma identificacdo do
que seja natural propriamente dito na formacao do ser humano, de forma que ja ndo nos ¢
possivel afirmar ser natural uma determinada necessidade humana. Isto, numa sociedade
capitalista, muito mais, quando tudo é programado com vistas ao lucro, condicionando o
comportamento humano em fungdo dos interesses do capital. Assim, a liberdade natural
voltava-se para a satisfagdo de tudo aquilo que fosse necessario ao homem, permitindo-lhe
viver bem consigo mesmo e com a natureza. O mesmo sentido ndo pode ter, hoje, a liberdade,
quando pensamos o ser humano nas suas relagdes com os outros, sendo-lhe necessario lidar
com as mais diferentes formas de necessidade impostas pela civilizagdo. E preciso, portanto,
adequar-se a esta situacdo de hoje, havendo a necessidade de uma formacao que lhe permita
ao mesmo tempo abrir mao da sua liberdade original pela liberdade civil. Como, entdo, se deu

a passagem do homem daquele estado natural para este de sociedade que conhecemos?

A resposta a esta questdo, que encontramos no Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre homens, remete-nos ao Emilio ou da educa¢do, quando
Rousseau nos fala das diferentes espécies de educagdo.’’ Segundo ele, estas espécies de
educacdo nos sdo necessarias porque nds, homens, somos tanto amanhados pela educagao
quanto o sdo as plantas pela cultura. Isso decorre do fato de nasceremos pequenos e fracos.
Caso contrario, nosso porte € nossa for¢a seriam inuteis, uma vez que, a0 nascermos, nao

saberiamos servir-nos deles. Disto pode se concluir com Rousseau que, se 0 homem nascesse

" No Contrato social, Rousseau também trata da passagem do estado de natureza ao estado civil ao refletir sobre
este ultimo, considerando a passagem da liberdade natural a civil. [Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du
contract social. 72136 éd., 96-0370 d’impression, Paris : Gallimard, 1996. Livre I, Chapitre VIII. Euvres
completes, 111, p. 364-365.
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grande e forte, a sua grandeza e a sua fortaleza lhe seriam prejudiciais, porque, “en empéchant
les autres de songer a l’assister*, et abandonnée a lui-méme, il mourroit de misere avant
d’avoir connu ses besoins. On se plaint de I’état de I’enfance! on ne voit pas que la race
humaine eut péri si I’homme n’eut commencé par étre enfant”.”® Assim sendo, precisamos de
forca porque nascemos fracos, e, se “nous naissons dépourvus de tout, nous avons besoin
d’assistence; nous naissons stupides, nous avons besoin de jugement. Tout ce que nous
n’avons pas a ndtre naissance et dont nous avons besoin étant grands nous est donné par

’éducation”.”’

Se lembramos dessa infancia por que todos nos passamos antes que nos preparemos
para a vida adulta, ¢ possivel também lembrar que, até chegar ao estado de civilizagao que
temos hoje, o ser humano passou por todo um processo de formacao, tendo sido necessario
aprender tanto com a natureza como com o proprio homem, assim como também lhe foi
necessario aprender com as coisas. Nisto se fundam trés espécies de educag¢do conforme nos
diz Rousseau em seu Emilio. Voltando-nos para o Discurso sobre a origem e a desigualdade
entre os homens, pensamos no homem caminhando em dire¢do a sua sociabilidade, quando
fora impulsionado pela propria natureza a querer saber mais sobre ela mesma e sobre os
homens. Nesse caminhar do homem conforme o aqui exposto, vamos encontrar os individuos

humanos segundo a descrigao feita pelo proprio Rousseau em seu Discurso:

Accoutumés des 1’enfance aux intempéries de 1’air, et & la rigueur des saisons, exerces a la fatigue, et
forces de défendre nuds et sans armes leur vie et leur Proye contre les autres Bétes féroces, ou de leur
échapper a la course, les Hommes se forment um temperament robuste et presque inaltérable; Les
Enfans, apportant au monde I’exellente constitution de leurs Peres, et la fortifiant par les mémes
exercices qui I’ont produite, acquiérent ainsi toute la vigueur dont 1’espéce humaine est capable. La
nature en use précisement avec eux comme la Loi de Sparte avec les Enfans des Citoyens; Elle rend
forts, et robustes ceux qui sont bien constitués et fait périr tous les autres; differente en cela de nos

* Semblable a eux a I’extérieur eet prive de la parole ainsi que des idées qu’elle exprime, il seroit hors d’état de
leur faire entendre le besoin qu’il auroit de leurs secours, et rien en lui ne leur manifesteroit ce besoin.

¥ ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 246-247. [“impedindo os
outros de pensar em assisti-lo* e, abandonado a si mesmo, ele morreria de miséria antes de ter conhecido suas
necessidades. Deplora-se o estado da infancia; ndo se vé que a raga humana teria perecido se o homem nao
comegasse sendo crianga”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 10)]

* “Semelhante a eles exteriormente, e privado da palavra como das idéias que exprime, seria incapaz de leva-los
a entenderem a necessidade que teriam de seu auxilio, e nada nele lhes mostraria essa necessidade”. (Nota de
Rousseau)

¥1d. 1bid., I, IV, p. 247. [“nascemos desprovidos de tudo, temos necessidade de assisténcia; nascemos estapidos,
precisamos de juizo. Tudo o que ndo temos ao nascer, ¢ de que precisamos adultos, é-nos dado pela
educacgdo”. (Id. Ibid., I, p. 10)]
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sociétés, ou 1’état, en rendant les Enfans onéreux aux Peres, les tue indistinctement avant leur
naissance.®’

Com essa descricao do que ocorria no estado de natureza, Rousseau nos coloca diante
do que se poderia demonstrar da educagdo pela natureza, comparando esta educagdo com o
que ocorre no estado civil, quando a formacao do homem se faz principalmente pela educacao
com os homens. Mas fica também subentendido que, seja no estado de natureza ou no estado
civil, o homem se educa também com as coisas. E, pois, na sua experiéncia com os objetos
que o homem aprende como se comportar diante deles. E nas suas relagdes com os homens,
aprende também a viver com eles, do mesmo modo que vai aprendendo a se relacionar com
tudo que lhe ¢é natural. Portanto, em qualquer um desses estados (natural ou civil), o homem
carece de educagdo, pois é com ela que adquirimos o que ndo temos ao nascer, mas que

precisamos quando adultos. Assim, damo-nos conta de que a nossa educagao

nous vient de la nature, ou des hommes, ou des choses. Le developement interne de nos facultes et de
nos organes est 1’éducation de la nature; [’usage qu’on nous apprend a faire de ce developement est
I’éducation des hommes; et I’acquis de notre propre expérience sur les objets qui nous affectent est
I’éducation des choses.”'

Em sintese, podemos dizer que, com a natureza, o homem aprendeu a desenvolver as
faculdades dos seus o6rgdos e, com os outros homens, a fazer uso do desenvolvimento dessas
faculdades, que ¢ oriundo dessa aprendizagem adquirida com a natureza e com os homens.
Enquanto isso, aprendeu a lidar com os objetos que lhe foram afetando em seu caminhar rumo
a civilizagdo. Essas trés espécies de educagdo permitiram ao homem a sua passagem do estado

natural ao estado civil.

% ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [ 'origine et les fondemens de linégalité parmi les hommes. (Euvres
completes, 111, p. 135. [“Habituados, desde a infancia, as intempéries da atmosfera e ao rigor das estagdes,
experimentados na fadiga e for¢ados a defender, nus e sem armas, a vida e a prole contra as outras bestas
ferozes ou a elas escapar correndo, os homens adquirem um temperamento robusto ¢ quase inalteravel; os
filhos, trazendo para o mundo a excelente constitui¢ao de seus pais ¢ fortificando-a pelas mesmas atividades
que a produziram, adquirem, desse modo, todo o vigor de que a espécie humana ¢ capaz. A natureza faz com
eles precisamente como a lei de Esparta com os filhos dos cidaddos; torna fortes e robustos aqueles que sdo
bem constituidos e leva todos os outros a perecerem, sendo quanto a isso diferente de nossas sociedades, onde
o Estado, tornando os filhos onerosos para os pais, mata-os indistintamente antes de seu nascimento”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens,
238)]

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. (Euvres complétes, IV, p. 247. [“nos vem da natureza,
ou dos homens ou das coisas. O desenvolvimento interno de nossas faculdades de nossos 6rgaos ¢ a educagdo
da natureza; o uso que nos ensinam a fazer desse desenvolvimento ¢ a educacio dos homens; e o ganho de
nossa propria experiéncia sobre os objetos que nos afetam ¢é a educacdo das coisas”. (ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Emilio ou da educacdo, 1, p. 11)]

61
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2.7.1 A passagem para o estado civil: liberdade e educacao e a

formacao moral e politica

Seria possivel estabelecermos uma certa analogia com a saida do homem do paraiso
biblico. Tanto em um caso como no outro, temos a saida do homem do estado de liberdade
para o de escraviddo. Se nos reportamos a Biblia, talamos da “queda” do homem, que sai de
um estado de bonancga, onde tudo ¢ paz e plena satisfacdo, para um estado de sofrimento, onde
tudo terd que ser adquirido com muito esfor¢o, muito suor e muitas lagrimas. Num primeiro
momento, ndo seria muito diferente com o que acontece com o homem, quando sai do seu
estado natural para o estado civil. Assim, poderiamos falar de uma nostalgia de uma “vida
anterior”, como nos diz Jean Starobinski, nos afastando do mundo “contemporaneo”. “Mas”

— como também nos diz Starobinski —,

se ela nos afasta do mundo “contemporaneo”, ndo nos faz abandonar o mundo humano nem a
paisagem terrestre; no horizonte da felicidade anterior, ha essa mesma natureza e essa mesma
vegetacdo que nos cercam hoje; ha essa floresta que mutilamos, mas da qual restam ainda extensdes
intactas por onde posso enveredar [...].%2

Aqui temos o distanciamento entre as duas “passagens” do homem. De acordo com o
entendimento de Rousseau, a “vida anterior” terd que acompanhar o homem como um
referencial para aquilo que ele pode ainda construir neste mundo humano, ndo abandonado
pela nostalgia, por mais que esta o afaste dele. Nao se trata, pois, de pensar em um mundo
fora ou no além deste mundo de onde caiu o homem por ndo resistir a uma tentagdo
demoniaca. Trata-se de considerar que ¢ neste mesmo mundo em que o homem deveré se
educar para ser livre, agora como sujeito moral, 0 que ndo o era no estado anterior. Ao invés
de culparmos um ser extra-humano pela nossa decadéncia, temos que culparmos a nos
mesmos, uma vez que, fundamentadas em nossas proprias razoes, acrescentamos aos dons da

natureza as nossas proprias invencdes, como esta posto pelas palavras de Starobinski:

Sem que seja necessario invocar a intervengdo sobrenatural de um demonio tentador e de uma Eva
tentada, a origem de nossa decadéncia ¢ explicavel por razdes bem humanas. Porque o homem ¢
perfectivel, ndo cessou de acrescentar suas invengdes aos dons da natureza. E desde entdo a historia
universal, embaracada pelo peso continuamente crescente de nossos artificios e de nosso orgulho,
adquire o andamento de uma queda acelerada na corrupcdo: abrimos os olhos com horror para um

62 STAROBINSKI, Jean. Jean-Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo, p. 23.
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mundo de mascaras e de ilusdes mortais, e nada assegura ao observador (ou ao acusador) de que ele
proprio seja poupado pela doenga universal.®?

Fica assim claro para o cidaddo de Genebra que fora gracas aos artificios e ao orgulho
humanos que se deu a passagem do estado de natureza para o estado de sociedade que
conhecemos. Mas precisamos abrir os nossos olhos para enxergarmos o que Starobinski
chama de “mascaras” e “ilusdes mortais”, o que ficara construido como aparéncia que
esconde o verdadeiro ser em que se fundamenta a verdadeira realidade humana, revestida de
corrupgdes, tendo estas por base a inveja, a ganancia, a opressao que, por sua vez, fundam a
escraviddo para a qual tem nascido o homem contemporaneo. Em meio a tudo isso, € possivel
reverter a situacdo em que estd colocado o homem, investindo na educagdo para que ele possa
se tornar novamente um ser livre. E isto € possivel porque se trata de “desmistificar” a saida
do homem do seu estado natural, transportando o mito religioso para a histéria como o fez

Rousseau, o que fica ratificado por Starobinski:

O drama da queda ndo antecede, portanto, a existéncia terrestre; Rousseau transporta o mito religioso
para a propria historia; divide-a em duas eras: uma, tempo estavel da inocéncia, reino tranqiiilo da
pura natureza; a outra, historia em devir, atividade culpada, negacao da natureza pelo homem.**

A isso Starobinski acrescenta que “o advento do mal foi um fato historico, a luta contra
o mal cabe também ao homem na historia”.®> Ou seja: tratando-se de combater, na historia, o
mal que ele proprio criou, o homem pode agir de formas diferentes para que a sua liberdade
seja recuperada também historicamente. Rousseau, entdo, considera para isso varios apelos
que podem ser resumidos no que ele expde em suas obras, como ¢ o caso do que propde nos
seus Discursos, sobretudo no segundo. Mas ¢ no Emilio, bem como no Contrato social
juntamente com o Discurso sobre a economia politica, que ele propde uma reforma moral e
uma formagdo politica para a coletividade, o que somente se torna viavel com o contrato
pedagdgico que desembocard necessariamente no contrato social em que se fundara a
cidadania. Com vistas nisto, podemos acompanhar mais uma vez as palavras de Starobinski,

quando afirma o seguinte:

Rousseau ndo duvida de que uma agdo seja possivel, de que uma livre decisdo possa consagrar-nos ao
servigo da verdade velada. Mas quanto a natureza dessa decisdo ¢ dessa acdo, ele ouve varios apelos e

63 1d. Ibid., p. 23-24. (Grifo do autor)
4 1d. Ibid., p. 24.
63 1d. Ibid., p. 24.
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0s exprime sucessivamente (ou simultaneamente) em sua obra: reforma moral pessoal (vitam
impendere vero), educagdo do individuo (Emilio [...] ), formag¢do politica da coletividade (Economia
politica [...], Contrato social [...] ). A que se acrescenta, em Jean-Jacques, uma hesitagdo que orienta
seu desejo ora no sentido de uma regressdo temporal, ora no sentido do presente mais proximo,
refigio de uma consciéncia que se gasta a si mesma; mais raramente, no sentido de uma superagdo em
diregdo ao futuro.*

Este entendimento de Starobinski nos diz muito a respeito daquilo que Rousseau pensou
como condi¢@o para que se tornasse possivel a recuperagdo da dignidade humana, abandonada

com a passagem do estado de natureza para o estado civil.”’

Para Rousseau, nao se trata
simplesmente de propor uma solucdo. Na sociedade atual, o homem precisa passar por uma
reforma geral em todos os niveis de existéncia. Assim, ndo basta pensar apenas numa
formagdo politica adequada ao seu retorno as origens. E, por origens, ndo se entende aqui o
estado de natureza de onde saiu, mas a natureza propriamente humana, corroida pela
depravacao que tem acompanhado o homem na civilizacdo que ele mesmo criou. Para que se
dé este retorno, faz-se necessario educar o homem conforme a natureza, seguindo assim a
trajetoria que ele percorreu até chegar ao estado em que se encontra hoje.”® Ou seja: deve
fazer-se a sua formacdo seguindo-se toda experimentagdo possivel com a natureza que o
conduzira necessariamente a formacao que lhe ¢ imprescindivel para tornar-se homem. Mas
cabe também procurar uma organizacdo social que corresponda a esta necessidade de
recuperacgdo da dignidade que pode ser compreendida como sendo a conquista de uma outra
forma de liberdade, diferente daquela do estado de natureza. Assim, antes de se educar o
homem para ser cidadado, ¢ preciso tomar os homens como sao ¢ as leis como devem ser. Dai
a afirmacdo de Rousseau ja na “Introducdo” do “Livro Primeiro” do seu Contrato social: “JE
VEUX chercher si dans I’ordre civil il peut y avoir quelque regle d’administration legitime er

siire, em prenant les hommes tels qu’il sont, et les loix Telles qu’elles peuvent étre”.* Ha,

56 Id. Ibid., p. 24.

%7 Immanuel Kant vai nos dizer depois em sua Fundamentacio da metafisica dos costumes que as Unicas coisas
que tém dignidade s@o a moralidade e a humanidade enquanto capaz de moralidade. Isso porque, segundo ele,
“a moralidade ¢ a inica condig¢@o que pode fazer de um ser racional um fim em si mesmo, pois sé por ela lhe é
possivel ser membro legislador no reino dos fins”. [KANT, Immanuel. Fundamentagdo da metafisica dos
costumes, p. 77-78]

% Nio queremos com isso dizer que se trata de repetir toda experiéncia humana anterior, isto ¢, aquela que se
deu com a passagem do estado de natureza ao estado civil. Pensamos na necessidade de se conduzir a
formagdo humana sem atropelar as inclinagdes naturais, de forma que siga o individuo o seu processo de
formagdo sem ignorar cada uma de suas etapas nesse processo formativo. Caminhando nesse sentido,
podemos falar da passagem do homem de seu estado natural para o estado social tendo em vista o processo de
civilizagdo que faz a socializagdo humana sem que se ignore as inclina¢des naturais, sendo por isso possivel o
homem continuar tdo livre como antes, mesmo depois da sua inser¢do social.

6 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du contract social. 72136 éd., 96-0370 impressions, Paris : Gallimard, 1996.
Livre I, Chapitre 1, Euvres completes, 111, p. 351. [“Quero indagar se pode existir, na ordem civil, alguma
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como vemos, a preocupagao de Rousseau com a “ordem civil” que devera ser garantida na
sociedade, para que se possa disciplinar o homem pela sua propria vontade, conforme vai nos
dizer também no proprio Contrato social. Mas, Lourival Gomes Machado, em nota ao texto

de Rousseau, faz o seguinte esclarecimento para a referida expressao: “ordem civil”:

Nio se trata de estudar as relagdes de homem a homem, como faria supor a expressdo “ordem civil”,
tdo proxima do que modernamente ¢ regulado pelo direito civil. O objetivo em mira € a organizacdo

geral da sociedade, os seus principios fundamentais e as regras institucionais do que hoje chamamos

de “ordem publica”.”

Ou seja: por “ordem civil” passamos a entender uma organizacdo da sociedade de forma
tal que se torne possivel a harmonia entre os homens, tornando-se assim possivel o fim da
corrup¢ao humana. E esta ordem nao se constroéi simplesmente considerando homens e leis
tais como o sdo, como o fizera Montesquieu. Este tomara as leis como objeto de estudo,
procurando explica-las conforme as situacdes reais para as quais foram geradas; mas, no
Contrato social, como diz também Lourival Gomes Machado, Rousseau “procura o que as
leis ‘podem ser’ e devem ser para corresponder as vicissitudes, individuais e coletivas, dos
‘homens como sdo’. Rousseau parte, pois, do conhecimento profundo e genérico da
organizacdo consciente da sociedade.””' No “Livro Quarto” do Emilio, Rousseau confirma
esta necessidade de tomar como referencial os homens na sociedade atual para que possa
pensar as leis como devem ser, ao invés de somente explica-las: “Il faut étudier la société par
les hommes, et les hommes par la société: ceux qui voudront traiter séparément la politique et

la morale, n’entendront jamais rien 4 aucune des deux”.”?

E possivel que se tenha como ambiciosos esses objetivos perseguidos por Rousseau.
Mas, como diz Lourival Gomes Machado, mesmo sendo ambiciosos os seus objetivos, estes
ndo levam Rousseau “a esquecer-se das consideracdes praticas. Dos ‘principios de direito

politico’, anunciados no subtitulo [do Contrato social] e que serdo abstratos e genéricos,

regra de administracdo legitima e segura, tomando os homens como sdo e as leis como devem ser”.
(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social (Os Pensadores), p. 21)]

" MACHADO, Lourival Gomes. Nota 5. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social (Os Pensadores),
21.

"' Id. Ibid., Nota 6. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social (Os pensadores), p. 21.

> ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, IV. (Euvres complétes, IV, p. 524. [“E preciso estudar a
sociedade pelos homens, e os homens pela sociedade: os que quiserem tratar separadamente da politica ¢ da
moral nunca entenderdo nada de nenhuma das duas”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo,
IV, p. 266)]
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devera decorrer ‘uma regra de administracao legitima e segura’, isto €, adequada aos homens

e posta ao alcance de sua acdo imediata”.”

2.7.1.1 Da liberdade natural a civil

Trata-se de pensar aqui como se tornard possivel a passagem da liberdade original para
a liberdade em sociedade, rompendo com os ferros que acorrentam os homens no mundo
contemporaneo. Este sera o fim de “uma regra de administragio legitima e segura”. E preciso
deixar para trds uma situacdo social que pode ter sido criada acidentalmente, mas que teve
como conseqiiéncia a degradagdo da natureza humana que se efetivou pela propriedade
privada, a institucionalizagdo da magistratura e pelo poder arbitrario que tomou o lugar do
poder legitimo entre os homens. As formas de governo até entdo conhecidas somente
expressam a efetivacdo dessas mudancas, ocorridas pela sociabilidade humana. Agora, o
resgate da liberdade tera que se fazer com o retorno as origens, o que acontecera quando se
fizer respeitada a vontade geral como expressao da liberdade. Assim, diz-nos Abbagnano que
o Contrato social pretende ser para a sociedade politica “o reconhecimento das condi¢des
pelas quais a comunidade pode volver a natureza, isto ¢, a uma norma de justica
fundamental”.”* Logo em seguida, acrescenta: “A obra ¢, de facto, a descrigio de uma
comunidade ético-politica na qual cada individuo obedece, ndo a uma vontade estranha, mas a
uma vontade geral que ele reconhece como sendo-lhe propria e, portanto, em ltima analise, ¢

- 75
a si mesmo que obedece”.

Este entendimento de Abbagnano a respeito do Contrato social nos coloca, como ele
mesmo diz, diante de uma obra que tem como fim o retorno do homem as origens. O mesmo
pode ser dito a respeito da Nova Heloisa ou do Emilio. E fica muito bem equacionada esta
questdo do retorno as origens, que, na verdade, ¢ o retorno a natureza propriamente humana,
quando Rousseau pde para a discussdo através dessas obras a restauracdo do individuo,
conforme vemos no Emilio, bem como da familia — através da Nova Heloisa — e da
sociedade — com o Contrato social. Em qualquer desses textos, somos remetidos ao Discurso

sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, onde nos deparamos com

 MACHADO, Lourival Gomes. Nota 6. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social (Os Pensadores), p.
21.

™ ABBAGNANO, Nicola. Histoéria da filosofia, p. 286.

" 1d. Ibid., p. 286.
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a passagem do estado natural para o estado civil, o que muito bem pode ser pensado como a

passagem da liberdade original para a necessidade de educagdo para a liberdade.

De acordo com Rousseau, tudo pode ter comegado a partir de “grandes inundagdes ou
tremores de terra”. Basta pensar, segundo ele, nas regides habitadas que ficaram cercadas por
dgua ou por precipicios no momento dessas inundagdes ou desses tremores. Como
conseqiiéncia disto, o globo terrestre ficou dividido em ilhas e por¢des de continente, o que
forcou a aproximagdo entre os homens, de forma que passaram a viver juntos, tendo de
formarem um idioma comum, para que se tornasse possivel a comunicag¢do entre eles mais

facil do que aquela com que antes se comunicavam ao errarem livremente

dans les foréts de la Terre ferme. Ainsi — diz Rousseau — il est trés possible qu’apres leurs premiers
essais de Navigation, des Insulaires aient porte parmi nous I’usage de la parole; et il est au moins tres
vraisemblable que la Société et les langues ont pris naissance dans les Iles, et s’y sont perfectionnées
avant que d’étre conniies dans le Continent.”®

E ¢ por essa distingdo lingiiistica, que pode ter surgido a partir dessa separacdo do
globo, que também podemos pensar na distingao que hoje podemos fazer dos homens. Em seu
Ensaio sobre a origem das linguas, Rousseau vai nos chamar a atengdo para isto. Ou seja, ndo
¢ possivel distinguir os homens antes que eles falem alguma coisa. Nisto estd a lingua comum
que facilita a comunicacdo entre aqueles que se encontram mais proximos. Teria sido o
comego da socializagdo humana. A partir do momento em que os homens passaram a se
comunicar através de um conjunto de signos que lhes permitiram transmitir os seus
sentimentos, a sua vontade, tornou-se possivel a distingdo entre as nagdes, da mesma forma
que, somente com a palavra, se pode distinguir homens e animais. Assim, a distingdo entre as
nagoes so6 teria sido possivel gragas a uma separagdo ocorrida por conta de uma revolugao no
globo terrestre. A formacdo dos continentes, bem como das ilhas separadas destes, tornou
possivel se falar de [linguas, porque foi por meio destas que cada um pdde fazer a
comunicagdo entre 0s que passaram a habitar um mesmo lugar, um mesmo chdo, uma mesma
terra. A necessidade de comunicacdo entre aqueles que ficaram em um determinado
continente ou ilha exigiu a elei¢do de um cddigo que fosse comum a todos para que se

tornasse viavel a comunicacdo entre eles. Trata-se, pois, de uma necessidade semelhante

" ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur ['origine et les fondemens de linégalité parmi les hommes. (Euvres
completes, 11, p. 169. [“nas florestas da terra firme. Portanto, ¢ muito possivel que, de suas primeiras
tentativas de navegacdo, alguns insulares tenham trazido até n6s o uso da palavra e ¢ pelo menos bastante
verossimil que a sociedade e as linguas tenham nascido nas ilhas e ai se aperfeicoado antes de serem
conhecidas no continente”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, 263)]
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aquela que existe hoje, levando “cada um a aprender a lingua de seu pais”.”” Além disso, a
lingua possibilitou fazer comparagdes e expressao de idéias. Assim, a partir da consideragao
que foram fazendo dos vérios objetos, bem como das comparacdes, adquiriram “idées de
mérite et de beauté” [“idéias de mérito e de beleza”], surgindo a partir disto “sentimens de
préférence” [“sentimentos de preferéncia”]. Dai, de acordo com o raciocinio de Rousseau,
surge o amor que gera ciume, bem como a discordia que triunfa de forma que “la plus douce

. . . . 78
des passions recoit des sacrifices de sang humain”.

2.7.1.2 O agrupamento humano e o encontro com a educagao

Desta feita, Rousseau pensou em como pode ter ocorrido o agrupamento humano a
partir do habito que criaram de se reunirem “devant les Cabanes ou autour d’un grand Arbre”,
fazendo do canto e da danga “vrais enfans de I’amour et du loisir”, que foram tomados como

“I’occupation des hommes et des femmes oisifs et attroupés”. A isto acrescenta Rousseau:

Chacun commenca a regarder les autres et a vouloir étre regardé soi-méme, et 1’estime publique eut
um prix. Celui qui chantoit ou dansoit le mieux; le plus beau, plus fort, le plus adroit ou le plus
eloquent devint le plus consideré, et ce fut 1a le premier ps vers 1’inégalité, et vers le vice en méme
tems: de ces premiéres préférences naquirent d’un cote la vanité et le mépris, de I’autre la honte et
I’envie; et la fermentation causée par ces nouveaux levains produisit enfin des composés funestes u
bonheur et & I’innocence.”

Estava posto a partir desse momento o encontro entre a liberdade e a educac¢do. Por um
lado, seres livres que foram se encontrando gracas as mudangas por que passava o globo
terrestre; por outro, as coisas que estdo postas diante de si como, dentre estas, aquilo que
podiam fazer ou ser. A livre escolha desses homens lhe ensinaram a buscar o fortalecimento
da sua auto-estima, da mesma forma que o comportamento de uns fora servindo de exemplo

para outros. Dai a necessidade de instruir-se para conviver com os outros, havendo a

"7 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ensaio sobre a origem das linguas. Tradugdo Lourdes Santos Machado. 5. ed.
Sdo Paulo : Nova Cultural, 1991. p. 147-199. (Colegdo Os pensadores, 6), p. 159.

® ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’origine et les fondemens de ’inégalité parmi les hommes. (Euvres
completes, 111, p. 135. [“mais doce das paixdes recebe sacrificios de sangue humano”. (ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 263)]

7 1d. Ibid., Partie II, III, p. 169-170. [“diante das cabanas ou em torno de uma grande arvore”, [...] “verdadeiros
filhos do amor e do lazer”, [...] “a ocupagdo dos homens e das mulheres ociosos e agrupados. Cada um
comecou a olhar os outros e a desejar ser ele proprio olhado, passando assim a estima publica a ter um prego.
Aquele que cantava ou dangava melhor, o mais belo, o mais forte, o mais astuto ou o mais eloqiiente, passou a
ser o mais considerado, e foi esse o primeiro passo tanto para a desigualdade quanto para o vicio; dessas
primeiras preferéncias nasceram, de um lado, a vaidade e o desprezo, e, de outro, a vergonha e a inveja. A
fermentacdo determinada por esses novos germes produziu, por fim, compostos funestos a felicidade e a
inocéncia”. (Id. Ibid., II, p. 263)]
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necessidade de uma formacao humana a servico da socializacdo desses mesmos homens.
Todavia, o que ndo estava previsto nisto tudo eram as diferentes formas de escravidao que
foram criando a propor¢do que foram fazendo as relagdes dos homens entre si, deixando
assim a necessidade de educarem-se agora para voltarem a ser livres, ndo mais no estado de
natureza, mas no de sociedade. Por isso, no Contrato social, quando Rousseau sintetiza o

significado da passagem do estado de natureza ao estado civil, diz-nos o seguinte:

Quoiqu’il se prive dans cet état de plusieurs avantages qu’il tient de la nature, il em regagne de si
grands, ses facltés s’exercentet se développent, ses idées s’étendent, ses sentimens s’ennoblissent, son
ame tute entiere s’éleve a tel point, que si les abus de cette nouvelle condition ne le dégradoient
souvent au dessous de celle dont il est sorti, il devroit bénir sans cesse I’instant heureux qui I’em
arracha pour jamais, et qui, d’un animal stupide et borné, fit um étre intelligent et un homme.*

Tornando-se, pois, “um ser inteligente”, ao mesmo tempo em que se fez homem a partir
do que poderia se entender como “um animal estupido e limitado”, este ser pode também criar
para si o mundo da corrup¢do e da violéncia, de forma que, paradoxalmente, acabou por
converter no social aquilo que Thomas Hobbes tinha imaginado para o mundo natural, onde
todos eram lobos uns para os outros. Esta situacdo, depois da conversdo da “estupidez” em
“inteligéncia”, ¢ a que conhecemos hoje na sociedade em que habitamos, quando o homem
tornou-se lobo para o proprio homem. Surge dai a necessidade de se pensar numa forma de
instruir este homem para que possa se reverter esta situacdo, o que significa dizer da
necessidade de melhor refletir sobre a passagem da liberdade para a educacio.®’ Com vistas
nisso, Rousseau passou a se preocupar com a formacdo do homem natural que surge com o

nascimento de cada um, fazendo-se assim necessario um olhar diferenciado para a crianca.

% ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du contract social, Livre I, Chapitre VIII. Euvres complétes, 111, p. 364.
[“Embora nesse estado se prive de muitas vantagens que frui da natureza, ganha outras de igual monta: suas
faculdades se exercem e se desenvolvem, suas idéias se alargam, seus sentimentos se enobrecem, toda a sua
alma se eleva a tal ponto, que, se os abusos dessa nova condi¢do ndo o degradassem freqiientemente a uma
condigdo inferior aquela donde saiu, deveria sem cessar bendizer o instante feliz que dela o arrancou para
sempre e fez, de um animal estiipido e limitado, um ser inteligente € um homem”. (ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Do contrato social (Os Pensadores), I, VIII, p. 36)]

81 No Contrato social, quando Rousseau nos chama a atengdo para o significado do “direito do mais forte”, diz-
nos da diferenca entre o direito ¢ a moralidade. Esta, ao contrario do que ocorre com o direito, nunca sera
adquirida pela forga, mas somente pela liberdade. O direito que se impde pela for¢a tem como seu correlato o
dever como obediéncia, mas nunca como respeito, conforme acontece quando se trata do livre reconhecimento
do dever. Nisto também podemos ver a importancia da passagem da liberdade original para a liberdade civil,
sendo esta associada a moralidade, enquanto aquela se vincula apenas a capacidade de agir sem que as a¢des
impliquem moralidade ou imoralidade. Dai dizer Rousseau que néo se pode imaginar a moralidade que possa
resultar dos efeitos da for¢a. [Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du contract social. 364, Livre 1, Chapitre 1.
Euvres completes, 111, p. 354]



Capitulo IIT

DA INFANCIA A FORMACAO DO HOMEM

A passagem do estado natural para o estado civil fica compreendida no Emilio pela
forma¢ao do homem que se estende do seu nascimento a adolescéncia e tem continuidade no
processo de formagao moral até a sua fase adulta. Neste sentido, para compreendermos esta
passagem do estado de natureza para o estado civil, conforme a conhecemos em seu sentido
mais objetivo no meio de nds, hoje, a leitura do Emilio ou da educa¢do faz-se obrigatoria,
uma vez que l& acompanhamos a reflexdo de Rousseau sobre a educagdo doméstica que
prepara o homem para o convivio com a natureza € com os outros homens, havendo assim a
necessidade de uma preparacdo para o amor e seu conseqiiente convivio conjugal — primeiro
passo para o exercicio da cidadania.' Isto significa que, para Rousseau, antes de tudo, &
preciso considerar a forma¢do do ser humano. Nao seria possivel a compreensdo da
importancia da familia nem da sociedade para a reabilitagdo da liberdade humana sem ter em
vista a educacao necessaria do individuo. Assim, € preciso considerar a formacdo do homem,

v~ L. . ~ 2
bem como as condi¢gdes necessarias para que o homem possa se fazer cidadao.

No Emilio ou da educagdo, Rousseau procurou fazer essa trilha que deverd ser
desbravada pelo homem em sua caminhada rumo a sua condi¢do de homem verdadeiramente
livre, atuando com dignidade na sociedade. Yves Vargas, em seu livro Introduction a [’Emile
de Rousseau, traga todo o perfil desta obra que nos pde diante de um projeto de educacdo que
Rousseau comecou preparar no periodo em que fora preceptor na casa de M. de Mably. Nesse
periodo, ele reuniu elementos para escrever duas breves pegas de teatro sobre educagdo:
Memoria apresentada a M. de Mably e Projeto para a educa¢do de M. de Mably, sendo a
primeira desta a mais extensa, contendo “uma passagem sobre os sentimentos € ambicdes do
proprio Rousseau” que falta na segunda, conforme as palavras de N. J. H. Dent. “Nelas” —

diz Dent —

" O que significa esse primeiro passo para a cidadania? Esta ¢ uma questdo que procuraremos responder, quando
tratarmos especificamente sobre a organizacdo da familia. Por enquanto queremos adiantar que nao se trata da
filiacdo patria que comecaria no seio familiar, mas da interag¢ao social embasada no amor.

% Falamos aqui das condigdes para a formagdo do cidadio, o que ndo significa dizer que esteja a atengdo de
Rousseau voltada para a formagdo do cidaddo, mas, sim, para o que deve ser necessario a isso que ¢ a
necessaria formagdo do homem que devera ser construida a partir do nascimento do individuo humano.
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Rousseau sustenta que a educacdo deve aspirar ndo s6 a instilar o saber mas a formar o coracdo, o
espirito e a capacidade de julgamento. A aquisicdo de bons habitos e disposi¢des deve ter prioridade
sobre o conhecimento abstrato. De um modo geral, a crianga € mais bem ensinada através de fabulas e
historias do que através de argumentos abstrusos. Deve ser conduzida pelo seu interesse, ndo forgada
por ligdes secas ¢ obedientes que despertam desagrado e resisténcia. Ela deve ser ensinada de tal
maneira que a habilite a ser feliz; e isso, afirma Rousseau, consegue-se melhor aprendendo a moderar
as paixdes, em vez de se lhes ceder.’

Esse projeto se consolida com o Emilio ou da educagdo. Yves Vargas comega pela
apresentacdo dos significado historico do livro. Repudiado pelas autoridades em Paris e em
Genebra, tendo sido queimado em praca publica nessas capitais logo depois de sua
publicacao, ¢ hoje, numa linguagem muito popular, “pau para toda obra”. Pois, ao se voltar
para o Emilio, Vargas nos chama a aten¢do para o peso que tem este livro de Rousseau.
Incluso, neste peso, esta o de todo 6dio, bem como o de mesquinharias e calculos abstratos
inscritos na escandalosa historia das condenagdes desta obra e da persegui¢do do seu autor.
Mas, qual, de fato, ¢ a sua importancia? A resposta a esta questdo ja aparece nas receitas
pedagbgicas que se busca nela, assim como nos “estddios” psicoldgicos que, nela, se
encontram, base para grandes polémicas, dando origem inclusive a antropologia estruturalista
e as furias feministas. Isso se tornou possivel gragas a aglomeragdo das idéias contidas no
referido livro. A proposito disto, Yves Vargas chega mesmo a compard-lo a um
estabelecimento comercial, onde se encontram as mais variadas opgdes de compra. Assim, €
possivel acompanharmos este entendimento de Vargas a partir do que podemos ler em seu
livro: “Emilie, tel un magazin d’idées, contient I’ensemble de la pensée de Rousseau, et
puisqu’on trouve tout Rousseau dans Emile, chacun peut se croire autoris¢ d’y faire sés

emplettes sélectives™.*

Considerando o ser humano em seu processo natural de formagao, conforme o vemos no
estado de civilizagdo que conhecemos, cabe-nos aqui tratar da liberdade e da educacio,
quando pensamos a passagem da infincia a adolescéncia, onde encontramos a base para a

formac¢ao do homem que, no estado civil, se educa para ser livre.

3 DENT, N.J.H. Diciondrio Rousseau, p. 116.

* “Emilio, tal um magazine de idéias, contém o conjunto do pensamento de Rousseau, e uma vez que se encontra
todo Rousseau no Emilio, cada um pode se crer autorizado para fazer suas compras seletivas”. [VARGAS,
Yves. Introduction a [’Emile de Rousseau. p. 1 — Tradugdo nossa]
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1. Infancia: da liberdade a educacéao

Adentrando no Emilio, damo-nos conta de que o individuo necessariamente tera que
passar por toda uma formagao condizente com a natureza, aprendendo, inclusive com ela, a
ser homem e, de uma certa forma, também cidaddo.” Entra aqui a questdo da liberdade que,
em um primeiro momento, estd posta naturalmente para o individuo ao nascer, mas que, logo
em seguida, ¢ sufocada pelas diferentes formas de dominacao que t€m escravizado o homem,
corrompendo-o moralmente. Faz-se entdo necessario cuidar para que se possa compreender a
triplice forma de educacdo que pode reconduzir o homem a liberdade. Assim,
necessariamente temos que falar de infancia, que ¢ o periodo em que se efetiva a primeira
educacdo, sendo esta a primeira forma de domesticagio da liberdade. E também neste
momento que podemos, juntamente com Rousseau, darmo-nos conta de que “tout dégénére
entre les mains de I’homme”.° Somos, entdo, levados de volta ao segundo Discurso de
Rousseau para melhor compreendermos como se tornou possivel essa degeneragcdo nas maos

do homem que ¢, segundo a concepgio rousseauniana, naturalmente bom.”

1.1 As educagdes na passagem da infancia a adolescéncia

Retomando o segundo Discurso, e confrontando-o com as Confissoes, concordamos
com Starobinski, quando afirma que Rousseau tomou como referencial para a sua reflexao ele
mesmo, considerando-o em sua trajetéria que vai de sua infancia a sua idade adulta. Em um
determinado momento do seu estudo sobre Jean-Jacques Rousseau, Starobinski nos diz o

seguinte:

O conhecimento de si equivale a uma reminiscéncia, mas ndo é de maneira nenhuma por um esfor¢o
de memoria que Rousseau reencontra esses ‘primeiros tragos’, que pertencem, contudo, a um mundo
anterior. Para descobrir o homem da natureza e para tornar-se seu historiador, Rousseau nao teve de
retomar ao comego dos tempos: bastou-lhe pintar a si mesmo e reportar-se a sua propria intimidade, a

> Aprendendo a lidar consigo mesmo e com os outros, 0 homem é capaz de se dar conta das suas caréncias
afetivas que o empurram ao encontro do outro. Mas também olhando para si mesmo e para os outros, torna-se
capaz de saber das necessidades dos outros nas diferentes formas de relagdes sociais. Assim, podemos afirmar
que, com a propria natureza, aprende o homem a se relacionar com os seus semelhantes, tornando-se um ser
moral que, habitando a Cidade do mundo, torna-se apto a ser cidadao.

8 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 245. [“tudo degenera nas
maos do homem”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 9.)]

7 Se consideramos que tudo é bom ao sair das mios do Criador, conforme nos diz Rousseau no Emilio, ha de se
compreender por esse entendimento a afirmac¢do da bondade natural do homem. (Cf. ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Emile ou de l’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 245)
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sua propria natureza, em um movimento a uma s6 vez passivo e ativo, buscando-se a si mesmo,
abandonando-se ao devaneio.®

Concordando assim com Starobinski, entendemos que, recorrendo a interioridade do
homem, podemos chegar a mesma realidade. Ou seja: € possivel chegarmos aquela realidade
que pode ser caracterizada como primeira para a espécie humana; vem-nos a tona o que hé de
mais remoto no passado da humanidade. Pode-se inclusive se fazer um paralelo entre o que se
tem como primeiro na ordem dos tempos histéricos com aquilo que ha de mais profundo na
experiéncia do proprio Jean-Jacques Rousseau. Com base nisto, Starobinski pode fazer a
seguinte observacdo: “A distancia histérica ndo ¢ mais que distincia interior, e essa distancia
¢ logo transposta, para aquele que sabe abandonar-se plenamente ao sentimento que se

desperta nele”.”

O conhecimento de si mesmo, posto no seu segundo Discurso como imprescindivel para
o conhecimento da realidade humana, fica muito bem enfatizado por este entendimento de
Starobinski. De fato, conhecendo-se, o homem se da conta do quanto ¢ possivel aprender com
a natureza, da mesma forma que, para viver em sociedade, conforme vive atualmente, ¢
preciso aprender também com os homens, assim como lhe € possivel aprender com as coisas.
Com este aprendizado, Rousseau pode ver a necessidade de educar o homem tomando como
referencial aquela educacdo primeira que recebe logo ao nascer. Trata-se daquela educacdo a
que ele se refere em nota de pé de pagina e que ¢ dada pela mae que tudo faz para ver seu
filho feliz. Por mais que seja correto dizer que sdo as maes responsaveis pela ma educagdo dos
filhos, o mesmo pode ser dito ao contrario. O que conta ¢ o método. De acordo com este, pode
a mée educar bem ou mal o seu filho."” E a partir disso que se pode pensar na triplice forma

de educacgdo a que nos referimos antes. E o caso de dizermos com o préprio Rousseau:

¥ STAROBINSKI, Jean. Jean-Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo, p. 30.

? Id. Tbid., p. 30.

' Essa importancia da mie no processo de educacio do filho é apresentada por Rousseau da seguinte forma: “La
prémiére éducation est celle qui importe le plus, et cette prémiére éducation appartient incontestablement aux
femmes; si I’auteur de la nature eut voulu qu’elle appartint aux hommes, il leur eut donné du lait pour nourrir
les enfans. Parlez donc toujours aux femmes par préférence dans vos traités d’éducation; car outre qu’elles
sont a portée d’y veiller de plus prés que les hommes et qu’elle y influent toujours davantage, le sucgés les
interesse aussi beaucoup plus, puisque la pluspart des veuves se trouvent presque a la merci de leurs enfans, et
qu’alors ils leur font vivement sentir en bien ou ne mal ’effet de la maniére dont elles les ont eleves. Les
looix, toujours si occupées des biens et si peu des personnes, parce qu’elles ont pour objet la paix et non la
vertu, ne donnet pas asses d’autorité aux méres. Cependant leur état est plus sur que celui des peres; leurs
devoirs sont plus pénibles; leurs soins importent plus au bon ordre de la famille; généralement elles ont plus
d’attachement pour les enfans. Il y a des occasions ou un fils qui manque de respect a son pére peut, en
quelque sorte, étre excusé: mais si dans quelque occasion que ce fut un enfant étoit asses dénaturé pour en
mangquer a sa mére, a celle qui 1’a porté dans son sein, qui I’a nourri de son lait, qui Durant des années s’est
oubliée elle-méme pour ne s’occuper que de lui, on devroit se hater d’étouffer ce misérable, comme un
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Chacun de nous est donc formé par trois sortes de maitres. Le disciple dans lequel leurs diverses
lecons se contrarient est mal eleve, et ne sera jamais d’accord avec lui-méme. Celui dans lequel elles
tombent toutes sur les mémes points et tendent aux mémes fins va seul a son but et vit
consequemment. Celui-1a seul est bien élevé."!

Aqui podemos ressaltar o fato de que, em nossa sociedade, quando vemos tudo

degenerando nas maos dos homens, damo-nos conta de que os nossos mestres acima referidos

por Rousseau ndo visam os mesmos fins, por isso nos esbarramos no mal educado que se

forma a partir do desencontro desses mestres. Entdo podemos agora relacionar a educacio que

adquirimos em nosso mundo contemporaneo com a corrup¢do humana. E isto se explica de

uma forma muito clara pelas palavras de Rousseau ao afirmar o seguinte:

Or de ces trois éducations différentes, celle de la naure ne dépend point de nous; celle des choses n’em
dépend qu’a certains égards; celle des hommes est la seule dont nous soyons variment les maitres;
encore ne le sommes-nous que par supposition: car qui est-ce qui est-ce qui peut espérer de diriger
entiérement les discours et les actions de tous ceux qui environnent un enfant?'?

)

monstre indigne de voir le jour. Les méres, dit-on, gatent leurs enfans. En cela sans doute elles ont tort; mais
moins de tort que vous, peut-€tre, qui les dépravez. La mére veut que son enfant soit heureux, qu’il le soit dés
a present. En cela elle a raison; quand elle se trompe sur les moyens, il faut 1’éclairer. L’ambition, 1’avarice, la
tirannie, la fausse prévoyance des peres, leur négligence, leur dure insensibilité, son cent fois plus funestes aux
enfans que I’aveugle tendresse des méres. Au reste, il faut expliquer le sens que je donne a ce nom de mére; et
c’est ce qui sera fait ci-aprés” (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de l’éducation, 1. (Euvres completes, IV,
Nota do Autor, p. 247. [“A educagdo primeira ¢ a que mais importa, e essa primeira educacdo cabe
incontestavelmente as mulheres: se o Autor da natureza tivesse querido que pertencesse aos homens, ter-lhes-
ia dado leite para alimentarem as criangas. Falarei portanto as mulheres, de preferéncia, em vossos tratados de
educagdo; pois além de terem a possibilidade de para isso atentar mais de perto que os homens, e de nisso
influir cada vez mais, o éxito as interessa também muito mais, porquanto em sua maioria as viivas se acham
quase a mercé de seus filhos e que entdo precisam sentir, em bem ou mal, o resultado da maneira pela qual os
educaram. As leis, sempre tdo preocupadas com os bens e td0 pouco com as pessoas por terem como objetivo
a paz e nao a virtude, ndo outorgam suficiente autoridade as maes.

Entretanto suas condig¢des sdo mais seguras que as dos pais, seus deveres mais penosos, seus cuidados tém
mais importancia para a boa ordem da familia; geralmente elas se apegam mais as criangas. Ha ocasides em
que um filho que falta o respeito a seu pai pode até certo ponto ser desculpado; mas se, em qualquer
oportunidade que seja, um filho se revelasse bastante inumano para falta-lo a sua mae, quem o carregou no seu
seio, quem o alimentou com seu leite, que, durante anos, se esqueceu a si mesmo para s6 se ocupar dele,
dever-se-ia sufocar esse miseravel como um monstro indigno de ver o dia. As mies, dizem, estragam os filhos.
Nisso, sem duvida, estdo erradas, mas menos talvez do que vés que os depravais. A méde quer que seu filho
seja feliz, que o seja desde logo. Nisso tem razdo: quando se engana quanto aos meios, ¢ preciso esclarecé-la.
A ambicdo, a avareza, a tirania, a falsa previdéncia dos pais, sua negligéncia, sua dura insensibilidade sdo cem
vezes mais funestas as criangas que a cega ternura das maes. De resto, ¢ preciso explicar o sentido que dou a
este nome de mae e ¢ o que se fard dentro em pouco”.(ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educacdo, 1,
Nota 1, de Rousseau, p. 9-10)

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. (Euvres complétes, IV, p. 247. [“Cada um de nos é
portanto formado por trés espécies de mestres. O aluno em que as diversas licdes desses mestres se contrariam
¢ mal educado e nunca estard de acordo consigo mesmo; aquele em que todas visam os mesmos pontos e
tendem para os mesmos fins, vai sozinho a seu objetivo e vive em conseqiiéncia. Somente esse ¢ bem
educado”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 11)]

Id. Ibid., I, IV, p. 247. [“Ora, dessas trés educagdes diferentes a da natureza ndo depende de nos; a das coisas
s6 em certos pontos depende. A dos homens é a unica de que somos realmente senhores e ainda assim s o
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Chegamos também aqui a uma outra razao pela qual nos distanciamos do mito biblico
que trata da degeneracdo humana proveniente da queda no pecado em decorréncia da tentagao
de um ser maligno. Como vemos, para Rousseau, ndo temos que buscar um ser demoniaco
para justificar o mal que habita entre os homens, depois de sua saida do mundo da natureza.
Ao contrario, a degeneracdo se constroéi nas maos dos proprios homens a partir do momento
em que a educagdo que mais pesa na formacao humana ¢ a dos proprios homens. Ou seja:

somos responsaveis pela educacdo dos homens e € por esta que se d4 a degradacdo humana.

E o que ocorre no processo de educagdo, quando somente aquela da natureza é
independente de nds. Assim, cabe observar as diferentes etapas de formagdo do homem
conforme o seu desenvolvimento fisico e intelectual. Na primeira infancia, o aprendizado que
se faz a partir da nossa intervencdo diz respeito somente aquela proveniente das coisas, que
somente depende de ndés em alguns pontos. E o que acontece quando o preceptor cuida de
bem conduzir o seu aluno no sentido de que possa cada vez mais se integrar a natureza,
afastando-se dos vicios proprios da sociedade que conhecemos. Somente afastado desses
vicios € que, a partir da adolescéncia, o individuo humano se encontrara em condi¢des de
formar-se pela educa¢do que vem do proprio homem. Ou seja, aquela educagao que somente
depende de nds mesmos devera ser acessivel a0 homem em seu processo de formagdo apenas
quando ele se encontrar em uma fase de desenvolvimento tal que lhe seja capaz de ficar acima

dos vicios que se fundam no amor-préprio.

1.2 O amor-de-si € 0 amor-proprio no processo de formacgao do
homem

Mas o que entdo queremos dizer com a introducao deste termo “amor-proprio” para nos
remetermos ao significado dos vicios? E, pois, no Discurso sobre a origem e os fundamentos
da desigualdade entre os homens que Rousseau nos coloca diante do que seja este amor-
proprio em relacdo aquilo que ele também chama de “amor-de-si”. Trata-se de pensar nesse
“amor-de-si” como um sentimento natural representado pela piedade que “concorre para a
conservagao mutua de toda a espécie”. Assim sendo, € o amor de si mesmo que se converte
em amor da humanidade, uma vez que gera o homem dos homens, conforme esta anunciado

no segundo Discurso e reafirmado no Emilio.

somos por suposi¢do, pois quem pode esperar dirigir inteiramente as palavras e as agdes de todos os que
cercam uma crianga?” (Id. Ibid., I, p. 11)]
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Quando falamos de amor de si mesmo, segundo este entendimento de Rousseau,
deparamo-nos com a piedade, como um sentimento natural que antecede a razao, tanto quanto
o amor-de-si. E, pois, por esta piedade que podemos compreender o sofrimento dos outros, de
forma que somos levados por ela ao socorro dos que vemos sofrer, o que se confirma com as

proprias palavras de Rousseau:

Il est donc certain que la pitié est un sentiment naturel, qui modérant dans chaque individu I’activité
de ’amour de soi méme, concourt a la conservation mutuelle de toute I’espéce. C’est elle, qui nous
porte sans réflexion au secours de ceux que nous voyons souffrir: c’est elle qui, dans I’etat de Nature,
tient lieu de Loix, de meeurs et de vertu, avec cet avantage que nul n’est tente de désobéir a sa douce
voix: C’est elle qui détournera tout Sauvage robuste d’enlever a un foible enfant, ou a un vieillard
infirme, sa subsistance acquise avec peine, si lui-méme espere pouvoir trouver la sienne ailleurs: C’est
elle qu, au lieu de cette maxime sublime de justice raisonnée; Fais a autrui comme tu veux qu’on te
fasse, inpire a tous les Hommes cette autre maxime de bonté naturelle bien moins parfaite, mais plus
utile peu-étre que la précédente. Fais ton bien avec le moindremal d’autri qu’il est posible. C’est en
un mot dans ce sentiment Naturel, plitot que dans des argumens subtils, qu’il faut chercher la cause
de la répugnance que tout homme éprouveroit a mal faire, méme indépendamment des maximes de
1’éducation.

Diferente deste amor de si mesmo ¢ o amor-proprio. Este, certamente, veio a tona a
partir do momento que, ao habitarem juntos um mesmo lugar, formando assim os primeiros
agrupamentos humanos, a compara¢do de uns pelos outros tornou possivel a diferenciacao
entre eles, de forma que certas qualidades passaram a se destacar em uns mais do que em
outros, passando isto a ser tomado como base para a desigualdade entre eles a medida em que
surgiu entre eles a idéia de superioridade. Mas nada foi igual ao aparecimento da propriedade
privada que se tornou referencial para que se firmasse o desaparecimento da igualdade natural
anteriormente existente. A comparagao de uns pelos outros a que nos referimos aqui apenas
aponta aquela desigualdade natural, fundada nas qualidades proprias de cada um. Seria o caso
de falar aqui de “dotes naturais”, ou aspectos fisico-biologicos que fazem ser um mais alto do

que o outro, um mais bonito do que o outro, um com mais habilidade para dangar, correr,

'3 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de linégalité parmi le hommes, Partie 1.
(Euvres Completes, 111, p. 156. [“Certo, pois, a piedade representa um sentimento natural que, moderando em
cada individuo a a¢do do amor de si mesmo, concorre para a conservagdo mutua de toda a espécie. Ela nos faz,
sem reflexdo, socorrer aqueles que vemos sofrer; ela, no estado de natureza, ocupa o lugar das leis, dos
costumes e da virtude, com a vantagem de ninguém sentir-se tentado a desobedecer a sua doce voz; ela
impedird qualquer selvagem robusto de tirar a uma crianga fraca ou a um velho enfermo a subsisténcia
adquirida com dificuldade, desde que ele mesmo possa encontrar a sua em outra parte; ela, em lugar dessa
maxima sublime da justica raciocinada — Fazer a outrem o que desejas que facam a ti —, inspira a todos os
homens esta outra maxima de bondade natural, bem menos perfeita, mas talvez mais util do que a precedente
— Alcanga teu bem com o menor mal possivel para outrem. Numa palavra, antes nesse sentimento natural do
que nos argumentos sutis deve procurar-se a causa da repugnancia que todo homem experimentaria por agir
mal, mesmo independentemente das maximas da educagdo”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a
origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, 1, p. 254)]
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pular, cacar, etc, do que o outro. Essas qualidades natas que fazem a diferenga entre os
individuos acabam fazendo com que um se destaque mais do que outros em seu grupo,
podendo ser mesmo a razdo desse destaque a habilidade que tem aquele que se destaca para
melhor organizar o grupo, isto €, aquele que se sobressai entre os demais pelo seu espirito de

liderancga.

Essa desigualdade natural, descoberta pela comparacdo, nao coloca, no entanto, uns
com mais poderes do que outros, entendendo-se aqui por poder a for¢ca que permite colocar o
outro sob o dominio de sua forca. Podemos afirmar, portanto, que, no estado de natureza, a
influéncia dessa desigualdade é quase nula, como bem o diz o proprio Rousseau.'* Mas, por
outro lado, a perfectibilidade humana permitiu que cada um procurasse aperfeicoar aquilo que
se mostrava forte em sua constitui¢do fisica e psiquica, de forma que se tornou possivel o
aparecimento da propriedade privada, o que ocorreu, segundo Rousseau, quando alguém
cercou um terreno e lembrou-se de dizer: “ceci est a moi” [“isto é meu’], encontrando

também “des gens assés simples pour le croire”."

Dava-se assim o aparecimento da propriedade privada. Fazendo um comentério sobre
isso, Jean-Jacques Chevallier nos diz o seguinte: “Esse aparecimento da propriedade privada,
tamulo da igualdade natural, nada mais é, com efeito [...], do que a ultima etapa do estado de
natureza e a primeira do progresso da desigualdade no estado social”.'® Como, entdo, explicar
isso? Essa explicacdo pode ser fundamentada nas limita¢des proprias do homem no estado de

natureza, conforme conclusdo do proprio Rousseau:

Concluons qu’errant dans les foréts sans industrie, sans domcile, sans guerre, et sans liaisons, sans nul
besoin de ses sembables, comme sans nul désir de leur nuire, peut-étre méme sans jamais em
reconnoitre aucun individuellement, ’homme sauvage sujet a peu de passions, et se suffisant a lui
méme, n’avoit que les sentimens et les lumiéres propres a cet état, qu’il ne sentoit que ses vrais
besoins, ne regardoit que ce qu’il croyoit avoir intérét de voir, et que son intelligence ne faisoit pas
plus de progrés que sa vanité. Si par hazard il faisoit quelque découverte, il pouvoit d’autant moins la
communiquer qu’il ne reconnhoissoit pas méme ses Enfans. L’art périssoit avec 1’inventeur; Il n’y
avoit ni éducation ni progres, les générations se multiplioient inutilement; et chacune partant toujours

' Tendo-se em vista o que se pode considerar como desigualdade natural, s6 temos a dizer da inexisténcia quase
absoluta da desigualdade que conhecemos entre os homens, se tomarmos como referéncia o estado de natureza
e ndo o estado civil. A respeito disso, diz-nos Rousseau: “Apres avoir prouve que I’Inégalité est a paine
sensible dans 1’état de Natue, et que son influence y est presque nulle, il me reste a montrer son origine, et ses
progres dans les développemens successifs de 1’Esprit humain”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur
l’orignine et les fondemens de I’inégalité parmi le hommes, Partie 1. Euvres Completes, 111, p. 162). [“Depois
de ter provado ser a desigualdade apenas perceptivel no estado de natureza, e ser nele quase nula sua
influéncia, resta-me ainda mostrar sua origem e seus progressos nos desenvolvimentos sucessivos do espirito
humano”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens, 1, p. 258)]

B 1d. Tbid., I, III, p. 164. [“pessoas suficientemente simples para acredita-lo”. (Id. Ibid., II, p. 259)]

' CHEVALLIER, Jean-Jacques. Histéria do pensamento politico, p. 149
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du méme point, les Siécles s’écouloient dans toute la grossiéreté des premiers ages, 1’espéce étoit déja
vielle, et I’homme restoit toujours enfant.'”

Paul Arbousse-Bastide chama-nos a ateng¢do para a “incapacidade” que se encontra
nesse homem natural, quando o mesmo permanece crianga, apesar de ser ja velha a espécie.
Trata-se, segundo Arbousse-Bastide, de uma incapacidade “para uma acumulacgdo cultural por
sobre e para além das geragdes em sucessdo”, representando “a antitese tedrica e conjuntural
do sentido histdrico da vida humana”. Dizendo isto com outras palavras, afirma: “os feitos do
homem, longe de poderem ser atribuidos as suas capacidades de animal superior, resultam
substancialmente da vida em sociedade que supera e transfigura as existéncias individuais”."®
Ou seja: entra aqui a questdo da sociabilidade humana. Os feitos humanos que levaram o
homem natural ao estado de degradagdo que conhecemos hoje se devem ao agrupamento
humano que deu origem a sociedade. No estado de natureza, a desigualdade natural, segundo
Rousseau, “est loin d’avoir dans cet état autant de réalité et d’influence que le prétendent nos
Ecrivans”."” E aqui estd uma referéncia implicita a Hobbes, que acreditava ser mais facil e
natural o estabelecimento da propriedade privada e a fundamentagdo da sociedade através da
for¢a, como o diz, Paul Arbousse-Bastide: “Hobbes via na forca um método, mais curto ¢
mais natural do que as convengdes, para fundamentar uma sociedade: o mais forte submete
seus suditos, seja como um pai submete os filhos a seu governo, seja como o vencedor

submete o inimigo vencido a servidio”.?

'"" ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de ’inégalité parmi le hommes, Partie 1.
(Euvres Completes, 111, p. 159-160. [“Concluamos que, errando pelas florestas, sem industrias, sem palavra,
sem domicilio, sem guerra ¢ sem ligagdo, sem qualquer necessidade de seus semelhantes, bem como sem
qualquer desejo de prejudica-los, talvez sem sequer reconhecer alguns deles individualmente, o homem
selvagem, sujeito a poucas paixdes e bastando-se a si mesmo, nao possuia sendo os sentimentos e as luzes
proprias desse estado, no qual s6 sentia suas verdadeiras necessidades, s6 olhava aquilo que acreditava ter
interesse de ver, ndo fazendo sua inteligéncia maiores progressos do que a vaidade. Se por acaso descobria
qualquer coisa, era tanto mais incapaz de comunica-la quanto nem mesmo reconhecia os proprios filhos. A
arte parecia com o inventor. Entdo ndo havia nem educag@o, nem progresso; as geragdes se multiplicavam
inutilmente e, partindo cada uma sempre do mesmo ponto, desenrolavam-se os séculos com toda a grosseria
das primeiras épocas; a espécie ja era velha e o homem continuava sempre crianga”. (ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, p. 256-257)]

'8 ARBOUSSE-BASTIDE, Paul. Nota 79. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens. p. 257.

' ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur [’orignine et les fondemens de linégalité parmi le hommes, Partie 1.
(Euvres Completes, 111, p. 160. [“esta longe de ter nesse estado tanta realidade e influéncia quanto pretendem
nossos escritores”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade
entre os homens, 257)]

20 ARBOUSSE-BASTIDE, Paul. Nota 81. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens, 257.
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Chegamos, pois, ao entendimento de que o amor-proprio, engendrado pela razdo e
fortalecido pela reflexdo,*' levou o homem ao estabelecimento de extensdes territoriais como
propriedades suas, o que foi feito por um individuo perante outros. O surgimento da
propriedade privada advindo dai passou a ser compreendido como o primeiro progresso da
desigualdade. Isso, que foi apresentado por Rousseau no seu Discurso sobre a origem e os
fundamentos da desigualdade entre os homens, esta dito pela interpretacdo de Chevallier,
segundo a qual o progresso da desigualdade social passou por trés €pocas até chegar aos
nossos dias. A primeira se deu pelo aparecimento de ricos e pobres; a segunda se fez pela
autorizacdo do estado de poderoso ¢ fraco, autorizagao esta dada pela magistratura; a terceira
manifesta-se pela relagdo de senhor e escravo e pela troca do poder legislativo pelo poder

. y . 22
arbitrario.

Assim, ao voltarmo-nos para as desigualdades que conhecemos hoje, precisamos levar
em considerag¢do o fato de que elas nem sempre existiram, sendo oriundas da vida social dos
homens, que procuraram, para si mesmos, formas diferenciadas de vida e de relacionamento
com os demais de sua espécie. Muitas dessas desigualdades nos parecem ser simplesmente
diferencas proprias da natureza humana, e que podemos muito bem considera-las como
naturais sem nos darmos conta de que sdo oriundas do habito e dos diferentes géneros de vida
que imprimem em seu meio. E neste sentido que podemos acompanhar o raciocino do préprio

Rousseau, que assim se manifesta em seu segundo Discurso:

En effet, il est aisé de voir qu’entre les différences qui distinguent les hommes, plusieurs passent pour
naturelles qui sont uniquement 1’ouvrage de 1’habitude et des divers genres de vie que les hommes
adoptent dans la Société. Ainsi un tempérament roubuste ou délicat, la force ou la foiblesse qui en
dépendent, viennent souvent plus de la maniére dure ou efféminée dont on a été eleve que de la
constitution primitive des corps. Il en est de méme des forces de I’Esprit, et non seulement 1’éducation
met de la différence entre les Esprits cultivés, et ceux quine le sont pas, mais elle augmente celle qui
se tourve entre les premiers a proportion de la culture; car qu'un Geant, et un Nain marchent sur la
méme route, chaque pas qu’ils feront I’un et ’autre donnera un nouvel avantage au Géant. Or si I’on
compare la diversité prodigieuse d’éducations et de genres de vie qui régne dans les differens ordres
de I’état civil, avec la simplicité et I’'uniformité de la vie animale et sauvage, ou tous se nourrissent des
mémes alimens, vivent de la méme maniére, et font exactement les mémes choses, on comprendra
combien la différence d’homme a homme doit étre moindre dans 1’état de Nature que dans celui de
société, et combien 1’inégalité naturelle doit augmenter dans 1’espéce humaine par 1’inégalité
d’institution.”

?l Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur ['orignine et les fondemens de 1’inégalité parmi le hommes,
Partie 1. Euvres Completes, 111, p. 156.

2 Cf. CHEVALLIER, Jean-Jacques. Histéria do pensamento politico, p. 149

2 ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discours sur ['orignine et les fondemens de 1'inégalité parmi le hommes, Partie 1.
Euvres Complétes, 111, p. 160-161. [“E facil de ver, com efeito, que entre as diferencas que distinguem os
homens, intimeras, consideradas como naturais, sdo unicamente obra do habito e dos varios género de vida
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Em todo esse Discurso, acompanhamos Rousseau se referindo a um ser que ¢
naturalmente livre, mas que, justamente por ser livre e por ter em vista a sua perfectibilidade,
langa-se a constru¢do de um outro mundo, no qual passa a habitar dizendo que alguma coisa ¢
somente sua e que estd acima dos outros homens, podendo subjuga-los e, portanto, colocé-los
a seu servico. Mas, até que se pense nesse “outro mundo”, trata-se simplesmente daquele
habitante de um mundo sem progresso ¢ sem educagdo. Assim, o progresso com o qual
chegou o homem a desigualdade social que conhecemos hoje pode ser visto associado a

educagdo. Ou, dito de outro modo, podemos afirmar que o homem foi levado pelo progresso a

necessidade de educar-se.

1.3 Progresso, educacio e liberdade

Fazendo a relagdo entre progresso e educagdo, podemos também identificar a liberdade
e a educagdo na passagem do homem do estado de natureza ao estado civil. Pois a educagao
passa a ficar circunscrita aquilo que ¢ determinado pelos costumes; mas a subjetividade
humana se firma na sua capacidade de escolhas, com as quais também aprende. Por um lado,
o homem livre ¢ capaz de fazer comparagao, de se auto-proclamar superior aos demais; mas,
por outro lado, isto ensina aos outros a se rebelarem contra a usurpa¢do de sua liberdade por
parte da suposta superioridade do outro. Assim, o mesmo principio de liberdade joga uns
homens contra outros ao passo que, sendo todos educados pelo principio da dominagao,
aprendem procurar a destrui¢io dos outros. E nesse momento de socializacio que se torna
possivel a compreensdo de que o homem ¢ capaz de dominar a natureza e os outros homens.
O fortalecimento do seu amor-proprio possibilita tanto a obrigar uma “terra a nutrir as
producdes de outra” ou a “uma arvore a dar frutos de outra”, misturando e confundindo os

climas, como também

que os homens adotam em sociedade. Assim, um temperamento robusto ou delicado, a for¢a ou a fraqueza,
que dele derivam, resultam mais freqiientemente da maneira dura ou afeminada pela qual se foi educado do
que da constitui¢@o primitiva dos corpos. A mesma coisa acontece com as forgas do espirito; a educagdo néo
s0 estabelece diferenca entre os espiritos cultos e 0os que ndo o sdo, como também aumenta a que existe entre
o0s primeiros na propor¢ao da cultura, pois, quando um gigante ¢ um ando andam pelo mesmo caminho, cada
passo, que um e outro déem, trard uma vantagem a mais ao gigante. Ora, se se fizer uma comparagdo entre a
diversidade prodigiosa de educacdo e de géneros de vida que reina nas varias ordens do estado civil, e a
simplicidade e uniformidade da vida animal e selvagem, na qual todos se alimentam com os mesmos
alimentos, vivem da mesma maneira e fazem exatamente as mesmas coisas, compreender-se-a quanto deve a
diferenga de homem para homem ser menor no estado de natureza do que no estado de sociedade e quanto
aumenta a desigualdade natural da espécie humana por causa da desigualdade de instituicdo”. (ROUSSEAU,
Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, 257)]
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Il mutile son chien, son cheval, son esclave. Il bouleverse tout, il défigure tout: il aime la difformité,
les monsters. Il ne veut rien tel que 1’a fait la nature, pas méme 1’homme; il le faut dresser pour lui
comme un cheval de manége; il le faut contourner 4 sa mode comme un arbre de son jardin.**

Nisto esta a educacdo dos homens se sobrepondo a educacdo da natureza. E, enquanto
isso, os homens cada vez buscam a sua perfei¢do, uma vez que sdo eles impulsionados pelo
principio de perfectibilidade. Mas, o que ocorre em dire¢do a esta perfei¢do perseguida? No
lugar de uma perfeicdo que deveria ser propria do que se pensa como meta a ser alcangada
pelos homens, temos um avango cada vez maior da miséria humana, proporcionada pelo
desejo de dominagdo expresso pela exploracdo de uns pelos outros. A corrup¢do moral
humana se torna cada vez maior a medida que vao os homens se digladiando em nome da
liberdade, como bem o demonstra Pierre Grimal em seu livro Os erros da liberdade. E ¢
nome da liberdade que vao buscando solugdes que acreditam estd pura e simplesmente na
politica. A luta pelo poder, seja na Roma Antiga ou mesmo na Grécia da Antiguidade
classica, esbarra sempre na questao da liberdade que se procura resolver politicamente. Mas, o
que passa despercebido aos homens ¢ a necessidade de uma educagdo para a liberdade.
Assim, o problema ndo se resolve politicamente sem que estejam os homens devidamente
educados para serem cidaddos, uma vez que, conforme nos diz Rousseau em seu Emilio, no
mundo de hoje, ndo se tem nem o homem nem o cidadao, uma vez que o homem esta
dividido. Tendo em vista esse paradoxo humano que se funda na busca da liberdade — que ¢

negada pelos mesmos aos que a buscam —, Milton Meira do Nascimento nos diz o seguinte:

Quando todas as solugdes para os problemas politicos aparecem como falsas solugdes, enfim, quando
a corrupcdo do homem civil ja se encontra bem avangada e tudo indica que o processo de corrupcio e
degenerescéncia da maquina politica ¢ irreversivel, resta ainda uma saida possivel para 0 homem. Mas
esta ndo se encontra na politica, e sim, na educagio.”

Rousseau nos diz claramente no Emilio que também ndo basta definir pura e
simplesmente a educacdo como solucdo. E preciso que se defina a meta necessaria a este fim.
Ou seja: primeiro se tem como fim resgatar a liberdade humana, para que o homem possa

retornar a sua origem, isto €, a sua natureza; por outro lado, € preciso que se tenha em vista o

** ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de ['éducation, 1. (Euvres complétes, IV, p. 245. [“mutila seu cdo, seu
cavalo, seu escravo; transtorna tudo, desfigura tudo; ama a desformidade, os monstros; ndo quer nada como o
fez a natureza, nem mesmo o homem; tem de ensina-lo para si, como um cavalo de picadeiro; tem que molda-
lo a seu jeito como uma arvore de seu jardim”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 9)]

2 NASCIMENTO, Milton Meira do. Politica e Pedagogia em Rousseau. Perspectiva, p. 13.
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que se pode eleger como meta a ser atingida para que este fim possa ser alcancado.”® Neste
sentido, a educagao, antes de ser uma ciéncia, tera que ser pensada como arte, e, como tal, faz-
se necessario colocé-la a partir dos seguintes termos: “Sitot donc que 1’éducation est un art,
est presque impossible qu’elle reussisse, puisque le concours nécessaire a son succ¢és ne
dépend de personne. Tout ce qu’on peut faire a force de soins est d’approcher plus ou moins
du but, mais il faut du bonheur pour I’atteindre.”” A meta aqui referida por Rousseau e para a
qual tende a educagdo ¢ a propria meta da natureza, o que significa dizer que a educacio dos
homens tanto quanto a das coisas devem ser orientadas pela educacdo da natureza, tornando-

. , .« o~ . ~ , . ~ 2
se assim possivel a perfeigio mediante a agdo da triplice forma de educagio.”®

Yves Vargas esteve muito atento para a necessidade do encontro dessas trés formas de
educar para a forma¢ao do homem. Por isso, ja no primeiro capitulo do seu livro Introduction
a I’Emile de Rousseau, ao nos falar da relacdo que existe entre a educacdo e a natureza
segundo o pensamento de Rousseau, tem o cuidado de fazer uma exposi¢do do que ele chama
“La trilogie éducative”. E para nos dizer algo a respeito desta “trilogia”, chama-nos a atengao
para o seguinte: “Avec férocité, Rousseau assimile I’éducation a un ressage monstrueux,
identifie I’homme éduqué a un arbre greffé forcé de porter des fruits qui ne sont pas ses fruits.

11 inscrit 1’éducation das I’activité tératologique de I"’homme”.*

1.4 A Prensa tipografica e o reconhecimento da infancia

Cuidando de pensar a educacao nessa trilogia referida por Vargas, Rousseau voltou-se

para a infancia que, em sua época, ndo tinha a necessaria atencdo dos adultos. A crianga era

2% poderiamos fazer aqui um paralelo entre o que Rousseau propds como meta para a educagio e o que havia sido
posto pelo humanismo. Se atentarmos para o que diz Erasmo de Roterdam, por exemplo, damo-nos conta de
que o pensamento rousseauniano se contrapde ao humanista, uma vez que, para Rousseau, importa como meta
a efetivacdo das disposi¢des naturais do homem e ndo as regras da civilidade que, para Erasmo, deveriam ser
observadas desde a mais tenra idade, de forma que o espirito se habituasse a elas desde cede. [Cf. ERASMO
apud BOTO, Carlota. O desencantamento da crianca: entre a Renascenga e o Século das Luzes. In: FREITAS,
Marcos Cezar de; KUHLMANN JR, Moysés (Orgs.). Os intelectuais na histéria da infdncia. Sdo Paulo :
Cortez, 2002. p. 18]

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. (Euvres completes, 1V, p. 247. [“Sendo portanto a
educagdo uma arte, torna-se quase impossivel que alcance éxito total, porquanto a agdo necessaria a esse €xito
ndo depende de ninguém. Tudo o que se pode fazer, a forga de cuidados, é aproximar-se mais ou menos da
meta, mas ¢ preciso sorte para atingi-la”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio o da educagdo, 1, p. 11)]
Chama-nos a aten¢do a questdo da natureza em Rousseau. Uma leitura apressada nos colocaria diante do
pensamento de Comenius através do pensamento dele. Ambos enfatizam a natureza, mas, se em Comenius €
algo extrinseco ao homem que deve ser observado com a maxima inten¢gdo como modelo a ser imitado, em
Rousseau, a natureza ¢ intrinseca ao proprio homem, de forma que, educar-se, passa a significar formar-se
segundo as disposi¢des naturais do proprio homem, sendo isso meta de todo processo educacional.

VARGAS, Yves. Op. cit., Cap. I, § 1, p. 7. [“Com ferocidade, Rousseau assimila a educagdo a um
adestramento monstruoso, identifica 0 homem educado a uma arvore enxertada a forca a conduzir os frutos
que ndo sdo mais seus. Ele inscreve a educagdo na atividade teratologica do homem”. (Tradug@o nossa)]
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vista como o adulto em miniatura. Assim, nem era possivel falar dela como algo que tinha um
lugar no mundo, ou, se tinha, ndo era aquele que deveria ser destinado a ela. Ainda se vivia a
heranca cultural da Idade Média em que a infincia ndo passava dos sete anos de idade, como
nos diz Neil Postman em seu livto O desaparecimento da infdancia. Isto se explica,
basicamente, segundo este autor, pela predominancia da oralidade que impediu a precisdo do
conceito de adulto, diluindo-se neste, de uma certa forma, o conceito de infancia, o que pode

ser confirmado pelo seguinte:

Num mundo oral ndo had um conceito muito preciso de adulto e, portanto, menos ainda de crianga.
Esta ¢ a razdo pela qual, em todas as fontes, descobre-se que na Idade Média a infancia terminava aos
sete anos. Por que sete? Porque ¢ nesta idade que as crian¢as dominam a palavra. Elas podem dizer e
compreender o que os adultos dizem e compreendem. Podem conhecer todos os segredos da lingua,
que ndo sio os nicos segredos que precisam conhecer.™

O surgimento da imprensa, assim como o de toda Revolugdo Cientifica dos séculos XVI
e XVII, trouxe consigo a alfabetizacdo, tornando-se assim indispensavel a formacdo do
mundo das letras. Ou seja: a partir desse momento o dominio da palavra escrita passou a ser
um imperativo. Por outro lado, ndo bastava apenas ter o dominio da palavra, o que era
possivel para qualquer pessoa a partir dos sete anos de idade, para se ter o dominio dos
codigos necessario para o conhecimento dos “segredos” de um mundo em que o homem
daquela época estava inserido. Poderiamos, inclusive, afirmar ter sido a leitura e a escrita
parte dos novos costumes que se formaram a partir do século XVII. E. P. Thompson, por
exemplo, chama-nos a atencdo para o fato de ser comum entre os historiadores que se ocupam
dos séculos XVI e XVII vé-se declinio de costumes que dao lugar a outros, proprios do século
XVIII. Dentre esses costumes que vao tomando espago neste século esta o da leitura e da
escrita, tendo-se em vista para isso o aparecimento da imprensa. “O povo” — diz-nos
Thompson — “estava sujeito a pressdes para ‘reformar’ sua cultura segundo normas vindas de
cima, a alfabetizagdo suplantava a transmissdo oral, e o esclarecimento escorria dos estratos

. . . 31
superiores aos inferiores — pelo menos, era o que se supunha”.

Rousseau, no Contrato social, fala-nos da necessidade de um novo pacto entre os
homens, acenando para uma nova forma de fazer-se adulto. A moralidade, a que se chega
depois de formar-se homem segundo as suas disposi¢des naturais, passa a ser 0 coroamento

desta fase da vida, onde vamos encontrar o reconhecimento da infancia como uma forma

3 POSTMAN, Neil. O desaparecimento da infincia, p. 28. [Grifos do autor]
31 THOMPSON, E. P. Costumes em comum, p. 13.
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peculiar de ser gente. Para falar do respeito a infancia que surge com essa nova forma de ser
adulto, Rousseau escreveu seu Emilio, onde nos deparamos com uma nova visao de homem e,
conseqlientemente, com uma nova visdo da infancia. A crianga, deixando de ser um homem
em miniatura, passa a ser considerada em si mesma, como crianca, fazendo-se homem, da
mesma forma que se tem o homem em processo de incessante reinvengdo de si mesmo para
que possa se sustentar a formacao moral que ele procura na afirmagao de sua civilidade. A
garantia de respeito a infancia com o surgimento do novo adulto seria indispensavel em um
novo contrato social entre os homens, pelo qual a liberdade civil seria reconhecida na vontade

geral.

A evidéncia da necessidade de uma nova forma de ser adulto como uma exigéncia do
respeito a infancia chamou a atencao de Neil Postman ao falar do desaparecimento da infancia
nos dias de hoje, bem como do aparecimento dela no passado. A referéncia desse autor a esta
exigéncia de uma nova forma de adulto esta muito clara no que ele mesmo nos diz: “E 6bvio
que para que uma idéia como a de infancia se concretize ¢ preciso que haja uma mudanga no
mundo adulto. E essa mudanga ndo deve ser apenas de consideravel magnitude mas também
de natureza especial. Deve, expressamente, gerar uma nova definigio de adulto”.** Foi isso
que aconteceu, segundo ele, com o aparecimento da prensa tipografica: a crianga, que até
entdo era vista apenas como um homem em miniatura, estando inclusa no mundo dos adultos,
de repente passa a ser excluida desse mundo para afirmar-se como crianca. Isso porque,
gracas a prensa tipografica, se tornou possivel a impressdo da escrita que facilitou a
alfabetizagdo, que permitiu a distingdo entre alfabetizados e nao-alfabetizados. A
alfabetizacdo ficou assim como um divisor entre o mundo da infancia ¢ o do adulto,

identificando-se este como alguém alfabetizado ao passo que a crianca seria aquela pessoa

ainda sem alfabetizacgao.

Assim, no século XVII, depois de consolidada a nova tecnologia da comunicagdo
representada pela tipografia, ja era possivel se falar da infancia, mesmo que ainda nao fosse
dada a ela seu devido reconhecimento, o que passa a acontecer com a nova forma de
compreendé-la posta no Emilio. Tudo isso se compreende a partir do momento que passamos
ao entendimento de alguém como Harold Innis, citado por Postman, segundo o qual a
estrutura dos nossos interesses se altera com o surgimento de uma nova tecnologia da
comunica¢do. A explicacdo para isto pode ser considerada a partir do que nos diz Postman

seguindo a linha de raciocinio de Innis:

32 POSTMAN, Neil. O desaparecimento da infdncia, p. 34.
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Seguindo o exemplo de Innis, isto €, sua percepgao de que uma nova tecnologia da comunicacao altera
a estrutura de nossos interesses, podemos entfo dizer que a prensa tipografica nos deu nossos eus,
como individuos tnicos, para pensar ¢ falar deles. E este senso exacerbado do eu foi a semente que
levou por fim ao florescimento da infancia.*

Mas isso ndo significa que tudo tenha se dado logo depois do aparecimento da
tipografia, em meados do século XV, gracas a invencdo da impressdo com caracteres moveis
de Johann Gensfleisch Gutenberg.>* Somente no final do século XVI, como conseqiiéncia do
surgimento da prensa tipografica que fizera parte do que ficou conhecido como Revolugdo
Cientifica, foi dado a crianga um tratamento ainda ndo visto até entdo. Disso também dé conta

a reflexdo feita por Postman:

Claro que a infincia ndo surgiu da noite para o dia. Precisou de quase duzentos anos para se
transformar num aspecto aparentemente irreversivel da civilizacdo ocidental. Mas isto ndo podia ter
acontecido sem a idéia de que cada individuo é importante em si mesmo, que a vida e a mente
humanas transcendem a comunidade em algum sentido fundamental. Pois quando a idéia de
identidade pessoal se desenvolveu, seguiu-se inexoravelmente sua aplicagdo também aos jovens, de
forma que, por exemplo, no século dezoito, a aceitagdo da inevitabilidade da mortalidade infantil (o
conceito de “desperdicio necessario”, no dizer de Airies) ja tinha em grande parte desaparecido. De
fato, quase no final do século dezesseis a morte de uma crianga comegou a ser representada de varias
maneiras nos timulos dos pais. Um fato macabro, talvez, mas indicativo de uma crescente consciéncia
de que a vida de toda a gente é importante.*

Esse novo modo de encarar a infancia também ficou demonstrado pelo surgimento das
primeiras creches urbanas no final do século XVII, na Franga e na Inglaterra, conforme
observa Paolo Nosella. Segundo ele, tratavam-se de creches caracterizadas pelo
assistencialismo que visava afastar as criangas pobres do trabalho servil a que tinham sido
submetidas pelo capitalismo em expansdo, bem como servir de guardids das criancas Orfas,

filhas dos trabalhadores.

Apesar dessa aten¢do que passou a ser dispensada a crianca no final do século XVII,
sobretudo na Franga e na Inglaterra com a criagdo dessas creches urbanas, ainda era
lamentavel o tratamento dado a infancia em pleno século XVIII, conforme denuncia Rousseau
no Emilio. Por isso, somente depois do que poderiamos chamar de pds-revolucao

rousseauniana, a crian¢a passou a ser vista como ser humano, digna do respeito a sua

3 1d. Ibid., p. 42.

** Postman chama-nos a atengdo a respeito disto dizendo-nos que toma como referéncia aquilo que a tradi¢io
fixou como invenc¢do de Gutenberg, mas, “o mais antigo exemplo datado de tal impressdo seja, na verdade, o
Salitério de Moguncia impresso por Johann Fust e Peter Shoeffer, dois dos socios de Gutenberg”.
(POSTMAN, Neil. O desaparecimento da infancia, p. 36)

3 1d. Ibid., p. 42.
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condigdo de pessoa, com caracteristicas proprias, sendo um alvo de atencao antes nao visto. E

0 que também fica confirmado pelo que nos diz Nosella:

Nesse contexto, desenvolveu-se o fenomeno cultural do iluminismo francés. O nome de Jean-Jacques
Rousseau, pioneiro absoluto do pensamento contemporaneo voltado para a educagdo critica da
crianga, ¢ uma grande estrela do momento. O papel decisivo de Rousseau na revolugdo pedagogica
contemporanea, que atribui a crianga centralidade maxima no processo educativo, ¢ por todos os
historiadores reconhecido. O Emilio ¢ a crianca que deve ser educada longe do doutrinamento
dogmatico jesuitico e dos costumes antinaturais da aristocracia.*

Ou seja: passou a fazer parte desse novo modo de encarar a infincia uma nova proposta
de educagdo. O novo adulto, que concomitantemente surgia também a partir dai, deu-se conta
da necessidade de voltar-se para a infancia, colocando a crianga no centro de suas atengdes,
deixando de estar centralizado no educador o processo educacional para centralizar-se no
educando que a crianga representava. Trazendo mais uma vez para a nossa discussdo o
entendimento de Postman, ¢ possivel dizer o seguinte: “Depois dos séculos dezesseis e
dezessete reconheceu-se que a infancia existia, que era uma caracteristica da ordem natural
das coisas”.’” Isso representa, segundo ele, o periodo de aproximadamente duzentos anos, em
que se deram os incunabulos da infincia correspondentes aos incundabulos representados pelos

primeiros cinqiienta anos da prensa tipografica.

Fazemos questdo de destacar aqui a importancia da prensa tipografica para dizer do
quanto a Revolugdo Cientifica contribuiu para uma nova forma de se pensar a importancia da
cidadania. Os séculos XV e XVI foram, na verdade, decisivos para a constru¢ao de um novo
homem, objeto de reflexdo para os iluministas. Assim, concordando com Postman, nao
podemos ignorar a relagdo que existe entre a importdncia que ganhou a infincia com o
surgimento de um novo adulto que, por sua vez, vai se construindo segundo as exigéncias de
um novo mundo que surge com as descobertas cientificas responsaveis por essa Revolugdo. O
Emilio, de Rousseau, tem em vista a construcao desses dois seres, isto €, a crianga € 0 novo
adulto. A crian¢a, caminhando lado-a-lado com o novo adulto, vai em busca de uma
civilidade que nao fora possivel com o advento do estado civil, conforme a demonstracdo do
proprio Rousseau em seu segundo Discurso. Por isso, no Emilio, ele nos chama a atengao para
a necessidade de formar o homem, considerando a clara distin¢ao entre a crianga ¢ adulto, de
forma que se pudesse chegar a essa distingdo procurando o homem no homem e ndo na

crianga. A respeito disso Carlota Boto faz o seguinte comentario:

3 NOSELLA, Paolo. Linha vermelha do planeta infancia, p. 135.
T POSTMAN, Neil. Op. cit., p. 51. [Grifo do autor]
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Para Rousseau [...], havia que se buscar no homem o homem e na crianga a crianga. Com maneiras
proprias de olhar e de sentir, a infincia seria, ainda, objeto a ser descortinado. Substituir o olhar infantil
pela razdo adulta seria perturbar a maturacdo natural exigida pela ordem do tempo. Desafinando a
pedagogia tradicional em sua severidade, Rousseau apresenta um modelo alternativo, cujo sentido estaria
inscrito, ndo apenas nas estratégias adotadas, mas nos proprios pressupostos diretores do modelo de
ensino apregoado.*®

A pedagogia tradicional contestada por Rousseau e aqui referida por Carlota Boto indica
a exigéncia ja existente da alfabetizacdo como algo indispensavel ao homem moderno do
século XVIII. O Iluminismo traduz muito bem este momento em que ao homem era
necessario o dominio das letras; o mundo da oralidade tinha ficado para tras. Agora passou a
ser compreensivel uma bifurcacdo entre “o ler” e “o ndo ler”. Estava estabelecida uma
divisoria entre o mundo das criangas e o mundo dos adultos. Restava, portanto, exigir que as
criangas vivessem como tais, assim como os adultos, cada um em seu mundo. Um olhar para a
infancia se tornou indispensavel. Dai podemos afirmar também agora que Rousseau nao sé se
voltou para a educagcdo como meio para se chagar a liberdade civil, mas também a viu como
fim a ser alcancado pelo homem, desde que fosse, antes de tudo, reconhecida a infancia, onde
deveria comecar a educagdo. Mas, ao contrario do que se via em sua época (e por que nao
também no que se estende até os nossos dias?), era preciso priorizar, na trilogia da educagao,
a educacdo da natureza. Fundamentada nesta ¢ que deveriamos pensar as demais. E a
prioridade a educacdo da natureza teria que se fazer notar a partir do momento em que fosse
posta em evidéncia a determinac¢do da natureza para a formagao do homem, da mesma forma

que esta formacao do homem teria que ser tomada como base para a formacao da cidadania.

1.5 Ainfancia e a formacdo humana

Retomando a questdo da infincia para melhor compreender o significado da educagdo
da natureza no processo de formac¢ao do homem, cabe considerar o fato de que, antes de se ter
o dominio das letras, ¢ preciso se ter o dominio da palavra. E este dominio da palavra ja
comega a partir do momento em que o individuo tem os seus primeiros contatos com 0s seus
semelhantes. Assim, a crianga, ja ao nascer, defronta-se com a palavra que precisa dominar.
Para que isso ocorra faz-se necessario seguir a ordem da natureza que significa obedecer a
logica do seu desenvolvimento natural, devendo tornar-se, a partir desta, devidamente

preparado ao dominio das letras. E, pois, para esta ldgica do desenvolvimento natural do

38 BOTO, Carlota. A escola do homem novo: entre o Iluminismo ¢ a Revolugdo Francesa. Sao Paulo : UNESP,
1996, p. 28.
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homem que deve se voltar o preceptor, isto €, todo aquele que educa, seja como pai, mae ou
professor, tendo em vista a instru¢do da crianga, considerando-se para tanto o que ele chamou
de “educagdo negativa”. Consiste esta, por sua vez, em toda orientacdo no sentido de que a
crian¢a ndo insira em sua formagdo os vicios e todas as formas possiveis de escravidao. N. J.
H. Dent vé nesta idéia de “educagdo negativa” a tonica da abordagem educacional em
Rousseau. Segundo este autor, Rousseau, ao se referir a “educacao negativa”, quis dizer, na
verdade, que se deve evitar forgar a crianca para aprender alguma coisa, controlando-a,

dirigindo-a ou admoestando-lhe. A isto acrescenta ainda Dent:

Devemos, pelo contrario, perceber que existe um curso naturalmente saudavel e ordenado no
desenvolvimento do corpo, raciocinio e sentimentos de uma crianga, € o papel do educador consiste
em respeitar a integridade desse desenvolvimento, em dar espacos e oportunidade para que ele ocorra
em seu modo e tempo adequados, e em ajustar as ligdes da crianga de forma que sua ateng@o seja
atraida direta ¢ imediatamente em conformidade com o seu nivel corrente de interesses e aptiddes.
Com esse procedimento, a crianga quase ndo se apercebe de que esta recebendo instrugdo. Pensa que é
tudo diversdo e que esta sendo ajudada a fazer o que seus poderes e inclinagdes nascentes a teriam, de
qualquer modo, estimulado a fazer.”

Subtende-se assim que, para Rousseau, a educacao devia ser guiada pelas leis naturais
do homem. Este entendimento se faz a partir do momento que se compreende que o “homem
natural” ndo €, como se poderia imaginar, o homem selvagem, mas aquele que, no dizer de

r

Paul Monroe, ¢ “governado e dirigido pelas leis da sua prépria natureza”, podendo estas leis
serem “descobertas como quaisquer outras por meio da investigacio”.* Nisto estd o
significado principal da natureza, ou seja, na investigacdo das leis naturais humanas que

determinam como deva ser a formac¢ao do homem.

Seguindo este entendimento, Paul Monroe ainda nos chama a atengdo para o fato de se
encontrarem, nos “ensinamentos de Rousseau”, a origem das “grandes doutrinas de libertagdo
do homem do povo”, encontrando-se igualmente nesses ensinamentos a origem das “grandes
doutrinas educativas de libertagdo da crianga”. A respeito disto, conclui Monroe afirmando o
seguinte: “Assim como o Contrato Social contém os germes da Constituicdo Americana,
também o Emile contém em germe as idéias do jardim da infincia, do trabalho da escola

~ ~ s 41
moderna e de toda concep¢do moderna de educagdo”.

Nessa concep¢do moderna de educagdo passa a existir, portanto, a partir de Rousseau,

uma outra forma de compreender o homem do seu nascimento até a sua fase adulta. Trata-se,

39 DENT, N. J. H.. Dicionario Rousseau, p. 117.
40 MONROE, Paul. Historia da educagdo, p. 259.
1 1d. Ibid., p. 258.
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na verdade, de pensar no ser humano em seus primeiros momentos de vida, quando ainda nao
domina o mundo dos adultos, sem que lhe seja exigido este dominio. Falemos com outras
palavras: de um lado, o0 mundo dos adultos, com os seus “segredos” ndo acessiveis ao homem
em seus primeiros anos de vida; do outro, o mundo das criancas, com a sua inocéncia, nao
tendo ainda o dominio da leitura e da escrita para que possa penetrar nesses segredos do
mundo dos adultos. Ai estd o que Neil Postman diz sobre o significado da capacidade de ler e
de escrever: “um produto de condicionamento cultural”. Condicionamento cultural este
observado por Rousseau, que passara a defender o direito de se nascer sem esta “capacidade”
para a leitura e a escrita, o que leva Postman a afirmar que o autor do Emilio tinha concordado
com este entendimento a respeito do condicionamento cultural representado pela capacidade

de ler e de escrever. Dai dizer que Jean-Jacques Rousseau

concordaria prontamente [com isso], ¢ complementaria que, para viver o mais proximo possivel da
natureza, os homens devem desprezar os livros e a leitura. Em Emilio ele nos conta que “ler é o

flagelo da infancia, porque os livros nos ensinam a falar de coisas das quais nada sabemos™.**

De fato: Rousseau ao se referir assim aos livros esta nos falando daqueles “segredos”
que sdo acessiveis somente aos “homens”, estes, sim, habilitados ao dominio da leitura e da
escrita, tendo se tornado capazes de se comunicarem a partir de cddigos que nada dizem aos
que vivem (ou deveriam viver) em sua inocéncia, seguindo somente as determinagdes de sua

natureza. Ainda a propdsito disto, Postman diz-nos o seguinte:

Rousseau, creio, estd correto, se entendermos que ele quer dizer que a leitura ¢ o fim da infancia
permanente ¢ que ela destroi a psicologia e a sociologia da oralidade. Visto que torna possivel entrar
num mundo de conhecimento nio observavel e abstrato, a leitura cria uma separagdo entre os que
podem e os que ndo podem ler. A leitura é flagelo da infancia porque, em certo sentido, cria a idade
adulta. A literatura de todos os tipos — inclusive mapas, graficos, contratos e escrituras — retine e
guarda segredos valiosos. Assim, num mundo letrado, ser adulto implica ter acesso a segredos
culturais codificados em simbolos ndo naturais. Num mundo letrado, as criangas precisam
transformar-se em adultos. Entretanto num mundo nao letrado ndo ha necessidade de distinguir com
exatiddo a crianca e o adulto, pois existem poucos segredos e a cultuara ndo precisa ministrar
instrucdo sobre como entendé-la.*

A educagdo, sendo concebida como um processo, tera que acompanhar o homem a
partir do seu nascimento, quando ainda ele ndo conhece outros simbolos a nao ser aqueles

naturais que lhe sdo acessiveis. Ao nascer, tem a sua primeira forma de comunicacao fundada

2 POSTMAN, Neil. O desaparecimento da infdncia, p. 27.
#1d. Ibid., p. 27-28 — Grifos do autor.
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no sentimento e ndo razao, como aconteceu com toda espécie humana em sua origem, quando
a linguagem do sentimento ¢ da metafora precederam a logica da palavra e da conotacao, o
que Rousseau procurou demonstrar em seu Ensaio sobre a origem das linguas. Pois, segundo
ele, por um lado, “as necessidades ditam os primeiros gestos”, enquanto “as paixdes
arrancaram as primeiras vozes”.* Isto nos diz de perto sobre as razdes pelas quais se faz
pensar na diferenciacao necessaria entre a infancia e a idade adulta. Trata-se daquela fase em
que a crianca estd em contato direto com as coisas, procurando relacionar-se com elas
segundo as suas aptiddes naturais, ndo lhe sendo necessaria a escrita. Saber ler e escrever nao
¢ uma necessidade que faz parte do mundo infantil. Antes de entrar para o mundo dos adultos,
faz-se, sim, necessaria a formacao fisica do individuo, o que vai adquirindo a proporcao em
que vai se relacionando com as coisas, sendo parte destas o mundo da natureza que inclui os
proprios homens. A constitui¢do fisica do homem passa a ser base para o amadurecimento
intelectual necessario para o exercicio da palavra que ¢é parte da vida adulta. No entendimento
de Rousseau, querer educar a crianga a partir dos livros significaria, na verdade, romper com
o desenvolvimento natural do homem, atropelando a sua formacao, o que significa também a
negacdo do direito & infancia. Assim, em mundo que desconhecia este conceito, passou a ser
contrario a toda ordem vigente a orientagdo rousseauniana para a educacdo infantil distante
dos livros, distanciando-se com isso inclusive de John Locke que pensara a necessidade da
racionalidade no exercicio da educagdo, mesmo se tratando daquela a que deveria ser

submetida a crianga.®’

Rejeitando Rousseau tudo aquilo que via na pratica educacional do seu mundo, o que
era para ele um atentado contra a natureza, cuidou de propor uma revolu¢do no modo de
educar, escrevendo para isto o Emilio ou da educagdo. Neste tratado de pedagogia, se ¢ que
assim podemos chamar esta grande obra, foi possivel ao genebrino tragar todo um perfil do
que tinha sido até entdo o projeto pedagdgico a que eram submetidas as criangas,
considerando este projeto a partir mesmo daquilo que era imposto a essas criangas mesmo

antes de chegar a escola. A questdo, portanto, transpunha-se aos muros das salas-de-aula;

* ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ensaio sobre a origem das linguas, p. 163.

* Para John Locke, o amor & verdade é o alvo para o qual se volta todo esforgo intelectual; mas o que guia o
homem para alcangar essa verdade, bem como para todas as demais atividades da vida, ¢ a razdo. Todavia,
sem educacdo isto ndo seria possivel, uma vez que, consistindo numa disciplina rigida, o homem somente
pode alcangar a verdade quando for orientado para este fim pela educagdo. Vemos aqui a distancia entre os
dois autores: ao invés de tomar a razdo como guia para a educacdo, Rousseau considera nesse sentido as
disposi¢des naturais do homem. A respeito disso, Monroe faz a seguinte observagdo: “Rousseau reconhece
quanto deve a Locke. Mas a idéia educativa fundamental de Rousseau era que os instintos e tendéncias
naturais ndo deveriam formar habitos. As afirmagdes mais categoricas de Locke era a repressdo e a disciplina
das tendéncias naturais ¢ que a educagdo, em todos os seus aspectos, nada mais era do que formagdo de
habitos”.[MONROE, Paul. Historia da educagdo., p. 242]
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tratava-se de uma investigacdo do que ha no homem, imprimindo as exigéncias a sua
formagdo. Dai dizer o nosso autor que somente restava uma coisa que poderia recuperar o
homem, tirando-lhe desse descaminho em que estava jogado pelos educadores de sua época:
“a educagdo doméstica”. E, portanto, para esta que ele se volta, conforme podemos ler em

suas proprias palavras:

Reste enfin I’éducation domestique ou celle de la nature. Mais que deviendra pour les autres un
homme uniqument elevé pour Iui? Si peut-étre de doublé objet qu’on se propose pouvoit se retinir en
un Seul, en otant les contradictions de 1’homme on dteroit un grand obstacle a son bonheur.*®

Nesta citacdo, chamamos a atengdo para o fato de que Rousseau se refere a necessidade
do homem educar-se para si mesmo, de modo que chega a perguntar pelo que serd para os
outros esse homem assim educado. Trata-se de considerar a respeito disto o que ocorre na
sociedade que conhecemos, aquela que fora formada a partir dos delirios dos que se deixaram
vencer pela vontade de ficar acima dos outros, criando assim as condigdes para que se faga
necessario agora, neste mundo conhecido, estar a servico dos interesses de terceiros, nao
vivendo para si mesmo, isto ¢, para a humanidade a partir daquilo que ¢ comum a todos nele
mesmo, € sim para os que ditam normas de conveniéncias a vontades de particulares. Ja aqui
chegamos a vontade geral de que falard no Contrato social. Educar-se para viver segundo esta
vontade ¢, na verdade, educar-se para viver para si mesmo, uma vez que, assim vivendo, vive
ao mesmo tempo para si e para todos, ao satisfazer esta vontade comum que esta impressa
nele, da mesma forma que se encontra em cada um dos outros. Seria, no entanto, pensar na
formagdo de “um homem especial”, ja que pensamos na formagdo de alguém que se encontra
em meio a corrup¢ao moral de uma sociedade que se sustenta pela vontade de todos e nao

pela vontade geral,'’ conforme podemos refletir a partir daquilo que nos diz o proprio

% ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 251. [“Resta enfim a
educagdo doméstica ou a da natureza, mas que sera para os outros um homem unicamente educado para si
mesmo? Se o duplo objetivo que se propde pudesse porventura reunir-se num s6, eliminando as contradigdes
do homem, eliminar-se-ia um grande obstaculo a sua felicidade”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da
educagdo, 1, p. 15)]

7 A sociedade que conhecemos esta organizada segundo as leis que refletem o somatdrio dos interesses de cada
um dos que fazem as leis em nome do povo, pondo-se como seus representantes. Mas, ao invés disso, as leis
deveriam expressar a vontade geral que consiste na expressao do que ha de comum na vontade dos homens,
afastando-se assim os interesses particulares que somente refletem os interesses de alguns ou da minoria. O
povo, que pensa ser representado, fica apenas com a ilusdo de que as leis expressam a sua vontade, quando
esta vontade fica restrita aos interesses de alguém ou de um grupo de homens, conforme ocorre nas
democracias conhecidas ou nos regimes monarquicos, sejam eles republicanos ou nio, isto €, regidos por leis
ou simplesmente pela vontade do soberano, o rei.
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Rousseau em seu Contrato social.*® E, portanto, para esta vontade geral que deve o homem se
preparar a partir do memento que vem ao mundo pelo nascimento. E a isto chegara pela
educacdo da natureza, que, conforme fizemos saber anteriormente, precisa estar acima das
demais, isto ¢, tanto da educagdo das coisas quanto da dos homens. Assim, a preocupacao de
Rousseau com este homem que ele considera “raro”, coloca a seguinte questdo: “Pour former
cet homme rare qu’avons-nous a faire?” A esta questao ele mesmo responde dizendo que, sem
davida, o muito que se pode fazer ¢ o “d’empécher que rien ne soit fait”. Mas, o que isto pode

significar, entdo? Na verdade, diz-nos Rousseau o seguinte:

Quand il ne s’agit que d’aller contre le vent, on louvoye; mais si la mer est forte et qu’on veuille rester
en place il faut jetter I’ancre. Prend garde, jeune pilote, que ton cable ne file ou que ton ancre ne
laboure, et que le vaisseau ne dérive avant que tu t’en sois apper¢i.*

Restando assim a educa¢do doméstica ou da natureza, ¢ possivel conduzir a crianca
conforme sejam as suas potencialidades naturais, como enfatiza Monroe: “Para ele
[Rousseau] toda a educagdo da crianca devia surgir do desenvolvimento livre da sua propria
natureza; de suas proprias potencialidades, de suas inclinagdes naturais. Sua vontade ndo
devia ser contrariada”.> Mas, por outro lado, isso ndo deve ser tomado como se se tratasse de

deixar simplesmente a crianca mergulhada no seu mundo de fantasia para “fazer o que

quiser”, como se isso significasse o exercicio de liberdade. Ao invés disto, necessario se faz

% «Il y a souvent bien de la différence entre la volonté de tous et la volonté générale; celle-ci ne regarde qu’a
I’interét commun, 1’autre regarde a I’intérét prive, et n’est qu’une somme de volontés particulieres: mais 6tez
des ces mémes volontés les plus et les moins qui s’entredétruisent*®, reste pour sommedes différences la
volonté génerale. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Du contract social. Livre 11, Chapitre III. (Euvres complétes,
I, p. 371. [“H4 comumente muita diferenga entre a vontade de todos ¢ a vontade geral. Esta se prende
somente ao interesse comum; a outra, ao interesse privado e ndo passa de uma soma das vontades particulares.
Quando se retiram, porém, dessas mesmas vontades, os a-mais e os a-menos que nela se destroem
mutuamente**, resta, como soma das diferengas, a vontade geral”.[ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato
social, p. 46-47]

* Chaque intérét, dit le M. d’A. a des principes différents. L’accord de deux intéréts particuliers se forme par
opposition a celui d’un tiers. 11 eut pu ajouter que 1’accord de tous les intéréts se forme par opposition a celui
de chacun. S’il n’y avoit point d’intéréts différens, a peine sentiroit-on I’intérét commun quine trouveroit
jamais d’obstacle: tout iroit de lui-méme, et la politique cesseroit d’€tre un art.

*¥* “‘Cada interesse’, diz o Marqués d’Argenson, ‘tem principios diversos. O acordo de dois interesses
particulares se forma por oposi¢do ao de um terceiro.” Ele poderia ter acrescentado que o acordo de todos os
interesses se forma por oposi¢ao ao de cada um. Se ndo houvesse interesses diferentes, reconhecer-se-ia com
dificuldade o interesse comum, que jamais encontraria obstaculos. Tudo andaria por si e a politica deixaria de
ser uma arte”. [Nota de Rousseau]

¥ ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I'éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 251. [“Para formar esse
homem raro que devemos fazer? [...] impedir que nada seja feito. Quando ndo se trata sendo de ir contra o
vento, bordeja-se; mas se o mar estd agitado e se quer ndo sair do lugar, cumpre lancar a ancora. Toma
cuidado, jovem piloto, para que o cabo ndo se perca ou que tua ancora ndo se arreste, a fim de que o barco nio
derive antes que o percebas”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educacgdo, 1, p. 15)]

0 MONROE, Paul. Historia da educagao, p. 26.
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considerar a natureza como sendo aquelas disposi¢cdes primitivas que estdo arraigadas no
homem, precisando apenas de um impulso para que se efetivem como modos de ser e de
realizacdo do individuo. Neste sentido, cabe pensar na atuacdo conjunta das trés diferentes
educagdes, ndo se negando a dificuldade para que isso seja possivel, como o proprio Rousseau
admite. Em suas proprias palavras, vamos encontrar a preocupagdo dele a respeito disto,
quando nos leva a refletir sobre a possibilidade de se reportar “a ces dispositions primitives”,
ao perguntar se isso seria possivel, tendo em vista o fato de que estas educagdes ndo sdao
apenas diferentes, mas também opostas, e quando se quer educar o homem para os outros, “au
lieu d’¢lever un homme pour lui méme”. E disto conclui com a afirmacdo que nos deixa a
pensar no que fazer para formar o homem segundo as determinagdes da natureza: “Alors le
concert est impossible”.”’ Cabe, entdo, voltar toda atengio para o homem natural, porque ¢
deste que podemos pensar a realizagdo humana, isto €, no resgate da liberdade, de onde temos
que passar para a instru¢ao necessaria ao convivio social dos homens. Afinal de contas, como
nos diz Paul Monroe, neste mundo em que nos encontramos, o que significa também dizer
neste mundo contemporaneo, faz-se necessario que o jovem seja “educado para a vida em
comum e para as relagdes sociais”. Ou seja: “O amor aos semelhantes deve tornar-se a forga

. . . .~ .. 2
motora principal; o desenvolvimento emocional e a perfei¢do moral, o objetivo”.’

Mas, o que podemos entender por isso que Rousseau chamou de homem natural?
Vamos encontrar a resposta em suas proprias palavras, quando, no Emilio, nos diz ser “o

19, 13

homem natural” “tudo para ele”, ou seja, “il est I’unité numérique, 1’entier absolu qui n’a de
rapport qu’a lui-méme ou a son semblable.” Assim sendo, podemos afirmar ser ele o oposto
daquele individuo que Rousseau chamou de “homem civil”: “L’homme civil” — diz-nos ele
— “n’est qu’une unité fractionnaire qui tient au dénominateur, et dont la valeur est dans son
rapport avec 1’entier, qui est le corps social”. E disto conclui dizendo que sdo as boas
instituigdes sociais aquelas “qui savent le mieux dénaturer I’homme, lui 6ter son existence
absolue pour lui em donner une relative, et transporter le moi dans I’unité commune; en sorte
que chaque particulier ne se croye plus un, mais partie de I’unité, et ne soit plus sensible que

dans le tout”.>® Isto &, por homem civil entenda-se o cidaddo, que deixa de ser natural, da

! ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I'éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 248. [“a essas disposicdes
primitivas [...], “ao invés de educa-lo para si mesmo, [...] Entdo o acerto se faz impossivel”. (ROUSSEAU,
Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p. 12)]

2 MONROE, Paul. Histéria da educagdo, p. 263.

> ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I'éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 249. [“¢ a unidade numérica,
¢ o absoluto total, que ndo tem relagdo sendo consigo mesmo ou com seu semelhante. O homem civil ndo
passa de uma unidade fracionaria presa ao denominador e cujo valor esta em relagdo com o todo, que é o
corpo social [...]. que mais bem sabem desnaturar o homem, tirar-lhe sua existéncia absoluta para dar-lhe outra
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mesma forma que deixa de ter existéncia absoluta, renunciando sua liberdade natural em troca
da liberdade civil que se confunde com a liberdade de todos expressa pela vontade geral.

Partindo deste entendimento, Rousseau faz a seguinte adverténcia:

Celui qui dans I’ordre civil veut conserver la primauté des sentimens de la nature, ne sait ced qu’il
veut. Toujours en contradiction avec lui-méme, toujours flotant entre ses penchans et ses devoirs il ne
sera jamais ni homme ni citoyen; il ne sera bon ni pour lui ni pour les autres. Ce sera un de ces
hommes de nous jours; un Frangois, un Anglois, un Bourgeois; ce ne sera rien.>

Esse que, em nossos dias, se encontra assim dividido, sendo apenas “um francés, um
inglés, um burgués”, o que, na verdade, “ndo serd nada”, se tomarmos o significado de
homem e de cidaddo no sentido que lhe da Rousseau, ja sabemos que ndo se trata daquele em
que podemos encontrar conjuntamente as trés diferentes espécies de educacao. Temos a
formag¢do de alguém em que predomina a educacdo dos homens, ficando a da natureza
esquecida ou em ultimo lugar. Ao invés de se ter uma educagdo segundo as leis da natureza
que estdo em cada um, tem-se a educacdo que se fez segundo os interesses daqueles que
determinam como deve ser organizada a sociedade para que lhes seja satisfeita a sua vontade

em detrimento da realizacdo humana que deveria se fazer sentir em todos.

Esse individuo, que ¢ identificado por Rousseau com o burgués, ¢ aquele que, segundo a
interpretacdo de Allan Bloom, assume varios papéis, contrastando tanto “com o homem
natural, que ¢ inteiro e sO preocupado consigo proprio”, quanto “com o cidaddo, cuja
existéncia consiste em sua relagdo com sua cidade, que entende seu beneficio como igual ao

bem geral”. Continuando, diz-nos Bloom:

Para se beneficiar, o burgués precisa da sociedade e por isso ele explora os outros enquanto deles
depende. Ele deve se definir em relagdo aos outros. O burgués se realiza quando ja ndo acredita que
haja um bem comum, quando a idéia de patria ente em decadéncia. Rousseau parece indicar que segue
o pensamento de Maquiavel ao atribuir esta decadéncia ao cristianismo, que prometeu a patria
celestial, ndo deixando aos homens sociais nenhuma razdo para sacrificar o desejo privado pelo dever

publico” %

relativa e colocar o eu na unidade comum, de modo que cada particular ndo se acredite mais ser um, que se
sinta uma parte da unidade, e ndo seja mais sensivel sendo no todo”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou
da educagdo, 1, p. 13)]

> 1d., Ibid., 1, IV, p. 249-250. [“Aquele que, na ordem civil, deseja conservar a primazia da natureza, nio sabe o
que quer. Sempre em contradi¢do consigo mesmo, hesitando entre suas inclinagdes e seus deveres, nunca sera
nem homem nem cidaddo; ndo serd bom nem para si nem para outrem. Serd um dos homens de nossos dias,
um francés, um inglés, um burgués; nio serd nada”. (Id. Ibid., I, p. 13)]

> BLOOM, Allan. Emilio. In: BLOOM, Allan. Gigantes e andes; ensaios (1960 — 1990). Tradugdo Wladir
Dupont. Sdo Paulo : Best Seller, 1990, p. 129.
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Mas a atengao de Rousseau, no Emilio, nao estava voltada para a formacao do burgués e
nem mesmo para a educacdo do cidaddao, mas, sim, para a educagdo do homem, sendo
necessario por em evidéncia as necessidades essenciais da crianga.”® Por isso, considerando a
crianga que nasce livre, numa pura relacdo dela com a natureza, mas que, ao nascer, entra
agora para o mundo dos homens, € preciso que seja de fato orientada no sentido de que possa
se educar conforme a determinagdo desta natureza com que se relaciona ao voltar-se para si
mesma. Surge ai a necessidade do preceptor. Uma necessidade semelhante aquela que,
segundo a interpretacdo de Alain Grosrichard, ¢ propria de um povo que precisa de um
legislador, conforme o entendimento de Rousseau no Contrato social. “No ‘Contrato Social’”
— diz-nos Grosrichard — “Rousseau compara o conjunto dos cidadaos virtuais, constituidos
em corpo pelo contrato, mas que ainda ndo deram a si mesmos leis (isto é, que ndo se
instituiram ainda como povo), a uma crianga a ser educada”.’’ Mas sera que somente isso diz

da necessidade de um educador? A questdo ¢ posta pelo proprio Grosrichard:

[...] a natureza nao viola suas proprias leis, ndo transgride seus proprios limites. Emilio, enquanto ser
natural na natureza, ¢ essencialmente normal, ndo tem que ser normalizado. Esta na ordem e nao tem
que recebé-la. E governado pelo necessério, ndo pelo obrigatorio; pelo possivel, ndo pelo permitido;
pelo impossivel, ndo pelo proibido. Por que, entdo, um educador?>®

Grosrichard chama-nos a atencdo para o fato de que esta ¢ uma questao respondida pelo
proprio Rousseau, quando este nos alerta para o fato de que a natureza deixou de ser o senhor
em nosso mundo atual. Por conta disto, a natureza ¢ violentada pelas institui¢des sociais, que
as desencaminham. Assim sendo, para que ela se regule, faz-se necessario, segundo a
interpretacdo de Grosrichard, “impedir que seja desregulada, desviada por intervengdes

exteriores. Educacio ‘negativa’, pois diametralmente oposta a dos preceptores da época”.”’

1.6 A linguagem da crianga e a comunicagdo com os adultos

Essa educacdo “negativa” proposta por Rousseau é algo que, no entender dele, ja

deveria ser considerada em todo relacionamento do adulto com a crianga. Nao se tratava de

> A propésito disso, Franco Cambi nos diz o seguinte: “O tema fundamental do Emilio consiste na teorizagdo de
uma educagdo do homem enquanto tal (e ndo do homem como cidaddo) através de seu ‘retorno a natureza’, ou
seja, a centralidade das necessidades mais profundas e essenciais da crianga, ao respeito pelos seus ritmos de
crescimento e a valorizagdo das caracteristicas especificas da idade infantil”. [CAMBI, Franco. Historia da
pedagogia. Tradugdo por Alvaro Lorencini. Sdo Paulo : UNESP, 1999, 346]

T GROSRICHARD, Alain. Educagio e politica em Rousseau. In: Almanaque, 11, 1980, p. 30. [Grifo do autor]

¥ 1d. Ibid., p. 29.

9 1d, Ibid., p. 29.
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voltar a atengdo para esta somente a partir dos seus oito anos de idade, como era comum nos
séculos XVII e XVIII. A atenc¢ao dos adultos deveria se voltar para a crianga a partir do
momento em que ela nascesse. Hoje, com o avan¢o da medicina, certamente diriamos que esta
atencdo deve estar voltada para o ser humano a partir do momento da sua geracdo que se da
pela fecundagdo. Ou seja: o pré-natal cumpre, na verdade, esta funcao dos adultos que implica
no voltar-se para a crianga mesmo antes do seu nascimento, tornando-se possivel o
acompanhamento da sua formagao ja a partir dai. Mas, reportando-se ao século XVIII, época
em que viveu Rousseau, dizer da necessidade dessa preocupag¢do com as criangas a partir do
seu nascimento, a0 mesmo tempo que a infancia passava a ser compreendida pelo periodo que
se estende do nascimento até¢ os doze anos de idade, ndo deixou de ser algo muito polémico e

assustador, para quem nao conhecia a infincia desse jeito proposto pelo autor do Emilio.

Continuando com este entendimento vamos encontrar a preocupa¢ao de Rousseau com
o tratamento necessario que deve ser dado a crianga, sobretudo pela mae, mas,
indiscutivelmente, pelos pais, estabelecendo-se neste tratamento fungdes diferenciadas para
cada um destes. Neste sentido, ha recusa do comportamento daquelas maes que abandonam os
seus filhos, deixando-os simplesmente sob a responsabilidade das amas, como também
daquelas superprotetoras, que acabam se fazendo escrava das vontades instintivas das

criancas. Com as palavras de Ana Beatriz Cerizara pode se dizer o seguinte a respeito disto:

Ao fazer a apologia da figura materna, ndo é, entretanto, a qualquer mae que ele se refere. Néo se trata
nem da que abandona os filhos, nem da que os superprotege. Enveredando por caminhos opostos, as
duas espécies de mae afastam as criancas da natureza: uma, por negligenciar seus deveres, e a outra,
por leva-los ao exagero. Rousseau ¢ de parecer que maes superprotetoras debilitam seus filhos e nio
os preparam para a vida.*’

O que cabe aqui ser levado em consideracao ¢ o fato de que se faz necessario resgatar o
homem natural, uma vez que o estado social se encarregou de operar uma série de
modificagdes nele. Se ndo se trata mais de voltar ao estado de natureza, conforme a
interpretacdo de alguns, como Voltaire, que quis levar ao ridiculo o Discurso sobre a origem e
os fundamentos da desigualdade entre os homens dizendo que, ao ler o texto de Rousseau

sentia vontade de andar de quatro,’’ & preciso pensar com seriedade como se deve fazer para

CERIZARA, Ana Beatriz. Rousseau: a educagio na infancia. Sdo Paulo : Scipione, 1990. (Série Pensamento e
Ac¢d0 no Magistério, 17), p. 46.

6! Marilena de Souza Cahui, ao ser consultada sobre a vida e obra de Rousseau para a Colegdo Os Pensadores,
diz sobre isso o seguinte: “A critica as sociedades civilizadas e a idealizacgdo do homem primitivo,
manifestadas a todo passo nas obras de Rousseau, foram vistas por muitos intérpretes como expressdo de um
desejo de retorno a animalidade. Alguns o aproximaram dos cinicos gregos, especialmente de Didgenes (c.
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voltar a ser tdo natural como antes. Por isso ele insiste em afirmar que se faz necessaria a
preservacao da natureza do homem, mesmo na sociedade. Assim, erra a mae que coloca os
seus filhos para serem educados por terceiros, fugindo de sua responsabilidade, bem como a
mae que superprotege os filhos, fazendo-lhes simplesmente todas as suas vontades, como se,
na sociedade, tratasse apenas de fazer impor seus interesses, sem considerar o lugar do outro
no mundo. Se, de um lado, torna-se possivel falar da revolta dos que sao abandonados a sorte
até os seus sete anos, estando aos cuidados de outrem, ¢ possivel também falar tanto da
arrogancia dos que passam a se sentir donos de tudo e de todos como também do fracasso a
que podem ser remetidos estes quando se defrontam com uma realidade que nao ¢ favoravel a
1sso, onde se encontram outros que impdem sobre eles a sua vontade, fazendo valer os seus
interesses. Seja em um caso ou no outro, trata-se de pessoas que ndo sdo preparadas para a
vida, porque, na verdade, ndo foram educadas para a liberdade, seguindo aquilo que ¢

determinado pela natureza.

Mas, para que a crianga possa ser preparada para a vida, ndo bastam os cuidados
necessarios que deve ter a mae, sendo, nesses cuidados, evitados os excessos; faz-se também
necessaria a participacdo do pai no processo de formacdo dos seus filhos. Nisto esta a
importancia da familia para a formacdo do homem, segundo as normas da natureza: nela, as
fungdes do pai e da mae devem ser estabelecidas de forma tal que sejam garantidas a crianga
as bases materiais, afetivas e morais.”” Ou seja: ¢ tanto da mie quanto do pai a fundamentagéo
afetiva e moral na formacao do individuo humano, mesmo sabendo-se das especificidades das

funcdes de pai e mae na formagao da crianga.

Cumprindo as suas fungdes, sejam de mae ou de pai, ¢ preciso compreender a
linguagem da crianga para que possa melhor responder as suas “reivindicagdes”. O
comportamento dos pais (ou do educador) podera conduzir a crianga a uma afetividade, bem

como a uma moralidade, que podera ou ndo prepara-la para a vida. Isso é o que ocorre a partir

413-327 a.C.), que admirava os animais e celebrava os rituais antropofagicos da mitologia. Voltaire, entre
outros, fez essa aproximagdo, certamente com ironia, ao dizer do autor do Contrato Social que ‘ninguém
jamais poOs tanto engenho em querer nos converter em animais’ ¢ que ler Rousseau faz nascer ‘desejos de
caminhar em quatro patas’. Tal interpretacdo é sem duvida incorreta e deve ser entendida apenas como
expressdo do sarcasmo voltairiano. O que Rousseau sempre pretendeu ndo foi exaltar a animalidade do
selvagem, porém sua mais profunda humanidade em relagdo ao homem civilizado”.[CHAUI, Marilena de
Souza. Diderot: vida e obra. In: DIDEROT, Denis. Diderot: textos escolhidos. Tradugdo Marilena de Souza
Chaui e Guinsburg. 2. ed. Sdo Paulo : Abril Cultural, 1985. p. 199-209. (Colecao Os Pensadores — Diderof).
Tradugdo de: Entreitien d’um Philosophie avec la Marechale de...]

62 Ana Beatriz Cerizara, discorrendo sobre isso, chama a atengfio para o fato de que a familia deve ser concebida
“como uma sociedade natural em que pai ¢ mée tém fung¢des nitidamente estabelecidas. Ao pai compete nédo
apenas exercer o poder legitimado por suas conquistas no trabalho, mas prover tanto a base material quanto a
afetiva e moral”.[Op. cit., p. 47]
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das reagdes mais freqiientes para as respostas aquelas “reivindicacdes” que sao feitas através
do choro. E, segundo Rousseau, necessario compreender a linguagem da crianga antes que ela
seja traduzida em palavras. A crianca, até os dois anos de idade, ainda ndo tem o dominio da
fala. Isso acontece sobretudo com uma idade inferior aos dois anos. Nessa fase da vida, pela
qual todos nos passamos logo apds o nascimento, procuramos nos comunicar com o mundo a
partir de movimentos e de gestos, que muitas vezes vém acompanhados pelo choro. O adulto

precisa, portanto, compreender essa linguagem.

Se através de movimentos e de gestos acompanhados do choro a crianga se comunica
com o mundo, a linguagem dela comega a ser compreendida pela interpretacdo do seu choro.
Através deste, ela nos transmite os seus sentimentos e expressa através dele a sua liberdade
originaria. Com o choro, ela nos diz do quanto ¢ capaz de anunciar sua caréncia ou sua dor.
Entdo, precisamos perguntar pelo que a crianga diz quando chora. Ela estd com sono ou com
fome? Esta sentindo alguma dor? E preciso fazer algumas perguntas para saber o que de fato
ela quer. Mas o niimero dessas perguntas aumenta quando nos damos conta da capacidade que
ela tem de aprender com o comportamento do adulto em relagdo ao seu choro. E, pois, através
desse comportamento que aprende a lidar com as coisas e, conseqiientemente, com o adulto. E
esse aprendizado que a leva as longas choradeiras. Diante destas, é preciso perguntar por que
chora tanto uma crianga que, além de nao lhe faltar nada, ndo estd doente nem enfaixada.
Neste caso, diz-nos Rousseau que as longas choradeiras da crianga “ne sont que des pleurs
d’habitude et d’obstination. Elles ne sont point ’ouvrage de nature mais de la nourrice, qui
pour n’en savoir endurer 1I’importunité la multiplie, sans songer qu’en faisant taire 1’enfant
ajourdui on I’excite 4 pleurer demain devantage”.”® E, de acordo com Rousseau, ha somente
uma maneira de evitar isso: “n’y faire aucune attention”. E essa unica maneira de evitar que

ela adquira tal habito ou que possa cura-la de um habito assim se explica pelo seguinte:

Personne n’aime a prendre une peine inutile, pas méme les enfans. Ils sont obstinés dans leurs
tenttives; mais si vous avez plus de constance, qu’eux d’opiniatreté, ils se rebutent, et n’y reviennent
plus. C’est ainsi qu’on leur épargne des pleurs et qu’on les accoutume a n’en verser que quand la
douleur les y force.*

% ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 291. [“ndo passam de choro
de habito ou de obstinagdo. Nao sdo obra da natureza e sim da ama que, por ndo saber suportar a magada, a
multiplica, sem pensar que fazendo a crianga calar hoje a excita a chorar mais amanha”. (ROUSSEAU, Jean-
Jacques. Emilio ou da educacdo, 1, 51)

8 1d. Ibid., 1, IV, 291. [“ndo lhe prestar a menor ateng@o. Ninguém gosta de penar inutilmente, nem mesmo as
criangas. Elas sdo obstinadas em suas tentativas, mas se tiverdes mais constancia do que elas de obstinagdo,
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Rousseau parte do entendimento de que somente pelo movimento somos capazes de
saber da existéncia das coisas, de forma que, gragas ao nosso proprio movimento, adquirimos
“I’idée de létendiie”. Mas a crianga, segundo ele, ndo tendo essa idéia, “tend indifféremment
la main pour saisir I’objet qui le touche ou I’objet qui est cent pas de lui”. Cabe ao adulto
interpretar esse gesto dela. O que isso significa, portanto? Ora, de acordo com Rousseau, ¢
preciso identificar nesse esfor¢co da crianga para alcangar o objeto “un signe d’empire”, pelo
qual se expressa “un ordre qu’il donne a I’objet de s’approcher ou a vous de le lui apporter”.
Ou seja: “les mémes objetos qu’il voyoit d’abord dans son cerveau, puis sur ses yeux, ils les
voit maintenant au bout de ses bras et n’imagine d’étendiie que celle ou 1 peut atteindre”.
Nesse momento, cabe ao adulto cuidar “de transporter d’un place a 1’autre, de lui faire sentir
le changement de lieu, afin de lui apprendre a juger des distances”. Somente assim estas
tornam-se por ela conhecidas. No entanto, ¢ preciso ainda fazer o seguinte: “Quand il
commencera de les connoitre” — diz-nos Rousseau —, “alors il faut chager de méthode, e ne
le porter que comme il vou palit et non comme il lui plait, car sitot qu’il n’est plus abuse par
le sens son effor change de cause. Ce changement est remarquable, et demand explication”.®
A busca dessa explicagcdo a conduz ao aprendizado que adquirird com as coisas de que se
aproxima, tendo em vista o seu movimento em relagdo a elas. Isto é: o que ¢ preciso fazer
para ter acesso a elas? Ao invés de ficar na dependéncia dos outros ou na espera de obediéncia
de sua ordem, passa a trilhar os caminhos que lhe sejam possiveis com os seus proprios

esforgos.

Enquanto isso, ¢ preciso que o adulto saiba de fato traduzir a lingua da crianga, sem
esquecer que sao obras de arte todas as nossas linguas. Dai ser necessario reaprendermos a
lingua que € natural e comum a todos os homens, pois ¢ com esta que a crianga fala. Como,
entdo, saber responder a crianga, se ndo tiver o dominio dessa lingua? Trata-se aqui daquela
lingua “c’est celle que les enfans parlent avant de savoir parler” [“que as criangas falam antes
de saberem falar”]. Apesar de ndo articulada, essa lingua, segundo Rousseau, “est accentuée,

sonore, intelligible” [“¢ acentuada, sonora, inteligivel”]. No entanto, ela ¢ negligenciada por

elas se agastardo e ndo recomecardo. Assim € que lhes pouparemos o choro e que as acostumaremos a somente
chorarem quando a dor a tanto as forgar”. (Id. Ibid., 51)]

5 1d. Tbid., I, IV, p. 284-285. [“a idéia de extensio. [...] estende indiferentemente a méo para apanhar o objeto
que se acha perto dela ou a cem passos. [...] um sinal de vontade de dominio, ordem de aproximar-se que ela
da ao objeto ou que vos da de trazé-lo [....] os mesmos objetos que ela via inicialmente em seu cérebro, a
seguir em seus olhos, ela os vé agora na ponta dos bracgos e s6 imagina uma extensao que pode atingir. [...] de
passed-la amiude, de transportd-la de um lugar para outro, de fazé-la sentir a mudanca, a fim de ensina-la a
julgar as distancias. Quando ela comecar a conhecé-las, sera preciso mudar de método e s6 a transportar como
quiserdes e ndo como ela quiser. Pois, em nio sendo ela mais enganada pelos sentidos, seu esfor¢o mudara de
causa: essa mudanca € notavel e exige explicagdo”. (Id. Ibid., I, p. 45)]
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nos a partir do momento que passamos a empregar as nossas. Colocando-nos agora como
educadores, sejam estes enquanto preceptores ou como pais, precisamos reaprendé-la.’® Para
isto, seria necessario recorrer as amas. Estas, sendo os verdadeiros professores na “langue

2

naturelle et commne a tous les hommes” [“lingua natural e comum a todos os homens™], era
quem se habilitava a educar as criangas, pois, segundo o nosso autor, “elles entendent tout ce
que disent leurs nourricons, elles leur répondent, elles ont avec eux des dialogues trés bien
suivis, et quoiqu’elles prononcent des mots, ces mots sont parfaitement inutiles, ce n’est point
les sens du mot qu’ils entendent, mais 1’accent dont il est accompangné”.’” Assim sendo,

deve-se compreender o seguinte:

Quand I’enfant pleure il est mal a son aise; il a quelque besoi qu’il ne sauroit satisfaire; on examine,
on cherche ce besoin, on le trouve, on y pourvoit. Quand on ne le trouve pas ou quand on n’y peut
pourvoir les pleurs continuent, on en est importune; on flate I’enfant pour le faire taire, on le berce, on
lui chante pour I’endormir: s’l s’opinidtre on s’imatiente, on le menace, des nourrices brutales le
frapent quelquefois. Voila d’étranges legons pour son entrée a la vie.®

Dai ser possivel considerar duas coisas a propdsito disto que nos diz Rousseau. Antes de
tudo, parece-nos paradoxal termos as amas como nossos verdadeiros professores, se sabemos
que, muitas vezes, se trata de “amas brutais”; por outro lado, temos o comportamento da
propria crianca que deve ser observado por nds. A partir do momento que se trata de uma
lingua que ¢ comum a todos nos, cabe, sim, a todos nds observamos com a devida ateng¢ao o
comportamento das criangas, porque somente através delas se torna possivel o que fora
afirmado por Rousseau: reaprender a lingua que nos foi comum, quando, ao invés de
falarmos, apenas balbucidvamos, mas que depois negligenciamos. Ou seja, ao invés de

reaprendermos com as amas, na verdade, devemos reaprender com as proprias criangas.

% Depois que passamos a fazer uso da palavra para nos comunicar com o mundo, esquecemos do quanto é
possivel essa comunicacdo através das nossas sensagdes em relagdo as coisas e aos gestos e movimentos de
outras pessoas. Através das sensagdes somos capazes de compreender os ruidos dos outros, mesmo quando
estes ndo sdo expressos pela articulagdo da fala com que lidamos depois que adquirimos o dominio da palavra.
Para convivermos com as criangas, precisamos aprender novamente a nos comunicar através dessas sensagoes
que nos colocam diante do significado da acentuaco, da sonoridade e da inteligibilidade que acompanham os
gestos e os movimentos da crianga ndo consegue ainda articular a sua lingua. Para isso, devemos estudar a
crianga, porque € com ela que reaprendemos a nossa lingua natural, comum a todos os homens.

ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. Euvres completes, IV, p. 285. [“elas entendem tudo o
que lhes diz o bebé; respondem-lhe, tém com ele didlogos muito pertinentes; ¢ embora elas pronunciem
palavras, estas sdo perfeitamente intteis; ndo € o sentido das palavras que o bebé entende, e sim o acento com
que se acompanham”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, p. 45-46)]

Id. Ibid., I, IV, p. 286. [“Quando a crianga chora, estd mal a vontade, tem alguma necessidade que nido pode
satisfazer: examina-se, procura-se essa necessidade, encontra-se e atende-se a ela. Quando ndo se a encontra
ou quando ndo se pode atender a ecla, os choros continuam ¢ importunam: acarinha-se a crianga para que se
cale, embala-se a crianga, canta-se para que durma; se se obstina, a gente se impacienta, a gente a ameaca;
amas brutais batem-na por vezes. Eis estranhas li¢des para sua entrada na vida”. (Id. Ibid., I, p. 46)]
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Compreender a relagdo entre o choro delas e as suas verdadeiras necessidades torna-se o

caminho para se chegar ao devido entendimento a respeito de suas reivindicagoes.

A compreensdo dessa relacdo nos permite as interpretacdes das solicitacdes que a
crianga faz através dos choros. Os primeiros destes, segundo Rousseau, sdo apenas
solicitagdes. Mas ¢ preciso ter cuidado para que eles ndo se transformem em ordens. Se nao
nos atentarmos para isto no nosso relacionamento com a crianga, uma simples solicitacdo que
comeca pelo pedido de assisténcia acaba se convertendo em imposi¢do de servicos a serem

prestados a ela por nos. “Ainsi” — diz-nos Rousseau —,

de leur propre foiblesse d’ou vient d’abord le sentiment de leur dépendance, nait ensuit 1’idée de
I’empire et de la domination; mais cette idée étant moins excitée par leurs besoins que par nos
services, ici commencent a se faire appercevoir les effets moraux dont la cause immédiate n’est pas

dans la nature, et I’on voit déja pourquoi dés ce premier age il importe de déméler I’intention secrette

qui dicte le geste ou le cri.*’

Continuando com essa preocupac¢do com o aprendizado e com a conseqiiente formacgao
que pode ter a crianga, Rousseau entende que ¢ preciso compreender os diferentes
significados que podem ter os gestos de uma crianca.”’ Assim, vale questionar quando ela
estende a mao para alcancar um determinado objeto, por exemplo. Encontrando-se a crianga
nessa fase em que a comunicacao se faz pelo choro que acompanha os seus gestos, limitando-
se a balbuciar ao invés de falar, é possivel que se engane por ndo saber calcular a distancia.
Mas, se, ao invés de se esforcar para alcanca-lo, “mais quand il se plaint et cre em tendant la
main”, [“se queixa e grita estendendo a mao”], ndo se trata mais de engano a respeito da
distancia. Trata-se agora de uma ordem. Ela est4d ordenando que o objeto venha até onde ela
se encontra, seja isto feito por ele mesmo ou através da agdo do adulto que o aproxima dela. O

que fazer, entdo, neste caso? Rousseau recomenda o seguinte:

Dans le premier cas portez-le a I’objet lentement et a petits pas. Dans second, ne faites pas seulement
semblant de 1’entendre; plus il criera, moins vous devez ’ecouter. Il importe de I’accoutumer de
bonne heure a ne commander, ni aux hommes, car il n’est pas leur maitre, ni aux choses, car elles ne
lentendent point. Ainsi quand um enfant desire quelque chose qu’il voit et qu’on veut lui donner, il

% 1d. Ibid., I, IV, p. 287. [de sua propria fraqueza, de que provém inicialmente o sentimento de sua dependéncia,
nasce a seguir a idéia de império, de dominio; mas essa idéia sendo menos provocada por suas necessidades
do que por nossos servigos, comecam-se a perceber os efeitos morais cuja causa imediata ndo esta na natureza;
e vé-se desde ja por que, desde a primeira infincia, importa descobrir a inten¢do secreta que dita o gesto ou o
grito”. (Id. Ibid., I, p. 47)]

" Essa preocupagio de Rousseau leva em consideragdo o que é fundamental para a vida ou para os vicios
sociais, requerendo, por isso, comegar todo processo educacional pela “educacdo negativa”.
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vaut mieux porter I’enfant a I’objet que d’apporter 1’objet a ’enfant: il tire de cette pratique une
conclusion qui est de son age, et il n’y a point d’autre moyen de la lui suggerer.”'

“Dans le premier cas...” [“No primeiro caso...”]. O que quis Rousseau dizer com isso? A
que caso ele esta se referindo? Vemos que esta muito claro que ele se refere ao movimento da
crianga, quando ainda ndo mede a distancia entre ela e o objeto que deseja alcangar. Neste
caso, ¢ preciso aproximar o objeto dela de uma forma que ela ndo perceba que ele se
aproximou pela nossa for¢a. Ela devera ter a impressdo que somente o seu gesto, esticando o
braco, possibilitou o acesso ao referido objeto. No segundo caso, isso nao deveria ser feito,
uma vez que ela ja tem a percepcdo necessaria para saber que sera atendida quando der uma
ordem. Entdo, segundo o nosso autor, ¢ preciso levar a crianga até o objeto e ndo o contrario,

desde que ela precise mesmo dele.

Aqui podemos ver o encontro da liberdade com a educagao. Aprendemos com Rousseau
que estas duas coisas caminham juntas desde a nossa mais tenra infincia. Basta pensarmos no
que ¢ uma crianca de um ou dois anos de idade. Nao € possivel falar dela sendo como um ser
livre, que tem vontade propria e ¢ capaz de solicitar aquilo que lhe falta. Poderiamos dizer que
se trata de um ser que, a partir do momento que surge no mundo, ja € capaz de fazer alguma
escolha. A linguagem ¢, segundo este entendimento, uma escolha: passa a ser um instrumento
que escolhe para pedir o que estd necessitando. Chorar ou estender a mdo; chorar para
simplesmente solicitar algo ou chorar para dar uma ordem. Sdo exemplos de escolhas
possiveis ja realizadas pela crianga nos seus primeiros anos de vida. Todavia, é preciso
compreender como € possivel encaminhar esta crianca, que € livre, para a necessaria educagao
que lhe permite transformar-se em homem, podendo se estabelecer na sociedade junto aos
demais, sem se impor como dominador ou aceitar-se dominado. Assim, vale ter toda a atengao
que merece aquele individuo que esta comegando o seu processo de formagao, para que o seu
amor-proprio nao suplante o amor de si mesmo, nem, por outro lado, perca o amor de si
mesmo, passando a arrastar-se pela subserviéncia. E preciso, pois, saber por que chora a

crianca. Da mesma forma que solicita alguma coisa pelo choro, também através dele ordena,

"' ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de I’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 287-288. [“No primeiro
caso, levai-a ao objeto devagar e a passos miudos; no segundo, fingi que nao a entendeis: quanto mais gritar
menos deveis ouvi-la. Cumpre acostuma-la desde cedo a ndo comandar nem nos homens, por nio ser senhor
deles, nem nas coisas que ndo a entendem. Assim, quando uma crianga deseja alguma coisa que vé€ e que
queremos dar-lhe, é melhor conduzi-la ao objeto que trazé-lo a ela: dessa pratica ela tira uma conclusio que é
de sua idade, e ndo ha outro meio de sugerir-lha”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emilio ou da educagdo, 1, p.
48)]
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seja como alguém que quer se por acima dos demais ou como alguém que se encontra na

absoluta dependéncia em relacao aos outros. Por isso, nos diz Rousseau:

Si I’enfant est délicat, sensible; que naturellement il se mette a crier pour rien; en rendant ses cris
inutiles et sans effet j’en taris bient6t la source. Tant qu’il pleure je ne vais point a lui; j’y cours sitot
qu’il s’est tu. Bientot as maniére de m’appeller sera de taire, ou tout au plus de jetter um Seul crir.
C’est par I’effet sensible des signes que les enfans jugent de leurs sens; il n’ a point d’autre convention

pour eux; quelque mal qu’un enfant se fasse il est trés rare qu’il pleure quand il est Seul, a moins qu’il

n’ait I’espoir d’étre entendu”.”

Faz-se, entdo, necessario partirmos do entendimento segundo o qual o mundo ¢
encarado pela crianca pela otica do adulto. Nao se trata, por isso, de transmitir a ela a nossa
preocupacao, correndo para consold-la com toda a nossa ansiedade, porque isso somente a faz
ficar insegura ou acomodada aos vicios. Nao devemos esquecer do significado que tem o
adulto na relagdo pedagogica que ele estabelece com a crianga. Nessa relacdo, o adulto acaba
sendo um modelo a ser seguido por ela, além de ser a referéncia mais proxima dela. A
propodsito disto, deve-se levar em consideragdo a capacidade de verbalizagdao para que se
possa compreender a necessdria atitude do educador diante das reivindicagdes dos educandos:
“Assim que a crianga se mostra capaz de verbalizar suas solicitagdes, cabe ao educador nao
mais atendé-la quando o fizer chorando, a fim de ndo incentiva-la a agir dessa forma”. Ou
seja, “Rousseau estd advertindo para o que a crianga pode fazer do choro, usando-o com a

. . 3
finalidade de conseguir o que quer”.’

1.7 Maximas a educacao conforme a natureza

Tomando por base toda atencdo necessaria do educador para com a crianga,
considerando a sua responsabilidade no processo de formag¢ao do homem, quando este devera
ter por meta a realizagdo da verdadeira natureza humana, Rousseau entende que é preciso
estabelecer algumas maximas para serem seguidas por todos que se encontram no lugar de
preceptor ou pai. A primeira destas maximas consiste em considerar no processo de formacao

do homem as forgas das criancas diante das exigéncias da natureza, conforme podemos ver

2 Id. Ibid., Livre II, IV, p. 299. [Se a crianga ¢ delicada, sensivel, se naturalmente se pde a chorar por nada,
langando gritos inuteis e sem efeito, seco-lhe a fonte desde logo. Enquanto chorar, ndo irei a ela; irei quando
se calar. Dentro em breve sua maneira de me chamar seré a de silenciar ou, quando muito, langar um grito so.
E pelo efeito sensivel dos sinais que as criangas aferem seu sentido, ndo ha outra convengdo para elas: por
mais que se machuque, ¢ muito raro que a crianga chore estando sozinha, a menos de ter a esperanca de ser
ouvida”. (Id. Ibid., I, p. 58)]

3 CERIZARA, Ana Beatriz. Op. cit., p. 78.
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nas palavras do proprio Rousseau: “Loin d’avoir des forces superflues, les enfans n’en ont pas
méme de suffisantes pour tout ce que leur demande la nature: il faut donc leur laisser 1’usage
de toutes celles qu’elle leur donne et dnt ils ne sauroient abuser”.”* H4, portanto, a
necessidade de ajuda, como fica expresso pela segunda maxima: “Il faut les aider, et suppléer
a ce qui leur manque soit en intelligence soit en force dans tout ce qui est du besoin physique.
Deuxiéme maxime”.”” A terceira méxima ¢, de uma certa forma, a continuagao desta, isto ¢, a
recomendacdo necessdaria a partir do que foi expresso pela segunda: “Il faut dans les secours
qu’on leur donne se borner uniquement a I’utile réel, sans rien accorder a la fantasie ou au
desir sans raison, car la fantaisie ne les tourmentera point quand on ne 1’aura pas fait naitre,
attendu qu’elle n’est pas de la nature”.”® Chegamos assim a necessidade de nos orientarmos
tendo-se em vista o cuidado que se deve ter com a linguagem e os sinais, conforme afirma a
quarta maxima: “Il faut étudier avec soin leur langage et leurs signes, afin que dans un age ou
ils ne savent point dissimuler, on distingue dans leurs desirs ce qui vient immédiatement de la

nature, et ce que vient de I’opinion”.”’

Essas maximas podem ser compreendidas como um conjunto de regras que t€ém por fim
situar a crianga em relagcdo a liberdade, de forma que se torne possivel a distingdo entre a
liberdade verdadeira e a voluntariedade. Orientando-se por essas maximas a crianga aprendera
a cobrar mais de si mesma do que dos outros, de forma que se acostume o mais cedo possivel
“a borner leurs desirs a leurs forces”, o que lhe permitird perceber as suas limitagdes sem
sentir muito a privac¢io daquilo que ndo estd ao seu alcance.” Trata-se, pois, de principios que
devem ser seguidos para que a formacdao do homem se faca de acordo com a determinagdo da
natureza, que se fundamenta nas leis que estdo inscritas no proprio homem. Observando essas
leis, a crianga chegard ao entendimento de que ser livre ndo € fazer o que quiser, mas aquilo

que esta circunscrito por suas limitacdes.

™ ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de [’éducation, 1. Euvres complétes, IV, p. 290. [“Longe de ter forcas
supérfluas, as criangas ndo tém sequer as suficientes para tudo o que delas solicita a natureza; cumpre portanto
deixar-lhes o emprego de todas as que ela lhes da e de que ndo podem abusar”. (ROUSSEAU, Jean-Jacques.
Emilio ou da educagdo, 1, p. 49)

" 1d. Tbid., I, IV, p. 290. [“E preciso ajudé-las e suprir de que carecem, seja em inteligéncia, seja em forga, em
tudo o que diz respeito as necessidades fisicas”. (Id. Ibid., p. 50)]

6 1d. Tobid., I, IV, p. 290. [“E preciso, no auxilio que se lhes da, restringirmo-nos unicamente ao util real, nada
concedendo a fantasia ou ao desejo sem razdo, pois a fantasia ndo as atormentara enquanto ndo a tivermos
feito nascer, dado que ndo ¢ da natureza”. (Id. Ibid., p. 50)]

1d. Tbid., I, IV, p. 290. [“E preciso estudar com cuidado sua linguagem e seus sinais, a fim de que, numa idade
em que ndo sabem dissimular, possamos distinguir em seus desejos o que vem imediatamente da natureza do
que vem da opinido”. (Id. Ibid., p. 50)]

" 1d. Ibid., I, IV, p. 290. [“a subordinar os seus desejos a suas forgas”. (Id. Ibid., p. 50)]
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2. Adolescéncia e formacao moral

Ha, como podemos ver nessa preocupagao de Rousseau com o bem conduzir a crianca
em seu processo de formacao, o cuidado para ndo se fazer da crianca o cidadao antes que ela
se faga homem.” Para que tenha inicio o processo de formagio que levard o homem 4 sua
moralidade, é preciso preparar todo o caminho que deverd percorrer a crianca até a sua
adolescéncia, quando se dd uma outra forma de nascer para o individuo humano. Trata-se,
pois, de refletir sobre os cuidados necessarios que devem ser dados a infancia que passa a ter
uma outra dimensao, estendendo-se para além da idade que se tinha até entdo para esta fase da

vida. No inicio do “Livro Segundo” do Emilio, Rousseau nos diz a respeito disto o seguinte:

C’EST ici le second terme de la vie et celui auquel proprement finit ’enfance; car les mots nfans et
puer ne sont pas sinonimes. Le premier est compris dans I’autre et signifie qui ne peut parler: d’ou
vient que dans Valére Maxime on trouve puerum infantem. Mais je continue & me servir de ce mot
selon I’usage de nétre langue, jusqu’a I’age pour lequel elle a d’autres noms.*

A que outros nomes se refere Rousseau com esta afirmagdo? De um modo geral,
poderiamos dividir todo o processo de formagdo humana em trés fases distintas, segundo este
entendimento rousseauniano. A primeira destas fases pode ser compreendida como infdncia,
ao passo que as demais podem ser definidas como adolescéncia e a fase adulta. Mas,
considerando-se o fato de que ha um periodo em que ocorre a comunicagdo sem a
verbalizagdo, quando a linguagem se firma através dos gestos e do choro, a infancia passa a
ter uma subdivisdo para esta formagdo. Assim, o ser humano passa pela primeira e segunda

. A . \ A . 81 Yo
fases da infdncia para chegar a adolescéncia,” sendo esta uma fase transitoria, mas sendo

7 Aqui poderiamos estabelecer uma diferenga entre o que ocorria em termos de educagio em Esparta ¢ em Roma
Antiga, quando a preocupacdo maior e, portanto, primeira estava voltada para a formagao do cidadio antes de
qualquer coisa, ficando a formagdo do homem subordinada a do cidaddo. Para Rousseau, isso deve se reverter:
antes de qualquer coisa, a formac¢do do homem. Para ela é que deve estar voltada toda educagdo do homem,
porque € para ela que esta voltada a educagdo da natureza. Ou seja: esta quer antes de tudo a formagdo fisica e
moral do individuo para que ele, formado homem, possa se escolher no meio do mundo como cidadao.

% ROUSSEAU, Jean-Jacques. Emile ou de ['éducation, Livre 1. Euvres complétes, IV, p. 298. [“Estamos agora
no segundo periodo de vida, naquele em que realmente termina a infancia; pois as palavras infans e puer ndo
sdo sinonimas. A primeira acha-se compreendida na outra e significa que ndo pode falar: dai vem que em
Valério Maximo se encontre puerum infantem. Mas eu continuo a empregar essa palavra no sentido de nossa
lingua, até a idade em que ela tem outros nomes”. (ROUSSEAU, Jean-Jacaues. Emilio ou da educagdo, Livro
II, p. 58. — Grifos do autor)]

¥ Ha de se considerar aqui o fato de que, antes de Rousseau, esse periodo de vida que para se constitui como
infancia, sendo esta dividida em primeira e segunda fase, estava dividido entre infancia e puerilidade.
Segundo o entendimento de Erasmo, por exemplo, que fora acompanhado por todo pensamento humanista, era
para a puerilidade que deveria se voltar a civilidade. Era, pois, para essa puerilidade que deveria ser proposto o
aprendizado do bom comportamento publico. Isto porque, como observa Carlota Boto, “Pueril ¢ a crianga que
ja fala correntemente, com vocabulario adequado; em uma sociedade oral esta, portanto, mais proxima do



156

aquela em que encontramos os devidos cuidados para a formagdo moral que permite a

constituicao da cidadania do adulto.

Quando, pois, falamos de adolescéncia, referimo-nos aquela fase da vida em que o
individuo transcende a sua formag¢do natural, tendo em vista a sua necessidade de inser¢ao
social. E quando falamos dessa transcendéncia da formagdo natural com vistas a necessidade
de integracdo social, estamos falando da superacdo do homem natural por ele mesmo, o que se
faz no estado de sociedade a partir do momento que o homem nasce para o sexo, passando por
uma tormentosa revolugdo que anuncia o murmurio das paixdes. Por estas, o homem ¢
langado a alteridade, o que expressa o seu nascimento para o sexo, ratificando-se assim o
exposto por Rousseau ao falar-nos da entrada do ser humano na adolescéncia como um
segundo nascimento, sendo este também o momento em que se encontra em condigdes
psicoldgicas para lidar com as abstragdes. No processo de formacdo do individuo, € preciso

identificar este momento.

Acompanhando a crianga desde a sua mais tenra idade, ¢ possivel saber quando ela se
encontra em condi¢des suficientes para aprender a partir da abstragdo. Enquanto isso, isto €, a
propor¢do que vai em direcdo a necessaria formacdo do homem, o preceptor, seja este
representado pelos pais ou pelo professor, deve cuidar para que o educando possa adquirir o
senso de responsabilidade diante dos outros, de si mesmo e do mundo, enquanto espaco
habitado por ele e pelos que compdem a sociedade. Nesse processo, 0 que mais importa ¢ a
aquisi¢ao da sua afirmacdo pessoal, aprendendo a pensar por si mesmo, formando opinido
sobre o mundo, a natureza e sobre si mesmo. Por isso, dizer-nos: “Le plus sur moyen de
s’¢lever au dessus des préjugés et d’ordonner ses jugemens sur les vrais rapports des choses
est de se mettre a la place d’un homme isole, et de juger de tout comme cet homme em doit
juger lui-méme eu égard a sa propre utilité”.*> No se chega a isso, segundo Rousseau, sem
antes conhecer o que perpassa pelas relagdes dos homens entre si e destes com as coisas,
estando entre estas a natureza, inclusive vista neles mesmos. Dai a critica feita ao modo

tradicional de formar o homem para a moralidade, levando a crianga ao conhecimento dos

homens e dos seus vicios: “Pour parvenir a connoitre I’homme; que de chose il faut connoitre

repertorio de dominio adulto do que estaria em uma sociedade letrada. Porém, a puerilidade consiste em uma
etapa de rapido desenvolvimento organico, fisico: ndo sdo, ainda, entre