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RESUMO

A presente pesquisa buscou investigar a tematica da educacdo nos Ensaios de
Michel de Montaigne. Para tanto, num primeiro momento, buscou-se entender as
caracteristicas que marcam a escrita dos Ensaios, ou seja, a forma ensaistica, ja
que forma e conteludo estdo associados quando falamos dos textos montaignianos.
Partindo dessa peculiaridade da escrita, selecionamos o0s capitulos nos quais o tema
se faz mais presente e, a partir dessa escolha, buscamos compreender as leituras
gue Montaigne fez dos pensadores greco-romanos, bem como as influéncias que
estes exerceram sobre o0 ensaista, além de investigarmos as inflexdes que
Montaigne operou com relagcdo ao tema da educacdo. Poder-se-ia afirmar que
Montaigne, em diversos aspectos, se distancia de seus antecessores e ao invés de
propor uma educacdo numa acepcao universal, propde um processo formativo muito
particular, que leva em consideragdo as individualidades de cada sujeito e toma
como referéncia suas proprias experiéncias formativas. Com isso, Montaigne propde
uma educacao que toma o mundo como livro e se da das mais diversas maneiras:
com o preceptor, com os livros, por meio das viagens e no “comércio dos homens”,
ou seja, pela “conversagao”. Assim, Montaigne ressignifica o termo conversacao,
gue comumente era tomado como uma arte de falar bem pelos tratados italianos, e
atribui-lhe um sentido formativo que se aproxima daquilo que Cicero entendia por
conversatio. Desse modo, Montaigne entende a formagcdo como um processo
constante, e a “conversacado” — conference — seria 0 meio pelo qual as almas se
exercitariam, e os homens formariam 0s seus juizos para viverem e morrerem bem,
sendo, portanto, uma das etapas mais significativas desse processo. No entanto,
Montaigne vai muito além dessas questfes, ao desenvolver uma critica aos colégios
de seu tempo e a educacdo baseada em métodos repetitivos e em castigos
corporais, em detrimento da defesa de uma formacéo que instrui docemente e que
considera a singularidade de cada infante, e isto faz que as suas ideias sobre
educacado sejam tao atuais.

Palavras-chave: Michel de Montaigne. Ensaios. Paideia. Conversacao. Educacao.



RESUME

Cette recherche a conduit a une réflexion sur la question de I'éducation dans les Essais de
Michel de Montaigne. Ensuit, dans le premier moment, nous avons cherché a comprendre les
caractéristiques qui ont marqué l'écriture d’Essais, a savoir, la forme essayistique, une fois
que la forme et le contenu sont associés quand nous parlons des textes montaigniens. De cette
facon pars de cette particularité de I'écriture, nous avons sélectionné les chapitres dans
lesquels le sujet est plus présent et aprés ce choix, nous avons cherché a comprendre les
lectures que Montaigne a faite des penseurs gréco-romains, ainsi que l'influence qu'ils s ont
exerceé sur l'essayiste, en plus, I"inflexions que Montaigne a opéré sur le theme de I'éducation.
On pourrait affirmer que Montaigne, a plusieurs égards se distancie de ses prédécesseurs et au
lieu de faire une proposition d’une éducation dans la conception universel, il propose un
processus de formation tres particuliére, qu'il prend en compte les individualités de chaque
sujet et prend comme référence ses propres experiences formatrices. Ainsi, Montaigne
propose une éducation qui prend le monde comme un livre et qui il se produit de nombreuses
différentes fagons: avec le précepteur, avec des livres, a travers les voyages et le « commerce
des hommes», a savoir, la «conversation ». Montaigne transmetre un nouveau signifié au
terme conversation, qui étais pris généralement en considération, par les traités italiens,
comme un art de parler bien, et le donne un sens formative que il s"approche de ce que
Cicéron entendait par conversatio. De cette facon, Montaigne comprend la formation comme
un processus continu et la «conversation» - conference - serait le moyen par lequel les ames
s'exerceraient et les hommes formeraient ses jugements pour vivre et mourir bien, et donc
c’est une des étapes les plus significatifs de ce processus.Cependant, Montaigne va bien au-
dela de ces questions pour développer une critique aux colléges de leur temps et I'éducation
par rapport a des méthodes répétitives et les chatiments corporels au détriment de la défense
d’une formation qui fait I’instruction doucement et que compte tenu de la singularité de
chaque enfant, ce qu'll rend que, leurs idées d'éducation, sont encore courant.

Mots-clés: Michel de Montaigne. Essais. Paideia. Conversation. Education.
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APRESENTACAO

Quando estudamos um fildsofo como Montaigne — em que a vida e a obra séo
consubstanciais ao autor — e, sobretudo, quando o objeto de pesquisa € o tema da
educacdo, que em Montaigne esta associado a sua experiéncia formativa, se faz
necessaria uma breve apresentacdo de certas particularidades da vida do autor, a
qual pontuaremos nesse primeiro momento.

Michel Eyquem de Montaigne nasceu em 28 de fevereiro de 1533, no castelo
de Montaigne, Périgord (Franca), faleceu em 13 de setembro de 1592 e a maioria
das informacfes que temos sobre sua vida deriva de suas obras escritas: Les Essais
e Journal de Voyagel.

Nascido em uma familia de comerciantes em ascensdo, da regido de
Bordeaux, no sudoeste da Franca, Montaigne teve desde crianca uma educacgao
baseada nos ideais humanistas do Renascimento. Foi alfabetizado em latim e, até
0s seis anos de idade, so6 falava essa lingua, apesar de ser francés, fato este que é
muito relevante, ja que o latim era o “passaporte” para as obras classicas greco-

romanas, sendo o francés, ainda, uma lingua “vulgar’?. Montaigne confessa que:

[...] passava dos seis anos sem ter ouvido mais o francés ou o perigordano
do que o &rabe. E sem arte, sem livro, sem gramatica ou preceito, sem
chicote nem lagrimas, eu aprendera latim, tdo puro como meu professor o
sabia; pois ndo pudera mistura-lo nem o alterar. (I, XXVI; 2000, p. 259)3

1 Apesar de contarmos com uma traducdo completa dos Ensaios feita por Sérgio Milliet, pela Abril
Cultural em 1972, optamos por usar as traducdes de Rosemary Costhek Abilio dos Livros | (2000), Il
(2006) e lll (2001) pela Martins Fontes, pois esta, além de ter um cuidado maior com o texto, nos
possibilita identificar as demarcacdes dos acréscimos, segundo a datacéo estipulada por Pierre Villey.
Em outros termos, Rosemary toma como referéncia a edi¢éo critica de Villey em que as camadas do
texto montaigniano vem identificado por letras A, B e C, para entendermos as alteracbes que
Montaigne fez nos Ensaios, durante a sua vida, o que, de certo modo, nos ajuda sobremaneira.

2 O francés é tomado aqui como uma “lingua vulgar” porque na época de Montaigne, o século XVI,
esta lingua ainda néo era consolidada, sendo comum a existéncia de diversos dialetos, que eram
denominados de patois, para cada regido da Franca. Portanto, a unificacdo desses patois se da por
meio da formacdo dos Estados Modernos que nédo s6 delimita uma regido, como estipula uma lingua
que passa a ser Unica para determinados povos. Assim, a época de Montaigne ainda seria um
periodo de transi¢cdo, em que a lingua francesa estava se constituindo, tendo Montaigne contribuido
fortemente para a sua consolidacdo. Por isso, até nossos dias, falamos em linguas modernas quando
gueremos nos referir ao francés, inglés, italiano e outras que se consolidaram a partir dos séculos XV
e XVI.

8 Ao citarmos os Ensaios identificaremos respectivamente: o Livro e o Capitulo em nimeros romanaos;
0 ano da edicdo brasileira, da Martins Fontes, estard com a paginacao em nameros arabicos.
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A lingua, nesse sentido, era ndo s6 uma questdo de erudicdo e de
refinamento, mas, sobretudo, parte daquilo que Sérgio Cardoso (2010) chama de
“‘projeto ético”, ja que por meio das Letras se buscavam “[..] os paradigmas
humanos da exceléncia e um repertério de exemplos para instruir, guiar e estimular
(aemulatio) os homens na sua aspiracdo por uma vida melhor, alicercada na virtude
e no conhecimento” (CARDOSO, 2010, p. 259).

O dominio do latim era o percurso mais indicado para se ter acesso aos
saberes antigos e, por isso, os pensadores humanistas — dentre eles Erasmo —
defendiam o seu ensino como uma das etapas mais fundamentais da formacao, o
que influenciou o pai de Montaigne a experimentar um método novo de
aprendizagem da lingua: todas as pessoas que conviviam diretamente com o
pequeno Montaigne deveriam se comunicar com ele em latim, sem dizer nenhuma
palavra em francés, para que ele pudesse aprender les belles lettres, sem

sofrimento e com dogura.

Esta iniciativa insélita de Pierre Eyquem foi inspirada (ndo se sabe
por quais intermediarios) em Erasmo, que propusera fazer com que
as criangas assimilassem, assim como uma lingua materna, o latim,
receptaculo do saber e instrumento de todo intercambio cultural na
Europa do século XVI (TOURNON, 2004, p. 22).

O método inovador, aplicado pelo pai de Montaigne, obteve resultados por
meio de um preceptor e de dois assistentes (Idem), e assim 0 ensaista chegara aos
seis anos de idade dominando o latim como sua lingua materna. No entanto, a
lingua que deveria possibilitar o acesso imediato aos saberes dos antigos seria a
mesma que excluiria Montaigne da convivéncia com as criangas nos primeiros anos
do colégio. Enquanto as demais criancas aristocraticas tinham, desde o nascimento,
contato com o patois de seus pais, aprendendo este dialeto como lingua materna e
s6 comecavam a aprender o latim mais tarde, por meio dos preceptores ou ao serem
enviadas aos colégios, Montaigne seguiu o itinerario contrario, e sé veio a conhecer
e aprender as primeiras palavras da “lingua vulgar”, o francés, quando se iniciou no

College de Guyenne.

Encontra-se misturado a colegas mais velhos do que ele trés ou
guatro anos, que se esforcam para aprender uma lingua que ele fala
fluentemente, e falam entre si, quando ndo estdo sendo vigiados, 0
francés ou gascéo que ele jamais empregou [...] Este aluno que n&o
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se enquadra em classe nenhuma s6 pode permanecer & margem dos
grupos aos quais devia juntar-se, das atividades das quais devia
participar (Idem., p. 23-24)

Este € um dado no minimo curioso, ja que Montaigne, ao escrever 0S
Ensaios, opta justamente pela lingua que aprendeu tardiamente e nao pela lingua
materna, o latim, por mais que a obra esteja repleta de citacbes na lingua dos
romanos. Talvez, Montaigne buscasse, com essa escolha da lingua “vulgar’,
reestabelecer a interlocucdo com aqueles que lhe sdo préximos, interlocugcédo
fracassada nos primeiros contatos no College.

Montaigne tivera uma educacao tipica da aristocracia de sua época. Pierre
Eyquem, pai do ensaista, zeloso pela educacdo do primogénito, tratou de
providenciar as mais novas tendéncias pedagdgicas e 0s melhores meios para
garantir que Montaigne tivesse uma formacdo ampla, nos moldes humanistas.
Assim, contratou os melhores preceptores para iniciar o filho nos conhecimentos
humanisticos, com os quais Montaigne diz ter aprendido a lingua das letras como se
estivesse nascido em Roma e tomou gosto pelos classicos helenistas desde cedo, e
nao |he foi imposta uma aprendizagem rigorosa e com base em castigos, mas uma
formacdo que tinha como principio a docura e a liberdade. Montaigne estudou, até
0os sete anos de idade, nesse formato preceptoral, sem sair da casa paterna, s6
entdo € que o seu pai, “inquieto com os riscos de fracasso de uma educacao
inusitada” (TOURNON, p. 23) o envia ao Collége de Guyenne recém-fundado, mas
com um grande prestigio.

O College de Guyenne foi fundado em 1533 por Jean de Tartas, era dirigido
por André de Gouveia e contava com professores que eram considerados 0s mais
influentes e eruditos humanistas da Franca; isto possibilitou a Montaigne um contato
direto com as ideias mais efervescentes ou, como diz Tournon (2004, p. 29), foi-lhe
possivel “entrever a confusdo ideolégica de sua época”. Ai, apesar das inumeras
criticas — como veremos posteriormente —, Montaigne permaneceu até completar os
estudos, 0 que comumente se fazia por volta dos quatorze ou quinze anos de idade
e, No caso do ensaista, deu-se ao completar treze anos (I, XXVI; 2000, p. 262).

Pouco se sabe e muito se conjectura sobre os anos que se seguiram a
conclusao dos estudos iniciais de Montaigne. Tournon refuta algumas possibilidades

e se restringe a afirmar que:
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Foi [Montaigne] provavelmente a Paris completar sua formagéo de
humanista junto aos Leitores Reais, entre 1549 e 1552, para
empreender em seguida, sem davida em Toulouse, estudos de
direito, até sua estreia na Cour des Aides, por volta de 1556
(TOURNON, 2004, p. 31).

Montaigne passou quatorze anos nas funcbes da Camara de Inquéritos no
Parlamento e foi por meio dela que conheceu aquele que viria a ser sua outra
metade e o amigo perfeito, Etienne de La Boétie. Somente apos ter passado sete
anos da morte de La Boétie, e dois anos da morte de seu pai, é que Montaigne, em
24 de julho de 1570, renuncia a vida no Parlamento para viver de suas rendas e na
tranquilidade de seu castelo. “Tudo indica uma resolugdo deliberada, inspirada pelo
amor das letras, pelo modelo do otium permitido apés uma vida ativa®, e pelo
profundo descontentamento (“pertaesus”, no original) com a carreira juridica” (Idem,
p. 48).

Além dessas questbes, Montaigne viveu em um século de intolerancia
religiosa, de incertezas politicas e de muita instabilidade, e se posicionou frente a
estes acontecimentos histéricos como uma alma vasta e plural, capaz de abarcar as
mais variadas circunstancias e de experimentar as mais diversas filosofias para viver
bem e morrer bem. Descendente da “nobreza togada” (TOURNON, 2004, p. 18-19),
criticou o ar superficial e exibicionista de seus pares; em contrapartida, defendeu,
em diversos trechos dos Ensaios, a sapiéncia do povo simples e humilde com a qual
teve contato na vila pacata em que passou 0s primeiros anos de sua vida. Quando
jovem, foi considerado pelo préprio pai, segundo Tournon (2004), um boémio e
imoderado que sO viria a se casar e a ocupar funcdes publicas por uma exigéncia
dos costumes e pelo desejo paterno. Enquanto leitor, transitou pelas mais diversas
escolas filoséficas do helenismo: aderindo ao ceticismo, ao estoicismo e ora
passeando pelos “ardins” do epicurismo, quando nao se intitulava — por
conveniéncia e imperiosidade do costume e ndo por uma verdadeira crenga e pratica

— cristao®.

4 Deve-se entender “vida ativa” segundo a definicdo de Hannah Arendt, em sua obra A condicao
humana: “Com a expressao vita activa, pretendo designar trés atividades humanas fundamentais:
labor, trabalho e acdo. Trata-se de atividades fundamentais porque a cada uma delas corresponde
uma das condigbes basicas mediante as quais a vida foi dada ao homem na Terra” (ARENDT, 2007.
p. 15).

5 Ver-se-a, de modo mais aprofundado, como essa questdo aparece nos Ensaios quando tratarmos
da religido, no capitulo dois desta dissertacdo. Cabe adiantar que Montaigne entende a adesédo ao
cristianismo como se assim o fizesse a um costume; nao por crenca e por fé cegas, mas por entender
que a religido estaria no campo das “créances communes et legitimes”, como diz Sérgio Cardoso
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Todas essas particularidades da vida de Montaigne talvez parecam questdes
histéricas que devam ser deixadas em um segundo plano, no entanto, veremos que
€ a partir delas que o filésofo desenvolve suas reflexbes sobre o tema da educacéo,
e que sem leva-las em consideracdo a compreensdo dos Ensaios se encontra

parcialmente prejudicada.

(1996, p. 191): “Nao se recusam os dogmas da fé; trata-se justamente de acredita-los, tomando-os,
porém, reflexivamente pelo que s&o, crengas, e ndo como a imediatez a si da Verdade”. O que para
Montaigne aparece da seguinte maneira: “Somos cristdos a mesmo titulo que somos perigordinos ou
aleméaes” (ll, XlI; 2006, p. 170) e que Starobinski (1992, p. 246-247), parece concordar com essa
opinido na medida em que nos diz:

“A fé reconhece a autoridade em uma Palavra anterior: 0 mundo e a vida humana nédo lhe séo
legiveis sendo secundum scripturas. Montaigne, em compensacao, discerne no passado uma
multiplicidade de discursos diversos, filoséficos ou religiosos; surpreende-se com eles, admira alguns,
mas se fixa mais ainda em suas contradi¢cdes: a questao da autoridade permanece irresollvel. Diante
da pluralidade das religifes e dos costumes, ele ndo demonstra preferéncia intelectual. Se concebe
uma escolha em favor do catolicismo, € por razdes de utilidade e de oportunidade presentes, sem
renunciar aos privilégios da inteligéncia espectadora”.

Assim, entende-se que Montaigne ndo tem uma ética cristd em que a alma parte do mundo sensivel e
pecaminoso numa ascenséo ao divino. No entanto, a situagdo da Franga, em meados do século XVI,
ndo deixa outras opg8es confortaveis se ndo houvesse uma postura que coadunasse com a fé crista,
mais precisamente, com o catolicismo. Outrossim, para uma compreensdo sucinta dessa questéo,
pode-se consultar Moreau (1987, p. 57-64).
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INTRODUCAO

A presente dissertacdo tem como propdésito investigar os escritos de
Montaigne - Les Essais - buscando compreender um tema especifico, neste caso, 0
da educacdo. Portanto, vale adiantar que, durante todo esse N0SSO percurso,
tomaremos os termos “educacao” e “formacao humana” como equivalentes. No
entanto, o termo “educagao”, como usaremos neste trabalho, ndo tem a carga
semantica que lhe atribuimos contemporaneamente. Quando falamos de educacéo
em Montaigne, estamos referindo-nos a um processo formativo que nédo esta
inserido nos contextos da educacgéo escolarizada e do espaco escolar tal qual os
concebemos em nossos dias, mas de uma “educacdo” que se aproxima
semanticamente da palavra grega paideia.

Jaeger (1995) apresenta em sua obra, Paidéia: A formacdo do Homem Grego,
as dificuldades que contemporaneamente temos de entender o verdadeiro
significado do termo paideia. Isso se deve, segundo este mesmo autor, ao fato de
concebermos a educacdo como um processo desvinculado das demais dimensdes
sociopoliticas, concepcdo que, para 0S gregos e romanos, seria impensavel. Para
Jaeger (1995, p. 18), a paideia grega traz uma compreensdo muito ampla do que
vem a ser o processo formativo, sendo assim esta n&o se limitaria aos atos de
ensinar e aprender formalmente, mas abarcaria os mais diversos aspectos das vidas
publica e privada; sendo os exercicios de politica, teatro, musica e literatura no
geral, as festas, e mesmo as guerras, a morte e as vicissitudes da vida dimensodes

formativas®.

Colocar estes conhecimentos como forca formativa a servico da
educacdo e formar por meio deles verdadeiros homens, como o
oleiro modela a sua argila e o escultor as suas pedras, € uma ideia
ousada e criadora que s6 podia amadurecer no espirito daquele povo
artista e pensador. A mais alta obra de arte que o seu anelo se
propds foi a criagdo do Homem vivo. Os Gregos viram pela primeira
vez que a educacao tem de ser também um processo de construgao
consciente (JAEGER, 1995, p. 13)

Portanto, a paideia grega tem como principio a formacdo de um tipo ideal de

homem: “Nao podemos tragar o processo de formagédo dos Gregos daquele tempo

6 Veremos essa questdo de modo mais aprofundado no capitulo dois desta dissertacdo, quando
tratarmos da influéncia que a paideia greco-romana exerceu sobre Montaigne.
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sendo a partir do ideal de Homem que forjaram” (JAEGER, 1995, p. 19). Isso pode
claramente ser percebido na construcdo dos herdis da mitologia grega como, por
exemplo, Aquiles, Ulisses e tantos outros que congregam em suas personalidades a
areté (virtude). Em outros termos, é como se essa educacao, num sentido amplo,
fosse capaz de imprimir uma determinada forma nos homens, e ndo € por acaso que
a analogia com o oleiro ou mesmo com o agricultor se faz tdo presente nos textos
dos antigos.

Este mesmo sentido do termo paideia pode ser atribuido & palavra humanitas
como a concebiam os romanos’, sendo esta concepcdo de educacdo que chega a
Montaigne. Em sintese, quando falamos de educacdo em Montaigne, estamos
entendendo como a “reiteracdo do caminho romano da ‘eruditio et institutio in bonas
artes’, a educagao pelas artes liberais (depuradas no curriculo da formacao
propriamente humanista: gramatica, poesia, retorica, historia e filosofia moral)”
(CARDOSO, 2010, p. 259).

Assim, quando tratamos de educacédo, neste trabalho, estamos, incialmente,
mais proximos dessa concepcdo de educacdo greco-romana e sO a compreensao
dos escritos de Montaigne demonstrard em que medida ele se distancia ou se
aproxima desta perspectiva de formacao.

No entanto, o contato com o texto montaigniano impds um problema que nao
podiamos deixar de lado e que antecede a apreensdo da concepcao de educacéao, a
saber, a compreensao da forma de escrita ensaistica. Mesmo que este ndo fosse o
centro da nossa pesquisa, ndo viamos uma outra maneira de adentrar na concepc¢ao
de educacédo dos Ensaios sem antes entendermos o carater singular dessa forma de
escrita. Portanto, o primeiro capitulo desta dissertacdo teve como finalidade
identificar a peculiaridade do texto montaigniano e suas implicacbes para
circunscrevermos uma determinada temética nessa obra.

Assim, entendemos que forma e conteddo caminham no mesmo passo e a
compreensao que temos de um determinado tema em Montaigne deve levar em
consideracao esse aspecto formal. Foi neste sentido que nos esforcamos para
demonstrar o carater provisorio, fragmentario e inacabado dos Ensaios, porque a

argumentacao do ensaista também segue essas mesmas premissas.

7 C.F.: JAEGER, 1995, p. 14; e ABBAGNANO, 1998, p. 225.
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Pode-se notar, portanto, o quanto € dificil falar de um tema em um autor como
Montaigne, que ndo segue uma linearidade na escrita, que se apresenta
camaleonicamente® a cada capitulo e ndo tem conceitos definidos como comumente
se encontra na Histéria da Filosofia. Assim, a hossa primeira preocupacao foi definir
essas particularidades do autor, porque acreditamos que elas seriam fundamentais
para a compreensdo do tratamento que Montaigne d4 ao tema da educacdo. Foi
justamente levando em consideracdo essas questbes formais que escolhemos
trabalhar com a categoria de “conversas sobre educacédo”, e ndo uma outra ideia
gue desse a entender uma concepcéo fechada do tema.

Deste modo, nos capitulos dois e trés desta dissertacdo, trabalhamos com o
conteudo relacionado ao tema da educacdo, mas sempre levando em consideragao
a forma ensaistica, por isso nos reservamos o direito de apresentar leituras e de
levantar questdes sem tomarmos nenhum posicionamento fechado, pois julgamos
ser o procedimento mais apropriado em se tratando de Montaigne.

Partindo desse pressuposto de educacdo e da particularidade da escrita
montaigniana, a nossa investigacdo se delimitou ao conjunto de capitulos que
identificamos como aqueles nos quais a tematica da educacdo se fazia
explicitamente mais presente. Desse modo, selecionamos os capitulos XXV (Do
pedantismo) e XXVI (Da educacdo das criancas) do Livro | e o VIII (Da arte da
conversacgao) do Livro Ill, como referéncias centrais para nossa questao, recorrendo
aos demais capitulos dos Ensaios, assim que julgamos necessario, como uma fonte
de apoio para esclarecermos alguns aspectos de nosso objeto de pesquisa.

A selecdo dos capitulos se deu por um processo prévio de leitura de todos os
trés volumes dos Ensaios, de modo que pudéssemos identificar as ocorréncias do
tema, no curso da obra, e perceber em quais capitulos Montaigne havia tratado mais
nitidamente da educacgéao. Assim, a escolha estaria em conformidade com a maioria
dos estudiosos de Montaigne, ndo por um ato de subordinagdo que leva em
consideracdo a autoridade dos trabalhos anteriores, mas por um trabalho de
investigacdo que nos levou autonomamente a selecionar os capitulos ja conhecidos
pelos montaignianos, quando se trata do tema da educacdo. No entanto, optamos
por trés capitulos, pois entendemos que estes contemplam o cerne da questao

tematica que nos propusemos desenvolver.

8 “Ndo pensamos 0 que queremos, a NAo ser no instante em que o0 queremos, € mudamos como
aquele animal que toma a cor do lugar em que o colocamos” (MONTAIGNE,II, I; 2006, p. 6).
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Neste sentido, a dissertagdo seguiu um percurso que possibilitou
problematizar o tema da educacdo nos escritos de Montaigne, e ndo apenas
apresenta-lo. No primeiro capitulo, discorremos sobre a forma da escrita
montaigniana — como afirmado anteriormente — e as suas implicacbes para a
compreensao de um tema qualquer nos Ensaios. Partimos do pressuposto de que,
para compreender nosso objeto de investigacao - a educacéo nos Ensaios -, a partir
da perspectiva que se pretendeu aqui, se fez necessario entender previamente o
modo como Montaigne escreve, e as caracteristicas fundamentais dessa maneira
inovadora.

No capitulo dois, nos concentramos nos ensaios XXV (Do pedantismo) e XXVI
(Da educacdo das criancas), do Livro I, numa tentativa de identificar os
interlocutores de Montaigne; em outros temos, compreender a influéncia e as
leituras que Montaigne faz da paideia greco-romana. Em seguida, pretendemos
apreender as inflexdes que Montaigne faz sobre essa questdo; as aproximacoes e
distanciamentos da paideia e as opinides e releituras mais originais que 0 NOSSO
filésofo apresenta sobre essa tematica.

Ja& no terceiro passo desse percurso, detivemo-nos, de maneira mais
aprofundada, no capitulo VIl (Da arte da conversacao), do Livro Il dos Ensaios,
para entendermos em que medida Montaigne atribui a palavra conference um
sentido mais amplo do que comumente lhe era atribuido, caracterizando-a como
uma dimensdo mais ampla da educacdo. Por fim, o dltimo passo, ndo menos
importante que o0s demais, se destinou, partindo da peculiaridade da escrita
montaigniana, a problematizar a existéncia ou ndo de uma possivel concepcéo de
educacdo nos Ensaios, e lancar luzes sobre essa tematica, de modo que possamos
expandir a compreensao, ndo s6 do tema em si, como da propria obra de Michel de
Montaigne.

Diferentemente do método de leitura proposto por Telma Birchal (2007) para
os Ensaios, em que cada capitulo do livro € tomado como uma unidade que se
encerra em si mesma, seguimos por uma via nao tao ortodoxa, percorrendo um
determinado tema em mais de um capitulo, sem querer abarcar a totalidade da obra,
mas ao mesmo tempo privilegiando outros olhares e aspectos que Montaigne
porventura tenha deixado escapar em diferentes partes dos Ensaios. Para aqueles
gue ndo conhecem a obra de Montaigne e para os leitores nedfitos isso parece ser o

percurso mais 6bvio; no entanto, sabemos que esta proposta de leitura traz consigo
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riscos que devem ser enfrentados, sobretudo em se tratando de uma escrita téo
peculiar como a de Montaigne, sendo mais aconselhavel e confortavel se centrar em
um determinado capitulo como indicam Birchal (2007) e Comte-Sponville (1998, VI)°:
‘o melhor, entdo, sera tomar um capitulo, nele mergulhar, nele perder-se talvez, e
avangar’.

Deste modo, tentando evitar tais riscos, buscou-se uma leitura e interpretacao
sem muitos distanciamentos da escrita dos Ensaios, na expectativa de nos
aproximarmos ao maximo da condicdo de leitor, a qual se refere Montaigne no
seguinte trecho: “Um leitor capacitado amiude descobre nos escritos de outrem
perfeicbes diferentes das que neles o autor colocou e percebeu, e empresta-lhes
sentidos e aspectos mais ricos” (I, XXIV; 2000, p. 190).

Essa, portanto, € a nossa intencdo neste trabalho, a saber, descobrir nos
escritos de Montaigne elementos que fornecam base para darmos sentidos mais
ricos no que tange a tematica da educacédo e que nos possibilite, a0 mesmo tempo,
afastarmos do autor aspectos e caracteristicas que Ihe sédo atribuidos sem a devida
autorizacdo da letra do texto. Deste modo, pretendemos, com essa nossa empresa,
ampliar a compreensao filoséfica de educacao a partir dos Ensaios.

A nossa leitura vai na contramao de alguns dos trabalhos que tentam abordar
a questao da educacdo em Montaigne. Primeiro, porque buscamos compreender o
tema numa visdo que ultrapassa o capitulo Da educacdo das criancas, referéncia
comum para essa teméatica, tomando como apoio outros capitulos que tangenciam
essa questdo da educagédo a partir de temas variados. Depois, porque iniciamos
essa investigacdo levando em consideracdo as caracteristicas que determinam a
escrita de Montaigne, ou seja, seguimos a investigacado considerando o0 modo como
o proprio filosofo concebia seus escritos, pois julgamos que a concepcao de
educacdo montaigniana sé seria compreendida mais profundamente a luz do
entendimento da forma ensaistica.

Esses dois pontos de partida nos levaram a uma tomada de posi¢do frente
aos Ensaios e fizeram com que a nossa investigacdo ndo se reduzisse a um
processo logico para ratificar a existéncia de escritos sobre o tema da educacéo em
Montaigne. Caso procedéssemos assim, incorreriamos em trivialidade. Portanto, a

nossa leitura pretendeu ir além, ao investigar o modo como a forma influencia o

° C.F.. MONTAIGNE, Michel de. Sobre a vaidade. Prefacio de André Comte-Sponville e Traducao de
Ivone Castilho Benedetti. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998.
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conteudo dos Ensaios ou, em outros termos, buscou entender as implicacdes que
advém da escrita ensaistica na compreensao do tema da educacédo; por outro lado,
tentou-se problematizar a leitura que alguns comentadores fazem dos escritos de
educacdo de Montaigne e os rotulos que Ihe sdo atribuidos — teérico da educacéo,
pedagogo e outros — a revelia do que uma leitura mais apurada do texto poderia nos
fornecer.

Portanto, optamos por uma interpretacdo em que o tema da educacdo nos
Ensaios é tratado de modo livre e inacabado, dai a necessidade de néo falarmos
sobre uma teoria pedagdgica, ou uma proposta de educacdo fechada, mas
tratarmos de “conversagbes sobre educacao”, o que pode ser entendido, a principio,
como “opinides” ou juizos sobre uma determinada coisa ou assunto, podendo ser
expressos por meio da escrita, ou mesmo numa conversa despretensiosa entre duas
pessoas, sem que estes interlocutores tenham, necessariamente, a intencdo de
esgotar o tema.

Portanto, trata-se de um itinerario de natureza puramente bibliografica que
partiu de uma leitura minuciosa dos Ensaios, foi a alguns dos inimeros trabalhos
gue tratam da obra de Montaigne e retornou aos seus escritos, na tentativa de lancar
luzes sobre o tema da educacdo. Deste modo, nessa empresa, contamos com 0
auxilio indispensavel de alguns estudiosos do texto montaigniano, destacando: Jean
Starobinski'®, Maria Cristina Theobaldo, Maurice Weiler, Pierre Morreau, Pierre
Villey!t, Telma Birchal, André Tournon'?, Sérgio Cardoso!® e tantos outros que
apresentam leituras que nos ajudam a elucidar diversas questdées com as quais nos

deparamos neste processo de investigagao.

10 Jean Starobinski escreveu Montaigne em movimento, uma obra que ndo se prende muito aos
marcos histéricos, mas que parte do principio de que existe um “movimento” interno no texto
montaigniano que deve ser levado em consideracdo para melhor compreensdo dos Ensaios.
Starobinski € um estudioso da filosofia francesa e é conhecido por outra obra de félego, desta vez
sobre Rousseau (Jean-Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo). Para conhecer a obra de
modo sucinto pode-se consultar o texto de Sérgio Cardoso - Villey e Starobinski: duas interpretacdes
exemplares sobre a génese dos Ensaios (Revista Kriterion, v. 33, n. 86, 1992).

11 Maurice Weiler (Para conhecer o pensamento de Montaigne), Pierre Moureau (Montaigne: o
homem e a obra) e Pierre Villey (Os “Ensaios” de Montaigne) tém estudos criticos que precedem a
publicacdo dos Livros 1, 2 e 3 dos Ensaios, na edicdo que Sérgio Milliet traduziu pela Editora
Universidade de Brasilia em 1987.

12 André Tournon em seu estudo critico (Montaigne) segue uma perspectiva que difere da posi¢édo de
Starobinski, na medida em que estuda os textos montaignianos a partir da relacdo entre escrita e
contexto histdrico.

13 Sérgio Cardoso é Professor do Departamento de Filosofia da Universidade de Sdo Paulo (USP)
com importantes trabalhos publicados sobre Montaigne, formando, com isso, uma geragcdo de
montaignianos no Brasil, incluindo entres eles Maria Cristina Theobaldo, Telma Birchal e Edson
Querubini que transitam também como apoio para esta pesquisa.
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CAPITULO 1 - O ENSAIO COMO O LUGAR DA TRANSITORIEDADE

Para entendermos qualquer que seja a tematica na obra de Montaigne, faz-se
necessario, inicialmente, compreendermos alguns aspectos gerais que se referem
ao ensaio, como a forma da escrita privilegiada por este fildsofo, sem os quais a

leitura dos Ensaios ficaria mais sinuosa, senao fadada ao fracasso.

A obra os Ensaios se revela como sendo uma criacdo ousada para o século
XVI, muito particular em nome e em género. Nela encontraremos uma mudanca na
posicdo do sujeito que escreve, pois, deixando os planos metafisico e universal
caracteristicos dos tratados de filosofia, desloca-se para os ambitos do fisico e
particular. Com isso, Montaigne passa a nao se preocupar com a formulagcdo de
conceitos universalizantes, ocupando-se com questfes do plano do sensivel e

existenciais.

Montaigne tem plena consciéncia de quao ousada e inovadora é essa sua

empreitada:

Senhora, se a estranheza ndo me salvar, e a novidade, que
costumam valorizar as coisas, nunca sairei honrosamente
deste tolo empreendimento; mas ele é tao fantasioso e tem um
ar tdo distante do uso comum que isso lhe podera abrir
caminho (Il, VII; 2006, p. 81)

E, logo mais adiante, ele completa: “E o unico livro do mundo em sua
espécie, um projeto desordenado e extravagante” (Idem). Ao que tudo indica, ele se
apresenta retoricamente modesto em questdes de conteudo, destacando a sua
inovacdo na escrita como uma possibilidade de salvar o livro e obter algum
reconhecimento, embora tente negar isso: “Assim, esse € um tipo de exercicio do
qual devo esperar pouca gléria e louvor, e uma forma de composicdo de pouco
renome” (Il, XVII; 2006 p. 486) — a melhor compreensdo dessas afirmacdes do
filbsofo estd nos subcapitulos seguintes, onde adentramos mais profundamente na

natureza de uma escrita ensaistica.
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Tais afirmacdes tém relacdo com o fato de Montaigne ser o precursor do
ensaio como forma de escrita que, por um lado, assegurou-lhe o direito de falar
livremente de diversos assuntos a partir de si mesmo e, por outro lado, concedeu-lhe
uma posicdo situada na fronteira entre distintos conhecimentos - sendo
precisamente o caso de literatura e filosofia -, 0 que permitiria aos estudiosos dos
Ensaios, até os nossos dias, ora classificarem Montaigne como um escritor
humanista, ora como um filosofo. As classificacbes sdo 0 que menos nos
interessam, mas isso confirma qudo emblemética e complexa é a escrita

montaigniana.

Desan (2007), em seu Dictionnaire de Michel de Montaigne, no verbete essai,
diz que uma das primeiras definices para a palavra essai data de 1584 - posterior
aos Ensaios de Montaigne - e a entendia como coup d’Essai, ou apprentissage!,
referindo-se com isto aos primeiros textos de um escritor, deixando em evidéncia
gue a obra se tratava de uma primeira tentativa. No entanto, Montaigne abandona a
adjetivacao coup d’essai e adota apenas o nhome essais, tomando essa palavra num
sentido mais reflexivo, dai o uso do verbo s’essayer. Isso permite a Montaigne tirar
0S seus escritos dessa adjetivacdo de essai como primeira tentativa - que traz uma
conotacdo um tanto quanto pejorativa e indica também uma certa distancia temporal
do autor -, deixando-os num estado de movimento. Os ensaios ndo sao mais
tomados como primeira e Unica tentativa, mas como uma tentativa constante. “E
precisamente este ato de perpétua reescrita do eu que Montaigne entende colocar

em pratica quando declara querer “se ensaiar” [...]” (DESAN, 2007, p. 398)°,

Para tanto, este primeiro capitulo trata especificamente do modo
“‘desordenado” e “inacabado” como Montaigne escreve, e como o0os Ensaios se
constituiram ao longo dos vinte anos em que foram constantemente relidos,
revisados e mesmo modificados, a medida que o préprio fildsofo se modificava,
conforme desenvolvemos ulteriormente. Assim, € partindo do pressuposto de que a

obra montaigniana esta no mesmo plano de transitoriedade que o seu autor, ou seja,

14 Podemos traduzir por: primeira tentativa ou aprendizagem. Vale salientar que Sérgio Cardoso
(1992, p. 11) ja havia se atentado para esse fato quando disse: “Essai” € ainda tentativa, exercicio,
atividade de aprendiz (“coup d’essai’); “essayer’” é apenas sondar, experimentar, jamais uma
empresa, um modo original de concepgéo do conhecimento”.

15 Nossa traducdo do trecho seguinte: “C’est précisément cet acte de perpétuelle réécriture du moi
gue Montaigne entend mettre en avant quand il déclare vouloir “s’assayer’]...]” (DESAN, 2007, p.
398).
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é consubstancial ao filésofo'®, que tentamos entender os Ensaios como o lugar do

“vir-a-ser”, da transitoriedade.

No entanto, trata-se da transitoriedade do préprio Montaigne, da pessoa que
escreve e nao, somente, do mundo ou das coisas externas ao autor. Montaigne
sempre escreve a partir de si, de sua particularidade, formacédo e experiéncias;
mesmo quando esta escrita versa sobre assuntos alheios ao seu “eu”, seria para
melhor falar de si. E neste sentido que tentamos entender a escrita montaigniana
como expressdo do privado, da subjetividade e até mesmo como processo
psicolégico, na medida em que busca um retorno a si mesmo e uma compreensao

das questdes relativas a alma.

Por fim, questionamos em que medida essa escrita marcada pela
transitoriedade nos ajuda a entender o tema da educacdo nos Ensaios. Qual a
relevancia de partirmos dessa compreensdo do ensaio como forma de escrita
filosofica, para compreendermos uma teméatica na obra de Montaigne e quais as
implicacdes que esta escrita fragmentada e transitoria traz? Sao questionamentos

dos quais partimos, buscando respondé-los nestes primeiros passos da pesquisa.

1.1. A escritacomo o Lugar do Privado

A dualidade entre publico e privado aparece em Montaigne antes mesmo do
processo da escrita. A escolha por um reflgio, a biblioteca, um lugar afastado dos
demais ambientes do castelo; o afastamento da vida publica e a escolha por
recolher-se em sua torre, na companhia das “doutas virgens” €& o inicio da
construcdo dessa dicotomial’. Neste sentido, os Ensaios se constituiriam como o
lugar do privado, onde Montaigne exerce sua liberdade plena de pensamentos, em
detrimento da vida publica que, apesar de interferir no privado, é o lugar onde os

costumes devem ser mantidos e assegurados para o bem da ordem social. Deste

16 “Nao fiz meu livro mais do que meu livro me fez, livro consubstancial a seu autor, com uma
ocupacéo propria, parte de minha vida; ndo com uma ocupacao e uma finalidade terceiras e alheias,
como todos os outros livros” (I, XVIII; 2006, p. 498)

17 Sobre a torre onde Montaigne constréi a sua biblioteca, ou livraria como chama Pierre Moreau
(1987, p. 5): “Imaginamos Montaigne pelo que nos diz, recolhendo-se deliberadamente ao terceiro
andar de sua torre (contando o térreo), isolado da “comunidade conjugal, filial e civil”. A entrada de
seu gabinete coloca uma inscricdo filosofica em que abjura as obrigacdes do cortesdo - servitium
auliculum - e lembra a si mesmo, com outras inscri¢des, a deciséo de vida sdbia que tomara”.
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modo, buscamos entender essa constru¢cdo do privado a partir do processo de

escrita montaigniano.

No primeiro Livro dos Ensaios, mais precisamente no capitulo VIII (Da
ociosidade), em tom de confidéncia, Montaigne apresenta um dos motivos pelo qual

foi levado a escrever:

Recentemente, ao isolar-me em minha casa, decidido, tanto quanto
pudesse, a ndo me imiscuir em outra coisa que ndo seja passar em
descanso e apartado esse pouco que me resta de vida, parecia-me
nao poder fazer maior favor a meu espirito do que deixa-lo, em plena
ociosidade, entreter a si mesmo, fixar-se e repousar em si; e
esperava que doravante ele o pudesse fazer mais facilmente, tendo
se tornado, com o tempo, mais ponderado e mais maduro (I, VIII;
2000, p. 45).

Essa confidéncia pode até soar verdadeira, contudo no fundo, ela parece
apresentar um discurso retdrico, com o qual o filésofo busca justificar o seu
recolhimento. Na verdade, sendo Montaigne um tipico homem do Renascimento, a
sua relacdo com a urbe é praticamente indissocidvel. Ndo se imiscuir em coisa
alguma e viver apartado do mundo, a espera do dia final, seria mais propriamente
uma postura religiosa do que uma tomada de decisdo de um filésofo dessa época;
portanto, esta ndo poderia ser a posi¢cao de Montaigne, sobretudo porque:

Sob o impacto da leitura dos textos de Cicero, em especial do
Tratado dos Deveres, e de Tito Livio, a primeira geracdo de
humanistas - influenciada pelas obras pioneiras de Petrarca e depois
guiada pelo entusiasmo de Salutati - enfrentou o problema de definir
um caminho, que pudesse, ao mesmo tempo, manter os vinculos
com o cristianismo e afirmar os valores apregoados pelos autores
romanos, que so podiam ser plenamente realizados com a dedicagéo
a atividades vinculadas a vida da cidade (BIGNOTTO, 2012, p. 120).

Embora Montaigne n&o pertencesse a “primeira geragdo de humanistas”,
essa passagem pode, de certo modo, se aplicar a ele. Pois a atuacéo politica de seu
pai, que fora prefeito de Bordeaux, e o interesse do ensaista pelos acontecimentos

politicos desde muito cedo, assim como sua entrada no parlamento de Bordeaux,
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levam a interpretarmos o recolhimento do fildsofo ndo como uma atitude de um

eremita, mas a moda dos antigos estoicos.

Montaigne parece se esforgar para convencer de que nao tinha uma intengéo
inicial de escrever um livro, porém apenas de recolher-se a si mesmo e de saciar
sua sede espiritual nas fontes da literatura e da filosofia greco-romanas. Isso é feito
de tal modo que a postura do ensaista se assemelha aos principios helenisticos. Se
formos ao texto de Cicero, Dos deveres, veremos uma passagem que expressa

muito bem o espirito dessa decisédo de Montaigne:

Muitos ha e houve que, buscando a serenidade de que falo,
retiraram-se dos negoécios publicos e refugiaram-se no 6cio. Cito
entre eles os nobilissimos filésofos - de longe, os primeiros - e alguns
homens severos e graves que ndo puderam suportar oS costumes
nem do povo nem dos dignatarios, a isso preferindo viver no campo e
fruir seu patriménio. Esses acalentaram o mesmo propdsito que 0s
reis: ndo carecer de nada, ndo obedecer a ninguém e gozar de
completa liberdade, isto &, viver como se queira (CICERO, 1999, p.
36).

Neste sentido, o recolhimento - & moda dos estoicos - € um recurso a ser
utilizado em casos extremos, quando o filésofo ndo tem mais o que fazer pela
cidade, quando os costumes estdo corrompidos e quando a situagao exige cautela e
moderacdo!®. Montaigne frequentemente fala da situacdo social da Franca em seu
tempo, e de como a vida em sociedade se tornava cada vez mais dificil, para um

homem educado a partir de preceitos helenisticos.

Certamente, as questdes sociopoliticas do século de Montaigne, que
impossibilitavam o pleno exercicio das atividades publicas, também favoreceram
para que se frustrasse com a carreira publica — como acentua Desan (2012) — e toda
essa conjectura social contribuiu para que este filosofo se recolhesse, com o

18Cf.. Capitulo XXXI do Livro I; Capitulos V, Xl, XII, XVII, XIX do Livro Il trazem o olhar critico de
Montaigne sobre a sua época e que falam de uma instabilidade social que pairava sobre a Franca do
século XVI. Sobre esse contexto historico da Franga, Tournon (2004, p. 57) nos diz o seguinte: “A paz
do ano de 1571 era precaria. Menos de 18 meses depois que Montaigne iniciou seu “retiro”, o
massacre de Sao Bartolomeu haveria de desencadear uma nova série de massacres e de combates.
Nao é necessario insistir no horror do acontecimento, rapidamente propagado, a partir de Paris, por
toda a Franca, e em Bordeaux inclusive. Aproximadamente 13 mil vitimas, segundo os historiadores
modernos; 30 mil segundo os huguenotes da época, cifra que seus adversarios nem pensam em
contestar, visto que se felicitariam, naquele momento, de ter contribuido com eficacia para exterminar
os heréticos”.
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pretexto de tornar-se mais “ponderado e maduro”’. De qualguer modo, esse
recolhimento em si mesmo pode ser entendido também como um ato politico, € um
retirar-se da cena publica quando ndo ha muito a ser feito. Moreau (1987) parece
concordar plenamente com essa tese no excerto citado, que nos ajuda a elucidar a

questédo do recolhimento de Montaigne:

Projeto véo, dir-se-4, falar de politica com esse fidalgo retirado do
mundo sob traves gravadas de preceitos estoicos. No entanto, de
politica seu livro esté repleto. [...] Em verdade, fugindo do mundo,
fugia também da politica e dos perigos que apresentava entdo. Ora,
nao se pensa em nada mais do que naquilo de que se foge. Sua
apreensdo torna-se obsessao. E depois, quando se dedica aos livros,
€ ainda de politica que eles falam: Plutarco, Tacito, Cicero, Platéo e o
préprio Séneca contam-lhe uma histéria parecida com a sua
(MOREAU, 1987, p. 47).

Além do mais, Starobinski (1992) atribui a esse ato de recolhimento,
aparentemente fortuito, um papel fundamental, pois se trata de um momento crucial
e determinante na vida de Montaigne, que culminaria no “nascimento” dos Ensaios:
“Basta prestar atencédo aos termos das inscricdes que Montaigne manda pintar em
1571. Uma data precisa assinala a ruptura introduzida na existéncia”
(STAROBINSKI, 1992, p. 16). Montaigne também manda gravar, nas tabuas da sua
biblioteca, como data para marcar o seu recolhimento, o dia do préprio aniversario, o
que, para Starobinski (Ildem), indica que “o aniversario reforca a ideia de um

nascimento voluntario”.

Esse nascimento voluntario a que se refere o comentador genebrino marca a
saida de Montaigne de uma dedicacdo a vida publica e, ao mesmo tempo, indica
uma imersdo numa vida mais privada. Com isso, ndo se quer dizer que o filésofo
tenha se afastado completamente dos afazeres publicos, ao contrario, Montaigne
continuou cuidando de suas obriga¢gfes enquanto cidaddo da corte francesa; porém,

abdicou de uma carreira politica aos trinta e oito anos de idade para se dedicar ao
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“cuidado de si”, ou melhor dizendo, ao ‘otium cum litteris’**(ldem., p.17), embora

Tournon (2004, p. 56) afirme que:

Por ora, basta reconhecer que Montaigne ndo se instala na quietude
do conforto intelectual e ndo se enclausura em sua torre para
abandonar-se a inércia ou a passividade. O mundo, em torno dele,
nao estava, alias, disposto a deixa-lo no ocio.

Entretanto, Starobinski (1992, p. 16) prossegue interpretando esse

recolhimento de Montaigne como um ato de liberdade:

Desde entédo, entre o olhar do espectador e as agitacbes humanas
um vazio Otico se interpde, um intervalo puro, que lhe permite
perceber a escraviddo em que a multiddo se langa voluntariamente,
ao passo que, em troca, ele proprio se assegura de uma nova
liberdade. Percebe os lagos que sujeitam 0s outros; sente cair 0
seus.

Montaigne, entdo, opta pela ndo “Serviddo Voluntaria”® e, abdicando de uma
carreira politica potencialmente promissora, se da a liberdade de ficar entre os seus
livros e os seus pensamentos, no recolhimento da biblioteca pessoal, a espera do

dia final.

Starobinski (1992) também entende que esta escolha ndo deve ser vista
como um ato comum para a época de Montaigne, pois, no fundo, ela se assemelha
ao recolhimento a vida espiritual que os filésofos antigos propunham, como ja

sugerimos anteriormente.

A relacdo com o mundo, tal como a inaugura Montaigne a partir do
lugar de 6cio e de leitura do qual fez seu reflgio, é aquela que os

7

antigos chamavam theoria, vida teorética, isto €, compreenséo

19 podemos notar uma clara semelhanca entre essa atitude de Montaigne e os preceitos estoicos que
0 préprio Cicero ja defendia, como nos mostra a passagem do texto Dos Deveres, citada
anteriormente e que se refere a essa concepgao de “6cio com letras”.

20 piscours de la Servitude Volontaire, nome da obra escrita por Etienne de La Boétie, o melhor e
mais intimo amigo de Montaigne.
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contemplativa do mundo oferecido ao olhar (STAROBINSKI, 1992, p.
23).

A relagdo com o mundo pode ter uma analogia com aquela dos antigos, no
entanto, o0 modo como Montaigne lida com isso é completamente inovador e
cambiante. Apesar de buscar, inicialmente, uma vida voltada ao cuidado da alma e a
serenidade, de modo a alcancar os principios estoicos, 0 que Montaigne descobre é
justamente o contrario, ou seja, ele percebe que os principios estoicos parecem nao
ser alcancados tdo precisamente. Assim, descobre a inconstancia que marca as
acfes humanas e percebe o quanto estes principios sdo distantes da propria

condicdo humana.

Nessa tentativa de buscar um reflgio, para estabelecer uma tranquilidade de
espirito e uma constancia nas a¢des, a partir de um estudo dos grandes pensadores
greco-romanos, Montaigne percebe que a intencéo parece inacessivel, ja que ndo é
possivel encontrar constancia nas acées humanas no geral e, sobretudo, em suas

préprias acoes:

Nosso comportamento habitual é seguir as inclinacdes de nosso
apetite, a esquerda, a direita, acima, abaixo, conforme nos leva o
vento das ocasifes. Ndo pensamos o0 que queremos, a nao ser no
instante em que o queremos, e mudamos como aquele animal que
toma a cor do lugar em que o colocamos. O que tivermos projetado
agora mudamos daqui a pouco, e dai a pouco novamente voltamos
sobre nossos passos: ha apenas movimento e inconstéancia [...] (11, [;
2006, p. 6).

Em sintese, o processo de recolhimento, ao qual se submete Montaigne, o
conduz, inicialmente, a uma reflexdo sobre as concepc¢des das escolas filoséficas
(estoicismo, epicurismo, ceticismo) que até entdo ele acreditava ou conhecia e sobre
as suas préprias experiéncias, levando-o a constatar que as seitas filoséficas nao
davam conta de abarcar a inconstancia que marca o ser humano, dai a necessidade
de se autoconhecer - processo este que Montaigne faz por meio da escrita -, ndo
esperando alcancar a constancia das acdes e se tornar virtuoso por exceléncia, até
porque dentre as almas do mundo, “de mil, ndo ha uma que esteja a prumo e serena

um soO instante de sua vida; e poderiamos pér em duavida se, segundo sua condicéo
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natural, ela pode jamais ser assim” (Idem, I, II; 2006, p. 24), mas buscando, a todo

tempo, “frear e moderar suas inclina¢des” (Idem, p.25).

Para Starobinski (1992, p. 31) “[...] o unico ato voluntario mencionado por
Montaigne € a escolha da soliddo: deliberadamente ai se lancou”, ou seja, o
recolhimento em sua biblioteca, na torre do castelo, indica um ato deliberado de
isolamento, uma tentativa de viver a moda dos antigos, ou melhor dizendo, uma
tentativa de cumprir os preceitos do oraculo de Delfos, como o proprio filosofo nos
diz:

Este grande preceito é frequentemente citado em Platdo: “faze teu
feito e conhece a ti mesmo”. Cada um desses dois membros engloba
em geral todo o nosso dever, e igualmente engloba seu
companheiro. Quem tivesse de fazer seu feito veria que sua primeira
licdo é conhecer o que é e o que lhe é proprio. E quem se conhece ja
ndo toma como seu o feito alheio: ama-se e cultiva-se acima de
qualquer outra coisa; rejeita as ocupacdes supérfluas e os
pensamentos e projetos inuteis (1, lll; 2000, p. 20).

No entanto, essa tentativa de viver a ociosidade dos antigos e de se dedicar
ao conhecimento de si mesmo, em busca de uma tranquilidade espiritual, tentando,
assim, evitar uma vida agitada e ocupada com uma carreira publica - que parecia

muito arriscada para o seu tempo - parece nao se concretizar:

Porém descubro, ‘variam semper dant otia mentem'?, que ao
contrario, imitando o cavalo fugidio, ele [meu espirito] da a si mesmo
cem vezes mais trabalhos do que assumia por outrem; e engendra-
me tantas quimeras e monstros fantasticos, uns sobre os outros, sem
ordem e sem propdsito, que para examinar com vagar sua inépcia e
estranheza comecei a registra-los por escrito, esperando com o
tempo fazer que se envergonhe de si mesmo por causa deles (I, VIII;
2000, p. 45-46).

Contudo, Montaigne, tentando organizar e repousar 0 seu espirito, encontra

justamente o oposto: mesmo no convivio dos grandes poetas e fildsofos greco-

21 “A ociosidade sempre dispersa a mente em todas as dire¢cbes” (Lucano, IV, 704). In.

MONTAIGNE, Michel de. Os Ensaios.Tradugdo de Rosemary Costhek Abilio; Martins Fontes: Sao
Paulo, 2000, nota n° 4, do capitulo VIII, p. 45)
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romanos ainda continuaria inquieto, por ter mais davidas que certezas, manifestando
mais inconstancia e desamparo que um porto seguro. Isso, de certo modo, o leva a
beber em muitas fontes e a ndo tomar nenhuma delas como certeza indubitavel - ora
€ estoico, ora suspende 0 juizo sobre qualquer coisa e, em outros momentos,
exercita seu julgamento sobre determinados acontecimentos - por fim, este processo
o0 conduz a escrever para tentar domar os “monstros” que o assombram. E o que
era, inicialmente, a tentativa de um repouso, torna-se a causa de um processo “sem

ordem e sem propdsito”, ao menos a primeira vista.

Além de um registro desordenado dessas inquietacdes, o processo de escrita,
para o qual se volta Montaigne, neste seu recolhimento, é também o
estabelecimento de um lugar - espacial e psicologicamente, como ja vimos em
passagens anteriores - privado. E o limite entre 0 homem que € leitor de Plutarco, de
Séneca, de Cicero e intimo de La Boétie, e o homem publico, pertencente ao
parlamento de Bordeaux e que ainda possuia varias ocupacfes. Em sintese,
Montaigne se da o direito de ter um mundo exclusivamente seu, onde ele possa
conviver com as grandes almas, numa “conversagdo” com os livros, instruindo-se
desta frequentacdo e, com o passar do tempo - a medida que sua escrita vai se
desenvolvendo - escreve sobre si mesmo e sobre o mundo, a partir desse

distanciamento que ele se permitiu.

Percebemos, por meio dos trechos que tratam desse inicio do processo de
escrita dos Ensaios, que Montaigne, recorrentemente, diz ter sido fruto do acaso a
tomada da pena e que se tratou mais de uma consequéncia do seu humor, devido a
soliddo, do que propriamente de uma intencdo de tornar-se escritor. Villey (1987, p.
10) n&o parece acreditar nisso e afirma: “E nesse meio de parlamentares letrados
gue Montaigne resolve tornar-se autor. Comeca por um género tdo afastado quanto

possivel das confidéncias pessoais: a traducao”.

De fato, Montaigne traduzira em 1569, segundo ele, atendendo a pedido de
seu pai, a obra de Raymond Sebond, chamada de Teologia Natural:

Ora, alguns dias antes de sua morte, meu pai, tendo por acaso
encontrado esse livro sob uma pilha de outros papéis esquecidos,
encomendou-me que 0 passasse para o francés. [...] Era uma
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ocupacdo bastante estranha e nova para mim; mas, por acaso
estando entdo ocioso e ndo podendo recusar nenhum pedido do
melhor pai que jamais existiu, desincumbi-me como pude; isso Ihe
deu singular prazer, e encarregou-se de mandar imprimi-la, o que foi
executado apds a sua morte (11, XlI; 2006, p. 162).

Villey (1987, p. 10-11) insiste que essa confissdo de Montaigne € uma desculpa para
sua “obra de juventude” e que, com isso, o ensaista busca dar a “entender que essa

traducgao é puramente acidental”.

Ora, que Montaigne tivesse, mesmo antes do projeto dos Ensaios, o desejo
de ser escritor, ndo nos parece uma afirmacao absurda, haja vista a sua educacéo
de carater puramente humanista e o meio social ao qual o nosso filosofo pertencia -
o parlamento, lugar que abrigava grandes humanistas e letrados, onde Montaigne
viveu dos 21 aos 37 anos -, e esse desejo seria ainda mais aceitavel apdés a sua
amizade intensa com La Boétie, com quem, além de compartilhar o espaco do
parlamento, compartilhava as leituras, as ideias politicas e a apreciacdo pelas obras

e vida dos antigos.

No entanto, o que parece marcar a imersao de Montaigne nessa empreitada
dos Ensaios é uma condicdo de espirito - a melancolia - que surgiu a partir da
soliddo a qual ele, voluntariamente, se lancou por meio do recolhimento em sua
biblioteca; tal soliddo foi motivada pelas perdas que o filésofo sofrera - a morte de
seu pai e da metade de sua alma, o amigo La Boétie - e ndo simplesmente do
desejo de ser escritor. Isso quer dizer que as perdas das pessoas queridas e,
posteriormente, a soliddo, a qual ele se lancou, foram responsaveis por uma

inquietacdo espiritual que Montaigne buscou sanar por meio da escrita®?.

Sendo assim, precisamos dar crédito a Montaigne quando ele diz: “retrato
principalmente meus pensamentos - assunto informe que ndo pode redundar na
producao de uma obra” (ll, VI; 2006, p. 72), o que indica que os Ensaios nascem da
tentativa de ordenar os pensamentos do autor e, embora tenha aspectos de
premeditacdo, essa empresa vai constituindo-se ao longo do tempo, a medida que o

proprio fildosofo amadurece, ndo como um percurso premeditado desde o inicio, com

22 Trabalhamos melhor essa guestdo no subcapitulo seguinte, onde tratamos da escrita como
processo psicoldgico.
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um objetivo tragcado, como parece fazer crer Villey (1987). E neste sentido que
Sérgio Cardoso afirma o seguinte:

Ela (a filosofia de Montaigne) resulta, no essencial, como cada um
dos demais momentos do percurso dos Ensaios, da incidéncia sobre
eles de motivos alheios ao seu percurso filoséfico-literario préprio, de
uma malha de disposi¢cdes psicolégicas, acontecimentos e,
sobretudo, influéncias intelectuais fiadas no tecido histérico da
biografia do autor (CARDOSO, 1992, p. 14).

E possivel que Montaigne tenha tomado consciéncia, com o passar do tempo,
do quédo audaciosa e interessante era a sua préopria escrita, todavia no momento do
refugio em sua biblioteca, isso ndo parece estar claro para o filésofo. O que parece
evidente é a criacdo de um espaco onde a privacidade de Montaigne pudesse ser
cultivada a moda dos fil6sofos estoicos, espaco que néo fica apenas no plano fisico,
mas se expande para o ambito da liberdade da escrita: “Devemos reservar-nos um
cantinho retirado totalmente nosso, totalmente independente, no qual estabelecamos

nossa verdadeira liberdade e nosso importante retiro e solidao” (I, XXXIX; 2000, p.
359).

1.2. A escrita como processo psicoldgico

Buscamos entender, neste momento, a relagdo intima que Montaigne
estabelece entre obra e autor, e de que modo aquela se expressa como a tentativa
do filésofo de registrar, ordenar ou apenas moderar os “monstros e quimeras” que
Ihe assombram, como se 0s Ensaios fossem o0 processo por meio do qual o filésofo

atribui sentido aos seus pensamentos desordenados e confusos.

Para tanto, comecamos explicitando o que vem a ser esse “eu” quando nos
referimos aos textos de Montaigne. Segundo Telma Birchal (2007, p. 23), a
expressao “pintura de si” — ou como estamos usando aqui “pintura do eu” — ndo é do
préprio Montaigne, mas €é comumente utilizada pelos estudiosos da obra
montaigniana, para fazer referéncia a essa intencdo que o filésofo diz ter, logo no

aviso ao leitor, no Livro | dos Ensaios: “quero que me vejam aqui em minha maneira
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simples, natural e habitual, sem apuro e artificio: pois € a mim que pinto” (I, Ao leitor;
2000, p. 4).

Entretanto, quando nos referimos a um “eu”, nos Ensaios, é preciso fazer uma

clara distingcao, pois:

Ao contrério do sujeito universal cartesiano, o eu dos Ensaios se
coloca como individuo, acentuando-se sua singularidade e seus
tracos irredutivelmente pessoais. A primeira pessoa aqui hdo € um
lugar vazio que pode ser ocupado por qualguer um, como o eu das
Meditagdes. E um lugar preenchido e um ponto de vista situado;
identificar este lugar e explicar seu ponto de vista é 0 objetivo
confesso da pintura de si (BIRCHAL, 2007, p. 27).

Isso quer dizer que os Ensaios ndo tratam, num primeiro plano, do Homem
num sentido universal, mas do homem em sua singularidade, o que faz que a escrita
figue marcada por uma experiéncia muito subjetiva. Mesmo quando Montaigne trata
de assuntos alheios, a maneira como ele os trata, revela mais sobre si mesmo do
que sobre os assuntos, tamanha é a presentificacdo do seu “eu” no processo de
escrita: “Nao digo sobre os outros a ndo ser para dizer mais sobre mim mesmo” (I,
XXVI; 2000, p. 221).

Em sintese, a “pintura do eu” é o processo de escrita dos Ensaios que, ha sua
forma reflexiva e originando-se da experiéncia individual de Montaigne, introduz —
ainda segundo Telma Birchal (2007) — a questdo da subjetividade na histéria da
filosofia. Sendo assim, é essa presenca do “eu” — em outros termos, da subjetividade
— na escrita que nos autoriza falar dos Ensaios como um processo psicologico,

conforme se vera a seguir.

Recolher-se em uma vida privada, com o propésito de dedicar-se a um
cuidado da alma e de viver os ultimos dias em tranquilidade, ndo é o Unico motivo
gue leva Montaigne a escrever, pelo contrario, este € apenas o meio pelo qual o
motivo real se manifesta. Pensando buscar um repouso espiritual em meio a solidao
de sua biblioteca e apds sofrer grandes perdas, Montaigne se depara com seus

préprios monstros internos e se percebe num estado de espirito identificado como
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melancolia, segundo sua confissdo, agora no Livro Il, estado esse que parece

também justificar o inicio do processo de escrita:

Foi um humor melancélico, e consequentemente um humor muito
inimigo de minha constituicdo natural, produzido pela tristeza da
soliddo na qual h4 alguns anos mergulhara, que primeiramente me
pos na cabeca essa loucura de aventurar-me a escrever. E depois,
descobrindo-me inteiramente desprovido e vazio de qualquer
matéria, apresentei-me a mim mesmo como tema e como assunto (I,
VIII; 2006, p. 81).

Primeiramente, ha nessa confissdo de Montaigne uma ordem de
acontecimentos marcando, assim, o “nascimento” de uma escrita “despretensiosa’
gue, com o0 passar do tempo, vai amadurecendo e se transformando em um projeto
mais amplo, conforme diz o proprio autor. Esta confissédo esta, segundo Villey (2006,
p. 80), entre 0s escritos posteriores a 1578, ou seja, anos apos o0 inicio do
recolhimento de Montaigne, que tem 1570 como marco?, e é justamente o
distanciamento cronolégico que permite ao nosso filésofo uma tomada de

consciéncia desse fato.

Podemos notar, também, que a deciséo para iniciar esse processo de escrita
parte “primeiramente” de um estado de espirito que Montaigne descreve como
“‘mélancolie”. O afastamento da vida politica, a soliddo da sua biblioteca, e a imerséo
nos textos da literatura e da filosofia greco-romanas levaram o fildsofo a um “humor
melancolico”, o que o fez escrever como um modo de escapar a esse estado de

espirito contrario a sua natureza.

Por conseguinte, podemos notar, no trecho acima, que a “matéria” e o
“assunto” dessa empreitada de Montaigne é ele mesmo; isso, de certo modo,
possibilita compreender a escrita deste fildsofo no ambito de um “eu” muito
particular, ou - como diriamos contemporaneamente e de acordo com a leitura de
Telma Birchal (2007) - no horizonte da subjetividade. Essas duas caracteristicas -

tanto a escrita como uma valvula de escape de uma condicdo melancélica, quanto a

23 MOREAU, Pierre. Montaigne - o homem e a obra. In.. MONTAIGNE, Michel Eyquem de. Ensaios.
Trad. de Sérgio Milliet. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia; Hucitec, p.4-5, 1987.
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escrita marcada pela presenca da subjetividade - estdo, aos olhos de um leitor

contemporaneo, no terreno da psicologia humana.?*

Montaigne ousa escrever a partir de um lugar que ndo era usual, sobre coisas
do seu universo particular, partindo do seu lugar comum. Nos Ensaios, “enquanto
expressdo de seus pensamentos, tudo o que é dito o € de seu ponto de vista e nao
como um saber que se pretende universal” (BIRCHAL, 2007, p. 86), isso € o que
possibilita Montaigne a se desvencilhar da forma de escrita que comumente era
usada pelos humanistas de sua época: os tratados, as epistolas, as cartas, e mesmo
as ConfissBes de Santo Agostinho. Cabe também diferenciar o ensaio montaigniano
da autobiografia, ja que “a narracao autobiografica, que segue a ordem cronoldgica,
e conduz o relato para um objetivo, € coisa bem diversa dos esbocos sucessivos e
descontinuos dos Ensaios” (VILLEY, 1987, p. 5).

Quanto ao fato de Montaigne atribuir a um humor melancdlico a razéo para
comecar a escrever, Villey (1987, p. 15) explana o seguinte: “Ndo o creio em
absoluto. Nao foi um desejo acidental de fugir do tédio que fez dele um escritor. A
declaragédo € de “alguns anos” posterior aos fatos, € do tempo em que ele julgara
necessario desculpar-se junto aos grandes senhores e as grandes damas”. Para
este comentador, a melancolia € uma mera desculpa para Montaigne justificar a sua
intencao de ser um literato, ja que ele “escreve porgue ha muito tem o desejo de ser

escritor, apesar de ndo ter ainda nada de original a dizer-nos” (Idem).

O préprio Montaigne parece antever essas criticas e as responde claramente:

Este enfeixamento de partes tdo diversas, faz-se nesta condi¢édo: que
s6 ponho mao a obra quando uma ociosidade frouxa demais me
atormenta, e em nenhum outro lugar que ndo em minha casa. Assim
ele foi se construindo com diversas pausas e intervalos, conforme as
circunstancias me retém alhures, as vezes por varios meses. De
resto, ndo corrijo minhas primeiras ideias com as segundas; na
verdade talvez alguma palavra, mas para diversificar, ndo para
retirar. Quero representar o curso de meus humores, e que se veja

cada parte em seu nascimento (I, XXXVII; 2006, p. 637).

24 sabemos que estamos correndo o risco de cometer um anacronismo com o uso do termo
psicologia. No entanto, vale lembrar que, segundo Abbagnano (2007), a psicologia trata de eventos
que podem ser “puramente mentais”, ou “fatos de consciéncia” e que, por isso, ela tem como objeto a
alma, sendo assim é neste sentido que aproximamos os Ensaios ao terreno da psicologia.
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Starobinski discorda da leitura de Villey e da crédito a Montaigne, de modo a

reconhecer a melancolia como um principio que impulsiona a escrita dos Ensaios:

Montaigne nédo renuncia a identidade. Mas descobriu que a ela ndo
pode ter acesso diretamente. Em lugar da unidade, encontrou a
fragmentacdo. E preciso haver-se com isso de outra maneira. E essa

7

outra abordagem como ja dissemos, é a que passa pelo ato de
escrever, pelo ato de “registrar”. Ao longo de todo esse caminho, a
melancolia esta presente. Era ela que inspirava ja a recusa do papel
social, das formas artificiais que o costume impde aos nossos gestos;
€ ela novamente que, tornando impossivel a identidade simples,
incita a preencher o “vazio”, a cobrir as paginas do “registro” em que
se fixardo os monstros, as quimeras, as fantasias - para o olhar dos
outros (STAROBINSKI, 1992, p. 34).

De fato, inUmeras sé@o as passagens nos Ensaios em que Montaigne diz que,
por meio da escrita, busca pintar a si mesmo, voltando-se para si, desvendando-se,
como se fosse estabelecido um lugar onde seria possivel uma relacdo de alteridade

entre um Montaigne que vive as coisas e 0 seu “eu” da escrita, com quem dialoga.

Nesse sentido, os Ensaios parecem ocupar o lugar de um sujeito para o qual
Montaigne se desnuda, e se faz conhecer na sua condicdo mais natural possivel.
Isso nos remete diretamente as passagens do Capitulo XXVIII - Da Amizade - do
Livro I, onde se encontra a definicdo da verdadeira amizade a moda dos antigos, e é
possivel compreender o que isso significava para Montaigne e para La Boétie, na
natureza da relacdo que se estabeleceu entre os dois: “Na amizade de que falo
[entre Montaigne e La Boétie], elas [as almas] se mesclam e se confundem uma na
outra, numa fusdo tdo total que apagam e ndo mais encontram a costura que as
uniu” (I, XXVIII; 2000, p. 281).

Isso quer dizer que outrora, quando La Boétie estava vivo, Montaigne tinha
para quem se desnudar e com quem estabelecia uma relagao simbidtica: “[...] vimo-
nos tao atados, tdo conhecidos, tdo comprometidos entre nés que desde entdo nada
nos foi tdo préximo como um do outro” (ldem), ou, para melhor elucidar essa

guestao e a natureza dessa amizade:
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Nossas almas viajaram tdo unidamente juntas, examinaram-se com
tdo ardente afeicdo, e com a mesma afeicdo descobriram-se até as
mais profundas entranhas uma da outra, que ndo apenas eu
conhecia a sua como se fosse a minha mas indiscutivelmente me
confiaria a ele de melhor grado do que a mim mesmo (ldem, p. 283).

Ora, a morte de La Boétie é justamente o rompimento dessa ligacédo, é a
perda da outra metade de Montaigne, &, portanto, o inicio da melancolia: “Desde o
dia em que o perdi, quem semper acerbum, semper honoratum (sic, Dii, voluistis)
habebo?®, ndo faco mais que me arrastar languescente; e os préprios prazeres que
se me oferecem, em vez de consolar-me, redobram a tristeza de sua perda” (ldem,
p. 288). Para Birchal (2007, p. 161), isso influencia tanto a vida de Montaigne, que “o
gue se perde ndo € apenas 0 amigo, ou uma situacao de plenitude, mas a si mesmo.
Ha uma “morte simbdlica” de Montaigne com a morte do amigo. O eu se diz no
passado - “era eu” - pois sua plenitude supde La Boétie”. Mas ao mesmo tempo em
gue a perda de La Boétie é a morte simbdlica da plenitude de Montaigne, a escrita
passa a ser “[...] a propria condicdo da expressdo da subjetividade, na medida em
gue os Ensaios surgem como um lugar substituto de relagdo com o amigo” (ldem),

Ou seja, a escrita é a tentativa de restabelecer essa plenitude perdida.

Sendo assim, a solidao e, consequentemente, a melancolia sédo o desenrolar
dessa perda avassaladora, da qual Montaigne tentara se recuperar por meio da
escrita dos Ensaios. Deste modo, a melancolia ndo parece ser o estado de espirito
natural do filésofo, ao contrario, ela parece ser justamente o desvio do seu espirito,
porém, € ela que o motiva a escrever, € ela que langca Montaigne ao terreno da

subjetividade.

Além disso, salientamos que, ao atribuir a melancolia uma
participacdo decisiva na origem de seu livro, Montaigne fala dela
como de uma causa inabitual, excepcional, contraria a sua
verdadeira natureza. [...] Tornou-se escritor, portanto, por ocasido de
uma mudanga brusca de humor, que o tornou momentaneamente
dessemelhante de si mesmo (STAROBINSKI, 1992, p. 33).

25 “Dia que nunca deixarei de ver como um dia cruel e nunca deixarei de honrar (essa foi vossa
vontade, 6 deuses!)” (Virgilio, En., V, 49). Nota n° 33 do Capitulo XXVIII (Da Amizade), do Livro | dos
Ensaios. Traducdo de Rosemary Costhek Abilio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2000.
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1.3. O paradigma pictorico

Montaigne, na adverténcia “Ao leitor” no primeiro livro dos Ensaios, discorre o
seguinte: “Quero que me vejam aqui em minha maneira simples, natural e habitual,
sem apuro e artificio: pois é a mim que pinto” (I, Ao leitor; 2000 p. 4). Essa afirmagéo
poderia nos permitir estabelecer uma chave para interpretarmos os escritos deste
fildsofo a partir de um paradigma pictérico; no entanto, € preciso verificar se esta
chave de interpretacdo se sustenta e, em que medida, 0os ensaios podem ser
entendidos como uma tentativa de construir uma pintura do autor ou, em ultimo
caso, quais as implicacbes dessa adverténcia?®.

Para tanto, num primeiro momento, buscamos entender en passant a
concepcao de pintura para a época de Montaigne: quais eram 0s principios basicos
para a pintura renascentista do inicio do século XVI? Quais valores as pinturas
desse periodo deveriam expressar? Estas sdo algumas das problematizacdes que
nos ajudam a entender ndo s6 essa adverténcia inicial, mas a prépria intencdo de
Montaigne com relacdo a seus escritos ao estabelecer essa analogia. Num segundo
momento, vimos se essas caracteristicas da pintura se revelam nos Ensaios e se,
portanto, poderiamos compreender 0s escritos montaignianos a partir do paradigma
pictorico.

Assim como a literatura renascentista tinha como forte influéncia os
pensadores da antiguidade greco-romana, os artistas do Renascimento buscaram
recuperar os valores estéticos classicos. De tal modo que os principios de
universalidade e de harmonia eram os pilares nos quais os artistas se apoiavam
para a construcao de suas obras. Sobre essa questao Byington (2009, p. 7) diz que
o “periodo histérico que se acreditou merecedor de tal nome [renascimento]
cultivava a leitura dos classicos gregos e latinos em busca de uma linguagem que

fosse universal, recuperando os modelos e as regras da arte antiga”.

26 Optamos por ndo adentrarmos na questdo da estética do século XVI de modo aprofundado, pois
corriamos o risco de abrirmos um tema que n&o se concluiria sucintamente e que demandaria um
desenvolvimento mais extenso, o que de certo modo nos levaria a um desvio que poderia nos afastar
demasiadamente do percurso tragado e, portanto, do nosso objeto de estudo. Até nos predisporiamos
a adentrar nesta seara — entendendo que se assim o fizéssemos enriqueceriamos o nosso trabalho —
se ndo contassemos com um prazo curto para a conclusdo de nossa pesquisa. Assim,
desenvolvemos de modo muito geral as aproximagfes entre a pintura e o processo de escrita dos
Ensaios a partir da analogia que Montaigne estabelece: “pois € a mim que pinto” (Ao leitor, Livro ).
Para ver um breve tratamento dessa questao pode-se consultar Starokinski (1992, p.34-43).
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As obras de arte do Renascimento ndo mais Se preocupavam com a
praticidade ou se restringiam aos temas e interesses da fé cristd?’, mas “ansiavam
por uma perfeita simetria e regularidade” (GOMBRICH, 2013, p. 217) bem como pela
necessidade de causar no espectador um processo reflexivo sobre a condigcéo
humana.

As obras de Antonio Pollaiuolo, Sandro Botticelli?®, sdo exemplos claros de
trabalhos que tentaram operar essa passagem das formas estaticas, que
compunham o universo religioso medieval, para as formas que expressavam
movimentos, com o0s temas mitolégicos do mundo greco-romano e 0 universo dos

humores humanos.

Em oposicédo a imobilidade hieratica das figuras na arte bizantina, os
humanistas estavam interessados na representacao dos “afetos” -
como eram designadas as atitudes e expressfes. Esse novo
naturalismo era a esséncia da renovagao renascentista e constituia o
principal desafio para a arte nova (BYINGTON, 2009, p. 16).

Com isso os artistas buscavam a perfeita harmonia, ao mesmo tempo em que
acrescentavam as pinturas suavidade e dinamismo. Pinturas como O Martirio de
S&o Sebastido (1475), de Antonio Pollaiuolo?®, O nascimento de Vénus (1485) de
Sandro Botticelli*® e Madonna del Granduca (1505) de Rafael®!, sdo exemplos claros
das experiéncias estéticas que marcavam o Renascimento. Em algumas delas
podemos notar ainda uma presenca de temas religiosos, mas estes perdem o seu
vigor diante da preocupacdo do artista com a justaposicdo dos personagens, de
modo a atribuir a obra uma disposi¢cdo matemética, e com a acentuagéo das formas
do corpo humano, ou dos movimentos da natureza, como é o0 caso da pintura de
Botticelli.

Para melhor entendermos a concepc¢ao de pintura e termos uma dimensao do
papel do artista deste periodo, podemos tomar Leonardo Da Vinci como parametro.

Da Vinci parece expressar, tanto em suas obras como por meio da sua propria

27 Para maiores informagBes sobre esse universo cristdo nas pinturas, ver as obras Giotto di
Bondone.

28 Cf.: GOMBRICH, 2013, p. 196-199.

29 Cf.: Imagem 171 da obra A Histéria da Arte de Gombrich (2013).

80 Cf.: Imagem 172 da obra A Histéria da Arte de Gombrich (2013)

81 Cf.: Imagem 203 da obra A Histéria da Arte de Gombrich (2013).
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figura, o espirito do homem renascentista. Foi um polymathés®? no sentido forte do
termo grego e, deste modo, se interessou e contribuiu com os mais diversos campos
do conhecimento humano (GOMBRICH, 2013, p. 220-221).

Apesar de nao ter sistematizado e finalizado nenhum tratado de pintura ou
uma obra escrita completa, Leonardo deixou inumeros “esbocos e cadernos de
anotacdes, milhares de péaginas cobertas de desenhos e notas, com trechos dos
livros lidos por ele e de rascunhos dos livros que pretendia escrever” (Idem, p. 220).
Em muitas dessas anotacdes, onde o artista se refere a pintura, podemos notar uma
defesa dos principios de universalidade - em consonancia com os demais artistas de
sua época - como é o caso dos capitulos IX (Preceito para um pintor universal)33, X
(Como o pintor deve se tornar universal)® e XXII (Como ser universal)®® que
constam do Tratado da Pintura36, uma reunido de notas e escritos de Leonardo da
Vinci sobre esse tema.

Além do mais, Gombrich (2013) aponta que apesar de Pollaiuolo e de
Botticelli tentarem romper com a rigidez das formas e desenvolver uma pintura que

apresentasse fluidez e movimento,

[...] s6 Leonardo, porém, encontrou a verdadeira solugdo para o
problema: o pintor deve deixar ao espectador algo por adivinhar. Se
os tragos ndo forem téo firmes, se a forma permanecer um pouco
vaga, como que se dissipando numa sombra, evita-se a impressao
de secura e rigidez (GOMBRICH, 2013, p. 226).

Parece-nos que Montaigne, neste ponto, se assemelha a Da Vinci, na medida
em que desenvolve uma escrita inacabada, dando-nos a impressao de movimento —
como bem nos lembra o titulo da obra de Starobinski (1992) — onde obra e autor se
entrecruzam, como se os Ensaios fossem uma pintura sempre a ser retocada. Neste
sentido, Montaigne e Leonardo estdo em pé de igualdade quanto a capacidade

criadora e inovadora de suas artes.

82 Aquele que sabe muitas coisas ou que domina os conhecimentos racionais (ABBAGNANO, 2007,
p. 772)

33 N.T.: Aduis pour le peintre universel.

3 N. T.: Comment un peintre se doit rendre universel.

35 N. T.: Comment on peut étre universel.

36 DA VINCI, Leonardo. Traitté de la peinture. Donné au public et traduit d’italien en frangois par
R.F.S.D.C, 1651. Disponivel e consultada em 15 de maio de 2016 na:
<http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btvib86207616.r=Traitt%C3%A9%20de%20la%20peinture%2C%20de
%20L%C3%A90nard%20de%20Vinci>



http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b86207616.r=Traitt%C3%A9%20de%20la%20peinture%2C%20de%20L%C3%A9onard%20de%20Vinci
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b86207616.r=Traitt%C3%A9%20de%20la%20peinture%2C%20de%20L%C3%A9onard%20de%20Vinci
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Para Leonardo isso foi possivel por meio da técnica desenvolvida por ele, que
ficou conhecida como “sfumato”, na qual se tem “os contornos embacados e as
cores suaves que fazem com que uma forma se mescle a outra e deixe sempre algo
para nossa imaginacdo preencher’ (Idem, p. 228). E justamente o que percebemos
nas poucas obras acabadas de Leonardo Da Vinci, sendo “Gioconda™’ (1502) um
exemplo claro dessa técnica, que consiste num jogo de sombras e luz, cuja posicéo
do espectador altera a percepgao da expressao do rosto da dama que “como uma
pessoa de verdade, parece transformar-se diante dos nossos olhos e ter um aspecto
ligeiramente diferente cada vez que olhamos para ela” (GOMBRICH, 2013, p. 226).

Ja para Montaigne, o que o tornou conhecido foi o ineditismo da forma
ensaistica. Os Ensaios representam para 0 seu tempo uma novidade sem
precedentes, tanto no que se refere a escrita fragmentada — como ja vimos — quanto
a presentificacdo do autor. Falar sobre si mesmo era, desde os antigos — isso pode
ser percebido em Dos Deveres, de Cicero, quando ele fala sobre os cuidados que se
deve ter para com o decoro —, um defeito que desqualificava a prépria escrita, pois
indicava uma presuncdo que deveria ser evitada a todo custo. No entanto,
Montaigne ousa néo sé escrever sobre si mesmo, mas fazer uma pintura de si®.

Por fim, para concluirmos essa nossa breve passagem pela concepcao de
pintura do Renascimento, lancaremos méao daquele que é considerado o primeiro
texto que trata a pintura como objeto de teoria®®, Da Pintura, que tem Leon Battista
Alberti como autor. Nesse texto, Alberti diz que “contém em si a pintura - tanto
qguanto se diz da amizade - a forca divina de fazer presentes 0s ausentes; mais
ainda, de fazer dos mortos, depois de muitos séculos, seres quase Vivos,
reconhecidos com grande prazer e admiracdo para com os artifices” (ALBERTI,
1999, p. 101).

Alberti investiga e escreve com propriedade sobre os diversos processos que
compunham a feitura de uma pintura: composicao da superficie, dos temas e das
histérias, da disposi¢cdo dos membros, das cores, do movimento dos corpos, entre

outras questdes relacionadas a arte pictérica. Para este pensador, que além de ser

37 Cf.: Imagem 193 da obra A Histéria da Arte de Gombrich (2013).

38 “Aqueles que a fortuna (quer devamos chama-la de boa ou md) fez passar a vida em uma posicéao
eminente podem por seus atos publicos atestarem quem séo. Mas os que ela so utilizou em massa, e
de quem ninguém falard se eles mesmos nao falarem, sao perdoaveis se tiverem a ousadia de falar
de si mesmos para os que tém interesse em conheché-los” (I, XVII; 2006, 450).

89 Cf.: Leon Kossovitch na apresentacédo da obra Da Pintura de Leon Battista Alberti, na 22 edicdo da
Editora da Unicamp (1999).
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arquiteto e escritor, era pintor, e a pintura deve imitar a natureza: “por essa razdo
devemos tirar da natureza o que queremos pintar e sempre escolher as coisas mais
belas” (ALBERTI, 1999, p. 144). Isso claramente indica o carater mimético da arte,
no entanto, parece nado se tratar da imitacdo das naturezas singulares, mas daquela
que € universal: “por isso seria util retirar de todos os corpos belos as partes mais
apreciadas e devemos nos aplicar com empenho e dedicacdo para apreender toda a
formosura” (Idem, p. 142).

Buscamos entender, grosso modo, como a arte, mais precisamente a pintura,
era compreendida nos séculos XV e XVI e pudemos perceber que a concepcao de
arte deste periodo passa, primeiramente, pelo conceito de universalidade, ou seja, a
arte se pretende universal. Contudo, apés essa breve passagem pela concepcéo de
pintura do Renascimento ndo conseguimos estabelecer uma relacdo direta entre
esta que se pretende universal e os escritos de Montaigne. Sendo assim, numa
tentativa de sairmos dessa irresolucdo, desenvolveremos ulteriormente as seguintes
guestdes: em que medida este filésofo tenta fazer uma pintura de si mesmo, nos
Ensaios e, se estes sdo uma tentativa de uma pintura, como poderiamos interpreta-
los, agora que sabemos as pretensdes desta arte?

Ora, Montaigne parece nao se deter sobre essa temética da arte
explicitamente, sobretudo da pintura, e na maioria das vezes em que se refere a
este termo, parece toma-lo no sentido da palavra téchne do grego, ou seja, a arte
como um fazer puramente humano, e que pode também ser entendido como o fazer
da ciéncia.

No entanto, ha uma passagem no Livro | dos Ensaios cuja palavra arte
aparece no sentido mais proximo do que nos interessa neste momento: “ndo é
razoavel que a arte ganhe o ponto de honra sobre nossa grande e poderosa
natureza” (I, XXXI; 2000, p. 308) e, em outro trecho, ele diz que “como se
tivéssemos o tato infectado, corrompemos com nossa manipulacdo as coisas que
por si mesmas sao belas e boas” (Idem, p. 294). Aqui, Montaigne parece tomar a
arte num sentido negativo, em oposicéo a natureza. Podemos inferir dai que ha uma
hierarquia onde a natureza deveria ocupar o primeiro plano e a arte seria a tentativa
fracassada de tornar-se natureza; isso parece mais claro na Apologia de Reymond
Sebond, onde Montaigne faz uma elevagao da natureza em detrimento da vanidade

da arte e da razao.
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Essa distincdo entre natureza e arte que Montaigne estabelece, em que
podemos perceber a natureza ocupando um lugar de primazia, permite, de certo
modo, aproximar este fildsofo da concepcdo de arte do Renascimento tal como
vimos anteriormente. A propria compreensao de pintura de Alberti, sendo esta uma
presentificacdo dos ausentes ou mortos, parece nos remeter as intencdes da escrita
montaigniana: Montaigne n&o “se pinta” para ficar guardado e, neste sentido, o seu
livro é “para que, ao me perderem (do que correm o risco dentro em breve), possam
reencontrar nele alguns vestigios de minhas tendéncias e humores, e que por esse
meio mantenham mais integro e mais vivo o conhecimento que tiveram de mim” (I,
Ao leitor; 2000, p. 3-4). Esses sdo pontos que nos possibilitam fazer uma ténue
relacdo entre Montaigne e 0os movimentos artisticos do seu tempo, no entanto, nao
nos autorizam dizer que este filésofo tinha plena consciéncia do papel da arte,
principalmente da pintura. Sendo assim, resta-nos ainda investigar se Montaigne
tinha nogdes claras do que representava a pintura para os intelectuais e artistas do
seu tempo.

Para Moreau (1987, p. 21) a viagem gue Montaigne faz a cavalo pela Italia,
Suica e Alemanha, entre 22 de junho de 1580 a 30 de novembro de 1581,
possibilitou ao fildsofo um contato com as “obras-primas da arte antiga e moderna”.
No entanto, Moreau (ldem, p. 22) lembra uma critica que Chateaubriand faz a
Montaigne com relacdo a essa viagem: “Fala muitas vezes de Sao Pedro sem o
descrever, insensivel ou indiferente as artes, como parece. Diante de tantas obras-
primas nem um nome lhe vem a mente; sua memoria ndo lhe recorda nem Rafael
nem Miguel Angelo, falecido menos de 16 anos antes”°.

Chateaubriand critica o fato de Montaigne ndo se ter dedicado a escrever
sobre a arte, com a qual possivelmente ele se deparara enquanto viajava pela Italia,
ja que nesse periodo a arte italiana ja era consagrada. No entanto, Moreau (1987, p.
22) atenua essa critica dizendo que, apesar disso, Montaigne “soube deter-se como
devia diante das obras-primas de S&o Lourenco de Florenca; soube ver em Santa

Maria del Fiori uma das mais belas coisas do mundo e das mais suntuosas”.

40 Esse trecho a que Moreau se refere encontra-se em CHATEAUBRIAND. Mémoires d’Outre-tombe,
no Livre Vingt-neuviéme, Chapitre 7 - Ancienne société romaine”. Disponivel e consultado em 22 de
junho de 2016 na “éditions eBooksFrance”:
<http://www.ebooksgratuits.com/ebooksfrance/chateaubriand_memoires_outre-tombe.pdf>.
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Querlon (1774), em suas notas preliminares que antecedem o Journal du
Voyage de Montaigne, publicado em 1774, reconhece que este filosofo faz poucas
referéncias aos monumentos, pinturas e estatuas da “patria das artes”, como era
conhecida a Italia. Contudo, Querlon (1774, Ill) se questiona se Montaigne “com uma
imaginacdo viva como aquela que percebemos nos Ensaios e em uma turné
pitoresca, poderia ver friamente as artes gregas com as quais ele estava
cercado?”!. Em outras palavras, Querlon (1774) se pergunta se poderiamos inferir
de Montaigne uma insensibilidade com relacdo as artes s6 porgque ele nédo trata de
modo explicito e ndo aprofunda essa tematica em seus escritos. Se recorrermos aos
Ensaios, notaremos pequenas passagens que ajudam a responder a essa questdo
de Querlon (1774), e essa resposta parece nos auxiliar na compreensdo do que
estamos chamando de paradigma pictorico.

Montaigne inicia um dos seus ensaios mais conhecidos, Da Amizade

(Capitulo XXVIII), da seguinte maneira:

Examinando o procedimento de um pintor num trabalho que possuo,
senti vontade de imita-lo. Ele escolheu o lugar mais belo e no centro
de cada parede para ali instalar um quadro elaborado com todo o seu
talento; e o vazio ao redor, encheu-o de grutescos, que sao pinturas
fantasiosas cuja Unica graga estd na variedade e estranheza. (I,
XXVIII; 2000. p. 273-274)

Essa passagem parece ir justamente de encontro com a atribuicdo de uma
insensibilidade artistica ao nosso filésofo. Montaigne ndo sé nos diz que possui
pinturas em sua casa e as aprecia, mas também fala de uma experiéncia estética
gue o leva a desejar imitar o pintor. No trecho seguinte, ele continua: “o que sao
estes [0s ensaios], também, na verdade, sendo grutescos e corpos monstruosos,
remendados com membros diversos, sem forma determinada, n&do tendo ordem,
nexo nem propor¢ao além da causalidade? (Idem, p. 274).

Ha, nesses dois trechos citados acima, uma clara analogia entre o processo
de escrita dos Ensaios e a pintura. Ha outra passagem em que Montaigne

estabelece a mesma analogia:

41 N.T. do seguinte trecho: “Avec une imagination aussi vive que celle qui perce dans ses Essais, &
d’une tournure pittoresque, pouvoit-il voir froidement les Arts de la Grece dont il étoit entouré ?”
(QUERLON, 1774, IlI).
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Seja como for, quero falar; e quaisquer que sejam estas inépcias,
nao deliberei escondé-las, ndo mais do que um retrato meu, calvo e
grisalho, em que o pintor tivesse colocado ndo um rosto perfeito e
sim 0 meu. Pois aqui estdo também meus sentimentos e minhas
opinides; apresento-os como algo em que acredito e ndo como algo
em que se deva acreditar. Viso aqui apenas a revelar a mim mesmo,
que porventura amanha serei outro, se uma nova aprendizagem
mudar-me. (I, XXVI; 2000, p. 221-222)

Entretanto, o trecho acima parece dificultar mais ainda a nossa compreensao
do que Montaigne entende por essa analogia. Num primeiro momento, o filésofo
compara 0S seus escritos a “pinturas fantasiosas”?, nesta outra passagem 0s Seus
Ensaios sdo comparados a “retratos™?, ou seja, ora o0 ensaista entende a sua obra
como uma pintura, ora como um retrato. Talvez Montaigne compreendesse retrato e
pintura como termos semelhantes e, se assim o fosse, nossa problematizacdo nao
faria sentido. No entanto, vamos pensar o contrario, que Montaigne atribui termos
distintos porque compreendia como coisas distintas.

Apesar de entendermos que o retrato, na época de Montaigne, € também um
tipo de pintura, aquele parece diferir de uma pintura que n&o venha a ser um retrato,
ou seja, de um quadro. E justamente essa diferenca que nos interessa
sobremaneira.

Para ajudar nessa questdo vamos recorrer ao texto de Adriana Maamari
(2001) na parte em que ela trabalha o paradigma pictérico no romance A Nova
Heloisa, de Rousseau, e onde pudemos perceber uma clara distincdo entre retrato e

quadro:

As obras pictéricas, dira N [um dos personagens do prefacio
dialogado do romance], podem ser de dois tipos: um quadro ou um
retrato. Um quadro, representando o essencial, o universal e o
necessario ao género humano, deve ser capaz de fazer com que
qualguer um que o observe reconhecga os elementos que Ihes séo
familiares, identificando-se com a obra artistica (MAAMARI, 2001, p.
67)

O quadro, portanto, parece possuir 0os principios de universalidade defendidos
pela arte renascentista, como vimos anteriormente. Resta-nos entender o que seria
o retrato: “Em contrapartida, o retrato representa uma imagem inessencial, particular

e contingente, isto &, limita-se apenas ao objeto retratado. Neste caso, o observador

42 N.T. do francés arcaico: peinctures fantasques (MONTAIGNE, 1850, XXVII, p. 99).
43 N.T.do francés arcaico pourtraict que no francés moderno ficou como “portrait” (Idem, XXV, p. 77).
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s6é poderd julgar o valor da obra se puder conhecer também o objeto em que foi
baseada” (Idem).

Sendo assim, a diferenca crucial que podemos notar € que enquanto o
quadro tem pretensdes universais e, portanto, qualquer sujeito pode apreendé-las; o
retrato limita-se ao particular, ou seja, aquilo que pode ser apreendido de um sujeito
ou mais, porém dentro das particularidades de quem foi retratado.

A partir dessas distincfes, queremos levantar a seguinte questao: em sintese,
os Ensaios podem ser entendidos como um quadro ou como um retrato? Ou melhor:
o paradigma pictorico montaigniano tem pretensdes universais ou particulares? Se
0s tomarmos como universais, 0os Ensaios, deveriam ser entendidos como uma
representacdo da condicdo humana, que pode ser apreendida das reflexdes do
proprio Montaigne. Do contrario, se tomarmos os Ensaios como particulares, ou seja,
como um retrato, deveriamos vé-los como reflexdes e experiéncias singulares, que
pretendem ultrapassar o ambito do privado, mas ndo como verdades imutéveis, com
intencdes universalizantes.

Assim como Montaigne fala de pintura - que estamos entendendo como
quadro - e retrato, ele também nos diz: “retrato principalmente meus pensamentos -
assunto informe que néo pode redundar na producédo de uma obra” (I, VI; 2006, p.
72), ou seja, ele evidencia que nao tem pretensdes universais. Num outro momento
nos diz: “quero tomar o homem em sua mais alta condig¢ao” (ll, XlI; 2006, p. 253), ou
seja, demonstra claras pretensdes de transpor a particularidade do mero Montaigne
- homem - para um Homem universal.

Deste modo, ha elementos que, a primeira vista, garantem as duas teses, a
de que os Ensaios podem ser lidos como um retrato; e a de que eles podem ser
entendidos como um quadro. Portanto, é o leitor de Montaigne que parece ser
chamado a fazer uma dessas escolhas interpretativas, para melhor entender os seus
escritos. Neste momento, buscamos apenas problematizar essas possibilidades,
guanto a escolha a que somos chamados a fazer; parece que seria mais viavel fazé-

la apdés passarmos pelos escritos de educagdo, que € a pretensdo maior dessa

pesquisa.
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1.4 As Implicacdes de uma Escrita Ensaistica

Buscamos, no curso deste capitulo, entender as particularidades da escrita de
Montaigne e nada parece mais claro do que o fato da forma e do contetdo estarem
intimamente associados. SO entendendo os Ensaios a partir desta intima ligacao
entre 0 escritor e 0S seus escritos é que o projeto de Montaigne, de pintar a si
mesmo, faz sentido, e os paradoxos, as constantes alteracdes nos capitulos e as
mudancas de posicionamento sao justificaveis. Todas essas aparentes contradi¢cdes
e lapsos sdo, na verdade, expressdes da alternancia do proprio espirito humano e
servem para demonstrar que a escrita segue a propria condicdo do ser que escreve,
e assim como este muda seu posicionamento com relacdo a alguns temas, assim
como este aprende determinadas coisas, passa a acreditar em algumas e deixa de
crer em outras, entdo a sua escrita reflete esse ser que estd em constante processo.
E o paradigma heraclitiano que Montaigne adota e expressa em sua escrita, como
bem nos confessa ele: “Heréclito, que nunca homem entrara duas vezes no mesmo
rio” (Il, XlI; 2006, p. 403). O que, de certo modo, nos leva a concluir, em comum

acordo com o proprio filosofo francés, que:

Finalmente, ndo hd nenhuma existéncia permanente, nem de nosso
ser nem do ser dos objetos. E nés, e nosso julgamento, e todas as
coisas mortais vao escoando e passando sem cessar. Assim, nada
de certo pode ser estabelecido de um para outro, o julgador e o
julgado estando em continua mutacdo e movimento.

E nesta perspectiva que Philippe Desan (2012) fala da escrita de Montaigne
como sendo ancorada profundamente no presente, como uma escrita do presente.
S6 pensando nessa perspectiva da escrita como indeterminacdo e como
transitoriedade que poderiamos levar a sério a intencao inicial do filésofo - de pintar
a si mesmo - e s6 assim faz sentido o ensaio como forma para o projeto de
Montaigne, porque a natureza do ensaio é a que mais se aproximaria da natureza
humana, natureza esta que estd em constante fluxo e ndo retém nada precisamente,
a nao ser a prépria mudanga: “Como é comum acontecer no texto montaigniano, as
guestdes se recolocam a partir de novos angulos, e retomam-se infinitamente os

problemas que poderiam parecer esgotados ou resolvidos” (BIRCHAL, 2007, p. 49).
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Em sintese, Montaigne, no aviso ao leitor, deixa explicito o seu propdésito, a
saber, o de pintar a si mesmo por meio da linguagem, mas de inicio percebe o
problema que esta intencéo traz em si mesma e, para tentar escapar a ele, precisa
encontrar uma saida por meio da prépria linguagem, dai a “invencao” do ensaio, e a
analogia entre os Ensaios e as “monstruosidades” e indeterminagbes que compdem
uma pintura. Colocamos acima algumas dificuldades advindas dessa intengéo de
Montaigne para concluirmos, juntamente com o0s passos deste pensador, que ele
nao pretendia com Os Ensaios formular um pensamento acabado sobre
determinados assuntos e, portanto, ao lancar mao da pena, construia a sua escrita
livremente, sem a intengdo de esgotar os seus julgamentos: “ninguém faz um plano
preciso de sua vida, e so deliberamos por parcelas” (ll, I; 2006, p. 12), ou como diz
Villey (2000, p. XLVIII):

Os Ensaios ndo sdo uma obra dogmética em que Montaigne
exponha sua doutrina estabelecida definitivamente em sua mente no
dia em que toma da pena. O titulo indica que ele relata suas
experiéncias e as licbes - variante de uma época para outra - que
extrai dessas experiéncias.

Mas Villey, mesmo reconhecendo que Montaigne tem uma escrita paradoxal
e inconclusa, afirma que este ndo expde sua “doutrina [...] no dia em que toma da
pena”, indicando que ha uma doutrina, que n&do se apresenta inicialmente, mas, ao
passar dos anos e a medida que a escrita de Montaigne vai amadurecendo, ela vai
tomando corpo e transformando os Ensaios de um discurso particular para um
carater geral: “Resta a Montaigne desenvolver essa pintura do Eu de que somente
nos deu, por ora, alguns esbocos. Resta-lhe tomar plena consciéncia de seu
alcance. Esse duplo progresso € o que vamos observar na edicdo de 1588”
(VILLEY, 1987, p. 45). Villey defende, assim, o argumento de que a pintura do “eu”
desemboca na pintura de um “EU” universal e “quase sempre essa pintura do “Eu” é
de um alcance geral” (Idem., p. 51). Em outros termos, Villey quer dizer: ao pintar a

si mesmo, Montaigne pinta a “condigdo humana”:
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Mas embora os eus sejam todos diferentes, por algum lado todos se
assemelham, pois “deparamos em qualquer homem com o Homem”.
Montaigne, em si pintando, pinta também, de certo modo, todos os
homens e cada um de seus leitores pode encontrar-se nele,
aproveitar para si mesmo a pintura que o autor faz de si préprio
(VILLEY, 1987, p. 52).

Entender o projeto de Montaigne a partir dessa leitura € buscar como uma
sistematizacdo se configuraria numa doutrina, que, em nossa leitura, pode n&o fazer
sentido, pela propria natureza da escrita, como ja vimos por meio das confidéncias

deste proéprio escritor.

Contréario a essa interpretacao de Villey (1987), Telma Birchal (2007) faz uma
outra leitura, com a qual o nosso posicionamento vai ao encontro. Segundo ela,
tanto Villey quanto Auerbach tentam encontrar nos Ensaios de Montaigne um
percurso que parte do uno ao multiplo ou, em outros termos, encontrar: “sob a
confusao inicial, a “forma”, a identidade de um individuo e, a seguir, operar um
movimento que vai do individuo a humanidade” (BIRCHAL, 2007, p. 133). Para a
professora Telma, a leitura desses dois comentadores que tentam encontrar a
unidade na multiplicidade dos Ensaios, € um tanto quanto problemética, ja que a
fragmentacdo e a inconstancia estdo presentes nas camadas** do texto
montaigniano, desde 0s primeiros escritos até os trechos mais maduros, indicando

que:

Quanto ao caminho do multiplo ao uno, ou seja, a constituicdo de
uma identidade do eu, eles - Villey e Auerbach - parecem ignorar que
a variedade e a fragmentacado do individuo sdo sempre recolocadas
por Montaigne, e ndo dao nunca lugar definitivo a uma unidade,
mesmo em passagens ja tardias dos Ensaios (BIRCHAL, 2007, p.
133).

Montaigne (I, 1l; 2001, p. 27-28) parece concordar com nossa leitura ao dizer
sobre a sua escrita: “Este € um registro de acontecimentos diversos e mutaveis e de

pensamentos indecisos e, se calhar, opostos: ou porque eu seja um outro eu, ou

4 Villey estabelece demarcacdes na escrita de Montaigne que ele chama de “camadas” e identifica
como A, B e C, referindo-se respectivamente: a primeira edicdo de 1580; segunda edi¢cao, em 1588 e
a edicdo postuma de 1595. Para maior compreensdo dessas demarcagfes pode consultar a
introducéo do Livro | do Ensaios (2000).
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porque capte 0s objetos por outras circunstancias e consideragdes”. Isso implica
mantermos o discurso de Montaigne sempre no ambito do particular, do subjetivo.
Pretender uma universalizacdo, uma passagem do particular ao universal seria se

comprometer demasiadamente.

Para Telma Birchal (2007, p. 86):

[...] ler Montaigne como um pensador que vai de um homem qualquer
ao Homem em geral é deixar escapar a sua maior originalidade,
como nos lembra Sérgio Cardoso, a de apresentar 0 percurso
inverso, indo do Homem a um homem, abandonando o ideal
universal dos humanistas na direcdo de um conhece-te a ti mesmo
concebido como “constituicio da subjetividade”, alargando a
exploracéo do eu.

Por fim, ap0s passarmos pelas caracteristicas mais especificas da forma
ensaistica, € chegado o momento de tomarmos a deciséo que o leitor de Montaigne
é chamado a fazer, entre escolher ler os Ensaios como uma pintura, ou como um
retrato — da qual falamos no subitem anterior*>. Decisdo esta que,
consequentemente, implicara uma interpretacdo do tema que desenvolveremos a
seguir — a educacédo — a partir de uma determinada perspectiva, a saber, a de que os

escritos montaignianos sao um retrato do nosso ensaista.

E, portanto, partindo desse pressuposto, de que a escrita de Montaigne é de
uma natureza inconstante e inconclusa e tem como referéncia o particular, que
tentaremos entender a temética da educacédo na obra deste fildsofo. Deste modo, os
capitulos seguintes buscam - assim como ja explicitado na introducéo deste trabalho
- compreender o “ponto de vista” de Montaigne sobre esse tema, a0 mesmo tempo
em que problematizam as leituras que séo feitas sobre os escritos de educacéo e
que, por vezes, desconsideram as caracteristicas fundamentais apresentadas aqui

neste capitulo, sobre a escrita montaigniana.

45 Peinture ou Portrait, ver notas 31 e 32.
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CAPITULO 2 - A INFLUENCIA DA PAIDEIA NOS ENSAIOS

O itinerario a seguir da uma atencao especial aos capitulos Do pedantismo
(XXV) e Da educacéo das criangas (XXVI), pois neles encontram-se as passagens
mais especificas com relacdo ao tema da educacédo, bem como os interlocutores de
Montaigne no que tange a essa teméatica. Portanto, buscou-se, nestes dois capitulos,
compreender a posi¢cao de Montaigne com relacdo a educacéo e quais sao as fontes
nas quais o fildsofo se apoia para formular as opinides sobre este tema. Em sintese,
tentamos mostrar as aproximacdes e distanciamentos do termo paideia, quando
Montaigne formula suas opinides sobre educacéao.

No entanto - antes de adentrarmos propriamente no texto montaigniano -,
cabe justificar, de modo mais aprofundado, a equivaléncia semantica que atribuimos
aos termos educacdo e paideia. Como foi dito anteriormente®, a presente
dissertacdo ndo esta tomando a palavra educacdo numa acepc¢do contemporanea,
em que esta vem associada a um processo de formacdo vinculado a instituicao
escolar. A educacéo, a qual nos referimos em Montaigne, tem suas especificidades
e um olhar do século XXI precisa ficar atento para ndo incorrer em anacronismos e
em atribuicOes indevidas. Neste sentido, a educagao se aproxima mais propriamente
do termo grego paideia ou da palavra latina humanitas - como se podera perceber
ulteriormente - do que da palavra educacdo como a compreendemos na
contemporaneidade.

Se recorrermos a Jaeger (1995), veremos que o termo paideia abrangia uma
compreensao ampla do que deveria ser o processo formativo, a tal ponto que o
vocabulo moderno teria dificuldades em fazer uma traducdo deste termo de modo
mais preciso e, ndo perder a sua completude, seria necessario traduzi-lo por um

conjunto de palavras:

Ndo se pode evitar o emprego de expressdes modernas como
civilizacado, cultura, tradicéo, literatura ou educacao; nenhuma delas,
porém, coincide realmente com o que os Gregos entendiam por
paidéia. Cada um daqueles termos se limita a exprimir um aspecto
daquele conceito global, e, para abranger o campo total do conceito
grego, teriamos de emprega-los todos de uma s6 vez (JAEGER,
1995, p. 1)

46 Ja foi feita uma apresentacao geral sobre essa questao na introducdo desta dissertagéao.
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Desse modo, diversos aspectos deveriam convergir a concretude da paideia.
A aprendizagem das letras, o ensino da filosofia, 0os jogos, o teatro, a musica e a
vida na polis no geral, eram dimensdes indissociaveis do processo formativo que os
gregos concebiam por meio desta terminologia. Esses povos julgavam que o homem
deveria ser “formado” no sentido amplo do termo, ou seja, a ele deveria ser dada
uma forma de Homem. Por isso, Jaeger (1995, p. 13) afirma que “a palavra alema
Bildung (formacéo, configuracéo) € a que designa do modo mais intuitivo a esséncia
da educagao no sentido grego e platonico”, porque “contém ao mesmo tempo a
configuracédo artistica e plastica, e a imagem, ‘idéia’, ou ‘tipo’ normativo que se
descobre na intimidade do artista”.

Os romanos herdaram dos gregos essa compreensdo de formacédo e a ela
atribuiram o nome de humanitas que, segundo Jaeger (1995, p. 14), “pelo menos
desde o tempo de Varrdo e de Cicero [...] significou a educacdo do Homem de
acordo com a verdadeira forma humana, com o seu auténtico ser. Tal € a genuina
paideia grega, considerada por um homem de Estado romano”.

Ver-se-a que este principio de imprimir uma determinada forma por meio da
paideia e da humanitas € uma compreensdo que perpassa muitos dos textos dos
fildsofos greco-romanos, mesmo 0s que ndo sdo considerados, explicitamente, de
educacdo. Sao estes textos que dao bases para a formulacdo de um pensamento
humanista nos séculos XIV, XV e mesmo no século de Montaigne, o XVI. As obras
destes periodos estdo sob a influéncia dos pensadores greco-romanos. Por isso, a
formacao completa do homem, partindo de principios ideais - como concebiam estes

povos - torna-se um tema caro aos humanistas:

A celebracdo das prerrogativas do homem ¢é para tantos
renascentistas chamamento para a realizacdo de sua verdadeira
esséncia, para a instauracdo de uma humanitas que se subtrai a
barbérie por meio do estudo e do cultivo, a diligéncia e o exercicio, a
arte e a aquisigao de conhecimentos” (CARDOSO, 1992, p. 47)

Nos universos greco-romano, ler um poema, uma fabula ou uma histéria de
guerra estava associado imediatamente a apreensdo de principios universais como
virtude, coragem, verdade, e tinham como finalidade a areté, ou seja, a perfei¢do, a
exceléncia. Jaeger (1995) mostra como a poesia e a literatura no geral, a muasica, 0
teatro, e mesmo as leis tinham um carater formativo na Grécia; jA em Roma este

carater era entendido como “eruditio et institutio in bonas artes”, segundo Sérgio
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Cardoso (2010), o que os humanistas, do Renascimento, entendiam como uma

“‘educacéo pelas artes liberais”.

De modo semelhante, a aspiracdo pela humanizacdo do Homem de
gue se impregna o mundo renascentista remete, sobretudo, a um
ideal de elevacdo espiritual e moral, associado as “artes”; a
constru¢do de uma convivéncia social civilizada e ao refinamento dos
modos de vida, que devem encontrar seu alimento nas Letras e na
sabedoria dos Antigos” (CARDOSO, 2010, p. 259).

Sendo Montaigne formado nessa tradicdo humanista, consequentemente,
tivera contato com muitas das obras dos antigos e com as dos humanistas que o
precederam. Logo, quando este fildsofo escreve sobre o tema da educacéo, as suas
opinides estéo repletas dessas ideias. Entretanto, nesta profusdo de pensamentos e
influéncias, notam-se pinceladas que sdo proprias de um Montaigne que ndo mais
reproduz os seus interlocutores, mas dialoga com estes. Emitindo seus juizos, o
filésofo segue sua exposicao sobre o tema, ora acompanhando os seus mestres e,
de certo modo, reproduzindo-os, ou fazendo um trabalho de quem, apds transitar por
diversas fontes, seleciona aquelas que melhor Ihe convém ou que melhor dizem
sobre o objeto de sua escrita; ora discordando deles, e formulando novas
possibilidades que tém relagdo com as suas boas experiéncias formativas, como

veremos a seguir.

2.1: Concepcdes pedagodgicas helenisticas:

Vimos, grosso modo, 0 que se entende por paideia e qual a relacdo que se
pretende estabelecer entre este termo e o0s escritos de educacdo de Montaigne.
Neste momento, concentramo-nos nos capitulos XXV (Do pedantismo) e XXVI (Da
educacado das criangas) para entendermos como essa relacdo aparece nos escritos
montaignianos, a fim de identificarmos as referéncias explicitas e subjacentes com
relacdo a tematica em questao.

Vale salientar que, primeiro Montaigne escrevera o capitulo Do Pedantismo e,
anos mais tarde, viria a se “alongar um pouco sobre o tema da educacido das
criangas” (I, XXVI; 2000, p. 222). Isso poderia nos indicar duas hipdteses: ou € um
artificio retorico para justificar a abordagem do tema, ou Montaigne né&o tinha,
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inicialmente, interesse explicito pela questdo da educacdo, sendo incitado a
escrever sobre isso, o que, certamente, o levou a um estudo dos textos que
tratavam dessa tematica. A segunda hipotese parece mais plausivel, o que viria a
justificar muita coisa; por exemplo, a confissdo de que acabara de encontrar um
texto de Plutarco sobre a forga da imaginacao (Idem, p. 219).

Entretanto, num contato mais amplo com os dois capitulos que tratam do
tema da educacao, nos Ensaios, poderia inferir-se que Montaigne tem uma grande
influéncia dos pensadores helenisticos e ndo s6 de Plutarco, poder-se-ia destacar:
Séneca, Cicero e Epicuro, assim como Erasmo - que também fora leitor destes
altimos.

Certamente, fora o contato com a paideia helenistica que fizera com que
Montaigne, apesar de néo ter se dedicado a escrever um tratado mais aprofundado
sobre o tema da educacdo, colocasse essa questdo no mais alto nivel das
ocupacgdes humanas: “[...] na verdade, disso entendo apenas que a maior € mais
importante dificuldade da ciéncia humana parece estar nesse ponto em que se trata
da criacado e educacgao das criangas” (Idem, p. 222).

No geral, poderiamos afirmar que Montaigne, no breve tratamento que da a
este tema, sobretudo no capitulo Da Educacédo das criangas, faz, no minimo, trés
movimentos principais. O primeiro, consiste numa exposicdo das concepcdes
pedagogicas helenisticas. O segundo, numa analise da sua prépria formacdo e a
relacdo que esta estabelece com o que se entendia por humanitas. Num terceiro
movimento, Montaigne reflete sobre a concepcdo de educagdo que havia
formulado®’, além de explorar, mais ainda, as suas experiéncias pessoais. Vejamos,
de modo mais aprofundado, como isso se da no texto montaigniano.

Montaigne, inicialmente, apresenta os seus referenciais principais, quando se
trata de educacgao: “Nao travei relacbes com nenhum livro sdlido, exceto Plutarco e
Séneca, em quem me abasteco como as danaides, enchendo e vertendo sem
cessar. Fixo alguma coisa disso neste papel; em mim, praticamente nada” (I, XXVI;
2000, p. 218). No entanto, curiosamente, as referéncias a Plutarco, neste capitulo,

sao feitas de modo indireto no corpo do texto. Montaigne, que é tdo afeito ao uso de

47 Na introducao do capitulo XXVI (Da educacéo das criancas), Villey nos diz que este ensaio situa-se
entre a “segunda metade de 1579 ou inicio de 1580) e a nota 3 do mesmo capitulo diz que
Montaigne, apdés 1588, havia estudado Platdo “com muito empenho”. Isso, de certo modo, justifica
essa nossa compreensdo da releitura que Montaigne faz do seu proprio texto apds um contato com o
texto platénico.
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citacbes, ndo as faz explicitamente quando se trata de Plutarco. O que, talvez,
indiqgue uma certa familiaridade com o texto deste pensador, a tal ponto que as
opinides de Montaigne se confundem com as de Plutarco, o que, de certo modo, é

reconhecido por aquele:

E quando me proponho falar indiretamente de tudo o que se
apresenta a minha fantasia e empregando nisso apenas 0s meus
meios proprios e naturais, se me advém, como ocorre amiude, de
encontrar por acaso nos bons autores esses mesmos assuntos que
decidi abordar - como agora mesmo acabo de encontrar em Plutarco
sua dissertacao sobre a for¢a da imaginacao - [...] (Idem, p. 219)

Essa intertextualidade entre o pensamento montaigniano e a obra de Plutarco
se d& nessas primeiras camadas do texto e ao longo de todo o capitulo XXVI.
Montaigne n&o s6 |é Plutarco como o reproduz. Se nos ativermos ao tratado de
Plutarco, cujo nome em latim é De liberis educandis e na versdo portuguesa, foi
traduzido por Da educacéo das criancas*8, veremos claras semelhancas entre este e
0 escrito de Montaigne que, ndo por acaso, tem o0 mesmo nome quando traduzido
para o portugués.

Para Plutarco, a educacédo € o meio pelo qual se alcancaria a virtude (areté)

e, consequentemente, o viver bem (eudaimonia). Por isso este pensador afirma que:

De uma forma geral, aquilo que se diz sobre a virtude é o que
costumamos afirmar sobre as artes e as ciéncias; para uma conduta
justa é necessario congregar, em absoluto, trés elementos: a
natureza, a razdo e o costume ao exercicio. Chamo razdo a
aprendizagem e costume ao exercicio. Os principios advém da
natureza e 0s progressos da educacdo; a pratica advém dos
exercicios e a perfeicao resulta de todas estas coisas (PLUTARCO,

4A-B).

Essa € a chamada doutrina dos trés elementos (physis, logos e ethos), que
aparece em varios textos dos filésofos gregos*®, a qual Montaigne toma como norte
na exposicdo de suas opinides sobre educacdo, a partir da leitura que faz de

Plutarco. O filésofo francés acompanha Plutarco ao admitir que ha “propensodes

48 Utilizaremos a traducdo de Joaquim Pinheiro (2008) do Centro de Estudos Classicos e
Humanisticos da Universidade de Coimbra e ao citar Plutarco identificaremos o nimero arabico e a
letra maidscula para circunscrever o trecho em questéo.

49 Ver a nota 13 da traducdo Da educacgéo das criancas, de Plutarco, que Joaquim Pinheiro faz, para
conferir as ocorréncias desta “doutrina dos trés elementos” em alguns textos como nos de Platéo,
Aristételes, Xenofonte e Lucrécio.
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naturais”, mas também entende que elas ndo sdo determinantes, por isso: “minha
opinido € a de encaminhéa-las [as criangas] sempre para as coisas melhores e mais
proveitosas” (I, XXVI; 2000, p. 223).

Com isso, Montaigne confere - assim como o pensador grego - a razédo a
condugao do processo formativo: “que sua consciéncia e sua virtude reluzam em
suas palavras, e tenham como guia apenas a razdo” (Ildem, p. 232)%°, e em diversos
trechos destaca o mesmo carater pratico - que Plutarco entende como “costume ao
exercicio” - que a educacdo deve adotar ao se questionar como seria possivel
“‘instruir nossa inteligéncia sem a colocar em pratica”, ou “como querem ensinar-nos
a bem julgar e a bem falar sem nos treinar nem em falar nem em julgar” (Idem, p.
228).

Montaigne, em alguns aspectos, praticamente recupera 0S MesMOS
elementos e preocupacgOes do tratado de Plutarco. A preocupacdo que Plutarco
demonstra com o descuido dos pais com relacédo a formacgéo dos filhos € a mesma
gue Montaigne apresenta; o cuidado com os pedagogos (paidagogoi) que Plutarco
diz precisarem ser “mestres que tenham uma conduta de vida irrepreensivel, uma
moral acima de qualquer censura e que sejam os melhores pela sua experiéncia”

(PLUTARCO, 4B) € a mesma preocupacdo que Montaigne demonstra ao dizer que:

[...] gostaria que se tivesse o cuidado de escolher-lhe um preceptor
gue antes tivesse a cabeca bem feita do que bem cheia, e que se Ihe
exigissem ambas as coisas, porém mais 0s costumes e o
entendimento do que a ciéncia; e que em seu encargo ele se
conduzisse de uma forma nova (I, XXVI; 2000, p. 224).

Contudo, Montaigne se distancia de Plutarco ao defender que o preceptor
tenha “uma forma nova” de educar. Que “forma nova” é essa? Veremos
ulteriormente, quando tratarmos das experiéncias de Montaigne. Aqui, resta
identificarmos que, além dessa nova proposta do filésofo francés, o papel do
paidagogoi e do preceptor sdo 0S mesmos, ou seja, as exigéncias quanto a um
mestre virtuoso e de carater bem formado sdo as mesmas tanto no tratado de
Plutarco quanto no capitulo XXVI.

Outro ponto em que Montaigne segue 0 mesmo percurso de Plutarco €
qguanto ao papel da filosofia na formacdo do educando. Enquanto este diz que a

SODiferentemente do que se pode notar do Il, XIl, Apologia de Raymond Sebond, no qual Montaigne
faz uma argumentagéo que apresenta a vanidade da razéo.
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crianga deve ter contato com todas as “disciplinas que integram a chamada cultura
geral’, mas “deve venerar a filosofia” (PLUTARCO, 7C) e, portanto, “é necessario
que a filosofia encabece a restante formagao” (Idem, 7D); Montaigne diz que se
deve deixar de lado todas as “sutilezas espinhosas da dialética, com que nossa vida
nao pode melhorar” e tomar “as simples reflexdes da filosofia” (I, XXVI; 2000, p.
244).

Em diversas passagens Montaigne apresenta esse didlogo concordante com
0 pensamento de seu mestre, desde estas questdes apresentadas, passando pelo
papel atribuido aos livros; pela preocupagcdo com o corpo, como sendo uma das
dimensfes da formacédo; até a abominacdo dos castigos e da violéncia no processo
formativo.

Essas preocupacfes, portanto, ndo eram novidades formuladas por
Montaigne, elas tém origem nesses textos helenisticos e foram exploradas por
contemporaneos do filésofo francés, como € o caso de Erasmo de Roterda. Todas
essas preocupacoes de Plutarco séao reinterpretadas no texto De Pueris de Erasmo,
escrito em 1509 e publicado em 1529, com o qual Montaigne, certamente, teve
contato.

Contudo, Montaigne nédo se restringe a Plutarco, pois bebe em tantas outras
fontes, que faz o tema da educacéo ser ampliado, a medida que traz contribui¢cdes
de Séneca, Epicuro e Cicero, e reflete sobre a sua propria formacéo.

Montaigne se refere a Séneca do mesmo modo a que se refere a Plutarco,
sendo aquele uma das fontes a que recorre incessantemente, porém isto se mostra
diferente da intimidade que Montaigne aparenta ter com Plutarco, pois diante de
Séneca o fil6sofo francés é rigoroso e faz citacBes explicitas, num total de oito
passagens apenas no capitulo XXVI.

De Séneca, Montaigne extrai a critica ao saber livresco e desvinculado da
pratica: “Mas ‘ter na memoria’ e ‘saber’ sdo duas coisas diferentes” (SENECA, Carta
35.8; 2004, p. 124) que para o francés é uma “desagradavel competéncia, a
puramente livresca!” (I, XXVI; 2000, p. 228). Contudo, essa critica ndo indica uma
abolicdo dos livros, ao contrario, ela pressupde uma “conversacdo” com eles - como
veremos posteriormente, no capitulo seguinte desta dissertacédo -, isso quer dizer
gue os livros sédo alguns dos meios pelos quais se tem contato com 0s mais diversos
saberes, ndo para decora-los e repeti-los indiscriminadamente, mas para conhecer

0s bons e maus exemplos, a fim de bem julgar e bem viver: “Que néo Ihe ensine
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tanto as histérias quanto a julgar sobre elas” (Idem, p. 234). Assim, os livros passam

a ter um carater formativo e transformador:

As abelhas sugam das flores aqui e ali, mas depois fazem o mel, que
€ todo delas: ja ndo é tomilho nem manjerona. Assim também as
pecas emprestadas de outrem ele ir4 transformar e misturar, para
construir uma obra toda sua: ou seja, seu julgamento. Sua educacéo,
seu trabalho e estudo visam tdo-somente a forma-lo (Idem, p. 227)

Por isso, a critica ao saber livresco é direcionada ao pedantismo - ndo é por
acaso gque o capitulo XXV leva esse nome -, a fala empolada e desvinculada da
realidade, a um saber professoral e arrogante: “eles sempre fazem alarde de sua
maestria e semeiam seus livros por toda parte” (I, Ill; 20001, p. 53).

Montaigne, ndo s6 se apropria dos livros - como se pode perceber pelas
recorrentes referéncias aos textos dos fildsofos antigos -, como estabelece com eles
uma relagado dialdgica, uma espécie de “relacionamento” “Nessa frequentagédo dos
homens, pretendo incluir também, e principalmente, os que vivem apenas nha
memoria dos livros” (I, XXVI; 2000, p. 233). Em sintese, Montaigne se aproxima do
pensamento de Séneca ao ndo condenar o uso dos livros, mas a superlativacédo
destes em detrimento de um saber pratico: “Fazem exercicio de memadria com textos
alheios [...] Deixa que algo se interponha entre ti e o livro” (SENECA, Carta 35.8-9;
2004, p. 124-125).

A critica ao pedantismo, em Montaigne, é, em sintese, direcionada a
escolastica que, no tempo do ensaista, era entendida, grosso modo, como o dominio
do conhecimento de légica e gramética, pautando-se num estudo de silogismos
aristotélicos, a fim de se compreender as especificidades dos argumentos validos e
contra-validos, o que, de certo modo, fazia da filosofia, que deveria “encabecar” a
formagdo, uma coisa inacessivel ou superficial ao formando: “Ora, ndés aqui
procuramos, ao contrario, formar ndo um gramatico ou um légico mas um fidalgo” (I,
XXV; 2000, p. 252).

Critica semelhante encontramos em Séneca quando se refere a dialética:

N&o nego que se deva dar uma olhadela ao estudo da dialéctica,
mas uma olhadela apenas, uma saudacgéo, por assim dizer, feita ca
de longe e com este Unico propdsito: 0 de ndo tomarmos 0 que ndo
passa de palavreado como se fosse a expressao de algum grande e
profundo pensamento” (SENECA, Carta 49.6; 2004, p. 167)
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Essa critica a dialética, a retorica e a alguns saberes considerados como
“artes liberais”, Montaigne a desenvolve com mais acidez no capitulo Do
pedantismo. Porém, seria prudente ndo tomarmos essa postura do fildsofo como
uma renuncia total a tais saberes, Montaigne ndo so teve sua formacao, a partir dos
seis anos, ancorada nas artes liberais, como as pratica em sua escrita. Muitos dos
textos montaignianos tém uma estrutura silogistica; o filésofo se utiliza da retdrica
em diversos momentos - a prépria justificativa de sua escrita como algo para 0s
intimos (Ao leitor) se inscreve neste terreno da retdrica -; e também poderia ser
considerado pedante, segundo aquilo que ele mesmo critica, em diversos trechos
dos Ensaios - constatagao que o proprio Montaigne faz: “Criticar nos outros meus
préprios erros ndo me parece mais incompativel do que criticar, como faco amiude,
os dos outros em mim” (I, XXVI; 2000, p. 220).

Deste modo, poderiamos compreender a critica de Montaigne como sendo
direcionada a exacerbacdo desses conhecimentos, a superlativacdo desses saberes
como sendo os unicos meios de se tornar virtuoso e, consequentemente, viver bem.
Pode-se perceber, portanto, que o fildsofo da uma atencdo especial aos saberes
praticos, ao mesmo tempo em que defende uma diversidade de meios formativos,
dentre eles as artes liberais, com moderacdo, como deve ser a vida de um bom
estoico.

Outro pensador que aparece com frequéncia no desenvolvimento desses
escritos de educacao de Montaigne, sobretudo no Da educacdo das criancas, €
Cicero - citado em oito passagens, s6 no Capitulo XXVI. Cicero parece ser a fonte
onde Montaigne busca compreender o carater politico da formacéo. Aquele talvez
tenha desenvolvido e demonstrado de modo mais eloquente a relacdo entre
formacéo e vida na urbe, relacéo tdo cara para Montaigne. E, portanto, dos textos e
do préprio exemplo de Cicero que Montaigne extrai alguns aspectos que acha
importante, quando o assunto € educacao.

A dimenséo politica da educacédo aparece em muitos dos textos helenisticos,
mas Montaigne parece encontrar, por vezes, em Cicero um ponto de referéncia, no
gual se apoia com maior afinco. Se nos atentarmos ao texto de Cicero, Dos

Deveres, encontraremos a seguinte passagem:

Aqueles cujos esforgos e toda a vida foram consagrados a ciéncia
das coisas ndo se recusaram, entretanto, a favorecer o aumento das
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utilidades e comodidades dos homens, pois a muitos instruiram a fim
de que se tornassem cidadaos melhores e mais Uteis a sua republica
(CICERO, Dos deveres, Livro |, 155; 1999, p. 75)

Tornar cidaddos melhores e Uteis a republica, deve ser um dos fins da
educacao, em Cicero. Montaigne parece concordar: “Se seu preceptor seguir minha
opinido, ele lhe formara a vontade para um servidor muito leal de seu principe e
muito corajoso; mas lhe esfriara o desejo de prender-se a ele de outra forma que
nao por um dever civico” (I, XXVI; 2000, p. 232)52,

Neste sentido, a formac&o seria um meio pelo qual um determinado fim seria
alcancado, ela ndo é o fim em si, mas o caminho para este. Isso, de certo modo,
indica que a educacdo deve levar a uma acdo no mundo, a uma tomada de
posicionamento: “Parecem entdo mais concordes com a natureza os deveres
deduzidos a partir da comunidade do que os deveres a partir do pensamento”
(CICERO, Dos Deveres, |, 153; 1999, p. 73). Montaigne compreende muito bem
essa dimensdao politica que a educacgédo deve ter e a ela atribui o primeiro plano em
detrimento de uma formacdo meramente livresca. Dai advém sua admiracdo pela
Lacedemonia, onde ao invés de exercitarem a lingua, exercitavam a alma (I, XXV;
2000, p. 213).

Outro aspecto em que Montaigne segue Cicero é no que se refere aos
preceitos do estoicismo. A regra da mediana® que aparece com frequéncia nos
escritos ciceronianos e que consiste em encontrar o “meio-termo” entre a auséncia e
0 excesso, ou em outras palavras poder-se-ia dizer que consiste em evitar 0s vicios

e as paixdes, esta presente na formulacao de educacédo de Montaigne.

51 Apesar de parecer um tanto forcada a analogia entre a concepg¢do politica em Cicero e a
compreenséo politica de Montaigne, nos parece razoavel estabelecer essa relagdo, na medida em
que ambos os pensadores tinham a republica como ideal de governo. Cicero, ao escrever Dos
Deveres, vivia num contexto de crise da Republica romana e Montaigne vivia numa Monarquia que,
embora se encontrasse em crise (CARDOSO, 1996), se estabelecia a partir da fundagéo das leis, ou
seja, de principios republicanos.

Além do mais, cabe salientar que ao referirmo-nos a Republica ndo a compreendemos como
contemporaneamente se compreende, em que este termo vem associado a ideia de democracia.
Maamari (2007, p. 98-99) esclarece essa confusdo ao afirmar que: “Em Atenas, a democracia foi
implantada, mas ndo a republica. Esta esteve presente somente em Roma, que por outro lado, jamais
implantou a democracia”. E na fundacdo das republicas contemporaneas que ha essa associacéo
entre republica e democracia.

52 Ver nota 89 de Dos Deveres, tradugdo da Martins Fontes. “Em toda acdo a ser empreendida, trés
principios devem ser levados em conta: primeiro, que o apetite obedeca a razéo, pois nada é mais
apropriado a constancia nos deveres; em seguida, que se avalie a importancia da tarefa a executar,
para ndo termos nem maior nem menor preocupacdo e trabalho; finalmente, que se observe a
medida em tudo aquilo que diga respeito a aparéncia exterior e a dignidade” (Dos Deveres, |, 141;
1999, p. 68).
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No entanto, vale notar que mesmo Montaigne sendo um leitor dedicado da
obra de Séneca, segundo sua prépria confissdo, ndo é a visdo estoica de Séneca
gue ele adota para essas questdes da educacdo. Na Carta 85 a Lucilio, Séneca diz

0 seguinte:

Em meu entender o que se verifica no homem de bem ndo € uma
atenuacao dos defeitos, mas sim a sua completa auséncia; 0s seus
defeitos ndo devem ser diminutos, devem ser nulos, pois se alguns
possuir eles ndo tardardo a aumentar e mesmo a tomar conta dele
(85.5; 2004, p. 385).

Em Séneca encontrariamos uma visdo mais ortodoxa do estoicismo moral®3,
que Montaigne, em diversas passagens, explicita a sua ndo concordancia, ja que, no
percurso da vida, manter a constancia das acdes é quase impossivel, sendo o
caminho incerto, com passos titubeantes. Montaigne explicita isso em sua propria
forma de escrita, que avanca a apalpadelas. Neste sentido, € em Cicero que
Montaigne parece encontrar uma visdo mais comedida do estoicismo®*. Segundo
Cicero, (Dos Deveres, |, 142; 1999, p. 69) “[...] sucede entdo que a moderagao [...]
seja o conhecimento da oportunidade dos momentos certos para agir’. Montaigne
ndo sé compreende esse preceito, como o pratica: o seu recolhimento e 0 processo
de escrita sdo exemplos dessa moderacdo estoica, caracteristica que Montaigne
pensa ser um fator fundamental para a educacdo, sobretudo quando esta é
enderecada a alguém da aristocracia. Compayreé (1907, p. 9) parece concordar com
essa leitura ao afirmar que “Montaigne ocupa um lugar intermediario, com suas
tendéncias cautelosas e comedidas, com sua pedagogia discreta, moderada, inimiga
de todos os excessos”°.

Outrossim, se nos atentarmos, veremos que Montaigne, ao pensar a
educacdo, leva em consideracdo as quatro virtudes mencionadas por Cicero:
sabedoria, justica, grandeza de alma e decoro (Dos Deveres, |; 1999, p. 73 e

seguintes): “Quero que as boas maneiras externas, e a conduta social, e o

53 A visdo mais ortodoxa do estoicismo, em Séneca, pode ser percebida na maneira como ele
entende a razdo, ou seja, como a capacidade de “conduzir o homem a uma condicdo de supremo
bem-estar” (SIQUEIRA, 2011, p. 28), enquanto Montaigne desconfia dessa capacidade da razédo, o
que pode ser percebido sobretudo na Apologia.

54 Cicero desenvolve a questdo do ultil e do honesto, em Dos Deveres, que nos leva a pensar na
necessidade da constancia nas ac¢des, enquanto para Séneca tal problematica ja esta tacitamente
estabelecida.

55 “[...] Montaigne occupe une place intermédiaire, avec ses tendances circonspectes et mesurées,
avec sa pédagogie discréte, modérée, ennemie de tous les excés” (COMPAYRE, 1907, p. 9).



63

desembaraco de sua pessoa sejam moldados juntamente com a alma” (I, XXVI,
2000, p. 247). Assim como Cicero exorta seu filho ao estudo das letras, dos textos
filosoficos, sem se esquecer das obrigacdes civis, do decoro e das acdes
moderadas, Montaigne também entende que a formacdo passa por essas
dimens0des das artes liberais, mas se concretiza na corte, no cotidiano, na vivéncia
com os mais diversos tipos de pessoas e com as diferentes situacdes. “Por isso, na
escolha dos deveres, sobressai o tipo de dever para com a sociedade dos homens”
(CICERO, Dos deveres, |; 1999, p. 160).

Por fim, Montaigne entende que a proposta de educagdo que parte de
Plutarco, passa por Séneca e encontra respaldo nos escritos de Cicero, deve ser
feita do modo mais agradavel possivel, em outros termos: “[...] com toda a dogura e
liberdade, sem rigor nem imposig¢ao” (I, XXVI; 2000, p. 260). Para sustentar essa
posicao, recorre a Epicuro: “escolhemos todo bem de acordo com a distingdo entre
prazer e dor [...] o prazer € 0 nosso bem primeiro e inato (EPICURO, A Meneceu;
2002, p. 37).

Sendo assim, a proposta de educac¢do que Montaigne formula tem algumas
influéncias epicuristas. Esse argumento poderia ser defendido pela simples
confissdo do filésofo francés de que leu Epicuro, sobretudo, a Carta a Meneceu (,
XXVI; 2000, p. 245), mas pode ser mais fortemente sustentado se cotejarmos o
capitulo Da educacdo das criancas a partir desta Carta. Montaigne, diferentemente
do que vulgarmente entendemos por epicurismo, extrai de Epicuro a tese de um

prazer comedido, que levaria a felicidade:

Quando entdo dizemos que o fim ultimo é o prazer, ndo nos
referimos aos prazeres dos intemperantes ou aos que consistem no
gozo dos sentidos, como acreditam certas pessoas que ignoram o
Nnosso pensamento, ou ndo concordam com ele, ou o interpretam
erroneamente, mas ao prazer que é auséncia de sofrimentos fisicos
e de perturbacgfes da alma (EPICURO, A Meneceu; 2002, p. 43)

E nesta concepcédo de prazer que se ampara Montaigne para pensar o tema
da educagdo. Com isso, o filosofo ndo s6 abomina os castigos corporais no
processo formativo, como defende uma educagdo com regras, com métodos, mas
sem a disciplina ostensiva e a presenca das violéncias fisica e mental.

Os castigos corporais eram comuns no processo formativo da época de

Montaigne: “Para os escoceses, 0s mestres-escolas de Franca sdo especialistas em
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pancadaria” (ROTTERDAM, s/d, p. 86). Alguns pensadores humanistas combatiam
essa maneira de formar almas livres e civilizadas usando recursos brutais que nem
eram compativeis com o tratamento dado aos animais. Erasmo (Idem, p. 89) foi um
critico ferrenho desses atos violentos praticados em nome da boa formacdo do
infante: “E coisa de escraviddo corrigir por meios do temor & pena. Se é corrente
chamar os filhos pelo qualificado de “livres”, justamente por convir-lhes educacéo
liberal, entdo em nada sejam equiparados a servos”. Em outra passagem, Erasmo
chega a identificar a violéncia dos mestres como um crime que deve ser punido, 0
que, de certo modo, € muito inovador para o seu tempo: “Lamentavel que contra
individuos de semelhante naipe ndo se movam acfes judiciarias de maus-tratos”
(ROTTERDAM, s/d, p. 94).

Como se pode ver, essa critica aos castigos “formativos” ndo era uma
originalidade montaigniana, era um anseio que partia da corrente humanista. No
entanto, Montaigne parece fazer questdo de buscar nos pensadores classicos do
helenismo um sustentaculo para suas ideias, ao invés de ir a Erasmo, recorre a
Epicuro e com isso demonstra ndo so sua erudicdo e dominio dos textos antigos,

como o seu trabalho de leitor.

2.2: Montaigne: aproximacdes e distanciamentos da Paideia dos antigos:

Até aqui, vimos as leituras que Montaigne fez dos textos helenisticos e o que
extraiu deles com relacdo ao tema da educacao. Entretanto, coube questionarmos o
que, dos escritos de educa¢do nos Ensaios, é propriamente de Montaigne ou o que
este apresenta de novo em relacdo as suas influéncias. Maria Cristina Theobaldo
(2008, p. 33) nos diz que:

As ideias tomadas dos outros tém dois destinos possiveis: ou se
incorporam e se misturam as ideias do proprio Montaigne,
transformando-se devido a esta incorporacdo, ou entdo sao
descartadas. Mas de modo algum permanecem como organismos
estranhos em meio as suas “fantasias”

Sendo assim, tentaremos compreender as transformacdes e inflexdes que
Montaigne opera nas ideias dos antigos quanto ao tema da paideia. Em outros

termos, buscaremos circunscrever as lacunas e contribuicées que ele nos lega em
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relacdo a esta temética. Apresentaremos algumas hip6teses a seguir, vejamos em
que medida elas sao plausiveis.

Logo no inicio do texto, Montaigne (I, XXVI; 2000, p. 222) apresenta um ponto
gue nos ajuda a entender a prépria intencdo de um escrito sobre educacédo, na
perspectiva da escrita ensaistica. O ensaista nos insere no tema, afirmando que
assim como “ha uma grande variedade de regras e dificuldades” para cuidar de um
plantio, ha igualmente “um cuidado diferente, cheio de trabalhos e de temor” para
“formar” e “criar” os homens. Nao deixa de ser uma passagem interessante, ja que
esta nos leva a pensar numa diversidade de “pedagogias”, ou métodos de formacéo,
para atender a pluralidade das pessoas. Montaigne parece afirmar a necessidade da
educacao garantir as peculiaridades de cada ser.

Se partirmos dessa perspectiva, ndo faria sentido falarmos de uma pedagogia
numa concepg¢ao universalizante, uma pedagogia ideal, ou mesmo em uma relacao
entre os escritos de educacdo de Montaigne e os termos paideia e humanistas, mas
em meétodos de instrucdo que se adequam as necessidades de cada sujeito,
contanto que o encaminhe as “coisas melhores e mais proveitosas”(ldem, p. 223).56

Pensar a partir desta hipétese nos ajuda a entender o porqué de Montaigne
fazer questdo de explicitar a quem se dirige 0 seu escrito, ou a sua concepcao de
educacdo: a uma crianca da nobreza. Com isso, ele péde querer dizer que seu
programa de educacdo nao seria para qualquer tipo de pessoa e nem deveria ser
tomado como uma férmula universal, mas como opinides e aconselhamentos
enderecados a “uma crianca de familia nobre”. No entanto, ndo indica que
Montaigne esteja propondo uma formacéo meramente aristocréatica, excludente, pois
em nenhum momento ele nos diz que os camponeses e pessoas simples ndo devam
ser educadas, mas que diante da diversidade humana, a sua concepcao se dirige a
uma determinada pessoa. De certo modo, isso invalidaria uma possivel hipétese de
que Montaigne teria um programa “elitista”, em outros termos, uma concepg¢éo de
educacdo que excluiria aqueles que nao fazem parte da nobreza, apenas indica que
Montaigne escreveu este programa para uma pessoa da nobreza, mas ndo que este
autor tenha feito uma defesa da educacao exclusiva para a aristocracia.

Além disso, a despeito da apresentacdo da paideia helenistica que Montaigne

faz no Da educacao das criancas, encontramos neste capitulo diversas passagens

56 Montaigne vai se distanciando, mas mantém o sentido da paideia na medida em que busca a
concretude de um auténtico ser, em sua singularidade, mesmo que este ser seja transitorio.
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que fazem referéncia a formacao pessoal do autor. Isso, de certo modo, parece
indicar um retorno constante ao “eu” montaigniano em detrimento de um olhar
universal. Em outros termos, poder-se-ia dizer que Montaigne, ao escrever sobre a
educacdo, esta também interessado em seu proprio processo formativo e ao
recuperar as ideias dos textos antigos o faz em vista da reflexdo de sua propria
educacdo. Montaigne nos conta como aprendeu latim; como tomou gosto pelas
letras e adentrou no universo das literaturas greco-romana; quais eram as
preocupacdes de seu preceptor e de seu pai. Em sintese, Montaigne nos fala de seu
proprio percurso formativo a luz de um tipo ideal de formagdo que constituia a
humanistas. No entanto, ndo é a defesa de um tipo ideal de educacédo que prevalece
no capitulo XXVI, seria a constatacdo de uma diversidade de seres humanos que

deveria ser respeitada em seu processo formativo.

Aqueles que, como nosso costume comporta, tentam em uma
mesma licAo e com idéntica medida de conduta reger muitos
espiritos de tdo diversas medidas e formas, ndo é de espantar que,
em toda uma multiddo de criancas, mal encontrem duas ou trés que
apresentem algum fruto normal de seu método (I, XXVI; 2000, p.
225)

Isso, de certo modo, vai na contramdo do pensamento humanista, no qual
estd inserido Montaigne. Ao contrario do que defendia Erasmo (s/d, p. 51) - que a
educacao seria 0 meio pelo qual se concretizaria a natureza humana e, portanto, os
homens se humanizariam - Montaigne entende que os homens tém suas limitacdes
e por isso cabe a cada um trilhar o seu percurso, conhecendo-se a si mesmo,
aprendendo a filosofar e a morrer. Assim, Montaigne sai do “universalismo” e de
uma “pretensdo educadora”’ postulados pelos humanistas para o “espaco intimo e
privado” (CARDOSO, 1994, p. 47).

Nao é dificil constatar que Montaigne caminha no seu tempo, de
algum modo, a contra-curso. A fé de seus contemporaneos no poder
infinito do espirito e na progressao constante do conhecimento, ele
opde a instabilidade, caducidade e incerteza de todo saber,
entendendo - pela reivindicacdo da heranga socrética - devolver a
davida e a ignorancia seu lugar de honra nos dominios do préprio
conhecimento” (Idem, 48).

Deste modo, a concepcao de educacdo de Montaigne parte de um individuo

particular, o proprio autor, para outro particular, “uma crianga de familia nobre” (I,
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XXVI; 2000, p. 224). Se essa educacao, porventura, servir a outra pessoa qualquer é
por mero acaso e ndo por uma intencdo de quem a escreve, como Se esta
contemplasse a multiplicidade dos seres: “Pois aqui estdo também meus
sentimentos e opinides; apresento-os como algo em que acredito e ndo como algo
em que se deva acreditar” (Idem, p. 221).

Pode-se perceber que a proposta de educagéao de Montaigne respeita a forma
da escrita escolhida pelo autor. De uma escrita que ensaia um determinado assunto,
ndo se poderia concluir uma proposta universal, mas sim particular, quica
momentanea. Neste sentido, o Da educacdo das criangas poderia ser lido®>’ como
uma conversa sobre educacdo e nao propriamente como uma concepc¢ao fechada
de pedagogia pois, para uma crian¢a da nobreza, por um determinado tempo, estas
opinides podem ser validas, mas para outros tipos de pessoas elas podem ser
falhas.

Outrossim, Montaigne afirma: “[...] quero dizer-vos uma Unica opinido que
tenho contraria ao uso comum; é tudo o que posso oferecer para nisso vos servir’ (I,
XXVI; 2000, p. 224). Que opinido “contraria ao uso comum” seria essa? Parece-nos
que Montaigne esta se referindo ao papel do preceptor, porque ele prossegue
dizendo: “[...] gostaria que se tivesse o cuidado de escolher-lhe um preceptor que
antes tivesse a cabeca bem feita do que bem cheia”, logo adiante ele completa: “e
que em seu encargo ele se conduzisse de uma forma nova” (Idem, p. 224).

Que forma nova € essa a que se refere o fildsofo? Esse seria o ponto em que
Montaigne iria “contrario ao uso comum”: na maneira nova de educar. Mas que
maneira é essa? Ao que tudo indica, esta “nova maneira” de educar estaria pautada
na dissociacdo da formacdo como um processo repetitivo e acumulativo. Na
proposta de Montaigne, o preceptor vai mediando os passos do infante, fazendo-o
“experimentar as coisas, escolhé-las e discernir por si mesmo” (I, XXVI). Em sintese,
€ a construcdo da autonomia do educando que Montaigne parece colocar em
primeiro plano, embora ndo o faga propriamente nestes termos.

Até nossos dias, identificamos em grandes pensadores da educacdo essa
mesma preocupacdo com O sujeito da formacdo, ao mesmo tempo em que

percebemos uma critica ao processo educativo verticalizante, onde o educador se

57 Maria Cristina Theobaldo (2008, p. 23) entende que “no ‘Da educacgao das criangas’ Montaigne nos
apresenta o tema, as proposi¢oes, as criticas, os exemplos e o estatuto de suas convicgbes” sobre o
tema da educagéo, logo, este capitulo parece ser o de maior importancia para esta tematica.
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coloca na condicdo de detentor do conhecimento e o educando no lugar de quem
nada sabe ou, em termos mais precisos, de uma tabula rasa que deveria ser
preenchida com o saber daquele. Esta parece ser a mesma preocupacao expressa
por Montaigne cinco séculos antes de nds, algo que ele tenta resolver por meio
daquilo que chama de “nova maneira”. A nova maneira esta relacionada ao educar
para a liberdade; educar livre, doce e autonomamente. 58

Na opinido de Montaigne, o preceptor deixa de ser o detentor do
conhecimento e passa a condicdo de moderador e auxiliador da formacé&o. Perde-se,
com isso, a hierarquizacéo do processo formativo, a0 mesmo tempo em gque surgem
espacos que se interpenetram e que, contemporaneamente, poderiamos chamar de
um espaco de ensino/aprendizagem: “Nao quero que ele [o preceptor] invente e fale
sozinho, quero que escute o discipulo falar por sua vez” (I, XXVI; 2000, p. 224).

Para Maria Cristina Theobaldo (2008, p. 43), o nucleo da argumentacao de
Montaigne se concentra no papel do preceptor e na critica a educacgéao tradicional,
ao mesmo tempo, em que propde uma “nova maneira” de educar, que é expressa na

metafora da digestao:

Digerir os conhecimentos, mastiga-los em experiéncias, escolhas e
discernimentos resulta em assimilacdo do alimento educativo. Ha,
portanto, um trabalho, uma atividade a ser implementada pelo
aprendiz. Parte do trabalho recebe o auxilio do preceptor - a
sugestdo dos alimentos e orientacdo as refeicdes. Outra parte, a que
corresponde a digestao, é exclusiva do aluno.

Com essa concepg¢ao, Montaigne cria espagos nao comuns para a sua época.
O lugar do infante esta postulado nesta proposta de educacéo, lugar este que ainda
estava sendo formado e que se construiria ao longo da modernidade, como nos
mostra Phillipe Ariés (1981), mas que Montaigne da sua contribuicdo ao preconizar
um tratamento que vai ao encontro da condicdo infantil, ou seja, do sujeito que esta
em processo de formacao. Diferentemente da leitura que faz Aries (1981, p. 157)
sobre Montaigne, em que este aparece como a expressao de uma “atitude arcaica

com relagdo a crianga”, pode-se perceber, no Da educacédo das criancas, a defesa

58 Ao que nos parece, Montaigne leva, para a formulagdo de um programa de educacgéo, a concepgao
de natureza e mesmo de justica que aparece no lll, | (2001, p. 14). Por meio de uma citacdo que o
ensaista toma emprestada de Cicero: “O que nos é mais natural € o que melhor nos assenta” (Cicero,
De Off., I, XXXI), Montaigne evidencia a sua preocupacdo com uma educacdo que vai ao encontro
das condicdes individuais de cada sujeito, o que, de certo modo, inviabilizaria uma concepcao
universalizante de educagdo, como veremos no decorrer deste capitulo.
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de um lugar destinado a infancia: “Por falta dessa proporgao estragamos tudo; e
saber escolhé-la e conduzir-se compassadamente é uma das tarefas mais arduas
gue conheco; e é acdo de uma alma elevada e muito forte saber condescender com
seus passos infantis e guia-los” (I, XXVI; 2000, p. 225).

E bem verdade que Montaigne ndo ¢ adepto de uma educacéo afetada, cheia
de “paparicagdes” e excessos de cuidados: “Igualmente é uma opinido aceita por
todos que n&o é correto criar uma crianga no colo dos pais” (Idem, p. 229). Todavia,
tomar o fildésofo como uma pessoa “rabugenta” com relagdo a crianga, como o faz
Aries (1981), parece uma leitura equivocada, quicd anacrbnica. Montaigne critica o
uso das criancas como se estas fossem objetos Iudicos de seus pais (ll, VIII; 2006,
p. 84) ou como se fossem “macaquinhos”. Em outro momento, ele evidencia a
realidade de seu tempo, a saber, o alto indice de mortalidade infantil, o que, de certo
modo, deixava 0s pais incertos quanto ao futuro das criangas, por isso Montaigne
aconselha que haja moderacéo no apego a estas, pois as perdas eram frequentes®®.

Com isso, Montaigne destina um lugar proprio as criancgas, que até entdo nao
era comum. Enquanto estas eram tratadas como “adultos em miniatura”, o filésofo
propde uma separagdo de acordo com as condi¢bes dos adultos e das criancgas;
defende e reconhece a condicdo fragil e de desenvolvimento em que estas se
encontram: “Condeno toda violéncia na educacdo de uma alma tenra que
exercitamos para a honra e a liberdade” (ll, VIII; 2006, p.86); e, por fim, entende que
“também ¢é injustica e loucura privar da familiaridade dos pais os filhos que ja tiverem
idade suficiente e querer manter para com eles um ar severo e desdenhoso,
esperando com isso conserva-los no temor e na obediéncia” (Idem, p. 92). Estas sao
opinides muito além de seu tempo que, de certo modo, demonstram o contrario de
uma “atitude arcaica” por parte de Montaigne, ao mesmo tempo em que contribuem
para a construcao de um lugar social da crianca.

Além do mais, Montaigne desmistifica a incompeténcia intelectual das
criangas ao passo que reconhece que ndo € a idade que traz sabedoria. Neste
sentido, a formagao deve tomar como livro o “grande mundo”, o que fara com que a
crianca entre em contato com as mais diversas questdes existenciais e filosoficas:

“‘Pois me parece que as primeiras reflexdbes com que se deve alimentar-lhe o

59 Durante I'’Ancien Régime: “Mais beaucoup d’enfants — un quart a un tiers selon les estimations —
meurent avant 'd&ge d’un an. Un enfant sur deux n’atteint pas I'dge de vingt ans” (VIGUERIE, 1978, p.
13).
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entendimento devem ser as que regulam seus costumes e seu senso, que lhe
ensinardo a se conhecer e a saber morrer bem e viver bem” (I, XXVI; 2000, p. 238-
239). S, entdo, apos saber o que é coragem, virtude, honra e quando souber julgar
bem as acdes humanas € que o formando deve ter contato com “a logica, a fisica, a
geometria, a retorica” (Idem). Para isso, Montaigne propde que a filosofia seja objeto
de estudo desde muito cedo e que, ao invés de toma-la como uma atividade para a
idade madura, ou como um exercicio para almas austeras, ela se faca presente no
processo formativo das criangas, de modo alegre e prazeroso. Pois, “¢ um grande
erro pinta-la [a filosofia] inacessivel as criancas e com um semblante carrancudo,
sobranceiro e terrivel. Quem a mascarou com esse falso semblante, livido e
medonho? Nao ha nada mais alegre, mais jovial, mais vivaz e quase digo
brincalhdo” (Idem, p. 240).

Montaigne vai além - diferentemente de alguns pensadores que lhe sdo
préximos, como Erasmo® - ao propor que a filosofia seja o centro e a porta de

entrada para o processo formativo, destinando-lhe, assim, um lugar de primazia:

Empregamos nas instru¢cdes necessérias um tempo tdo curto. Sao
engodos: eliminai todas essas sutilezas espinhosas da dialética, com
gue nossa vida ndo pode melhorar, tomai as simples reflexdes da
filosofia, sabei escolhé-las e aborda-las corretamente: sdo mais
faceis de compreender que um conto de Boccaccio. Uma crianca €
capaz disso, tdo logo desmamada, muito mais que de aprender a ler
ou a escrever. A filosofia tem reflexdes tanto para o nascimento dos
homens como para a decrepitude (Idem, p. 244).

Mas ao trazer a filosofia para o ambito da formacdo inicial e acessivel a todas
as idades, Montaigne ndo s6 reconhece a necessidade de se tratar as questdes
morais desde a tenra idade e com isso reconhece 0s estagios intelectuais e
constitutivos da crianga, como desenvolve uma critica a escolastica e as correntes
de pensamento que colocavam a filosofia como algo de dificil acesso e, portanto,

restrita a um grupo seleto de pessoas®.

60 Em Erasmo encontramos justamente o contrario: “Claro que a crianga nao esta ainda em condigdes
de receber comentarios em torno dos Oficios de Cicero ou da Etica de Aristételes, nem a respeito das
Obras de Moral de Séneca e de Plutarco” (ROTTERDAM, s/d, p. 67).

61 O ensino de filosofia, ao qual Montaigne se refere e propde, é diferente daquele que é criticado
pelos seus conterraneos nos séculos seguintes. A critica que Descartes, Rousseau, Voltaire e mesmo
Condorcet fazem ao ensino de filosofia esté relacionada a um tipo de filosofia que era praticado pela
escolastica ou pelas instituicdes religiosas, realidades que estes fildsofos viam mais distantes do que
proximas da ideia verdadeira de filosofia. De certo modo, a defesa do ensino de filosofia, em
Montaigne, faz mencéao a filosofia no seu sentido greco-romano e, com isso, Montaigne parece iniciar
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7

Outro aspecto importante na construcdo deste capitulo é a critica que
Montaigne faz aos colégios de seu tempo e a educacdo num sentido geral. O fil6sofo
fala com propriedade, pois tivera duas experiéncias educativas distintas: a
preceptoral, até os seis anos de idade, e a que se deu no Collége de Guyenne, em
Bordeaux (ldem, p. 261), durante oito anos. Para ele, 0os colégios eram
contraproducentes. Ao invés de formarem almas livres, a partir das “artes liberais”,
castravam o gosto do formando para a aprendizagem; privilegiavam o ensino
repetitivo em detrimento de um saber prazeroso: “Em vez de incitar as criangas para
as letras, ndo lhes apresentam, na verdade, mais do que horror e crueldade” (Idem,
p. 247). Montaigne critica veementemente a violéncia com que a educagdo é
praticada nesses colégios e das lembrancas que ele tem do tempo em que passou
em um dele, e ndo ha uma que seja positiva ou feliz: “pois quando sai do colégio aos
treze anos tinha concluido meu curso (como dizem), e na verdade sem nenhum
proveito que agora possa levar em conta” (Idem, p. 262).

Em contrapartida, Montaigne relembra, com saudosismo, as inumeras
experiéncias que tivera com seus preceptores®?. Fala-nos de como o seu proprio
processo formativo, a0 menos o inicial em que se deu nos primeiros anos de sua
vida, havia sido natural e docemente: “E sem arte, sem livro, sem gramatica ou
preceito, sem chicote nem lagrimas, eu aprendera latim, tdo puro como meu
professor o sabia” (Idem, p. 259).

Entretanto, Montaigne faz questdo de lembrar a todo momento que isso tudo
s6 foi possivel gracas ao cuidado que seu pai tivera com a sua educacédo. Partindo
da figura do seu pai, Montaigne elabora uma critica ao descaso que 0s pais tinham
com relacdo a educacdo de seus filhos - critica esta que aparece também no De
Pueris, de Erasmo (s/d, p. 78), quando este propde inclusive que o0s pais se
capacitem, para se incubirem da educacao dos filhos -, criticando, a0 mesmo tempo,
o descuido na escolha dos preceptores, 0 que, de certo modo, poderia levar a uma

educacao superficial.

essas criticas que se fortalecerdo ulteriormente e que estdo presentes até em nossos dias.
Montaigne, certamente, ndo defenderia 0 ensino de filosofia como os colégios Jesuitas o praticaram,
nem uma filosofia que fosse desvinculada da liberdade de pensamento e que ndo possibilitasse a
“maioridade intelectual”, como diria Kant séculos depois.

62 Ao que tudo indica, Montaigne tinha trés preceptores: “Este [0 preceptor alemdo, chamado
Horstanus, segundo Villey], que meu pai mandara vir especialmente e que era muito bem
remunerado, trazia-me continuamente em seus bragos. Junto com ele meu pai tinha dois outros,
menores em saber, para me acompanharem e aliviarem o primeiro” (I, XXVI; 2000, p. 259).
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Apesar dessas pinceladas intimistas e, por vezes, muito além de seu tempo,
hé trés questdes que Montaigne ndo desenvolve, ao menos de modo satisfatério,
nestas passagens dedicadas a educacédo. A primeira delas esta relacionada a figura
da mulher.

Veiga Franca (2012)%% desenvolve uma leitura na qual tenta, a partir do
capitulo Sobre versos de Virgilio, demonstrar uma igualdade de natureza entre o0s
géneros masculino e feminino em Montaigne. Para isso, ela trabalha com a hipotese
de que Montaigne foi um leitor de Cornelius Agrippa e que, portanto, teve acesso e
foi influenciado pela obra Da exceléncia e da nobreza da mulher, texto este que faz
uma argumentacdo em defesa da superioridade da mulher em detrimento de sua
condicdo social inferior. Segundo Veiga Franca (2012), Agrippa refuta os
argumentos de Aristoteles com relacdo ao lugar subalterno da mulher e defende a
visdo de igualdade de géneros que aparece em Platdo, argumentacdo que
Montaigne acompanha, ainda segundo esta leitura. Embora haja essa interpretacao
que defende a existéncia de uma “natureza feminina” em algumas camadas dos
Ensaios, pode-se perceber que Montaigne n&o trata explicitamente, em nenhum
momento, desta condicdo feminina nos dois capitulos dedicados a educacao (Do
pedantismo e Da educacéo das criancas).

No De Pueris, a tarefa de formar a crianca® é sempre destinada a um
preceptor e quando Rotterdam reflete sobre a possibilidade da formacdo ser

encabecada pela mulher, a critica é explicita:

Loucura mais desatinada ainda é entregar os filhos, como séi
ocorrer, aos cuidados de mulherzinha ébria para aprenderem a ler e
a escrever. Ja repugna a natureza que a mulher domine os homens.
Acima de tudo porque nada mais peculiar aquele sexo que, ao ser
perturbado pela ira, enfurecer-se com muita facilidade e sé aquietar-
se depois de saciada pela vinganca (ROTTERDAM, s/d, p. 84).

E bem verdade que em Montaigne, nos escritos de educacdo, n&o
encontramos passagens que tenham esse tom acido de Erasmo; por outro lado, o
ensaista francés ndo faz nem ao menos uma referéncia a mulher ao tratar desta

tematica. Tentar-se-4 compreender as opiniées de Montaigne sobre essa questao a

63 C.f.: VEIGA FRANCA, Maria Célia. Montaigne e a natureza humana no feminino. In.: Montaigne:
novas leituras. Belo Horizonte: Kriterion, n. 126, dez./2012, p. 449-461.

64 Quando dizemos acerca de criancas que sdo formadas, estamos nos referindo aquelas do sexo
masculino, haja vista que as meninas ndo tinham educacéo formal na mesma acepcdo que 0s
meninos, ou seja, ndo Ihes eram oferecidas as artes liberais como meio de formagéo.
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partir de alguns outros capitulos que ndo tratam diretamente do tema da educacéo.
Assim, a seguinte passagem nos ajuda a elucidar esse assunto: “Acho que nossos
maiores vicios tomam forma na mais tenra infancia, e que nossa educacao esta
principalmente nas méaos das amas” (I, XXIII, 2000, p. 164). Montaigne entende que
a educacao se da o todo tempo, em todos os lugares, por isso o papel do preceptor
seria quase infrutifero, se antes as amas ndo contribuissem de modo efetivo na
formacdo inicial. Desse modo, as mulheres teriam uma participacdo no processo
formativo, mesmo na educacdo dos meninos, porém na condicdo de amas, o que
apenas reforca a visdo que comumente se tinha da mulher destinada a maternidade
e ndo na condigéo de formanda ou educadora num sentido amplo do termo.

Em outra passagem do livro Ill, Montaigne parece dizer o que cabe a

educacao das mulheres:

[...] a poesia € uma ocupacdo adequada as suas necessidades: é
uma arte folgaza e sutil, ornamentada, falante, toda de prazer, toda
de exibicdo, como elas. Também da historia extrairdo beneficios
variados. Na filosofia, da parte que serve a vida tomaréo as reflexées
gue as preparam para julgar sobre nossos humores e disposicoes,
para defender-se de nossas traicdes, para regrar a leviandade de
seus préprios desejos, para controlar sua liberdade, para prolongar
0S prazeres da vida e para suportar humanamente a inconstancia de
um pretendente, a rudeza de um marido e a importunidade dos anos
e das rugas; e coisas assim. Eis, no maximo, a parcela que eu lhes
destinaria nas ciéncias. (lll, Ill; 2001, p. 55)

Ora, o capitulo Da educacédo das criancas fora escrito, segundo as datacdes
de Villey, entre 1579 e 1580, ja o livro lll, incluindo esta passagem acima, do
capitulo Dos trés relacionamentos, fora composto entre 1585 e 1588. SO apoés,
aproximadamente, seis anos é que Montaigne escreve algo, de modo muito sucinto,
sobre uma possivel formag¢do da mulher, mas no escrito que tem o carater de um
programa de educacado - o capitulo XXVI -, a figura feminina ndo é dada nenhuma
importancia. Mesmo nesta ultima passagem, em que o filosofo fala sobre os saberes
gue melhor convém as mulheres, ele se situa no lugar comum de seu tempo.
Montaigne, em diversas assuntos, se apresenta como um homem de seu século,

pois ndo ousa escrever nada que venha contrariar o decoro estabelecido, ao
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contrario, demonstra um conformismo, que muitas vezes pode ser entendido como
uma resignacao estoica, com relacéo as leis e aos costumes de sua época®.

Chartier (1976) e outros estudiosos franceses apontam que as meninas da
Franca, no século XVI, tinham duas funcbes essenciais: mde e administradora
doméstica. N&o lhes eram destinados os lugares politicos e muito menos 0s espagos
de construcédo do saber ou das ciéncias, logo a formacao delas estava pautada no
dominio pratico dos afazeres domésticos e dos compromissos maternos, bem como
das financas da casa. Em algumas passagens notamos que Montaigne caminha por
esse lugar comum de seu tempo: “A mais util e honrosa ciéncia e ocupagao para
uma mulher é a ciéncia da administracdo dos bens” (lll, IX; 2001, p. 284). No
entanto, em outro trecho, pode-se perceber que o ensaista tem plena consciéncia
das diferencas existentes entre as condi¢des sociais dos homens e das mulheres e
que estas diferengas sao fruto de uma construgéo social: “digo que os homens e as
mulheres séo feitos no mesmo molde: exceto a educacao e os usos, a diferenca nao
€ grande” (lll, V; 2001, p. 167).

De qualquer modo, néo deixa de ser curiosa a auséncia da figura feminina na
proposta de educacdo montaigniana, sobretudo se levarmos em consideragdo que
Montaigne néo teve filhos que sobreviveram, tendo apenas uma menina, Leonor,
sobre a qual ele pouco fala nos Ensaios®®. Porém, o nosso papel de leitor nos obriga
a explorar as possibilidades de interpretacdo, e ja que “Montaigne postula a
confianga e a conivéncia do leitor” e “pode esperar dele, portanto, um esforco de
compreensao que excede, se for preciso, os limites do enunciado explicito”
(TOURNON, 2004, p. 188, modificado), poder-se-ia atenuar essa critica a
Montaigne, tentando entender, de modo mais amplo, a quem se endereca o
programa educativo proposto pelo ensaista®’. Tal enderegcamento parece explicito

na seguinte passagem:

65 Apesar de tomarmos Montaigne a partir dessa leitura, Sérgio Cardoso (1996), se esforca por
demonstrar que ndo ha um conformismo e uma acomodacéo por parte de Montaigne com relagcédo as
questdes de seu tempo. Para melhor compreensédo desse tema ver: CARDOSO, Sérgio. Uma fé, um
rei, uma lei: a crise da razdo politica na Franga das Guerras de Religido. In.: NOVAIS, Adauto (Org.)
A crise da razao. Rio de Janeiro: Companhia das Letras; Brasilia: Ministério da Cultura, 1996.

66 “[...] eles (os filhos) morreram todos quando lactantes; mas Leonor, uma unica filha que escapou
desse infortlinio, chegou a seis anos e mais sem que tenha empregado em sua orientagdo e para
castigo de suas faltas pueris — a indulgéncia de sua mée aplicando-se facilmente nisso — outra coisa
além de palavras, e bem suaves” (ll, VII; 2006, p. 86-87)

67 Na nota 1 da pagina 35, Compayré (1907), nos diz o seguinte:
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Porém, minha senhora, se eu tivesse alguma capacidade nesse
assunto, ndo poderia emprega-la melhor do que fazendo dela um
presente para esse homenzinho que vos ameaca de fazer em breve
uma bela aparicdo de dentro de vés (sois demasiado nobre para
comecar de outra forma que ndo por um vardo) (I, XXVI; 2000, p.
222)

O gque chama a atencdo nessa passagem é o uso da palavra vardo, que
aparece no texto de Montaigne como masle. O ensaista se refere a “petit homme” e,
logo adiante, ndo usa a palavra homme, e sim masle®, que indicava ndo qualquer
homem, mas aquele que deveria ser considerado como legitimo e primogénito,
sobre o qual recairia a obrigacdo de manter o nome da familia, assim como de
herdar as posses que pertenciam ao pai. Esse homem, ao qual Montaigne propde
uma educacao, é o tipo social que estava vinculado ao poder desde as sociedades
antigas, como nos mostra Coulanges (1998, p. 73)%. Isso poderia indicar uma
preocupacdao, por parte de Montaigne, em desenvolver uma educacdo para um tipo
de pessoa que viesse a exercer um papel fundamental na sociedade de seu tempo.
Em diversas passagens, desses dois capitulos sobre educacao, Montaigne critica a
formacao superficial que muitos dos aristocratas aparentavam ter e demonstra uma
certa preocupacao com a formacéo destas pessoas, ja que essas ocupariam cargos
publicos, como ele veio a ocupar. Em sintese, talvez pudéssemos ver nesse

enderecamento de Montaigne a mesma intencdo dos antigos greco-romanos:

“Montaigne n’écrit que pour I'éducation d’'un garcon. Il nous apprend dans un de ses Essais qu’il ne
s’est jamais occupé de I'éducation de sa propre fille: ‘La police féminine, dit-il, a un train mystérieux, il
faut la laisser aux femmes”

68 Masle € um termo do francés antigo, derivado do radical Mas do latim, que Montaigne parece usar
para significar um tipo de homem que difere do homme em seu sentido comum e que foi mantido em
todas as publica¢gBes dos Ensaios, em francés. Nas edicfes dos Ensaios em portugués essa palavra
foi traduzida por vardo, tanto por Sérgio Milliet (1972) na Abril Cultural, quanto na traducdo de
Rosemary Abilio (2000), o que nos leva a crer que tem relacdo com o principio de varonia, sobre o
gual Coulanges escreve, em sua obra La cité antique, obra esta que traz, na edicdo da Librairie
Hachette de 1900, a mesma palavra como expressao desse principio de varonia e foi traduzida por
Fernando de Aguiar (1998, p. 73), para o portugués, como varao.

69 “As Institutas de Justiniano recordam um velho principio entdo caido em desusom mas nao
esquecido, ao prescreverem que a heranca passasse sempre aos varfes. SO, sem dulvida, em
homenagem a esta regra, € que a mulher, em direito civil, ndo podia, em caso algum, ser instituida
herdeira. Quanto mais retrocedemos desde a época de Justiniano para as épocas mais antigas, mais
nos aproximamos da regra que proibe as mulheres o direito de herdarem” (COULANGES, 1998, p.
73).
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vincular o saber ao poder’®. Portanto, nessa perspectiva, a formacédo da mulher ndo
faria sentido, dada a sua condic¢ao social desfavoravel em relagdo ao homem.

No entanto, se seguirmos a hipdtese de Veiga Franca (2012), de que
Montaigne faz uma argumentacédo em defesa da igualdade de género - a0 menos no
capitulo “Sobre versos de Virgilio” -, fica mais dificil entender o porqué de o fil6sofo
nao ter dado nenhuma opinido a respeito da educacéo para a mulher. Nem sequer
nas ultimas camadas dos capitulos sobre o tema encontramos alguma referéncia a
essa questdo. Portanto, ndo ha elementos para se concluir que Montaigne
propositadamente se absteve do assunto, por acha-lo demasiadamente delicado, ou
que o ignorou por considera-lo aquém de um tratamento mais sério. Assim, a nossa
preocupacdo com essa questdo seria mais um exercicio de julgamento de um leitor
contemporaneo que pretende colocar para Montaigne indagacdes que surgem a
partir de seu préprio texto. Entretanto, ha outras leituras de posicionamento mais
incisivo, como a de Compayré (1907, p. 11) que ndo s6 reconhece essa lacuna nos
escritos de Montaigne, como afirma que este, além de ter uma mediocre estima pelo
espirito feminino, tem “courtes vues” quando o assunto é a educacgao das mulheres.

Outro ponto, que nao deixa de ser intrigante, € a auséncia da religido na
proposta de educacdo montaigniana. Este é o segundo aspecto que Montaigne nao
desenvolve de modo satisfatorio, e talvez o ndo desenvolvimento em si seja uma
resposta as inquietacdes do leitor contemporaneo. Enquanto em Rotterdam nota-se
uma proposta de educacdo que perpassa 0 plano ético/moral com uma forte
inclinacdo para o plano ético/religioso e onde o descuido com a educacdo pode ser
considerado como um “desamor para com deus” (ROTTERDAM, s/d, p. 44), em
Montaigne a preocupacdo com a formacéo é exclusiva do terreno ético. Montaigne,
embora venha a se declarar como cristdo e catdlico em algumas passagens dos
Ensaios, ndo atribui a religido participacdo alguma no processo formativo. Abstém-
se de tocar neste assunto nos dois capitulos sobre educacédo e, ainda que relembre
a sua proépria formagéo, ndo apresenta nenhuma passagem em que a religido tenha

tido alguma relevancia.

70 A ideia do fildsofo-rei e mesmo o significado atribuido ao senado romano - ocupado por senhores
considerados doutos e experientes - partem do principio de que o poder é mais eficiente se estiver
vinculado ao saber. Essa ndo é uma formulagdo montaigniana e sim uma concepgdo que perpassa a
histéria da filosofia, desde Platao, passando pela Republica romana, até a ideia do “despotismo
esclarecido” no século XVIll se pode perceber essa aproximagdo, ou ao menos tentativa, entre
conhecimento e poder.
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Sabe-se que era uma época dificil para tratar de religido e que muitos
pensadores foram alvo da inquisicdo e mesmo queimados em fogueiras por ideias
consideradas heréticas. Montaigne tem plena consciéncia desses acontecimentos,
portanto, sendo uma pessoa com aversao a mudanca, € de se esperar que ele nao
tomasse posicionamento com relagéo a este assunto tdo espinhoso. No entanto, ele
nos adverte que o bom leitor atribui sentidos que por vezes ndo se expressam
explicitamente na obra do autor, 0 que nos leva a ousar uma hipotese na qual a
auséncia de religido, nos escritos de educacéo, é uma posicdo que Montaigne toma
com relacdo ao papel da instituicdo religiosa no processo formativo. HipGtese esta
que é corroborada por Weiler (1987, p. 63):

Nada mostra melhor o que separa Montaigne do catolicismo e, mais
ainda, da Reforma, e nada é mais significativo do que a auséncia
completa da religido no capitulo Da Educacdo das Criancas. Por
mais que se discuta, argumente, busque desculpas para esse
siléncio, o fato ai estd, e prenhe de sentido.

Em outros termos, poder-se-ia dizer que, ao optar por ndo escrever sobre
uma educacdo em que a religido estivesse presente, Montaigne a coloca num
segundo plano. Mais precisamente, poderiamos dizer que ele propde uma educacao
laica, desvinculada das influéncias religiosas e onde a filosofia € a “senhora” dos
saberes. Como afirma Sérgio Cardoso (1994, p. 50), “nele [em Montaigne], a
afirmacéo da fraqueza do espirito humano e de sua constitutiva ignorancia nao leva,
de modo algum, a depreciacdo do saber, nem exige sua consolidacdo pela fé e
conformacao a verdade revelada”.

Por fim, o terceiro ponto que Montaigne ndo explicita a sua opinido é quanto a
instruction publique. No De Pueris, obra escrita anteriormente aos Ensaios,
encontramos recorrentes passagens gque fazem uma defesa da instru¢do publica:
“Imperioso mesmo é ou nao existir escola ou apenas haver escola publica. Este
ultimo sistema se revela mais adequado ao atendimento coletivo” (ROTTERDAM,
s/d p. 85). Essa demanda que aparece em Erasmo nao era uma novidade para a
época de Montaigne, essas questdes jA estavam no horizonte das discussfes dos
humanistas, e desde Quintiliano, professor e orador dos tempos aureos de Roma, é
possivel encontrar a defesa de uma instrucdo que estivesse a cargo do poder
publico. Além disso, contemporaneos de Montaigne, como Jean Bodin e mesmo 0s

reformistas, também tomam partido com relacdo a essa questao.
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Vale salientar que, ao nos referirmos a uma instrucdo publica, ndo estamos
remetendo-nos a educacgdo publica em sua semantica contemporanea; estamos, ao
contrario, fazendo uma contraposicao entre formacédo por meio do preceptor ou de
colégios particulares, em sua maioria confessionais, e aquela que ficaria sob a
responsabilidade do poder publico. Sabe-se que as duas primeiras opcdes
demandam poder aquisitivo dos responsaveis pela crianga, enquanto a instrucédo
publica demandaria esforgo e investimento coletivos que fariam com que o plano de
formacéo saisse do ambito do privado e se tornasse uma realidade publica. Erasmo
se posiciona frente a essas duas possibilidades - Schola Publica / Schola Privata -,
Montaigne, ao contrario, ndo se posiciona explicitamente quanto a essa
problematica.

Levando em consideracdo a preocupacdo de Montaigne com relacdo as
particularidades de cada ser e pensando que a formacdo preceptoral conseguiria
desenvolver melhor as potencialidades individuais num percurso personalizado,
poder-se-ia afirmar que a proposta de instrugcdo publica ndo coaduna com a
concepcdo montaigniana de educacdo. A instrucdo publica parece responder a
crenca de que os humanistas tinham na formacdo de um ser completo e quase que
ideal, ou seja, seria um tipo ideal de educacao para todas as pessoas, porque todos
tém em si a potencialidade de se tornarem Homem. Em contrapartida, Montaigne
parece defender a possibilidade, ndo de se tornar Homem, mas de tornar-se um
homem, em sua singularidade’. Neste sentido, Sérgio Cardoso (1994, p. 51) parece
dar-nos uma boa definigdo dessa proposta de educagdo montaigniana: “...] no que
respeita as convic¢des humanistas, é de sua ambicdo educadora do Homem - o
universal subjacente ao mundo da cultura - que Montaigne mais se distancia”. Logo,
Montaigne se posiciona quanto a essa questdo, de certo modo, embora ndo o faca
explicitamente.

O propésito deste capitulo foi 0 de percorrer os mesmos passos do autor, na
tentativa de compreender as suas leituras e opinides, por vezes ndo bem claras,
sobre o tema da educacdo. Com isso, pode-se perceber o quanto é dificil
circunscrever as opinides de Montaigne e a apresentacao das leituras que ele fizera,

pois ha uma ténue linha que divide a exposicdo das ideias dos pensadores greco-

71 Estamos atribuindo ao “Homem”, com grafia inicial em mailsculo, um sentido universal e “um
homem”, com artigo indefinido e grafia inicial mindscula, num sentido particular, indicando que pode
ser qualquer homem ou mulher.
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romanos e os julgamentos formulados pelo proprio autor dos Ensaios, 0 que nos
coloca frente a uma dificuldade de apreensédo de um determinado tema nesta obra.

Nem sempre o que Montaigne apresenta como resultado de suas leituras € o
qgue ele concorda, portanto, a intencdo deste capitulo € apresentar essas tensdes
entre as leituras e as formulacdes pessoais do autor, buscando, deste modo, inserir
essas opinibes num projeto mais amplo que € a composi¢cdo dos Ensaios, pois 0
tratamento dado ao tema da educacédo nos leva a pensar em todas as questdes que
foram trabalhadas no capitulo anterior desta dissertacdo, no qual se buscava
entender a forma da escrita montaigniana. Aqui, notamos que o tema da educacao é
tomado ndo s6 numa perspectiva particular como numa concepc¢ao transitéria: “viso
agui apenas a revelar a mim mesmo, que porventura amanha serei outro, se uma
nova aprendizagem mudar-me” (I, XXVI; 2000, p. 221-222) - ja que a referéncia é
sempre o proprio autor, e este € o principio que norteia a escrita ensaistica.

Por fim, outro aspecto que se pode notar com a apresentacao deste capitulo
€ 0 guanto Montaigne fala de uma formacédo no qual ele acredita e como ele se
coloca como exemplo desse processo formativo. Em sua proposta de educacao
Montaigne critica justamente o pedantismo, o acumulo de saberes sem a sua
“digestdo”; no capitulo XXVI, o ensaista demonstra como fazer uma boa digestao
dos saberes alheios. O modo como Montaigne lida com o pensamento dos antigos é
um claro exemplo de que como se formar, de uma educacédo autbnoma e critica.

Theobaldo (2008, p. 44) chama a atencéo para esta questao:

Se a metafora da digestdo é empregada para frisar a importancia da
reflexdo na aprendizagem, a antiga metafora das abelhas, tomada da
tradicdo retorica, indica que os julgamentos proprios nascem da
incorporacdo de pensamentos, concepgdes e julgamentos alheios.
Da mistura dessa matéria-prima, tomada de outros, surgem novos
sentidos e escolhas.

E justamente o procedimento que Montaigne demonstra em seu ensaio Da
educacédo das criancas: colhe as opinides dos filosofos antigos, ndo para se agarrar
a elas como um argumento de autoridade, mas para transforma-las e para construir
0S seus préprios juizos acerca de um determinado tema, como intentamos

demonstrar neste segundo capitulo.
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CAPITULO 3 - A ARTE DA CONVERSACAO: DA ETIQUETA A EDUCACAO

Neste capitulo, investigaremos o0 modo como Montaigne se apropria do termo
que vem do baixo latim, conversatio, para desenvolver uma critica a alguns
costumes de sua época e reinterpretar essa palavra a moda das escolas
helenisticas, dando-lhe um carater mais pratico e mais formativo, desvinculando-a
do sentido moderno que Ihe era atribuido e que restringia seu campo semantico as
regras de convivéncia.

Para tanto, inicialmente, tentaremos entender como esse tema da
conversacdo chega até Montaigne, ou seja, como alguns textos do século XVI
abordavam essa tematica, antecedendo ao tratamento que lhe é dado nos Ensaios.
Em seguida, apresentaremos as inflexdes que Montaigne operou nessa tematica e
gue nos possibilitam vincular o termo conference’? - como aparece nos capitulos Da
arte da conversacao (lll, VIIl); Do Pedantismo (I, XXV); Da educacéo das criancas (I,
XXVI); De trés relacionamentos (llI, 111)”® — a uma nova maneira de educacéo. Desse
modo, tentaremos perceber 0 que se entendia por conversacdo até os Ensaios e
como este exercicio do falar, a partir de determinados preceitos, desemboca numa
concepcao de conference tdo cara aos franceses, aqueles conhecidos como
honnéte homme, dos séculos XVII e XVIIl, ao mesmo tempo em que investigamos a

resignificacdo que Montaigne propde para esse ato de conversar.

3.1. A Conversacéo nos Tratados Italianos do Século XVI

Peter Burke (1995), em seu livro A arte da conversacao, faz um apanhado
histérico sobre o tema da conversacédo, que nos ajuda sobremaneira a entender os
usos desse termo no curso da historia. Segundo este autor, essa tematica aparece

nos escritos dos pensadores helenisticos, como no caso de Cicero, Séneca e

72 Montaigne aborda a conversagdo como conference do verbo conférer e ndo usa o conversatio do
latim, mesmo sendo ele um romano de formacao. Parece que Montaigne quer atribuir um sentido
francés a palavra conversatio, porque Villey na apresentacao do capitulo Il do Livro Il afirma que
Montaigne havia lido esses tratados de boas maneiras italianos, ou seja, ele sabia dessa discusséo e
dos termos que eram mais usados e, no entanto, ele ndo usa conversatio, nem um termo italiano,
mas opta por usar uma outra palavra como se, com iSso, quisesse imprimir um sentido para ela em
sua lingua “vulgar”.

73 De I'art de conferer (ll1, VIII); Du pendantisme (I, XXV); De linstituition des enfans (1, XXVI); De
trois commmerces (lll, 111).
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Plutarco, com o uso da palavra conversatio, como veremos mais ulteriormente,
quando tratarmos da interpretacdo que Montaigne faz dessa questdo. No entanto,
neste momento buscaremos entender como esse tema da conversagdo é
compreendido pelos contemporaneos de Montaigne.

Para Burke (1995), o tema da conversacao € retomado - porque ja tinha sido
abordado em alguns tratados do periodo helenista - na primeira metade do século
XVI na Itélia. A obra que marca o inicio das discussdes sobre a arte da conversacao
e que faz o uso da palavra conversazione, como nos interessa aqui, € de Baldassare
Castiglione, cujo titulo é Il libro del Cortegiano#, datada de 1528. Logo em seguida,
em 1558, com as mesmas inten¢des do livro de Castiglione, mas de modo mais
sucinto, Giovanni Della Casa escreve Galateo’®, e mais adiante, esse tema volta a
aparecer na obra La civil conversazione de Stefano Guazzo, datada de 1574.

O que hd em comum nestas trés obras e que nos interessa é o0 seguinte:
primeiro, o fato delas abordarem o tema da conversagéo e trazerem este termo
como centro das discussdes a partir de uma clara influéncia, de acordo com Burke
(1995), do texto De officiis de Cicero. Em seguida, o fio que liga essas obras € a
reinterpretacdo que esses autores italianos tentam dar a palavra conversatio, sendo
estas interpretagdes entendidas, por vezes, como “uma série de notas de rodapé a
Cicero” (BURKE, 1995, p. 129); por fim, elas tém um principio formativo: preocupam-
se com um determinado tipo de formacéo.

No entanto, a palavra conversatio, como aparece nos pensadores
helenisticos € traduzida mais comumente como conversazione ou como ragionare
nesses trés tratados do século XVI, palavras estas que passaram a indicar uma
espécie de “conversa fiada” o que podia ser inferido também das seguintes palavras
do italiano: cicalare, ciarlare, cinguettare, cingottare, ciangolare ciaramellare,
chiacchierare e cornacchiare. O tema da conversacdo estava tdo em uso que estas
palavras se tornaram frequentes e os adjetivos conversabile e conversativo, que
significavam respectivamente “sociavel’ e “conversador’, surgiram também nesse
periodo (BURKE, 1995, p.131), indicando uma reinterpretacdo do tema da
conversacao, vinculando-o a uma noc¢ao de interacao intimista, civilizada e regrada:
“a conversagdao com frequéncia € associada (como fez Guazzo) a privacidade,

opondo-se a oratdria ou “o falar em publico™ (ldem, p. 150).

74 Ver tradugéo de Carlos Nilson Moulin Louzada pela Martins Fontes (1997).
75 Ver tradugéo de Edileine Vieira Machado pela Martins Fontes (1999).
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Segundo Renato Janine Ribeiro (1983, p. 9)’%, a partir do século XllI ha uma
crescente preocupac¢do europeia com o refinamento dos costumes: como se portar a
mesa; o que falar e vestir; como se dirigir aos principes, e outros modos tidos como
‘boas maneiras” se tornam preocupagdes emergentes; e para Maria Cristina
Theobaldo (2008, p. 97):

[...] a conversacdo é o instrumento por exceléncia do exercicio da
vida civil: politica, moral, filosofia, costumes e usos se manifestam
em discursos orais e escritos, que constituem formas de interacéo e
embate entre os homens, articuladas pela cultura e as praticas de
civilidade.

Neste sentido, esses tratados italianos e mesmo os opusculos De Pueris
(1529) e Da Civilidade Pueril, de Erasmo de Rotterdam, tentam dar conta dessa
demanda civilizatéria, por isso a preocupacdo desses textos € com 0s costumes e,
portanto, com a civilidade. Assim, a conversacao seria uma das etapas civilizatorias,
dai o crescente interesse pelo tema, mesmo por parte de outros povos, além dos
italianos, fazendo com que Castiglione fosse traduzido na Franca, na década de

1530, e os textos de Della Casa e Guazzo fossem traduzidos logo em seguida.

A julgar pela frequéncia com a qual reimprimiram esses textos, foram
os franceses 0s mais interessados no modelo italiano de
comportamento e conversagao cortesées. O termo conversable, a
exemplo de conversabile, entrou em uso nesse periodo para
descrever esse ideal, que passou a ser discutido em textos na
Franca com frequéncia cada vez maior (BURKE, 1995, p. 136).

Montaigne demonstra ndo so ter tido acesso a esses textos italianos, como parece
ter reformulado algumas de suas ideias a partir desse tema, a tal ponto que entre
1586 e 1587 ele entende a conversagao como “o mais proveitoso e natural exercicio
de nosso espirito” (IIl, VIII; 2001, p. 205)"".

Os ingleses também se detiveram sobre essa questdo da conversacao,

dentre eles destacam-se Francis Bacon em seus Essays; Richard Allestree em The

6 Renato Janine faz uma breve apresentacdo, a partir de um olhar filoséfico, sobre o
desenvolvimento das boas maneiras no Antigo Regime. De modo objetivo e até divertido, Janine
reflete sobre a construcdo de uma “pequena ética” a partir dos costumes da corte francesa.

7 Veremos como Montaigne compreende esse tema da conversagdo de modo mais aprofundado no
subcapitulo seguinte.
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Lady’s Calling (1573) e até mesmo John Locke que dedicou uma atencdo a esse
tema no Some Thoughts Concerning Education (1693) (BURKE, 1995, p. 144).

Mas que sentido era atribuido a palavra conversacao nesses primeiros textos
do século XVI, sobretudo nos trés tratados italianos? Se nos ativermos a esses
tratados, notaremos que a palavra conversacéo esta diretamente relacionada a uma
postura social, em outros termos, ela esta associada a cortesania: um determinado
comportamento frente a um determinado grupo social. Desse modo, a arte da
conversacao seria a formulacdo de um conjunto de regras de boas maneiras, as
quais deveriam ser aprendidas pelos cortesédos, com o propdsito de garantir-lhes
polidez, elegancia e, consequentemente, prestigio nas reunides entre aqueles da
mesma classe social.

Na primeira parte do livro O cortesdo, a palavra conversagao aparece na fala
de uma das personagens, quando esta se refere a um grande nobre, da seguinte

maneira:

[...] nesse interim, seguindo seu estilo habitual, acima de tudo
procurava que sua casa estivesse cheia de nobilissimos e valoroso
gentis-homens, com os quais vivia muito familiarmente, desfrutando
sua conversagao, coisa em que o prazer que ele dava aos outros ndo
era menor que o destes recebido, por ser muito douto numa e noutra
lingua e ter, ao lado da afabilidade e dos modos agradaveis, ainda o
conhecimento de coisas infinitas [...] (CASTIGLIONE, 1997, p. 15)

Desse trecho acima podemos inferir que a conversacao era entendida como
uma atividade que se dava num espaco mais privado - como bem acentuou Burke
(1995) - e que se tratava de uma troca de conhecimentos; no entanto, ela parece s6
ser prazerosa porque se dava com um interlocutor “muito douto”’® e de “modos
agradaveis”, o que ja nos indica alguns pré-requisitos para a efetivacdo da
conversacdao. Na verdade, o que percebemos nesse tratado de Castiglione € que a
conversacao tem regras proprias, que devem ser muito bem observadas: ndo basta
ser apenas “doutissimo” e agradavel, € preciso saber o que convém a cada género e
a cada situacdo, de modo a se ajustar a essas circunstancias, como podemos notar

no trecho seguinte:

78 A tradugdo por “muito douto” ndo parece ser uma hipérbole casual do tradutor. No texto original a
frase estd do seguinte modo: “per ser dottissimo nelluna e nell’altra lingua”, o que indica um
superlativo de doutor. Cf.. CASTIGLIONE, B. Il libro del Cortegiano. A cura di Giulio Preti. Torino:
Einaudi, 1965.
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E, como o senhor Gaspar disse que as mesmas regras estabelecidas
para 0 cortesdo servem também para a dama, tenho opinido
diferente; pois, embora algumas qualidades sejam comuns e, assim,
necessarias tanto ao homem quanto a mulher, existem afinal
algumas outras que mais se ajustam a mulher que ao homem, e
algumas convenientes para o0 homem, as quais ela deve se manter
alheia (CASTIGLIONE, 1997, p. 191).

Esta passagem demonstra como a palavra conversacao estava ligada a um
conjunto de regras que diziam respeito a uma construcdo de boas maneiras. Tanto &
verdade que podemos notar nessa obra - O Cortesdo - a elaboracédo de perfis

sociais que deveriam ser atribuidos a mulher e ao homem:

[...] mas sobretudo me parece que em suas atitudes, maneiras,
palavras, gestos e procedimentos a mulher deve ser muito diferente
do homem; dado que a ele convém demonstrar uma certa virilidade
sblida e determinada, a mulher cai bem uma ternura suave e
delicada, com modos, em cada movimento seu, de dogura feminina,
pois ao andar, estar de pé e falar deve parecer mulher sem nenhuma
semelhanga com o homem (Idem, p. 191-192)

Nessa Ultima passagem nota-se uma clara distingdo que se pode estabelecer
entre a compreensdo que Montaigne tem da arte da conversagcdo, ou da
conversacdo num sentido mais helenistico - como veremos mais adiante -, e de
como esse tema aparece nesses tratados de boas maneiras. Nestes, notar-se-a
uma supremacia da aparéncia em detrimento do ser. a cortesd “deve parecer
mulher” e “deve também ser mais circunspecta, ficar alerta para nao dar
oportunidade de que falem mal dela e agir de tal modo que nao sé nao lhe atribuam
culpas como tampouco suspeitas” (Idem, p. 192)7°. Assim, segundo Renato Janine
Ribeiro (1983, p. 10):

[...] toda uma “pequena ética”, repleta de conteldos e maneiras, se
divulga e, por seu meio, também uma micropolitica: os gestos
significam educacdo e riqueza; através deles a sociabilidade
burguesa e de classe média encontra uma expresséo eficaz, muitas
vezes solene.

79 Renato Janine chama a atengdo para essa preocupagdo com a aparéncia, que surge no final da
Idade Média e inicio da Modernidade, segundo ele: “Na linguagem e nos trajes, a imagem de uma
sociedade hierarquizada exibia-se aos sentidos, tornava-se visivel. Na Europa analfabeta, em que até
nobres ndo sabiam escrever, ver era experiéncia das mais importantes: o poder, o prestigio deviam
saltar aos olhos” (RIBEIRO, 1983, p. 8).
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O tratado de Della Casa (1999), Galateo, que € posterior ao de Castiglione,
também tem a mesma preocupacdo com a aparéncia, tanto que, logo no inicio do

texto, jA podemos identificar a intencéo do autor:

Eu poderia, se fosse adequado fazé-lo, nomear muitos que, sendo
por um lado de pouca estima, foram e sédo bastante prezados em
razéo apenas de seu modo agradavel e gracioso, pelo qual, ajudados
e favorecidos, atingiram altissimas posi¢ées, deixando muito atras os
gue eram dotados daquelas virtudes mais nobres e mais ilustres de
gue falei (DELLA CASA, 1999, p. 5).

Apesar de algumas virtudes serem “mais nobres e ilustres” a preocupacéo do
arcebispo Giovanni Della Casa, logo no inicio do seu trattatello, parece ser com 0s
meios pelos quais se atinge “altissimas posi¢des”, tanto que ao avangarmos um
pouco na leitura desta obra, encontramos a seguinte passagem: “...] se
investigarmos quais as coisas que geralmente deleitam a maioria dos homens e
quais as que os aborrecem, poderemos facilmente encontrar os modos a serem
evitados ou eleitos no seu convivio” (Idem, p. 6). Neste sentido, o tratado se ocupa
de investigar o que deve ser evitado e o0 que deve ser praticado por um cortesao,
para que ele construa uma imagem que Ihe garanta estima, reputacdo e uma boa
posicdo social, mesmo que a formacdo, num sentido mais amplo, seja sacrificada e
a virtude esteja ausente.

Assim, pode-se perceber que o tratado se constitui, mesmo numa estrutura
dialogada, como um verdadeiro manual de etiqueta (“pequena ética”) e boas
maneiras e que essas regras - com a popularidade da obra - se tornaram base para
normatizar o comportamento do que deveria ser o tipo ideal de homem e mulher
modernos, a tal ponto que podemos encontrar nesse texto desde dicas de como se
comportar diante do principe, normas de como se vestir, de quais exercicios sdo
mais adequados ou ndo, e chega até mesmo a ditar o que cabe a cada género
aprender, ou seja, direciona os gostos pessoais: “imaginai que coisa terrivel seria
ver uma mulher tocar tambores, pifaros, trombetas ou instrumentos similares [...]”
(CASTIGLIONE, 1997, p.196).

No entanto, essas regras de boas maneiras aparecem como algo que deveria
ser da natureza do cortesdo e nunca como uma técnica aprendida. Por isso,
recorrentemente notamos a preocupacdo do autor em ditar o que deve ser feito, e

como cada homem ou mulher deve apresentar-se, sem que isso pareca fruto de um
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trabalho, de um esforco, de uma aprendizagem. E como se o autor dissesse que é
preciso se preocupar com a prépria imagem, sem deixar que essa preocupacao seja
notada; em outros termos, é preciso aparentemente ser natural. Neste sentido,
aguele que demonstra ter boas maneiras como fruto de uma boa educacéo -
educagcdo como uma técnica - ndo € bem visto, porque se apresenta como alguém
forgado, ajustado, que ndo é natural: “mantendo-se delicada e elegante, demonstrar
sempre que a isso nao dedica estudo nem esforgos” (Idem, p, 197).

Assim, a conversacgao, nesses tratados, € um meio pelo qual o cortesdo se
apresenta a um pequeno grupo social e com o qual ele pode demonstrar suas
habilidades e conhecimentos em diversas areas, ou a0 menos passar a imagem de
gue domina o maximo de conhecimentos com uma determinada finalidade. Renato
Janine (1983, p. 23):

O homem da etiqueta ndo é apenas uma pessoa bem-educada. E
alguém que expressa seus costumes de modo a tributar e obter
prestigio. As maneiras servem a circulacdo, a atribuicdo do respeito;
permitem valorizar os poderosos, venera-los; a etiqueta s6 se
compreende a partir de uma estratégia politica.

E nesse registro da etiqueta que se insere a conversacio desses tratados.
Assim, ela — a conversagédo - ndo tem a intengdo, a0 menos nesses textos italianos,
em ser instrutiva, mas ser a oportunidade dos interlocutores exibirem sua cultura,
mostrando-se civilizados, mesmo que, aparentemente, isso exigisse do cortesdo
uma preocupacado constante em ser agradavel e moderado e, portanto, ndo poderia
jamais falar naturalmente dos seus interesses, ao contrario, deveria seguir

determinados preceitos, para ndo desagradar aos seus interlocutores:

Na conversagdo peca-se de muitos e variados modos, e
primeiramente na matéria proposta, que nao deve ser frivola nem vil,
pois 0s ouvintes ndo se interessam e, por isso, ndo se deleitam, ao
contrario, escarnecem juntamente dos argumentos e dos proprios
argumentadores (DELLA CASA, 1999, p. 24).

Nota-se, portanto, que se trata de uma conversacéo artificial, cheia de regras,
e seguindo um curso premeditado; os assuntos, as pausas, 0S gestos sao
meticulosamente pensados e executados com determinadas finalidades: diferenciar-

se dos demais cortesdos, ser agradavel e bem-aceito pelos seus pares. Afinal de
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contas, a hierarquia social passava a ser expressa a partir dos modos, da fala e das
vestimentas.

Apesar de os italianos terem se preocupado, inicialmente, com a arte de
conversar, e de terem formulado inUmeros preceitos para que a conversacao se
efetivasse, foram os franceses que se tornaram referéncia nesse assunto. Os
séculos XVII e XVIII, na Franca, foram testemunhas de uma proliferacdo de saldes
nos quais a conversagao ndo era mais objeto de estudo, mas praxis. No entanto, a
conversacao que é praticada nesses salfes franceses parece se distanciar da
concepcao italiana que vimos anteriormente, a0 mesmo tempo em que se distancia,

em diversos aspectos, daquilo que Montaigne compreendera como conference.

3.2 A Conversagdo em Montaigne

Neste momento, intentaremos entender a leitura que Montaigne fez dos
tratados italianos e dos textos helenisticos que faziam referéncia a conversacéo e a
interpretacéo que o fildsofo propde para esse tema, atribuindo-lhe um valor pratico e,
ao mesmo tempo, formativo.

Montaigne, seguindo a tonica dos textos sobre civilidade que abordavam o
tema da conversacdo — como ja vimos anteriormente — ndo traz essa tematica como
segundo plano, ao contréario, dedica um capitulo — A arte da conversac¢éo — do Livro
lll, a essa questido e Ihe atribui um papel fundamental: “0 mais proveitoso e natural
exercicio de nosso espirito €, em minha opinido, a conversacao” (lll, VIII; 2001, p.
205), assim como lhe atribui um papel significativo no processo formativo, no
capitulo Da educacéao das criancas.

No entanto, ndo deixa de ser interessante e, a primeira vista, paradoxal, que o

titulo do capitulo seja “I'art de conférer”, atribuindo a conference® uma determinada

80 No Dictionnaire de la langue francoise, ancienne et moderne, de Pierre Richelet (RICHELET, P.
Dictionnaire de la langue frangoise, ancienne et moderne. Amsterdam, 1732) o termo conference
aparece como “entretien qu’on a avec une ou plusieurs personnes. Dispute de personnes savantes,
sur quelque matiére épineuse. Discours sur quelque doctrinne (Etre en conference avec quelcun.
Rompre la conference. Faire des conferences” (p.381); ja o termo conversation € entendido como
“Entretien familier avec une ou plusieurs personnes [...[ On doit aimer la conversation, c’est le lien de
la societé, c’est par ele que les amitiez se commencent & se conservent. La conversation met en
oeuvre les talens de la nature & les polit. Elle épure & redresse I'esprit, & elle est le grand livre du
monde” (p. 405). Pode-se perceber uma clara influéncia de Montaigne sobre a conceitualizacdo do
termo conversation, pois defini-lo como “o grande livro do mundo” nos remete diretamente ao texto
montaigniano (I, XXVI). Podemos notar que as defini¢des iniciais para conference e para conversation
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técnica que pode ser aprendida e, desde o inicio do texto, Montaigne a defina como
um “exercicio natural de nosso espirito”. Ora, sendo uma técnica, ndo poderia ser,
portanto, um exercicio natural, mas fruto de um “artificio”, ou seja, consequéncia de
uma arte empregada visando a um fim. Talvez seja um problema aparente, porém,
logo no inicio do capitulo, Montaigne diz que “os atenienses e 0s romanos
mantinham muito prestigiado esse exercicio em suas academias” (llI, VIII; 2001, p.
206), o que ajuda a entender o tipo de conversacao a qual o nosso filésofo se refere
e, de certo modo, resolve o problema de saber se a conversacdo seria uma arte ou
um exercicio natural. Ao tomar a conversacao a partir do exemplo dos atenienses e
dos romanos, Montaigne parece entendé-la como um exercicio natural e ndo uma
arte, como seriamos levados a um prejulgamento a partir do titulo do capitulo.

Essa interpretacdo se opbe a compreensao dos textos italianos, na medida
em que estes entendiam o exercicio da conversacao a partir de um conjunto de
regras que deveriam ser apreendidas e executadas sem que o carater técnico se
revelasse. Montaigne, ndo s6 desvincula a conversacédo de um tipo de arte, como a
associa a uma espontaneidade que € docemente instrutiva e, justamente por isso,
pode dar-se em qualquer lugar: na interagdo com 0S amigos, com 0S camponeses,
com o principe, nas viagens, e mesmo com o0 pensamento dos antigos, por meio dos
livros: “a esséncia do prazer da conversacgéo, para Montaigne bem como para os
homens do século XVII, estd especificamente no comércio entre duas almas”
(VILLEY, 1908, p. 481)8%.

Neste sentido, 0 ensaista parece propor uma reinterpretacdo para esse tema
da conversacao, que foge ao significado que |lhe fora dado nos tratados italianos:

[...] Montaigne né&o estd preocupado em fazer um tratado de boas
maneiras, de civilité, como geralmente encontramos nas tépicas da
cortesia e da arte da conversacao presentes na literatura dos séculos
XVI e XVII. Em tais manuais de civilidade constam orientacdes sobre
0 bom comportamento e a polidez em sociedade (modo de falar, de

sdo as mesmas. No entanto, em seguida, aquele primeiro termo é compreendido como uma “disputa
entre pessoas sabias”, ou seja, apresenta um carater mais formal e, portanto, se aproxima mais do
que contemporaneamente entendemos por conferéncia. Em contrapartida, o termo conversation vai
sendo entendido como socializagdo e ao mesmo tempo como um meio em que se da a instrugéo: “ela
empurra e endireita o espirito”. Parece-nos que apesar de Montaigne usar conference em diversas
passagens, 0s seus escritos contribuem para a constituicdo da semantica da palavra conversation,
como a entenderdo os franceses dos séculos XVII e XVIII. Para entender melhor essa questéo,
conferir Theobaldo (2008, p. 108).

81 N. T.: “L'essence du plaisir de la conversation, pour Montaigne comme pour les hommes du
XVlléme siécle, est entierement dans le commerce de deux ames” (VILLEY, 1908, p. 481).
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vestir, de gesticular em conformidade com as circunstancias)
(THEOBALDO, 2008, p. 105-6).

Montaigne leva tais aspectos em consideracdo por ser um aristocrata dentro de um
determinado contexto, mas n&o Ihes da um grau elevado de importancia: “é preciso
passar por cima dessas regras populares de civilidade, em favor da verdade e da
liberdade” (111, VIII; 2001, p. 234).

Montaigne, assim, parece entender a conversacao mais cComo um processo
dialégico em que os interlocutores vdo se esmerando e avancando juntos em
determinados assuntos, importando-se mais com a verdade e com O carater
formativo da frequentacdo do que com as regras de civilidade. Nesse aspecto, a
concepcao de conversacao de Montaigne se aproxima do dialogo socratico e do que
os filosofos helenistas entendiam por conversatio. Ndo € por acaso que Sdécrates é
citado nesse capitulo Ill, VIII — Da arte da conversacao — em diversas passagens,
juntamente com Cicero e Séneca. Como nos diz Theobaldo (2008, p. 108) “a
conference montaigneana aproxima-se do didlogo espontaneo e ordenado que, por
sua vez, como veremos, € 0 mais propicio ao aprendizado e ao exercicio do
julgamento”. Sé assim, entendendo inicialmente essa funcdo formativa da
conversacgao, conseguimos estabelecer uma relacdo entre o termo conference e
educacdo, como veremos ulteriormente.

Apesar de Montaigne desenvolver esse assunto da conversacdo de modo
mais aprofundado no livro Ill, essa questdo ja havia aparecido nas primeiras
camadas do texto do Livro I, XXVI (Da educacdo das criancas), a partir da
concepgao de “comércio dos homens”. A conversagao, para Montaigne, dar-se-a,
desde muito cedo, nas relacdes que se estabelecem entre as figuras do educando e
do preceptor — “sua aula sera feita ora por conversagao, ora por livro” (I, XXVI, p.
239) — e este, 0 preceptor, criara as mais diversas oportunidades para se
estabelecer uma “conversa fiada” instrutiva e espontanea: “[...] assim também nossa
aula, acontecendo como por acaso, sem imposicao de tempo e de lugar e
mesclando-se a todas as nossas agdes, decorrera sem se fazer sentir” (Idem, p.
246).

Na maturidade, a conversacdo se efetivaria por meio das relagbes de
amizade. E sobre esse tipo de frequentagdo Montaigne parece ter vivido uma das

mais belas experiéncias de amizade que a modernidade nos legou. A relacdo do
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ensaista com Etienne de La Boétie é descrita no capitulo I, XXVIII (Da amizade)
como o ideal de amizade que chega a superar os exemplos dos antigos. Fruto de
um encontro fortuito entre Montaigne e La Boétie, numa “grande festa publica”, a
amizade entre os dois iniciou-se por meio de uma conversacao que logo revelou as
afinidades entre ambos os interlocutores, estabelecendo uma relacdo intima entre
eles “que tdo prontamente atingiu a perfeigao” (I, XXVIII; 2000, p. 281).

E um outro aspecto da conversacgio que se revela na relagdo de Montaigne e
La Boétie, a saber, 0 da capacidade de aproximar os espiritos que tém determinadas
afinidades. Por meio da conversacédo, do tipo que Montaigne propde - ou seja,
honesta, natural e comprometida com a verdade - as almas, ndo s6 se instruem,
como se conhecem e estabelecem ligacdes mais duradouras, que ultrapassam o
momento de sociabilidade; a preocupacdo €, pois, com 0 estabelecimento de
relages verdadeiras e proficuas e ndo mais com a exibicdo de uma erudicéo.

Esse tipo de frequentacdo, que se deu na relacdo entre Montaigne e La
Boétie, parece ser unico e, portanto, incapaz de se concretizar com qualquer
pessoa, tanto que o ensaista a caracteriza como um “nobre comércio” (Idem, p.
284). Este “comércio”, a que se refere Montaigne, teve a conversagdo como porta de
entrada e € por meio dela que a amizade se fortalece e se amplia e parece-nos que
€ por meio dessa convivéncia que a alma de Montaigne se vai lapidando e se
afeicoando aos temas dos antigos, ja que La Boétie era mais velho que Montaigne e
exercia, inevitavelmente, uma influéncia muito forte sobre o pensamento deste: “O
fervor com o qual Montaigne evoca esta amizade mostra bem que ela foi para ele
uma espécie de revelacdo, capaz de orientar bruscamente toda sua vida e seu
pensamento” (TOURNON, 2004, p. 41)%2. A morte de La Boétie representa a
interrupcdo dessa conversacdo tdo sincrona e os livros, juntamente com a feitura
dos Ensaios, viriam a substituir o lugar do amigo.

No capitulo Il do Livro Il — De trés relacionamentos — Montaigne identifica as
trés principais maneiras de relagdo. Primeiro, o comércio com aqueles “chamados
homens honestos e de talento” (lll, Ill; 2001, p. 56); depois, o relacionamento que se
da no “doce convivio” com “as mulheres honestas e belas” (Idem, p. 57); por fim, o

comércio com os livros (Idem, p. 63). O relacionamento do primeiro tipo esta

82 A propria forma da escrita ensaista parece ser uma influéncia de La Boétie, pois Montaigne ao se
referir ao “Discours de la Servitude Volontaire” nos diz que — La Boétie - “escreveu-o em forma de
ensaio, na sua adolescéncia” (I, XXVIII; 2000, p. 274).
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associado a amizade no sentido forte do termo, como aquela que 0 ensaista
estabeleceu com La Boétie; quando isso ndo fosse possivel, ao menos fazia
referéncia a uma relagcdo em que os interlocutores se instruissem mutuamente e que
se desse de modo prazeroso e espontaneo. O da segunda espécie, tem uma
conotacdo mais associada ao prazer ou ao amor, por iSso ndo seria tdo superior
quanto ao primeiro. J& o ultimo tipo de relagdo, estd vinculado a uma conversagao
com as grandes almas que se presentificam por meio dos livros.

O comércio que Montaigne estabelece com os livros parece ter duas
acepcOes. A primeira delas estd no relacionamento que Montaigne se permite com
os grandes pensadores greco-romanos, destacando Plutarco, Séneca, Cicero, Pirro,
Epicuro e mesmo Platdo - como vimos no capitulo anterior, ao apresentar a
influéncia dos pensadores helenisticos. Com estes, 0 ensaista parece conversar de
tal modo que se torna intimo de suas ideias, podendo discorrer sobre elas ou refuta-

las com uma familiaridade que nos lembra uma discusséo entre amigos:

Entretanto, [nos diz Montaigne] congratulo-me por minhas opinides
terem a honra de frequentemente coincidirem com as deles [os
pensadores antigos]; e de pelo menos ir seguindo-as de longe,
dizendo que sim. E também porgue tenho isto, que nem todos tém,
de reconhecer a extrema diferenga entre eles e mim. E apesar disso
deixo minhas ideias correrem assim fracas e insignificantes, como as
produzi, sem l|hes rebocar nem remendar os defeitos que tal
comparacgdo me revelou (I, XXVI; 2000, p. 219).

Percebe-se a naturalidade e espontaneidade com as quais Montaigne se
relaciona com os grandes pensadores da antiguidade. A segunda acepcao dessa
relacdo com os livros decorre da primeira e pode ser percebida no préprio processo
de escrita dos Ensaios, ou seja, na condi¢do de escritor.

Tanto as Cartas de Séneca - texto de carater intimista que, ao evocar Lucilio
a discussdo de um determinado tema, parece convidar qualquer leitor a ocupar o
lugar do interlocutor - quanto o Dos deveres de Cicero - no qual o filho deste é
instruido, como se fosse numa conversa intima entre pai e filho, e com esse recurso
retérico, Cicero parece instruir aqueles que o leem - se assemelham aos
procedimentos de Montaigne nos Ensaios. Ao escrever em francés vulgar, ao
afirmar escrever para os intimos e para ser melhor conhecido por eles, Montaigne
aguca a curiosidade de qualquer leitor e os convida a adentrar em seu universo, que

ele diz ser particular, e com isso estabelece uma interlocugdo por meio de seus
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escritos. A mesma conversa que Montaigne se permite com os livros na condicéo de
leitor, ele tenta desenvolver quando se encontra na posi¢cao de escritor, porque a
compreensao que ele tem dos livros € muito peculiar, ja que eles representariam as
grandes almas com as quais 0 ensaista estabelece uma relagao: “Nao procuro nos
livros mais do que proporcionar-me prazer por um divertimento honesto; ou, se
estudo, ndo procuro neles mais do que a ciéncia que trate do conhecimento de mim
mesmo, € que me ensine a bem morrer e a bem viver” (I, X; 2006, p. 116).

Assim, Montaigne escreve como se estivesse a falar com um amigo,
mudando de assunto, tanto no tema dos capitulos quanto no interior do mesmo
capitulo, como se seguisse o fluxo de uma conversa intimista. Instrui-se ao escrever
e, a0 mesmo tempo, busca instruir aquele que o Ié; antecipa algumas criticas do
leitor e se reformula, ou se desdiz como nds procedemos em muitas de nossas
discussdes habituais.

Como foi abordado no primeiro capitulo desta dissertacdo, a morte de La
Boétie parece construir o terreno para o amadurecimento de Montaigne enquanto
escritor e este, ao adentrar no universo das letras, toma a escrita como se fosse um
pharmacum que o aliviaria das perdas recentes. Assim, 0 comércio que Montaigne
estabelecia de modo tdo visceral com La Boétie é transposto para o plano das letras,
numa dupla relagéo: leitura e escrita. Escreve como se estivesse a discorrer sobre
assuntos variados com 0 amigo - agora ausente - e, a0 mesmo tempo, trava uma
relacdo com os grandes espiritos da literatura por meio dos livros, como se com isso

suprisse a auséncia de sua outra metade da alma.

Nesta frequentagdo dos homens, pretendo incluir também, e
principalmente, os que vivem na memoria dos livros. Ele frequentara,
por meio das historias, as grandes almas das melhores épocas. E um
estudo véao, se assim guisermos; mas também se quisermos, € um
estudo de fruto inestimavel (I, XXVI; 2000, p. 234)

E reconhecendo a potencialidade formativa dos livros que Montaigne coloca o
“‘comeércio” com estes como uma das dimensdes do processo educativo, porque por
meio deles, ndo sé o leitor na condi¢do de interlocutor, se instrui, como se encontra

acompanhado.

Pouco importa que o livro ndo encontre leitores; basta que tenha sido
pensado “para outrem”: Montaigne recebera entdo sua identidade
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diretamente de seu livro. A eficicia ordenadora, autopedagogica,
estabilizadora, podera paradoxalmente resultar de uma atividade que
nao tera tido de inicio outra intencdo que ndo a de registrar a
existéncia, em conformidade com o postulado estético da
semelhanca. O livro, como “registro”, retoma a funcdo que Montaigne

", o«

atribuira inicialmente a “Catao, Focion e Aristides”: “Fazei-vos juizes
de vossas intencdes” (STAROBINKI, 1992, p. 38).

Por isso os livros sdo companhias que Montaigne confessa preferir muito

mais do aos seus familiares:

[...] muito me apraz que seja [a biblioteca] de acesso um pouco dificil
e afastada, tanto pelo proveito do exercicio como para afastar de
mim a multiddo. Essa é minha sede. Procuro conceder-me o dominio
absoluto dela e subtrair esse Ultimo recanto a comunidade tanto
conjugal como filial e social (I, Ill; 2001, p. 64)

A biblioteca, o comércio com os livros e mesmo a relagdo que Montaigne
estabelece consigo mesmo, num processo de conhecer-se a si mesmo, € a tentativa
de preencher a lacuna deixada por La Boétie, j4 que a relacdo entre os dois parecia
tdo simbidtica - “Porque era ele, porque era eu” (I, XXVIII, 2000, p. 281). Logo, a
conversacdo que Montaigne propde com as grandes almas, possivel apenas por
meio dos livros, e 0 comércio com 0os homens de seu tempo, parte de um tipo ideal
de conversacdo, que 0 ensaista parece sO ter conseguido estabelecer apenas com
La Boétie, mas na auséncia deste, tenta incessantemente algo que se aproxime da
natureza daquela relagdo. Como diz Tournon (2004, p. 43): “S6 conta para ele esta
experiéncia inesquecivel, cuja lembranga determina, como um ideal, toda sua ética
das relagbes com outrem”.

Deste modo, ndo se trata de qualquer tipo de conversacdo ou de uma
conversagao na acepgao que vimos nos tratados de boas maneiras italianos, mas de
uma relacdo muito especifica e com determinados principios. Quais seriam 0s
pilares que norteariam uma conversa de modo a torna-la instrutiva e, com isso,
pudesse se aproximar da que Montaigne tivera em sua amizade perfeita? E ja que a
efetivacdo de uma relacdo verdadeira, nos moldes da que tivera com La Boétie,
parece impossivel, qual seria o sentido das tentativas de se estabelecer um
‘comércio com os homens”? Quanto a esta questdo, Montaigne nos dira que “a
finalidade desse comércio é simplesmente a intimidade, frequentacdo e
conversacao: o exercicio das almas, sem outro fruto” (I, lll; 2001, p. 56-57) e por

fim: conhecer a diversidade de costumes para bem viver e bem julgar. Quanto a



94

primeira questdo, também é formulada por Maria Cristina Theobaldo (2008, p. 48)
nos seguintes termos: “[...] quais sdo as condigdes necessarias huma conversagao
para que se transforme em instrumento de aprendizagem? E, pelo contrario, quais
conversas nao ensinam?” — buscaremos desenvolver algumas hipoteses a sequir.

Para que se alcance essas finalidades da conversacgéo, conforme a entende
Montaigne, € necesséario cumprir uma determinada ordem. Primeiro, é preciso abrir-
se a diversidade de conhecimentos e, consequentemente, de almas: “ndo devemos
ancorar-nos muito fortemente em nossos humores e temperamento. Nosso principal
talento € sabermos aplicar-nos em usos diversos [...] as almas mais belas séo as
que tém mais variedade e flexibilidade” (Idem, p. 48).

Mesmo fazendo uma defesa de seus proprios costumes e tendo averséo a
qualquer tipo de mudanca, Montaigne parte do principio de que o conhecimento da
diversidade cultural nos ajuda a compreender a nossa propria cultura, ao mesmo
tempo que nos faz flexivel, quicd tolerante, com relagdo ao outro. Com um
interlocutor inflexivel e ensimesmado ndo ha possibilidade da conversacdo se
efetivar.

Outro ponto que Montaigne julga necessario para a efetivagdo da
conversacdo é o movimento da interlocucdo. O tom frio e languido que segue as
regras da civilidade, bem como a fala pedante ou superficial - caracteristicas que
aparecem nos tratados italianos como requisitos para que o cortesdo seja bem

aceito em sociedade - sdo condenados pelo ensaista.

E visto que cochilo em qualquer outra conversagédo e que nao lhe
empresto mais do que a superficie de minha atencdo, amiide me
advém, em tal espécie de assuntos imprecisos e frouxos, assuntos
convencionais, de dizer e responder devaneios e tolices indignos de
uma crianga e ridiculos, ou de manter-me obstinado em siléncio,
mais ineptamente ainda, e incivilmente (lll, Ill; 2001, p. 50).

E & frieza da corte e das reunides da aristocracia que se endereca a critica de
Montaigne. Como vimos, no inicio deste capitulo, a conversag¢do, como a concebiam
os tratados italianos, era a possibilidade do cortesdo se mostrar douto, no sentido
negativo do termo, diante dos seus concidaddos. Por meio dela o corteséo se
esforcava para demonstrar o conhecimento dos mais diversos assuntos, mesmo que
de modo nao profundo, apenas aparente e, em muitas das vezes, a depender dos
interlocutores e da relagdo assimétrica que se estabelecia entre eles, a conversa se

resumisse a aceitacdo da opinido de um deles, jA& que as regras da civilidade
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ditavam como nao cortés contrariar a opinidao de uma determinada pessoa, quando
esta se encontrava em uma posicdo social superior. Diferentemente, Montaigne
compreendia a conversagdo como um “exercicio de nosso espirito” e por isso
acreditava que era “preciso passar por cima dessas regras populares de civilidade,
em favor da verdade e da liberdade” (lll, VIII; 2001, p. 234).

Sendo assim, Montaigne prefere os “espiritos vigorosos e ordenados” com 0s
quais possa estabelecer uma conversa animada, bem fundamentada e, sobretudo,
instrutiva: “discutirei um dia inteiro calmamente, se a conducdo do debate for
seguida com ordem” (Idem, p. 210). O ensaista refere-se a ordem da argumentacdo
e ndo as regras defendidas pelos tratados de boas maneiras, pois a ele ndo
interessa se sdo usadas palavras rebuscadas ou se a linguagem é vulgar; se o tom
estd acima do permitido; se um dos interlocutores interrompe o outro, ou mesmo se
0 assunto é o proprio debatedor - coisa que os tratados condenavam e que
Montaigne assim o faz, ao tomar a si mesmo como assunto: “Ora, adorno-me sem
cessar, pois me descrevo sem cessar. O costume tornou vicioso o falar de si, e
proibe-o obstinadamente, por repudio a gabolice que parece estar sempre ligada
aos depoimentos sobre si mesmo” (I, VI; 2006, p. 70). Importa, portanto, que o0s
interlocutores se entendam e possam apresentar seus posicionamentos e
julgamentos de modo claro, sempre abertos ao dialogo e, sobretudo, que se
permitam a aprendizagem o que estas vivéncias proporcionam a cada um deles.

Por isso, 0 ensaista esta mais preocupado com o proveito que se pode extrair
da convivéncia com as almas honestas do que com as regras de civilidade e a
aparéncia, o que o leva a considerar a conversa com as pessoas simples como um
ato mais honesto, Gtil e instrutivo, em detrimento da fala arrogante dos doutos com
guem tem que conviver em muitas das reunides aristocraticas: “Habitualmente acho
0S costumes e as conversas dos camponeses mais ordenados segundo a prescricao
da verdadeira filosofia do que o sdo os dos filésofos” (Il, XVII; p. 492). Neste sentido,
Montaigne pode ser visto mais proximo do honnete homme dos séculos XVII e XVIII

do que do cortesdo do século XVI.

Assim, a conversa proveitosa e agradavel é descrita como relagéo
privada entre amigos, que corajosa e generosamente se corrigem e
repreendem, conservando a “verdade” como “causa comum” e
procedendo a um exame de que se exclui toda mobilidade e afeccdo
ligada ao péathos colérico, bem como toda vontade excessiva de
impor uma opinido como evidente e certa, obtendo a vitria. As
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partes se despem de todo interesse por suas “teses” em nome da
adesdo a racionalidade pura no exame das “matérias”, racionalidade
que opera pelo trabalho e exercicio das “contradicdes dos
julgamentos” (QUERUBINI, 2009, p. 17).

Portanto, o comércio dos homens exige dos seus envolvidos um determinado
comportamento, uma “pequena ética”, diferentemente daquela a que se refere
Renato Janine (1983), pois esta, a ética da conversacdo em Montaigne, tem relacdo
com a busca pela verdade, com um processo honesto, sincero e formativo; ao
contrario, ndo tem nenhuma preocupac¢do com o falar bem, com o ser bem aceito e
bem-visto; se isso vier a acontecer € por obra do acaso e ndo por uma finalidade
imposta de antemdo. Montaigne abomina a insoléncia, a arrogancia e o tom
“professoral” que muitos adotam em relagdo ao interlocutor. Segundo o ensaista,
essa postura pedante contribui para uma conversa cerimoniosa e, por vezes,
irritante, que faz dos interlocutores guerreiros armados s6 se preocupando com o
resultado da luta ao invés do processo.

Neste sentido, a metafora da luta em si € uma boa definicdo para
entendermos essa concepcado de conversagao, pois: “ela [a conversagao] nao é
suficientemente vigorosa e generosa se nao for belicosa, se for civilizada e artificial,
se evitar o confronto e tiver um comportamento contrafeito” (lll, 11l; 2001, p. 208). Na
disputa que Montaigne propde como metafora, o que lhe importa € o embate entre
os lutadores: os ataques, as estratégias, o percurso, a aprendizagem que se
adquire; coisas que ndo sdo possiveis se a conversa segue a unanimidade e
civilidade constantemente.

Querubini (2009, p. 35) afirma que “[...] o confronto das “opinides” e juizos”
contraditorios parece propiciar, no minimo, a mudanca ou abandono de uma opinido
errbnea e, no limite, até mesmo a correcdo de uma conduta”, porém, para isso &
necessario que os interlocutores possuam uma “maniére” condizente com o
andamento de uma conversa saudavel e proveitosa, exigindo destes uma constante
atencdo quanto ao andamento da conference; sendo a conversa fastidiosa e
pedante, ndo ha motivos para se prender a ela e sendo os interlocutores
ensimesmados e dogmaticos ndo ha meios da conversacdo se desenvolver
plenamente. O proprio Montaigne admite que se deixaria corrigir de bom grado, se
esta correcao viesse “em forma de conversagdo e nao de aula” (lll, VIII; 2001, p.

207), ou seja, a conversacdo é justamente aquilo que & capaz de envolver os
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interlocutores e de transforma-los, num processo dialético, e segundo Montaigne, ela
€ mais significativa, do ponto de vista formativo, do que a propria aula, justamente
porque ela segue uma “maniere” por colocar os envolvidos em pé de igualdade, com
direito de fala e sem a postura arrogante e professoral (pedante) tdo condenada pelo
ensaista. Portanto, “o0 que esta em questdo é a boa condugao da busca, por isso €
preciso avaliar se o interlocutor sabe se portar ou ndo” (QUERUBINI, 2009, p. 18).

Para Montaigne, a ndo existéncia de principios basicos que garantam o bom
andamento da conversa € uma justificativa para ndo se estabelecer a conference.
N&o adianta ser polido, educado, dominar diversos saberes e se portar arrogante e
friamente como se estivesse a contracenar com o0 seu adversario, ou mesmo “[...]
querer parecer mais fino para ser diferente, e obter renome por suas criticas e
originalidades” (I, XXVI; 2000, p. 231); a intempestividade e a arrogancia também
sao vicios condenaveis quando se pretende desenvolver o “comércio dos homens”.
Em contrapartida, Montaigne louva a alma moderada, aberta ao dialogo e capaz de
buscar e defender a verdade mesmo que para isso seja necessario abrir mao de
seus argumentos e convicgbes: “Que o instruam principalmente a render-se e a
entregar as armas a verdade, tdo logo a divise, quer nas¢a nas maos de seu
adversario, quer nasgca em si mesmo por alguma reconsideragao” (ldem). Assim, a
conversacao, no sentido montaigniano, deve ser tanto agradavel quanto instrutiva,
tdo prazerosa quanto a conquista e tdo belicosa quanto uma luta de esgrima.

Uma outra dimensao da conversacdo pode ser percebida na importancia que
Montaigne atribui as viagens para o processo formativo. As viagens assumem a
mesma singularidade do “comércio dos homens”, pois por meio delas se “dialoga”
com a alteridade que nos rodeia, nos difere e, a0 mesmo tempo, nos constitui.
Montaigne discorre, no Da vanidade (lll, IX), sobre os beneficios que se pode
alcancar ao sair de seu proprio territério, da propria cultura e conhecer os costumes
alheios: o desapego do lar e dos habitos corriqueiros que se deve fazer logo no
inicio da viagem, j& é salutar, haja vista que a administragdo dos bens exige tempo e
consome as energias. Em seguida, o contato com as outras culturas — Montaigne
viajou pela Italia, Suica e Alemanha — nos abre a diversidade dos costumes alhures,
assim como nos ajuda a compreender 0s n0ssos proprios. Starobinski (1992, p. 104)

nos que da viagem se tira uma licao:
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A partida nos desliga; rompe por um tempo os vinculos familiares e
locais, mas essa ruptura nos torna aptos a entrar em uma ligacéo
humana, geral e universal. Ganhamos com a troca, pela substituicdo
de um lagco de necessidade por um lago de solidariedade, de uma
comunidade restrita por uma comunidade mais ampla.

Montaigne, assim, parece entender as viagens, porém as compreende mais
amplamente ainda; vé nelas a possibilidade de curar a melancolia, as dores sofridas
pela perda; ao mesmo tempo que as toma como um artificio para se distanciar da
instabilidade politica que assola a Franca de seu tempo e que ele julgava
insuportavel; no entanto, o conhecimento das outras regides lhe d4 um panorama
politico mais amplo®. Logo, as viagens tém um duplo sentido: primeiro para ampliar
0 nosso olhar sobre o mundo, para nos libertar de nossas prisées individuais e de
nossas mesmices; por outro lado, ela amplia a visdo que temos de nés mesmos.
Starobinski (1992, p. 105) reconhece na viagem de Montaigne esse duplo sentido ao
afirmar que: “O beneficio da viagem nédo para ai. Tendo conduzido Montaigne do
particular ao geral, permite-lhe em seguida voltar ao particular e revé-lo sob outro
aspecto”.

Deste modo, as viagens seriam 0 processo formativo num sentido muito mais
amplo do que aquele que se encerra entre quatro paredes do colégio, ou na
convivéncia do preceptor; € a passagem do livro particular para o mundo como livro,
indicando, assim, que toda espécie de acontecimento, toda mudanca de clima,
alternancia de costume, ou linguagem, sdo possibilidades de aprendizagem mais
eficientes do que muitas aulas. Neste sentido, tem razdo Maria Cristina Theobaldo
(2008, p. 48), ao tomar a conversagcdo numa acepg¢ao mais ampla do que o mero ato

de conversar:

A conversacado, tomada aqui em sentido pedagégico — com os livros
de histéria, com os homens, com os costumes diferentes através das
viagens — abre um horizonte de possibilidades para a educacéo; ela
permite confrontar ideias, exercitar o discernimento e corrigir 0s
erros.

E, portanto, compreendendo a conversacdo como um método pedagogico

que a exposicdo desta dissertacdo buscou evidencia-la como uma dimensao

83 “Ora, voltemos os olhos para todos os lados: tudo desmorona ao nosso redor; em todos os grandes
Estados, seja da cristandade, seja de alhures, que conhecemos, observai: encontrareis neles um
claro pressagio de mudanca e de ruina” (lll, IX; 2001, p. 263).
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formativa mais elevada que os demais meios de formag&do. Ao nos atentar ao
movimento do capitulo XXVI, notamos que Montaigne estabelece etapas de
formacdo, mesmo que estas ndo estejam numa sequéncia de exposicdo linear.
Primeiro, percebemos uma preocupacdo com o papel do preceptor, com as
primeiras licbes e também o contato direto com a lingua que possibilitaria uma
insercéo na literatura classica. Num segundo momento, pode-se identificar a fungéo
dos livros e das experiéncias com as mais variadas situacdes e tipos humanos,
momentos estes responsaveis pela construcdo dos julgamentos e da moralidade — o
que poderiamos entender como um primeiro estagio da conversacéo e da relagédo
com o outro.

Por fim, um terceiro nivel formativo, a conversagcdo numa acepcao mais
elevada, onde seria possivel exercitar os juizos, formar as opinides e construir
“diversos pavimentos” na alma (lll, lll; 2001, p. 52). Assim, a conference parece ser o
altimo nivel do processo formativo, sem ser terminal, o que indicaria um carater de
continuidade. Em termos mais precisos, ela seria o lugar da maturidade e da
formacao continua: “Ora, para essa aprendizagem, tudo o que se apresenta a
nossos olhos serve de livro eficiente: a malicia de um pajem, a tolice de um criado,
uma conversa a mesa, tudo sdo matérias novas” (I, XXVI; 2000, p. 228).

Desse modo a conversacéo justificaria as etapas anteriores do processo
formativo. As caracteristicas que Montaigne apresenta como repreensiveis em um
interlocutor s6 seriam evitadas se houvesse uma preocupac¢do com a educacao
desde a tenra idade. Portanto, o bom interlocutor — aquele que se instrui e instrui o
adversario — seria moldado a partir dos principios educacionais apresentados por
Montaigne, o que nos leva a estabelecer uma relacdo direta entre formacéo e

conversacao. Como afirma Maria Cristina Theobaldo (2008, p. 47):

Por fim, a educacéo via conversacéo possibilita tomar consciéncia do
lugar que cada um ocupa no mundo, sentir-se pertencendo ao
mundo, mostrar intimidade com o que faz parte da vida em
sociedade e desta conversacdo saber extrair conexbes que
ultrapassam as visdes unilaterais.

Ora, por mais que a conversagdo se dé com outrem — com os livros, nas
viagens e com o interlocutor diverso — a preparacao para esta abertura da alma que
se predispbe a interagir € um processo muito individual. S0 a formacéao

personalizada, que atenda as necessidades de cada individuo, seria capaz de
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desenvolvé-lo para essas vivéncias que continuam fazendo parte da formacéo. O
preceptor, para Montaigne, teria como fungdo munir o educando de ferramentas
basicas para que este se preparasse as diversas possibilidades de estabelecer uma
conversacao, seja com os livros, com os grandes homens, ou com o mundo; 0s
colégios também deveriam partir dessa mesma premissa, porém, segundo a 6ética de
Montaigne, eles cumprem o inverso da finalidade. De qualquer modo, o que se pode
perceber € que a conversacao exige determinados principios e estes sdo postulados
desde a tenra idade, com uma formacéao libertadora e autbnoma. Afinal de contas, a
conversacdo seria 0 exercicio da autonomia de pensamento, da capacidade de
argumentagcéo e do desenvolvimento das habilidades de ler, interpretar, dialogar,

julgar e se posicionar diante da alteridade com a qual o educando se relacionaria.

Se tivéssemos, por fim, de resumir o que ficou pelo caminho,
diriamos que Montaigne, no De l'art de conferer, descarta do regime
de sua conference, ndo s6 tudo que h&a de banal e corriqueiro nas
conversacbes e relagbes comuns, como também, as duas
contrafagbes que vimos situadas como extremos viciosos da
conversa, para circunscrever seu exercicio ao dominio de uma
igualdade e amizade generosa e corajosa em suas correcoes,
mantendo a “verdade” como “causa comum” e recusando toda
“obstinacao” dogmatica que emperra o seu andamento, por nao
aceitar a contradigdo (QUERUBINI, 2009, p. 42)

Desse modo, pode-se perceber o quao Montaigne se afasta da compreensao
inicial que os tratados italianos davam a conversacdo. Enquanto nestes a
conversagcao Vviria associada a boas maneiras e a uma preocupacdo com a
aparéncia, o que levava os envolvidos a tomarem uma postura que denotasse
superioridade diante dos demais; em Montaigne, a conversagdo tomava como
pressuposto a ignorancia dos interlocutores que nada tinham de certezas e, por isso
mesmo, estavam a procura de construir uma determinada opinido e ndo em fazer a

exposicdo de suas razbes dogmaticas:

De resto, devemos considerar que em Montaigne o reconhecimento
prévio da ignorancia, operado ja pelo ceticismo, inflete a finalidade da
conversa para a questdo da conducédo da busca. E o interesse se
volta para a “forma”. O obstinado (em seus autoritarismo e cdlera) e
o dissimulado (em seu servilismo mesclado de temor e esperanco de
proveito) ndo chegam, por seus caracteres e paixdes, a estabelecer
a “sociedade e familiaridade” que Montaigne elege como a boa
conversa (Idem, p. 43)
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Pode-se perceber, ainda, o papel fundamental do ceticismo nesse processo
formativo por meio da conversagédo. Nao um ceticismo radical que impede qualquer
busca pelo conhecimento, mas um ceticismo que, a partir da suspensao dos juizos,
se desvincula de toda certeza preestabelecida, justamente para se abrir a recherche
e a construcdo de argumentos que podem formar uma opinido, mesmo que seja
provisoria e outras situagfes venham a reformula-las. I1sso, de certo modo, parece
expressar justamente o proprio procedimento da escrita montaigniana, evidente na
Apologia (I1l, XIl) e sobre o qual Tournon (2004, p. 128) nos diz o seguinte: “[...] a
‘ignoréncia” se prova (se ensaia) na busca e na reflexdo permanente; na falta de
verdade segura, investigacdes, e aquisicbes sempre provisorias, sempre a
ultrapassar”, ou seja, a conversacdo faz parte desse projeto que pode ser
apreendido a partir da pergunta crucial de Montaigne: Que-sais-je?; indicando,
assim, um constante ensaiar-se: “[...] ensaios do julgamento, sobre n&o importa qual
assunto, para medir daquele o alcance ou, eventualmente, as deficiéncias e a
arbitrariedade” (Ildem., p. 110).

Portanto, a conversacdo nao se daria efetivamente pela concordancia das
opinides e por um movimento de condescendéncia que, cumprindo as regras da
politesse, evitaria todo desconforto e, com isso, deixaria os interlocutores enraizados
em suas consideracfes. Ao contrario, a conversacao seria 0 espac¢o da contradicdo
e do embate entre as opiniées, ndo por mero antagonismo, mas pela exposicao das
teses e antiteses que seriam responsaveis pela constru¢do de julgamentos mais
acertados: “Quando me contradizem, despertam minha atencdo, ndo minha cdlera;
vou ao encontro de quem me contradiz, de quem me instrui” (lll. VIII; 2001, p. 208).

Assim, a conversacao se efetivaria pela relacédo tensa entre os desiguais, que
buscam ampliar a compreensao sobre determinado fato, seja na conversa com 0s
livros — na qual o leitor debate com o escritor e formula/reformula as suas préprias
opinibes — seja no comeércio com o0s homens, e até mesmo nas viagens; as
“conversas” — entendidas como uma relagéo com a cultura e costumes diversos — se
déo, geralmente, por um choque entre aquilo que constitui a nossa moral e o que
constitui a moral alheia. A alma aprende e amplia-se com as diferencas; em
contrapartida, a igualdade é castradora porque apenas reforca as nossas opinioes
sem possibilitar questiona-las.

Essa concepcado da conversacdo que Montaigne formula ndo tem um carater

meramente tedrico, pois € justamente a postura que Montaigne parece ter diante da
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alteridade. O interesse do ensaista pelas viagens e pelas outras culturas demonstra
a curiosidade agucada de Montaigne para conhecer a variedade de costumes e para
estabelecer uma relacdo de proximidade que |Ihe permitisse formar suas proprias
opinides: “Eis que é preciso evitar ater-se as opinides do vulgo, e como é preciso
julga-las pela via da razao e nao pela voz comum” (I, XXXI; 2000, p. 303).

Esse interesse pelos costumes alheios pode ser bem compreendido no
capitulo XXXI do Livro I, Dos canibais; Montaigne diz ter procurado saber sobre os
povos recém-descobertos na América Latina e, ao encontrar-se com um deles,
procura informar-se sobre os habitos e costumes no geral. Montaigne assim o faz,
ndo para descrevé-los, para critica-los, mas para refletir sobre a variedade de
costumes e sobre a vanidade de juizos e opinides; ao mesmo tempo que aprende
sobre o0s outros povos, reflete e critica 0s seus proprios costumes, reformula os seus
posicionamentos sobre determinadas questdes — como a concepcdo do termo
barbaro — e mesmo sendo fiel praticante dos costumes de seu pais, Montaigne néao
ignora as demais culturas; a elas se abre com a mesma postura que tem diante da

diversidade acessada por meio das viagens:

s

Alias, o olhar ndo € nem desabusado, nem frio, mas como que
distante, e se agarra a tudo que surpreende, sem projetar ideias
preconcebidas: um olhar de antropélogo as vezes, as vezes de
espectador entretido ou seduzido, sem concessao as miragens do
entusiasmo (TOURNON, 2004, p. 68).

A conversacao seria caracterizada, portanto, como um permitir-se a conhecer
o diferente e com ele estabelecer uma relagéo dialdgica que serviria para ampliar os
nossos horizontes e para nossa alma mais vasta e menos dogmatica.

Sendo assim, partimos das trés dimensfes da conversacdo — com os livros,
com os homens e com o0s costumes diversos, por meio das viagens — para
estabelecer um nexo causal entre ela e a educacdo, ja que Montaigne entende ser
aguela a “maior e mais importante dificuldade da ciéncia humana” (I, XXVI; 2000, p.
222), e esta “o mais proveitoso e natural exercicio de nosso espirito” (I, VIII; 2001,
p. 205). Portanto, sendo duas grandezas a constituir uma alma elevada, néo
poderiam estar desvinculadas uma da outra.

Diante do percurso que empreendemos, cabe-nos concluir que a
conversacao, tal qual a formula Montaigne, pode até ter uma relacédo inicial com

aquilo que os italianos concebiam; entretanto, o ensaista atribui um sentido muito



103

peculiar e mais amplo para esta palavra, assim como a associa diretamente a um
processo de aprendizagem, ao mesmo tempo desvincula-a de uma arte do falar

bem.
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CONSIDERACOES FINAIS

Para encaminharmos um possivel fechamento desse itinerario, e ndo da
guestdo em si, cabe esclarecer algumas posi¢coes. A nossa escolha por entender
esse estudo como “conversas” sobre um determinado tema, tem duas razdes. A
primeira, parte do préprio aspecto formal, pois compreendemos que Montaigne tem
“conversas” sobre o tema e n&do uma conceituacdo de educacao. Neste sentido,
partimos do pressuposto de que 0s escritos ao tratarem explicita e indiretamente
sobre educacdo, nos Ensaios, sédo opinides emitidas por uma alma muita vasta,
capaz de conceber diversas formas de processo formativo e, portanto, ndo seria
uma pedagogia no sentido contemporaneo do termo, na qual se parte de um
percurso unico em busca de formar um tipo ideal de ser humano. A prépria forma da
escrita montaigniana invalidaria essa hipotese de uma teoria pedagdgica nos
Ensaios — por mais que haja algumas leituras que apresentem a possibilidade de
uma “revolucdo pedagodgica” nos Ensaios®® — porque a teoria partiria de uma
concepcao universal, enquanto Montaigne parte de uma singularidade, o préprio
autor, e a todo tempo defende a pluralidade de propostas educativas que pudesse
atender a diversidade humana.

A segunda razdo pela qual escolhemos definir esse percurso de pesquisa
como “conversagdes” € por levarmos em consideracdo a prépria concepcdo de
Montaigne sobre este termo, ou seja, de que a conference é um processo no qual as
almas se esmeram. Assim, tentamos estabelecer com Montaigne a mesma relacao
gue ele desenvolveu com os grandes pensadores helenistas, buscando, com isso,
apreender o sentido mais preciso do que o ensaista entendia por educacéo; tal
apreensdo nem sempre foi facil, ja que, como afirma o filésofo: “é preciso ter o
lombo muito forte para se propor caminhar lado a lado com aquela gente” (I, XXVI,
2000, p. 219) — interpretando, neste caso, “aquela gente” como o préprio Montaigne
— por isso apresentaremos a seguir alguns aspectos desse nosso percurso, a
comecar pela delimitacdo do tema.

Como ja dito no inicio deste trabalho, a delimitacdo tematica apresentou um

problema inicial, pois a educacdo como a compreendemos em nossos dias nao tem

8 C.f.: AZAR FILHO, Celso Martins. Montaigne: ceticismo e educacdo. In.: OLIVEIRA, Paulo Eduardo de
(Org.). Filosofia e Educacéo: aproximacdes e convergéncias. Curitiba: Circulo de Estudos Bandeirantes, 2012,
p.105.



105

uma correspondéncia direta com a educacdo da época de Montaigne — conforme
indicado na introducdo e no capitulo dois desta dissertacdo—, nem a educacdo, na
perspectiva de Montaigne, pode ser entendida no mesmo sentido que 0s seus
contemporaneos lhe atribuiam. Assim, o primeiro momento, no curso da pesquisa,
foi destinado a caracterizar a “educagao” que aparece nos Ensaios, 0 que nos impos
a necessidade de entendermos a educagédo no seu sentido greco-romano, ou seja,
aproximou-nos da paideia classica. Deste modo, fomos levados aos textos classicos
do helenismo e deparamos-nos com Cicero, Plutarco, Séneca, e outros, que séo
explicitamente citados por Montaigne como referéncias para essa tematica —
conforme trabalhos no capitulo dois desta dissertagéo.

No entanto, a leitura desses autores do helenismo nos deu, ndo sO a
dimenséo da riqueza dos Ensaios, como nos possibilitou identificar uma releitura que
Montaigne faz dessas obras ao partir de suas proprias experiéncias. Quanto maior o
Nosso contato com os textos helenisticos mais percebiamos a independéncia que
Montaigne desenvolvia a partir do dominio que tinha das ideias desses pensadores.
Deste modo, entendemos que o movimento — sobretudo o apresentado no capitulo
XXVI, Da educacdo das criancas — operado por Montaigne foi de duplo sentido:
compreender e se apropriar do pensamento greco-romano sobre o tema da
educacdo para, num segundo momento, questiona-lo, confrontd-lo e, em alguns
aspectos, distanciar-se a partir da reflexdo de sua propria formacdo, enquanto
sujeito forjado nos moldes da paideia. Villey (1987, p. 45) concorda com essa leitura

ao afirmar que:

Se ele [Montaigne] se encontra com seus antecessores é porque
uma mesma vaga o0s transporta. Na verdade, ndo foi neles que
Montaigne hauriu seus principios, foi em si mesmo. E eis, doravante,
em lugar dos ensaios do julgamento de Montaigne, 0s ensaios de
sua vida, os frutos de sua experiéncia.

Contudo, a relacdo que Montaigne estabelece com o0s seus interlocutores &
tdo ténue que, por vezes, tomamos uma apresentacdo de um argumento alheio
como sendo do proprio ensaista, pois a intimidade que ele estabelece com os textos
classicos é tamanha, que, ao escrever, € como se estivesse a dialogar com o0s
grandes pensadores da filosofia, e isto nos obriga a ocupar um lugar de constante

atencdo. Assim, buscamos desenvolver, nos capitulos dois e trés desta dissertacao,
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essa tensao entre as influéncias e as experiéncias de Montaigne, quando se trata do
tema da educacao.

Outro aspecto que requer um ‘lombo forte” ou, em outros termos, uma
atencao especifica, quando se estuda o tema da educacdo em Montaigne, € quanto
ao risco de se cometer anacronismos. Montaigne, além de nos envolver numa
conversa agradavel e fluente sobre muitos assuntos, quando trata do tema da
educacao, parece-nos muito contemporaneo. A critica ao pedantismo e aos doutos
do século XVI, desenvolvida veementemente no capitulo XXV do Livro |, Do
pedantismo, poderia, com grandes ressalvas, ser muito bem enderecada as nossas
Universidades; as acusacdes que Montaigne faz aos colégios franceses parecem
descrever, em certa medida, muitas de nossas instituicbes atuais e as
recomendacdes que ele da ao preceptor, poderiam, de bom grado e sem prejuizo
algum, ser repassadas aos professores em geral. Entretanto, cabe lembrar que a
educacédo para Montaigne nao tinha o0 mesmo sentido que Ihe atribuimos aos nossos
dias, e a concepcdo de formacdo, que passa inevitavelmente por um processo de
escolarizacdo formal, s6 seria formulada séculos depois, e isso, de certo modo,
dificulta as aproximacgdes, por mais tentadoras que sejam.

Diante disso, o que significa estudar Montaigne no século XXI? Mais
precisamente: qual seria a importancia da concepcado de educacdo montaigniana
nas historias de filosofia e educacdo? Longe de buscar uma justificativa utilitarista
para este trabalho, as hipéteses apresentadas a seguir podem situar o pensamento
filoséfico montaigniano no curso da historia, assim como refletir sobre questdes que
foram objeto de preocupacdo do ensaista e ainda fazem parte de nossa formacao.

Deste modo, Montaigne nos ensina por um processo mimeético; as suas
experiéncias pessoais, que se fazem conteido dos Ensaios, falam mais do que
teorias e tratados, e o exemplo que nos lega é de um ser humano aberto a

diversidade, sem extremismos, com horror apenas a tortura.

“Ora, como diz Plinio, cada qual € uma excelente disciplina para si
mesmo, contanto que tenha a capacidade de se observar de perto.
Nao esta4 aqui a minha doutrina, e sim o estudo de mim mesmo; e
nao ¢ a licao de outrem e sim a minha prépria” (Il, VI; 2006, p. 69).

Porém, o legado maior vem de sua escrita, que parece expressar O

movimento do préprio autor, ao se apresentar em constante mudanca, ndo se
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deixando fixar em um ponto certo e determinado; transitando pelas mais diversas

filosofias:

Mostram-no partindo da moral que convém em tempos de
provacdes: o estoicismo — lendo Séneca e familiarizando-se
com os herois de Plutarco. Aprendendo com eles a suportar a
dor, a ideia da morte, a se abster das afeicbes humanas
perturbadoras da serenidade da alma. Mais tarde — talvez por
ler as obras morais de Plutarco, talvez por causa dos contatos
com os cépticos de sua época, talvez ainda por ter descido ao
fundo de seu proprio ser — Montaigne deixa-se tentar pelo
cepticismo (MOREAU, 1987, p. 5)

Montaigne, mesmo ao escrever, demonstra como a vida é feita de mudancas
e de um eterno devir, como o ser humano é unico e sua existéncia é multifacetada,
caracteristicas que s6 poderiam ser expressas por meio da escrita ensaistica que
tem por natureza a busca, a tentativa, e nunca a certeza: “Che non men che saper
dubbiar m’aggrada”®®. Ao escrever sobre a educacdo, Montaigne ndo poderia se
“pintar” diferente. Formula um programa educativo para uma pessoa determinada e
a partir de sua propria experiéncia formativa, sempre evidenciando o carater da
singularidade; tudo isso nos leva a concluir que a educacao, para Montaigne, nao se
encerra em espaco e tempo determinados, mas se constitui como um processo
iniciado com os primeiros passos e findando com o ultimo sopro de vida.

Com excec¢ao da preocupacdo com a singularidade do formando e em fazer
uma relacdo direta com a sua propria formacdo, os escritos de educacdo de
Montaigne trazem opinides defendidas por uma tradicAo de pensadores que
refletiram sobre a formag¢do humana; mesmo assim, o capitulo Da educacédo das
criancas se consagra como um importante texto para essa tematica. Segundo Weiler

(1987, p. 64):

A originalidade de nosso autor ndo esta nisso [em dizer coisas
novas]; estd na afinacdo do espirito, na delicadeza do gosto, no
sabor inimitavel do tom, na escolha feliz da expressédo, na graca e no
frescor das metaforas que rejuvenescem as ideias antigas e vestem
os lugares-comuns de verdadeira novidade. Poder-se-ia jurar que € o
primeiro a dizer o que diz, porque o diz melhor do que ninguém.

85 Citacdo acrescentada em 1582 no capitulo XXVI, Livro | (Da educacgéo das criancas). Ver nota 26
(I, XXVI; 2000, p. 226): “Que ndo menos que o saber, duvidar me agrada”.
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Permanece, dessa aproximacdo com o texto montaigniano, a ideia de que a
educacdo pode dar-se em qualquer tempo e lugar, sendo o mundo a escola mais
eficaz e natural para nossa formagdo: “Da frequentagdo do mundo tira-se uma
admiravel clareza para o julgamento dos homens. Estamos todos trancados e
encolhidos em nés mesmos e temos a visao limitada ao compromisso de nosso

nariz” (1, XXVI; 2000, p. 235). Ou mais precisamente:

Este grande mundo, que alguns ainda multiplicam como espécies
sob um género, é o espelho em que devemos olhar para nos
conhecermos da perspectiva certa. Em suma, quero que seja esse 0
livro de meu aluno. Tantos sentimentos, facc¢des, julgamentos,
opinides, leis e costumes nos ensinam a julgar com exatiddo os
Nossos proprios, e ensinam nosso julgamento a reconhecer sua
propria imperfeicdo e sua fraqueza natural — o que ndo é uma
aprendizagem leviana (Idem, p. 236)

Nesta perspectiva, Montaigne parece-nos mais proximo de nossas
inquietudes do que a distancia temporal nos faz entrever, pois, ao opinar sobre a
formacao, ele a concebe num sentido muito amplo, que vai desde o nascimento até
0s ultimos dias, mas ao mesmo tempo a insere numa dimensdo muito individual a
medida que parte do principio de que os seres humanos estdo em constante
transformacao e, portanto, ndo poderia haver uma educacéo ideal que contemplasse
a diversidade dos seres, nem que acompanhasse o devir da nossa constituicao.

Por fim, se tivéssemos de definir essa concep¢do montaigniana de educacao,

fariamo-la a partir do que nos afirma Friedrich (1968, p. 223):

Nos Ensaios, o conhecimento de si esta assim na origem de uma
generosa tolerancia para com todos os seres. E eis aqui o
surpreendente: pela autonomia e observacéo de sua pessoa limitada,
Montaigne atinge a universalidade, sendo esta universidade distinta,
é verdade, daquela alinhada sobre uma identidade utilizavel para fins
morais: a sua se endereca aos homens em suas diferencas
individuais e Ihes conclama a realizar a humanidade no cumprimento
uns com o0s outros do que eles tém de Unico e insubstituivel
(FRIEDRICH, 1968, p. 223)%.

86 Nossa traducao do seguinte trecho:

“Dans les Essais, la connaissance de soi est ainsi a I'origine d’'une généreuse tolérance pour tous les
étres. Et voici I'étonnant: par cette autonomie et cette observation de sa personne limitée, Montaigne
atteint a 'universalité, une universalité tout autre, il est vrai, que celle alignée sur une identité utilisable
a des fins morales: la sienne s’adresse aux hommes dans leurs différences individuelles et les appelle
a réaliser 'lhumanité en épanouissant les uns et les autres ce qu’ils ont d’'unique et d’irremplagable”
(FRIEDRICH, 1968, p. 223)
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Portanto, a educacéo seria a realizacdo de nossa natureza, mas “Id maxime
qguenque decet quod est cujusque suum maxime®’, ou seja, a natureza é aquilo que
melhor convém a cada alma e, portanto, a formacado, na perspectiva de Montaigne,

seria um ensaio constante de viver.

87 “O que nos é mais natural é o que melhor nos assenta” (Cicero, De off., I, XXXI). Nota 42 (p. 14) do
Livro 111, capitulo | (Do ulti e do honesto).
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