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“Tudo esta bem quando sai das méaos do
autor das coisas, tudo degenera entre as
maos do homem”

(Rousseau — Emilio, Livro I)

“Tomando-se 0 termo no rigor da
acepcdo, jamais existiu, jamais existira
uma democracia verdadeira. (...) Se
existisse um povo de deuses, governar-se-
la democraticamente. Governo téo
perfeito ndo convém aos homens”.

(Rousseau - Do contrato social, Livro I,
Cap. IV)
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NOTACAO UTILIZADA

As referéncias primarias aos textos/obras de Jean-Jacques Rousseau
sdo extraidas da edicdo das Oeuvres Complétes de Jean-Jacques Rousseau, publicada

pela "Bibliotheque de la Pléiade" (Paris: Gallimard), em cinco volumes:

- vol. I - no qual se encontram reunidos os textos autobiograficos,
publicado em 1959;

- vol. Il - no qual se encontram os textos literarios em seu sentido mais

estrito, publicado em 1964;

- vol. 11l - no qual se encontram reunidos os textos eminentemente

politicos, publicado em 1964,

- vol. IV - no qual se encontram reunidos os textos de viés pedagdgico

e as cartas, publicado em 1964;

- vol. V - no qual se encontram os escritos sobre musica, lingua e

teatro, publicado em 1995.

Consoante convencdo adotada por grande parte dos especialistas no
pensamento de Rousseau, a identificacdo da citacdo da obra se d& por meio da sigla
O.C. (Oeuvres Complétes), seguida do volume/tomo e da pagina. Ocorre que grande
parte da obra do filésofo de Genebra encontra boas tradugdes para a lingua portuguesa,
razdo pela qual também € feita, no corpo deste trabalho, em seguida a indicacdo da
0.C., a referéncia a obra citada na traducéo realizada para o nosso vernaculo! - o que
possibilita ndo apenas maior acesso aos escritos, posto ndo ser de todo acessivel a obra
da "Bibliothéque de la Pléiade", como também, por outro lado, exige de nossa parte
uma verificacdo acerca da traducdo realizada - o que, alias, nos conduz ndo apenas a
indicacdo da mais clara traducdo efetuada (quando utilizamos de mais de uma traducao
para a lingua portuguesa) como, ainda, de eventuais equivocos nesta ardua tarefa de

verter um pensamento escrito de um idioma para outro e em outra época?.

1 v.g.: Em suas concisas palavras, "a linguagem ndo é suficientemente clara. (...) Nossas linguas sdo obras
dos homens, e 0s homens sdo limitados. Nossas linguas sdo obras dos homens, e os homens sdo
mentirosos" (OC, 1V, p. 971; 2005, p. 83).

2 v.g.: "Encontramos, aqui, um pequeno erro de traducdo na versdo em portugués que utilizamos com
mais recorréncia, a de Roberto Leal Ferreira, editora Martins Fontes, 2014. Onde se traduziu "Creio,



Devemos consignar, também, a utilizacdo de algumas citagdes de
obras de Rousseau editadas pela editora parisiense "GF- Flammarion", em traducdo de
nossa propria autoria, ndo por conta do texto em si, vez tratar-se do mesmo encontrado
na edicdo da "Bibliothéque de la Pléiade", mas por conta dos estudos introdutorios
(apresentacéo, notas, bibliografia e cronologia) que se encontram em tais edigdes - por
Blaise Bachofen e Bruno Bernardi ao Discours sur l'origine et les fondaments de
I'inegalité parmi les hommes (2008[2]); por André Charrak ao Emile ou de I'education;
por Bruno Bernardi ao Du Contrat Social (2012); por Bruno Bernardi e Gabrielle
Radica & Profession de foi du vicaire savoyard (2010). No tocante a esta edicdo, de se
chamar a atencdo ao fato de que, conquanto se constitua um ensaio inserido no Livro IV
do Emilio, a publicacdo dele de forma autdbnoma fez-se de modo proposital para
discussdo acerca da autonomia, ou ndo, da "Profissdo de F&" com relagdo ao Emilio -

questdo esta que discutimos, ainda que brevemente, no corpo deste escrito.

Ha, também, no bojo do presente trabalho, diversas citacdes e
referéncias a Enciclopédia — certamente o maior empreendimento editorial voltado a
questdo do conhecimento e das artes no século XVIII, quica de toda a histéria. A
relevancia de tais citacdes e referéncias decorre de dois fatos: primeiramente por ter
sido Rousseau um dos autores colaboradores (tendo redigido os verbetes relacionados a
musica e 0 verbete “Economia”, que vem a ser 0 seu Discurso sobre economia politica
ou Terceiro Discurso); em segundo lugar, elas evidenciam os temas sobre os quais 0s
enciclopedistas refletiam e debatiam e, sobretudo, a divergéncia entre as concep¢oes de
Rousseau e seus contemporaneos (v.g., verbete “Direito natural”, de autoria de Diderot).
Dada a grandiosidade de tal empreendimento (mais de 70.000 verbetes, distribuidos em
17 volumes originais), é ele encontrado, atualmente, em versdo digital, nos sitios

http://enccre.academie-sciences.fr/encyclopedie e http://encyclopédie.uchicago.edu, em

lingua francesa. Outrossim, hd uma traducdo parcial para a lingua portuguesa (298
verbetes, distribuidos em 05 volumes). Por tais razfes, quando da transcricdo de
qualquer trecho de verbete da Enciclopédia, sera citada sua fonte primaria (volume no

qual se encontra, pagina e coluna) e, na sequéncia, a referéncia da traducdo em lingua

portanto, que uma vontade move o0 universo e ainda a natureza" (2014, p. 384), 1é-se no original, em
francés, "et anime la nature", ou seja, e anima a natureza". Neste ponto, correta encontra-se a tradugéo de
Laurent de Saez, Editora Edipro, 2017, p. 319.

% v.g.: Na sua introducdo a Profession de foi du vicaire sovoyard (Rousseau, 2010, p. 32), mais
especificamente sob o topico "O vigario, personagem conceitual”, Bernardi é categdrico ao afirmar que "o
vigario ndo é Rousseau".



http://enccre.academie-sciences.fr/encyclopedie

portuguesa® (conforme normas da ABNT vigentes), por 6bvio que na hipdtese de
constar tal verbete na traducdo. Com relagdo ao Discurso sobre economia politica, uma
vez que ele também se encontra nas Oeuvres Complétes publicada pela "Bibliotheque
de la Pléiade" (Paris: Gallimard), é, tambem, feita referéncia a este texto nos moldes
indicados no inicio dessas explica¢des acerca da notacdo utilizada.

No tocante aos escritores maiores da Antiguidade Classica - Platdo e
Aristételes -, tdo necessarios, ainda que em diferentes medidas, nas teses da area de
Filosofia, procuramos realizar duas formas de citacdo. A primeira delas, canbnica, por
meio da citacdo do autor, titulo da obra, nimero do livro ou tomo da obra, niumero da
pagina do manuscrito, a letra da coluna (as péginas dos manuscritos, alongadas no
sentido horizontal, sdo organizadas por colunas, identificadas por letras) e, para fins de
melhor especificacdo, o nimero das linhas nas quais se encontra a citagdo®. Tal forma
de citacdo somente ndo sera observada quando a traducdo por nos utilizada ndo se valer
dessa forma consagrada de citacdo dos classicos antigos, tal qual se d4 com a traducgéo
do dialogo platonico As leis (Edipro, 1999). A segunda forma de citacdo serd a que
obedece aos moldes da ABNT vigentes, mediante indicacdo do nome do autor, ano da
edicio da obra e pagina®. Esta segunda forma de citacio é, ademais, adotada com

relacdo aos demais autores citados.

Diversos termos e expressdes foram colocados propositalmente entre
apostrofos, visando-se chamar a atencéo a necessidade de uma maior cautela na leitura e
interpretacdo deles. 1sso porque tais termos e expressdes ou sdo proprios da linguagem
de determinados autores, tendo significacdes diversas, consoante o sistema no qual se
encontram, ou, ainda, significacdo ndo correspondente a linguagem coloquial. E o que
ocorre, por exemplo, na linguagem rousseauniana, onde encontramos termos que lhe séo
bastante proprios (v.g., 'amor de si' e 'amor proprio', ‘vontade geral’, etc), além de
termos utilizados sem grande precisdo ou com sentidos diversos em diferentes obras e,
as vezes, no bojo da mesma obra (v.g., ‘liberdade’). Esses termos somente conseguem
ser desvendados pela leitura atenta do contexto nos quais se inserem. Vale, aqui, ainda,
a adverténcia feita por Maria das Gracas de Souza (in Maruyama, 2001, p. 11) no

sentido de que "o pensamento de Rousseau se desenvolve a partir da oposicdo entre

4V.g.: verbete ‘Genebra’ (Encyclopédie, vol. VII, p. 574a-578a; 2015, p. 152-164).

® Vide, a respeito, Watanabe, 1995, p. 55-57.

6 V.g.: Eis a transcricdo de referido excerto, no qual consta também a resposta de Socrates a objecdo
levantada (Platdo 592,a-b; 2016, p. 781).



pares de conceitos, situados em registros distintos, proprios do estatuto que cada texto
assume no conjunto de sua obra". H4, ainda, como ja afirmamos, termos que séo de uso
comum na linguagem coloquial, mas possuem uma significacdo toda especifica no
sistema de pensamento de Rousseau (conceitos como 'olhar’, ‘festa’ etc), dentro daquilo
que foi denominado por Folscheid e Wunenburger (2006, p. 119-133) "o obstaculo da

transparéncia”.

Por fim, diversas obras que compdem a bibliografia ndo se encontram
traduzidas para a lingua portuguesa (v.g., Rousseau — solitude et communauté, de
Bronislaw Baczko; La Philosophie de [D’existence de J.-J. Rousseau, de Pierre
Burgelin; Les méditations métaphisiques de Jean-Jacques Rousseau, de Henri
Gouhier; Jean-Jacques Rousseau et le pensée du malheur — le traité du mal, de Alexis
Philonenko etc), de modo que a citagédo/transcricdo de seus excertos é feita a partir de

traducéo livre, por nés mesmos realizadas.



RESUMO

SANTOS, Jarbas Luiz dos. “A ANTROPODICEIA ROUSSEAUNIANA -
TEOLOGIA, POLITICA E LAICIDADE, 2019, 314 f. Tese (Doutorado) -
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Departamento de Filosofia.
Universidade Federal de S&o Paulo - UNIFESP. Guarulhos/Séo Paulo, 2019.

No percurso da historia da Filosofia, a parte politica do pensamento de
Rousseau tem ocupado lugar de preponderancia, quase que de exclusividade, sendo a
interpretacdo dele caracterizada por divergéncias hermenéuticas abismais — ora
colocando tal pensamento como o arauto da democracia e da soberania popular, ora o
colocando como o fundamento para as tiranias que, ao conferir total forca ao Estado,
eliminam qualquer possibilidade de individualidade. Essa problematica caracteristica
da hermenéutica do pensamento de Rousseau decorre, em larga medida, do
estabelecimento de proposicoes isoladas que sdo facilmente encaixadas na historia da
Filosofia por meio da reproducdo de recortes arbitrarios de seus textos, sem a
preocupacdo com a totalidade e a vivacidade de sua obra, bem como sem a devida

atencdo a diversidade de registros nos quais os diferentes textos foram redigidos.

Constitui-se finalidade do presente trabalho analisar o pensamento do
filésofo genebrino Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) por meio de uma leitura que
elucida (1) ser sua teoria politica uma resposta ao classico problema filosofico da
teodiceia, conquanto se trate de uma resposta original, posto que nela se atesta a
impossibilidade da teodiceia nos moldes tradicionais, desaguando-se,
necessariamente, no campo da politica e, em um segundo plano, (II) mostrar como a
concepcdo de ANTROPODICEIA - “a justiga dos homens” — sintetiza tal
pensamento, 0 que exige o conhecimento de seu percurso, culminando-se nos
postulados da laicidade. Para tanto, junto ao trajeto de tal pensamento (teologia —
politica — antropodiceia), o apontamento acerca da diversidade de registros das obras
revela-se essencial para compreensdo da obra rousseauniana e sua devida inser¢do no

fluxo continuo da Historia da Filosofia.

Palavras-chave:

Rousseau, teologia, politica, ANTROPODICEIA, laicidade.



RESUME

SANTOS, Jarbas Luiz dos. “L’ANTHROPODICEE DE ROUSSEAU -
THEOLOGIE, POLITIQUE ET LAICITE, 2019, 314 f. Thése doctorale —
Faculté de Philosophie, Littérature et Sciences Humaines, Département de
Philosophie. Université fédérale de S&o Paulo - UNIFESP. Guarulhos/Séo Paulo,
2019.

Au parcours de I'histoire de la philosophie, la partie politique de la
pensée de Rousseau a occupé une place de prépondérance, presque exclusive. Des
divergences herméneutiques abyssales caractérisent la maniere dont elle est percue,
soit comme héraut de la démocratie et de la souveraineté populaire, soit comme
fondement des tyrannies qui éliminent toute perspective d'individualité en attribuant
des pleins pouvoirs & I'Etat. Cette problématique singuliére de I'herméneutique de la
pensée de Rousseau provient principalement de 1’utilisation de certains de ses propos
de maniére isolée qui s'integrent facilement dans I'histoire de la philosophie a travers
des extraits arbitraires de ses textes, sans se soucier de I'intégralité et de la vivacité de
son travail, ainsi que sans tenir diment compte de la diversité des styles dans

lesquels les différents textes ont éte écrits.

Le but de ce travail est d'analyser la pensée du philosophe genevois
Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) en démontrant que (I) sa théorie politique est
une réponse au probléme philosophique classique de la théodicée - réponse originale
puisqu'elle implique I'impossibilité de la théodicée comprise au sens traditionnel -
qui reléve du domaine politique. 11 s’agit ensuite de montrer (II) comment le concept
d’ANTHROPODICEE - "la justice des hommes" - synthétise cette pensée et
implique la connaissance de son parcours, culminant dans les postulats de la laicite.
Par conséquent, a partir de cette réflexion articulée autour de trois axes (théologie -
politique - anthropodicée), la question de la diversité des styles devient essentielle
pour comprendre 1'ceuvre de Rousseau, ainsi que son insertion dans le flux continu de

I'Histoire de la Philosophie.

Mots-clés :

Rousseau, théologie, politique, ANTHROPODICEE, laicité.



ABSTRACT

SANTOS, Jarbas Luiz dos. “ROUSSEAUIAN ANTHROPODICY -
THEOLOGY, POLITICS AND SECULARISM, 2019, 314 f. Doctoral thesis —
Faculty of Philosophy, Arts, and Social Sciences, Department of Philosophy.
Federal University of Sdo Paulo - UNIFESP. Guarulhos/Sao Paulo, 2019.

Throughout the history of Philosophy, Rousseau's political line of thinking has
played a role of predominance, almost one of exclusivity. The interpretation of his
thinking has been characterized by immeasurable differences in hermeneutics — at times
placing his thinking at the base of democracy and popular sovereignty, or at the core of
tyrannies which, by granting full power to the State, eliminate all possibilities of
individualism. This typical issue of hermeneutics of Rousseau's thinking is largely due
to the establishment of isolated propositions that are easily embedded in the history of
Philosophy through the reproduction of arbitral cuts of his texts without the concern of
preserving the integrity and vivacity of his work as well as the due attention to the

diversity of registers in which the different texts were written.

The end goal of this work is to analyze the thinking of the Genevan philosopher
Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) through a reading that first of all (1) clarifies that
his political theory, while being an original answer, is a response to the classic
philosophical question of theodicy, proving the impossibility of its existence in
traditional contexts, and consequently in the field of politics, and second, (II) shows
how the concept of ANTHROPODICY - ‘the justice of men’ — synthesizes this
thinking, which requires the knowledge of its path, leading to the basic assumptions of
secularism. In order to fully comprehend Rousseau’s work and to insert it appropriately
in the continuum of the history of Philosophy, it is essential to note the diversity of the
registers of his work as well as the path of this thinking (theology — politics —

anthropodicy).

Keywords:

Rousseau, theology, politics, ANTHROPODICY, secularism.



APRESENTACAO - POR QUE ROUSSEAU?

1. PROLOGO

No teatro, constitui-se o0 prélogo de uma cena ou mondlogo iniciais
nos quais nos sao dados elementos precedentes ou elucidativos acerca da trama que sera
representada diante do espectador. Em uma tese, de sua vez, o prélogo nao se confunde
com a apresentacdo, que muitas vezes é desenvolvida como espécie de justificativa pela
escolha do tema e/ou do autor, ou com o capitulo introdutério, cujo objeto &,
geralmente, tratar de questfes preliminares atinentes a aspectos formais. Da mesma
maneira, ndo se confunde com o resumo apresentado, mormente por ser este um

requisito formal das teses a serem apresentadas e defendidas no ambiente académico.

No presente trabalho, fez-se a opcdo em se redigir este prologo, no
bojo do capitulo cuja finalidade é a justificativa pela escolha de um autor para, na
sequéncia, ser abordada de maneira mais especifica a questdo da forma dos escritos de
Rousseau, haja vista a peculiaridade de tal aspecto na obra do pensador de Genebra.
Somente apos, a tese ganha corpo, por meio de trés capitulos: um deles acerca das
concepcOes teoldgicas no pensamento de Rousseau, 0 seguinte acerca do pensamento
politico rousseauniano, e o terceiro que se afigura, a partir da analise e cotejo do quanto
exposto nos capitulos precedentes, uma nota de tentativa de originalidade, tal qual se
exige para fins de uma tese académica em nivel de doutorado. Por fim, a redacdo da
conclus@o tem por finalidade amarrar o conteudo do escrito a tese a que inicialmente
nos propomos, seguindo-se a ela a relacdo bibliografica das consultas realizadas ao

longo da pesquisa.
Neste prologo, duas questdes precisam ser elucidadas.

A primeira delas diz respeito a classificacdo da tese que se seguira

como sendo ela de natureza formal’, o que significa dizer que sua principal

" A Filosofia de todo autor, seja ela sistematica ou nao, constitui-se um percurso, de modo que as
conclusdes alcancadas ndo devem de nenhuma forma ser desvinculadas deste percurso, ou seja, do modo
pelo qual foram elas alcangadas. Quando se escreve visando um ponto especifico deste percurso, ainda
que seja tal ponto ligado a outro(s), esta-se diante de uma tese de natureza material. Se, por outro lado, o
que se procura ressaltar no escrito é o percurso (ou um dos possiveis percursos) daquela Filosofia sob
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preocupacdo ndo diz respeito a elucidagdo e aprofundamento de qualquer relevante
conceito encontrado no pensamento de Rousseau ou, ainda, de uma sua obra especifica.
Antes, 0 que se propde € uma forma de releitura do intrincado — muito embora, em
alguns momentos, aparentemente simples, por vezes, demasiadamente literario —
pensamento rousseauniano, sobre o qual recai o questionamento de constitui¢do ou néo
de um todo sistematico e harmdnico. E justamente como decorréncia da forma de
releitura proposta é que extraimos o conceito de ANTROPODICEIA, o qual, em nosso
entender, serve como espécie de sintese do pensamento de Rousseau, justamente por
indicar um caminho seguro a ser perfilado para sua compreensdo. Exemplos de
relevantes trabalhos de natureza formal por nés citados no corpo da presente tese sdo as
obras Jean-Jacques Rousseau: a transparéncia e o obstaculo, de Jean Starobinski, e A
retorica de Rousseau, de Bento Prado Junior, trabalhos que tém por marca a nao
concentragdo da exposicdo em um conceito ou uma obra especifica, mas, antes, uma
forma por meio da qual a leitura das obras de Rousseau possa ser feita para

compreenséo do pensamento do filésofo em sua totalidade.

Em contrapartida, denominamos teses de natureza material aquelas
que se centram em um conceito ou em uma obra especifica (ou parte desta). S&o
exemplos de trabalhos de natureza material, também por nés citados nesta tese,
Rousseau - uma arqueologia da desigualdade, de Olgario Matos, Religido e politica em
Rousseau - o conceito de religido civil, de Thomaz Kawauche, e Politica e festa

popular em Rousseau: a recusa da representacdo, de Jacira de Freitas.

Ambas as espécies de trabalho possuem relevancia, em igual medida,
no processo hermenéutico do sistema erigido por Jean-Jacques Rousseau, sendo a opgédo
por uma delas uma decorréncia da preocupacdo em aprofundar uma questéo, tornando-a
clara dentro do sistema ou, ao invés, da preocupacdo em encontrar elementos que
permeiam toda a obra e cuja identificacdo melhor possibilita a reconstrucéo do sistema,
que nos € dado em parcelas e em diferentes registros. A primeira preocupacéo citada é
mais consentanea com os trabalhos de natureza material, enquanto a segunda €
caracteristica que se sobressai nos trabalhos de natureza formal. Como afirmado, o

presente trabalho tem natureza eminentemente formal e, como tal, é desenvolvido como

andlise, estd-se diante de uma tese de natureza formal. O presente trabalho apresenta-se muito mais
préximo dessa segunda perspectiva.
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uma espécie de mecanismo que melhor possibilita 0 manuseio da ferramenta que se
constitui a teoria de Jean-Jacques Rousseau. Em outros termos, possui a presente tese
carater mereoldgico, eis que, por meio dela, procura-se apontar a relacdo das partes da
obra de Rousseau com a totalidade de seu sistema.

A segunda das questBes diz respeito a explicitagdo minima do
conceito de ANTROPODICEIA, mormente porque ele integra o titulo da tese e parece
tratar-se de um neologismo. O termo ‘antropodiceia’ ¢ formado pela jungdo de duas
palavras gregas, a saber, ‘antropos’ (os homens em suas relagdes horizontais) e ‘diké’
(justica). Trata-se, assim, do ponto de vista etimoldgico, da ‘justiga dos homens’. No
que diz respeito ao termo ‘antropos’, sua utilizagdo mostra-se precisa para os fins deste
trabalho, haja vista que os gregos tinham, em seu idioma, trés termos que podemos
traduzir por “homem”, a saber, ‘antropos’, ‘brotos’ e ‘andron’. Em que pese a
possibilidade de mesma traducdo, cada termo tem uma significagcdo bastante propria.
‘Antropos’ aponta, como ja afirmado, para o homem em suas relagdes horizontais, no
ambito da propria sociedade, no campo das interrelagdes que formam a cultura. Ja o
termo ‘brotos’ aponta para o homem em uma relacdo vertical, ou, mais precisamente, a
relacdo entre ele, o homem mortal, e os deuses, imortais por sua propria natureza. O
altimo termo — ‘andron’ — de sua vez, aponta para 0 homem pela perspectiva da
virilidade, tratando-se de termo usado para designar apenas 0s homens que realizaram
atos heroicos e detentores do poder politico, referindo-se, basicamente, ao guerreiro e ao
herdi. J& no tocante ao termo ‘diké’, impende ressaltar que ele também se constitui o
nome da deusa Diké, filha de Zeus e Thémis. Vale lembrar que, na rica e intrincada
mitologia grega, ap0s Zeus revoltar-se contra seu pai Cronos, vencé-lo e conseguir
tomar o poder, precisard tomar uma série de medidas com a finalidade de manter-se no
poder e garantir a ordem — o ‘cosmos’. E por esse viés que se explicam seus trés
casamentos, na seguinte ordem: com Métis (que simboliza a astucia ou inteligéncia),
com Thémis (a deusa da justica) e com Hera (que sera sua derradeira e oficial esposa)®.
O casamento de Zeus com Thémis, filha de Gaia e Urano, tem, ainda mais que 0s
outros, um sentido simbdlico indispensavel para a nogdo de ‘cosmos’. De tal casamento
nascerdo Eunomia (‘boa lei’), as Moiras (deusas do destino que tém por tarefa distribuir

a ‘fortuna’ entre os homens, bem como decidir o tempo de vida que cabe a cada um) e

8 O relato dos casamentos de Zeus encontra-se na obra Teogonia, de Hesiodo, mais precisamente entre os
versos 881-923.
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Diké (‘justi¢a’ na acepc¢do de correta divisdo ou partilha). A relevancia do casamento
com Thémis decorre da verificacdo da percepcao de Zeus que ndo seria possivel tornar-
se senhor dos deuses e do mundo unicamente pela forca bruta, sem a ajuda da
inteligéncia, personificada por Métis, e muito menos sem a justica, personificada por
Thémis — € necessario ser justo para reinar, pois somente com a justica se acaba
vencendo, sendo a justica, deste modo, nada mais que uma forma de manter-se fiel a
ordem césmica. Em sendo Diké fruto desse casamento, com toda sua simbologia, ndo
haveria termo mais apropriado para se fazer referéncia a justica, construcdo e
manutencdo da ordem e amor por ela, nos termos concebidos pelo préprio Rousseau no
Emilio (OC, IV, p. 589; 2014, p. 398), “o amor da ordem que 0 conserva chama-se

justica”.

O termo ‘antropodiceia’, entretanto, conquanto bastante incomum, ndo
se trata de um neologismo, constando no ‘“Vocabulario ortografico da lingua
portuguesa” (editado pela Academia Brasileira de Letras) e sendo encontrado nos mais
conhecidos e relevantes dicionarios da lingua portuguesa. Segundo Caldas Aulete, trata-
se da “justica dos homens, estudo da natureza e dos fins morais do homem”, sendo
formado pelos termos gregos “anthropos” e “dike”. Ja no dicionario Houaiss, 0 termo é
alocado no campo da teologia e tem por significado o “estudo da natureza e dos
objetivos morais do homem”. O dicionario Mickaelis a define como “parte da teologia
que se ocupa da natureza e do destino moral do homem”. Tais definigdes, entretanto,
conquanto inicialmente Uteis, revelam-se lacénicas, vagas e incompletas para os fins do
presente trabalho. Tal se da na medida em que, geralmente, o sentido puramente
etimoldgico ndo abarca a histéria do termo, bem como as construcdes que foram
erigidas em torno dele. O termo ‘teodiceia’, certamente um termo correlato ao que se

encontra em comento, explicita o quanto aqui colocado.

O termo ‘teodiceia’, neologismo cunhado pelo filosofo alemao
Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), é composto da juncdo de duas palavras gregas:
'theos' e ‘diké’, que significam, respectivamente, Deus e Justica. Trata-Se, assim,
etimologicamente falando, da 'justica de Deus' ou 'justica divina'. Assim como o termo
correlato ‘antropodiceia’, o alcance do termo ‘teodiceia’ somente comega a se fazer
compreensivel a partir do titulo integral da obra de Leibniz, a saber, Ensaios de

teodiceia - sobre a bondade de Deus, a liberdade do homem e a origem do mal. Por
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meio desse titulo, infere-se que os estudos da teodiceia abrangem as discussdes em
torno dos atributos de Deus (ou deuses) — 0 que pressupdes a existéncia Dele(s) -, da

existéncia e persisténcia do mal no mundo e da liberdade humana.

Em suma, perfaz-se a etimologia uma espécie de porta de entrada para
0 descortinar do alcance e profundidade dos termos, sendo o real alcance deles

consumado t&o apenas no &mbito das teorias nos quais eles se encontram.

Por tais razdes dedicaremos o capitulo mais extenso deste trabalho ao
tema da ‘antropodiceia’, tratando-se do capitulo essencial para compreensdo da tese,
posto que o real alcance do termo ‘antropodiceia’ sera demonstrado apos o percurso
pelos aspectos teolégico e politico do pensamento de Rousseau, ndo sem antes
enfrentarmos a questdo da forma de seus escritos. Outrossim, segundo leitura que
fazemos, constitui-se 0 termo sob comento uma verdadeira sintese do pensamento
rousseauniano, conquanto nao seja ele expressamente encontrado em sua obra, ou seja,
trata-se de uma concepcao tdo apenas percebida a partir de uma viséo global de referida

obra e de um percurso para seu desvelamento.

Il. AESCOLHA DE UM AUTOR

“Com Voltaire um mundo acaba; com Rousseau um mundo comeca”
(Fortes, 1982, p. 71).

“A amplidao do espirito, a forca da imaginacdo e a atividade da alma, eis o
génio. (...) o génio é antes carregado por uma torrente de ideias (...) as ideias
ligam-se pelas circunstancias e pelo sentimento: com frequéncia, vé ideias
abstratas a partir de suas relagdes com ideias sensiveis. (...) Ele constroi
edificios audaciosos nos quais a razdo ndo ousaria habitar e que mais
agradam por suas propor¢des que por sua solidez” (Enciclopédia, vol. VII, p.
582a-584a; 2015, p. 323-329).

A escolha de um autor, mais ainda que a escolha de um tema, é
altamente reveladora acerca das reflexdes e do pensamento do optante — € por sermos 0
que somos que escolhemos esta ou aquela Filosofia. A Filosofia eleita é, desse modo,

em certa medida, um ancoradouro, um anteparo as concepcdes de mundo do optante e,
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ao mesmo tempo, uma espécie de lente por meio da qual se enxerga 0 mundo. Por tais
razdes, ndo me parece em Vao tecer, nesta breve apresentacdo, algumas consideragdes
acerca da opcdo pelo pensamento de Jean-Jacques Rousseau, mesmo porque tal opgéo e
respectiva justificativa servirdo também como fundamento da forma de exposicao que,
em muitos momentos, refoge a forma que, com o tempo, consolidou-se como a
candnica para fins de veiculacdo dos trabalhos de Filosofia - 0 que, alias, serd o objeto

do capitulo introdutdrio que segue esta apresentacao.

Na ‘odisseia’ que se constitui o estudo da Filosofia, a mée das ciéncias
(muito embora as vezes madrasta, outras, infanticida), deparamo-nos com a construgdo
de edificios tedricos de toda magnitude - de casebres a palacios e cidades. Com relacéo
aos grandes palécios erigidos, cabe a seus hermeneutas o ato de desvelar seus diversos
comodos. Assim, o ato de explicitagho de um conceito ou uma ideia de tais
construtores/autores equivale ao desvelamento parcial do paléacio, de apenas um de seus
comodos ou de seus setores. Ndo se pode perder de vista, entretanto, em nenhum
momento, que aquele compartimento integra uma unidade maior, mantendo com esta

conexao necessaria.

Kant talvez seja, por antonomasia, a representacdo do construtor de
um edificio bem projetado, externa e internamente. Em contrapartida, ha autores que,
mesmo munidos de tijolos e demais materiais de construcdo suficientes para qualquer
construcdo, hesitam em erigir um edificio, construindo diversas residéncias, de
tamanhos diferenciados; Montaigne seria um paradigma neste respeito. Platdo, de sua
vez, € exemplo de um construtor de casas e edificios, extremamente diferenciados entre
si, mas em numero suficiente para formacéo de uma cidade completa. J& o pensamento

de Aristoteles revela-se também como uma cidade, ainda portentosa, porém em ruinas®,

® A comparagdo do pensamento aristotélico a uma cidade em ruinas ndo quer fazer qualquer alusdo a
qualidade e a importancia dele. Antes, o que se procura é fazer referéncia ao fato de néo ter sido legada a
posteridade a integralidade de tdo relevante obra. Neste sentido, vale a pena ler a introdugdo "Aristételes:
sua obra", inserta na traducdo da Metafisica realizada por Edson Bini. Este importante tradutor frisa que
h4, ao menos, quatro grandes barreiras que nos separam do pensamento de Aristdteles: 12 - a nédo
integralidade de seus escritos, problema este que aflige a quase totalidade dos autores da Antiguidade,
particularmente os pré-socraticos. Platdo coloca-se como excecao a regra; 2% - a diferenca de carater e teor
dos escritos que chegaram até nos, notadamente por conta da diferenciacdo entre os textos exotéricos
(pouco profundos e voltados para o publico em geral) e os esotéricos (de conteldo aprofundado e
complexo, voltados para os discipulos do Liceu); 32 - a existéncia de textos apdcrifos, dentre os quais
podem ser incluidas as anotacbes de aulas de seus principais discipulos, especialmente Teofrasto. Tais
textos apresentam terminologias e estilos muito diversos dos empregados por Aristételes e 4% - 0 percurso
linguistico e cultural percorrido pela obra aristotélica até atingir a Europa Cristd. Com a filosofia
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no que se diferencia de seu mestre. Rousseau, de seu turno, melhor se equipararia
aqueles que nos fornecem materiais diversos, belos e de excelente qualidade, para que
deles fagamos uso. Eis o significado que empregamos as seguintes palavras de Cassirer
(1992, p. 379):

O que para nos se descobre aqui ndo é uma doutrina fixa e definida.
Trata-se, antes, de um movimento de pensamento que continuamente
se renova, um movimento de tal forca e paixdo que parece quase
impossivel, diante dele, refugiar-se na quietude da contemplacdo
histérica objetiva. Constantemente ele se impde a nés e de modo
constante nos arrasta consigo.

A exceléncia e beleza de tais materiais, todavia, apenas ficardo
evidentes se houver uso adequado deles. Dentre as diversas espécies de sistemas de
pensamento, a partir das imagens metafdricas supra descritas, parece-nos que o desafio
de maior félego reside no trabalho hermenéutico a ser desempenhado com relacdo a
autores que, a maneira de Rousseau, ddao-nos o material para que com ele construamos
um edificio projetado ndo por nds, meros executores, mas pelo proprio fornecedor e, ao
mesmo tempo, idealizador do projeto. Essa idealizacdo, da qual ndo podemos nos
esquivar, indica o equivoco em se afirmar que seria Rousseau um pensador
assistematico, cujas ideias poderiam nos conduzir a qualquer conclusdo: aparentemente
assistematico quanto a forma diversificada de seus escritos, tal qual discorreremos na
introducdo, certamente sistematico e coerente quanto ao cerne de seu pensamento. Em
outras palavras, ainda que sem o rigor formal caracteristico de autores como Kant e
Hegel, certamente encontramos a coeréncia tematica e de principios na obra
rousseauniana. Mais, a beleza do material que nos € legado permite-nos transitar pelas
areas da Filosofia e das Artes, sobretudo da Literatura, em um verdadeiro resgate da
beleza formal da obra platénica, sendo, ademais e concomitantemente, um prendncio de
teses aceitas no século XX, segundo as quais ndo haveria existéncia de fronteira precisa
entre tais areas do conhecimento. E com base em tal postulado que também nos

permitimos tecer nossas consideracdes e fazer nossa exposicdo, valendo-nos, em muitos

aristotélica posta na ilegalidade, o que restou do corpus aristotélico composto por Andrénico de Rodes, ja
parcial, foi levado para Alexandria, de onde foi traduzido para o arabe e, somente no século XII, recebeu
traducéo para o latim erudito, para o que contribuiram particularmente Avicena (Ibn Sina) e Averrois (lbn
Roschd). Em suma, algumas dessas barreiras parecem-nos intransponiveis.
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momentos, de uma linguagem literéria, ao gosto do autor que, para explicitar o processo
de desnaturacdo do homem, invoca a figura mitoldgica do deus Glauco (OC, IlI, p. 122;
1973[4], p. 233); para demonstrar a tensdo permanente entre o individuo e a sociedade,
escreve um romance completo, com riqueza de pormenores (Julia, ou a Nova Heloisa)
e, para mostrar o processo de alienacdo do homem de si mesmo, escreve uma peca

teatral (Narciso ou 0 amante de si mesmo).

Em meio a tais questdes - fornecimento de um belo material e um
projeto a ser executado pelos leitores/hermeneutas -, surge a questdo atinente a tantas
divergéncias e posicionamentos diversos oriundos da leitura da obra de Rousseau.

Como bem expressa a respeito Brehier (2014, p. 1132):

Esse solitario, esse pensador que resiste a toda classificacdo, jamais
deixou de exercer sobre 0s espiritos uma poderosa atracdo que se
manifesta por meio de uma variedade sem igual de estudos sobre seu
pensamento e sobre sua pessoa. (...) Ora, deixando de lado os ataques
e os elogios sistematicos, que nao faltam, esta-se bastante distante de
se chegar a um acordo sobre a interpretacdo de seu pensamento; ha
uma doutrina em Rousseau, com sequéncia e coeréncia logicas? Ou a
seguranca apaixonada com a qual ele aborda cada novo objeto ndo
esconde contradi¢des insolUveis, as quais se esforca em ver reunidas?
Rousseau é partidario da superioridade do estado de natureza, como
parece segundo o Discurso sobre a Desigualdade, ou acreditava na
superioridade do Estado, como deixa concluir o Contrato Social?
Como a religido civil do Contrato, imposta pelo Estado aos cidadaos,
é compativel com a religido do coragdo da Profissdo de Fé do Vigario
Saboiano? Deve-se ver, sobretudo no Contrato, o individualismo que
faz nascer o Estado de conserto de vontades, ou um comunismo sem
freios, que ordena a alienagdo de cada um a comunidade? Na teoria do
conhecimento, Rousseau é empirista ou inatista? Apoia a moral sobre
a razdo ou sobre o sentimento? Diversas questdes dificeis de resolver -
traducéo nossa.

No mesmo sentido, preleciona-nos Rolf Kuntz (2012, p. 23):

Certa tradicdo, seguida nos manuais de Historia, acostumou-nos a vé-
los [Rousseau e Voltaire], lado a lado, como inspiradores da
Revolugdo Francesa e como companheiros de uma aventura
intelectual, conhecida como lluminismo. Uma tradi¢do paralela
apresenta-nos um Rousseau mais proximo do romantismo literario -
sentimental, desconfiado das ciéncias e da razdo, descrente dos
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valores intelectuais mais importantes do Humanismo. H& um
Rousseau da ldade das Luzes, comprometido com a Enciclopédia; ha
um Rousseau "educador da nossa sensibilidade”, em quase tudo
0posto ao primeiro.

Em meio a tanta divergéncia hermenéutica, ndo ha como discordar das
palavras de Salinas Fortes (1982, p. 65), que classificava o genebrino como “o mais
dificil e complicado dentro todos os personagens de primeira grandeza do século XVIII.
Como classifica-lo? Camaleonicamente, Jean-Jacques Rousseau escapa a todas
classificagdes”. A problematica de tanta divergéncia hermenéutica, deste modo, reforca
a necessidade de se tentar ater, a0 maximo, ao projeto tracado pelo préprio Rousseau,
sob pena de mau aproveitamento do belo material por ele nos legado. Certamente, as
divergéncias e 0s posicionamentos dispares e contraditorios entre si, apontados nas
observacOes de Bréhier e de Rolf Kuntz anteriormente transcritas, constituem-se fruto

de um rearranjo muitas vezes arbitrario das ideias e concepcfes rousseaunianas.

Eis a tarefa a qual, ousadamente, nos propomos: construir uma solida
edificacdo a partir do material que nos é fornecido pelo filésofo genebrino, material este
cuja riqueza e beleza somente pdde ser por nds percebida com o chegar da maturidade,
quando os esteredtipos ndo mais nos satisfazem (e sdo vistos como tais) e alguns

edificios ndo mais nos servem como morada confortavel.

Tudo isso sem a pretensdo de fornecermos uma interpretacédo
definitiva e encontrarmos um "verdadeiro Rousseau”, cujas ideias (0s materiais
anteriormente referidos) permitem uma multiplicidade de leituras, mesmo porque, ao
construir um sistema ndo hermético, as possibilidades hermenéuticas multiplicam-se no
tempo. Tal qual bem adverte o professor Milton Meira do Nascimento, no texto "Nos,

leitores de Rousseau" (Nascimento, 2012, p. 97),

em se tratando de um dos pensadores modernos sobre o qual mais se
escreveu, a tarefa do leitor torna-se cada vez mais complicada. O que
poderia indicar um processo resultante de um trabalho exaustivo de
interpretacdo, com o intuito de dar conta dos multiplos aspectos da
obra, afigura-se, no entanto, como mais um obstéaculo a ser transposto,
de tal modo que precisamos ser também, cada vez mais, 'leitores dos
leitores de Rousseau'.
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E deste modo que, descontentes com as teorias puramente explicativas
e as puramente prescritivas, bem como com as de pura especulacdo metafisica,
acabamos por chegar ao pensamento de Rousseau, cuja oscilagdo ou movimento
pendular entre idealizacdo (ou construcdo de uma escala de medidas) e afericdo
empirica da realidade ainda se faz permeada de contundente critica a realidade
analisada, tratando-se de uma critica de viés profundamente reformista!® dos homens e
também das instituicdes. A oscilacdo entre o ideal e a realidade empirica, de sua vez,
ndo nos permite atar-se a estere6tipos, cuja funcdo alienante é justamente ocultar os
dados da realidade cuja transformacéo se busca. Em suma, a partir da resposta peculiar
de Rousseau aos problemas tradicionais da Filosofia (v.g., a teodiceia, a natureza do
homem, a teoria do conhecimento, a vida gregaria, a legitimidade do poder politico,
etc), sera deduzida sua teoria politica, que deve ser concebida como uma decorréncia de
questdes prévias que, embora analisadas e respondidas (algumas, alias, respondidas sem
assertividade ou mesmo relegadas ao plano do irrespondivel), ndo necessariamente
seguiram a ordem cronoldgica de precedéncia na escrita das obras. Procurar-se-a, deste
modo, ndo expor uma interpretacdo ao pensamento politico de Rousseau, mesmo porque
se trata da secdo do pensamento rousseauniano mais explorada pela Historia da

Filosofia, aléem do que relevantes intérpretes j& realizaram tal tarefa de modo

100 termo "reformista” aqui empregado visa indicar um contraponto ao conceito de revolucionario.
Acerca dessa questdo, esclarecedor o prefacio escrito pela professora Marilena Chaui para a obra
Rousseau - uma arqueologia da desigualdade, de Olgaria Matos, constante na bibliografia. Referido
prefécio inicia-se com a seguinte questdo: "Por que, tendo escavado as origens da desigualdade entre os
homens, Jean-Jacques Rousseau ndo é um revolucionario?". No mesmo sentido, Baczko (1974, p. 339)
prelecionara, no capitulo “Democracia e Conservantismo”, que “o pensamento politico de Rousseau
traduz um esforgo visando reconciliar, em uma visdo coerente da sociedade, os elementos antinémicos
que caracterizamos sumariamente com a ajuda dos dois termos empregados no titulo desse capitulo”. Rolf
Kuntz, de sua vez, de modo um pouco diverso, utilizando-se de termos cunhados pelo professor
americano Gerhard Lenski, chama-nos a atencéo a divisdo das teorias modernas da desigualdade entre as
"teorias funcionalistas" e as "teorias do conflito" (Lenski, 1984, p. 14-17). Adverte-nos, porém, que 0
pensamento de Rousseau ndo se encontra ligado com exclusividade a nenhuma das tipologias. Pelas
ideias desenvolvidas no Segundo Discurso ou Discurso sobre a Desigualdade, poderiamos alocar o
pensamento rousseauniano nas teorias do conflito. Se pensarmos, entretanto, na "metafisica da ordem"
que caracteriza boa parte da obra de Rousseau, com destaque ao Contrato Social, a teoria do nosso autor
teria uma prevaléncia funcionalista. Concordamos, integralmente, com o posicionamento de Gerhard
Lenski e Rolf Kuntz. Dai decorre que, ainda que se classifique o pensamento de Rousseau como
reformista ou como uma teoria funcionalista, ndo se pode olvidar, em nenhum momento, que “toda a obra
de Jean-Jacques é impregnada desse sentimento de solidariedade com os pobres e oprimidos, de um
espirito de revolta contra a injustica social” (Baczko, op. cit., p. 289).
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percuciente!!, mas, antes, apds exposicdo minima dele, como sdo inferidas as teses
politicas no pensamento rousseauniano, numa perspectiva diversa tanto dos grandes
sistemas metafisicos do século XVII quanto da deificacdo das luzes e da razdo téo
caracteristica do lluminismo francés do século XVIII.

Cremos que deste modo fugiremos da

armadilha da repeticdo de formulas desgastadas. Dentre elas, a ideia
de que Rousseau, enguanto ilustre representante das Luzes, seria
defensor incondicional dessa Era da Razdo; ou, ao contrario, a ideia
diametralmente oposta, que enfatiza seu irracionalismo baseando-se
no pressuposto de que sua filosofia esta centrada no predominio dos
sentimentos, em detrimento da razdo, o que fara dele o precursor do
romantismo (Freitas, 2003, p. 18).

A partir de tais premissas, concluiremos, primeiramente, que o fim
perseguido por Rousseau € a compreensdo do fendbmeno da coexisténcia, dos meandros
envolvidos na vida gregaria. As causas desse modo de viver, de seu turno, tornaréo
necessario um estudo etiologico, cujos corolarios serdo 0s questionamentos em torno do
homem (antropologia), das regras que de certa maneira viabilizam a convivéncia (moral
e politica) e mesmo da posicdo do homem em face da totalidade do universo. Dai nossa
afirmacdo no sentido de o conceito de ANTROPODICEIA (isto é, a ‘justica dos
homens') sintetizar o pensamento de Rousseau, pois tal conceito exige uma concepcao
preliminar acerca do que se denominou na historia do pensamento de ‘Filosofia
Primeira’ ou ‘Teologia’ para, em um momento posterior, ser enfrentada a questdo
estritamente humana pelas concomitantes perspectivas individual e coletiva. Em outros
termos, a sintese do pensamento rousseauniano exige um caminhar pelas diversas searas
da Filosofia, partindo-se da Metafisica e ancorando-se, a seu termo, na Filosofia
Politica, que para Rousseau, conforme veremos do transcorrer deste escrito, ndo se faz
dissociada da Moral. E nessa completude de concep¢do do mundo, de todo invidvel a
classificacdo habitual de Rousseau como pensador circunscrito a Filosofia Politica,

especialmente se ndo olvidarmos o carater estrito e redutor que os termos ‘politica’ e

11 Confira-se, a titulo de exemplo, as obras Rousseau e a ciéncia politica de seu tempo, de Robert
Derathé; e Homem e sociedade na teoria politica de Jean-Jacques Rousseau, de Lourival Gomes
Machado - indicadas na bibliografia.
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‘politico” passaram a adquirir a partir da Idade Moderna. Em outras palavras, o
pensamento politico de Rousseau seria uma espécie de "ponta do iceberg"”, no sentido
que acaba sendo a parte de seu pensamento historicamente posta a vista de todos, mas
cuja leitura satisfatéria exige compreensdo razoavel da parte submersal? - a parte ndo
aparente. Nao se trata aqui de estabelecermos uma relacéo de fundamentacéo entre uma
parte e outra, mas, antes, de apontar como a totalidade do pensamento — ai logicamente
incluindo-se o0s escritos relegados a segundo plano — torna mais claros os

posicionamentos politicos tomados.

Ainda no tocante ao pensamento politico de Rousseau, a "ponta do
iceberg"”, além da questdo atinente a luz que sobre ele é lancada por outras partes da
teoria rousseauniana, ndo se pode perder de vista que sua plena compreensdo somente se
da também mediante uma andlise, ainda que minima, do momento histérico de sua
gestacdo. Tal se da ndo apenas com nosso autor, mas com todo filosofo, em especial
aqueles que se voltam a Filosofia Politica, até porque esta é tecida como
questionamento e resposta aos problemas mais candentes vivenciados por seus

respectivos autores. Eis a assercdo de Hegel (1974, p. 361) a respeito:

0s homens ndo criam uma filosofia ao acaso: & sempre uma
determinada filosofia que surge no seio dum povo, e a determinacéao
do ponto de vista do pensamento € idéntica a que se apodera de todas
as manifestacdes historicas do periodo desse povo, estd em intima
relacdo com elas e delas constitui o fundamento. Desse modo, a forma
particular duma filosofia € sincrénica com uma constituicdo particular
do povo, onde ela aparece, com suas institui¢cbes, com as suas formas
de governo, com a sua moralidade, com a sua vida social, com as
atitudes, habitos e preferéncias, com as suas tentativas e produtos
cientificos, com a sua religido, com seus éxitos militares, com todas as
circunstancias externas, ndo menos que com a decadéncia dos Estados
em que este principio particular impusera a sua supremacia, € com a
formagdo e progresso de novos Estados, nos quais surge e se
desenvolve um principio mais alto.

Neste passo, junto a atencdo a ldégica prépria do argumento e

movimentos internos do texto, dentro da perspectiva tipica da denominada leitura

12 Segundo estudos cientificos, a parte submersa de um iceberg representa, em média, 90% do total de sua
dimensdo, de maneira que apenas 0s poucos 10% constituir-se-iam a parte visivel (a ponta do iceberg).
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estrutural, elementos externos ao texto constituem-se também balizas para sua
compreensdo, razdo pela qual o contexto histérico do momento de gestagdo do texto
precisa, constantemente, vir a tona, pelo que se respeita o carater histérico préprio da
Filosofia e, com ainda maior énfase, da Filosofia Politica, a qual se diferencia em grau
quanto a questao da vinculagdo ao tempo historico de sua gestacdo e surgimento.

Exsurge do quanto exposto no paragrafo precedente a necessidade de
inserir historicamente o autor do qual se trata num ponto especifico do fluxo da histéria
do pensamento, fazendo-o mediante indicacdo de suas herangas mediatas e imediatas e
das refutacBes empreendidas em sua obra e, também, do legado deixado por tal autor
com fins a continuidade de referido fluxo histérico, mesmo porque, ndo tivesse havido
qualquer contribuicdo para a continuidade de tal fluxo, estéril seria estudar e expor seu
pensamento. Neste ponto, entretanto, ousamos questionar a afirmagdo de Hegel (1974,
p. 362) no sentido de que a Filosofia seria "idéntica ao seu tempo"”. Afirma ele, em
continuacdo, que "se a filosofia, pelo que respeita ao seu conteudo, ndo sai fora do seu
tempo, ultrapassa-o pelo que respeita a forma enquanto, como pensamento e
conhecimento do espirito substancial do seu tempo, faz dele objeto de si prépria”. Esse
questionamento, que pode ser ilustrado a partir de qualquer area da Filosofia, também se
faz mais perceptivel no campo da Filosofia Politica, onde, ndo raramente, muito além de
se justificar um sistema politico vigente, realiza-se sua critica e apontam-se caminhos
para o futuro, algumas vezes de forma profética. No caso especifico de Jean-Jacques
Rousseau, facamos, no presente momento, esse enquadramento historico, de forma
breve, sintética e metaforica, posto que, no bojo deste trabalho, muitas das referéncias,
herancas, refutaces e mesmo alguns legados serdo apontados de forma mais precisa. E
com a inser¢cdo do pensamento de Rousseau no quadro geral da modernidade que

empreendemos essa tarefa prefacial.

O advento da modernidade com suas profundas, mas ndo abruptas,
transformacdes assemelha-se a uma grande nau realizando uma longa viagem. Em dado
momento da modernidade, mais especificamente no periodo historico denominado pela
historiografia tradicional Idade Moderna - periodo iniciado com a tomada de
Constantinopla, no ano de 1453 - as transformac6es comecam a se concretizar e ganhar
corpo, culminando na revolucéao cientifica, na reforma protestante e no surgimento do

Estado moderno, tudo sob a aparéncia de uma navegacdo sob bom comando e com
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destino tracado e certo, muito embora nem sempre sobre &guas tranquilas. Algo,
entretanto, parece haver tirado a nau de seu rumo, e o comando, além de ndo mais
parecer tdo eficaz, é certamente dividido e constantemente disputado. A nau da
modernidade, ja desgovernada, ainda que tal situacdo ndo tenha sido percebida pelos
navegantes (nem mesmo por aqueles responsaveis pelo leme), passa a colidir com
icebergs. O pensamento de Rousseau constitui-se, certamente, num desses icebergs,
sendo sua parte politica tdo apenas sua parte emersa, conforme metéfora ja delineada
anteriormente. Tal pensamento adquiriu tal status na medida em que seu autor soube,
com a sensibilidade de nenhum outro, detectar e denunciar o processo historico - ainda
que nem sempre se valendo da Historia para tal finalidade - que culminava na
despersonalizagcdo do homem e na desintegracdo das relagcdes imediatas, em razéo do
que Rousseau ndo partilhava do otimismo caracteristico dos demais pensadores das
Luzes. Junto ao diagnostico, o genebrino ndo partilhava da esperanca de serem reatados
0s antigos lagcos em meio a nova racionalidade social instaurada. Se 0 homem tornou-se
fragmentado, a sociedade atomizada, oriunda da dissolugdo das pequenas comunidades,
passou a ser caracterizada pela desigualdade, pela massa de individuos isolados e
egoistas, que ndo mantinham qualquer vinculo forte com as instituicdes, também em
processo de degeneracdo. Nas palavras de Baczko (1974, p.287) “a antiga participacdo
em uma comunidade, com a qual o individuo sentia-se solidario, bem como a
autenticidade de sua vida pessoal, ndo poderiam ser recolocadas no vigente mundo das
aparéncias”. E assim que, segundo metafora também extraida da obra de Baczko, a
sensibilidade de Rousseau funciona como uma espécie de “sismografo que registra
todos os desconfortos da sociedade, tudo o que impede de conciliar a expressdo da
personalidade com uma participacdo nas comunidades sociais e nas acfes coletivas,

tudo o que aliena o individuo de suas proprias formas de socializagao” (op. cit. p. 288).

Diante disso, buscar-se-4 neste trabalho ndo apenas a exposi¢do da
parte politica do pensamento de Rousseau, mas também parcela da parte imersa desse
pensamento, com destaque as concepgdes teolOgicas, pois € 0 pensamento
rousseauniano como um todo que se constitui um obstaculo que se interpde no caminho
da nau da modernidade. Em ambas as partes do pensamento de Rousseau, ademais,
encontraremos o conceito de ‘justiga’, que acaba por se constituir o cerne de sua teoria.

Cabe advertir, porém, que ndo é com o choque com tal iceberg que a nau da
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modernidade naufragard, mesmo porque, apos esse relevante choque, importantes
nomes envidardo esforgos em tentar recolocar a nau em seu devido rumo, permitindo
que ela fosse um pouco mais adiante em sua viagem. Este foi o papel desempenhado,
por exemplo, por Immanuel Kant (1724-1804), que, segundo Habermas (2002, p. 29),

expressa 0 mundo moderno em um edificio de pensamentos. De fato,
isso significa apenas que na filosofia kantiana os tracos essenciais da
época se refletem como em um espelho, sem que Kant tivesse
conceituado a modernidade enquanto tal. S6 mediante a visdo
retrospectiva de Hegel pode entender a filosofia de Kant como auto-
interpretacdo decisiva da modernidade.

Ocorre que, no transcorrer dessa viagem, outros icebergs serdo
encontrados e com eles a nau, que ja ndo se encontra intacta, também se chocara:
Charles Darwin (1809-1882), Karl Marx (1818-1883), Sigmund Freud (1856-1939) e
Friedrich Nietzsche (1844-1900) sdo os autores das teorias que mudardo toda a
concepcao de homem, de sociedade e da historia - sdo os icebergs que, por fim, fardo
socobrar a nau da modernidade, cujos pontos frageis ja teriam sido atingidos
anteriormente pelo pensamento de Rousseau, no bojo do qual ocorreu a primeira crise
da modernidade, conforme indica Leo Strauss (2014, p. 305). Em suma, é o pensamento
de Rousseau que, com sua atroz critica as ideias de ciéncia e ao progresso, sua oposi¢do
a religido institucionalizada e sua teoria sobre o poder politico (em especial para se
discutir sua (i)legitimidade), um verdadeiro prendncio do naufrdgio, ou seja, uma
antevisdo daquilo que se passou a chamar de pds-modernidade. Em outras palavras,
conquanto se trate de um pensamento atrelado a modernidade, mais especificamente ao
momento histérico proprio do Antigo Regime francés, o qual é a todo momento
denunciado e refutado, o pensamento de Rousseau tem suas bases na tradicao politico-
filosofica do contratualismo e do jusnaturalismo, bem como a Histéria como um dos
seus elementos integrantes, razdo pela qual ndo apenas analisa 0 momento no qual estd,

como também o que se pode esperar a partir das perspectivas tracadas.

Com vistas a finalidade supra declarada - e ja justificada a opc¢éo pelo
pensamento do genebrino — serd redigido um primeiro capitulo com fins a chamar a

atencdo ao problema da forma diversificada dos escritos de Rousseau, mesmo porque
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essa diversidade é geradora de preconceitos e mal entendidos acerca da exposi¢do
filosofica empreendida por nosso autor; serdo expostas concepc¢des teoldgicas que
permeiam 0 pensamento rousseauniano, haja vista que tais concepgfes revelam a
impossibilidade de uma teodiceia nos moldes até entdo concebidos e, na sequéncia,
expor-se-4& 0 pensamento politico de Rousseau, numa tentativa de elucidar alguns
conceitos-chave de seu sistema e as herangas e refutagdes que fazem parte desse
pensamento. Tudo isso para que, num momento seguinte, seja exposto o conceito de
"antropodiceia”, o qual, para ndés, sintetiza 0 pensamento de Rousseau por abarcar a
ideia necessaria de Justica sem vinculos estreitos com a divindade, ou seja, uma justica
entre os homens, pelos homens e para os homens. De se ressaltar que tal conceito néo
aparece de modo explicito na obra de Rousseau, congquanto seja 0 termo que sintetiza a
concepcdo rousseauniana acerca do mundo e que culmina, conforme veremos, na
questdo politica. A ideia de Deus, de sua vez, persiste no sistema rousseauniano, mesmo
que este caminhe rumo a concepcdo de laicismo, fazendo recair sobre o homem,
individual e coletivamente, uma responsabilidade de modo até entdo n&o atribuida a ele.
Dai conceber-se 0 pensamento politico rousseauniano como uma resposta a esta
responsabilidade do homem (o problema da liberdade) que passa a viver em uma
coletividade politicamente organizada, ndo sem antes serem examinados alguns
caracteres proprios do homem individual — a antropologia rousseauniana. Somente com
base nessa visdo de totalidade — a desvinculacdo, ainda que nao total, entre homens e
Deus, a nocdo de Justica como necessaria a convivéncia harmoniosa, as formas de
exercicio dessa Justica (a questdo propriamente politica), sem em momento algum se
descuidar do homem individualmente falando - poderemos concluir nosso trabalho,
apontando-se o conceito-chave, a ‘antropodiceia’, que no sistema de Rousseau perfaz-se
uma concepcao, em torno da qual pode ser erigido um edificio a partir do material que

nos € fornecido pelos escritos de nosso autor.
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1. A FORMA DOS ESCRITOS DE ROUSSEAU - QUESTAO
METODOLOGICA PRELIMINAR?

“De qualquer forma, porém, peco encarecidamente aos leitores
que deixem de lado meu belo estilo e apenas examinem se
raciocinei bem ou mal; pois, afinal, do simples fato de um autor
exprimir-se em bons termos, ndo vejo como possa dai concluir que
esse autor saiba o que diz” — Adverténcia no prélogo das Cartas
Escritas na Montanha, Rousseau (2006, p.141).

A forma (configuracdo fisica de um escrito como decorréncia da
estruturacdo de partes ou a somatdria de linguagem, método e estrutura) guarda
relevéncia na medida em que ela é, muitas vezes, condicionante ou mesmo determinante
do contetdo, de maneira que ela sempre tem algo a nos dizer sobre o proprio contetdo
que é por ela veiculado, bem como sobre as posturas adotadas pelo autor que a escolhe.
Em Rousseau, referida questao torna ainda mais ricas — e, talvez, também problematicas
— as possibilidades hermenéuticas de suas obras, haja vista as diferentes formas pelas
quais ele se expressa. Dai a necessidade de seu enfrentamento por todos aqueles que
procuram debrucar-se sobre o pensamento do mais ilustre genebrino, que, felizmente,
no quesito “dificuldades hermenéuticas oferecidas pelo formato de sua obra”, encontra-
se bem acompanhado, fazendo, neste particular, verdadeira parceria com Platdo, tantas
vezes por ele citado e, certamente, reverenciado. Eis a justificativa para alguns breves

paralelismos que estabeleceremos entre Platdo e Rousseau!*, mas com finalidade

13O pensamento rousseauniano nos é exposto por formas e meios diversos, muitas vezes de modo
heterodoxo. Por isso, ao que se adiciona a necessidade que teremos de nos socorrer de conceitos esparsos
em toda a obra de Rousseau, vislumbrou-se a necessidade dessa introducdo para explicitagdo minima
desta questdo.

14 Varios sdo os pontos sobre os quais é possivel tragar um paralelismo entre ambos os autores. Salinas
Fortes, v.g., quando expde o método de Rousseau, denominando-o “dicotémico”, composto por um “jogo
de oposi¢des”, afirma poder falar-se em “dialética”, ressaltando que “é possivel ver um nitido parentesco
com Platdo” (Fortes, 1997, p. 42) e, em outra obra, afirma que o romance Julia ou a nova Heloisa seria
um dialogo a maneira de Platdo (Fortes, 2007, p. 12). Prado Junior (2008, p. 83), de sua vez, ao usar a
expressdo “platonismo de Rousseau”, aponta ndo para aspectos formais, mas para aspectos materiais que
aproximariam ambos os autores: “os Dialogos nos falam de outro mundo, os Devaneios definem a
filosofia e a sabedoria como a preparacdo para a morte, o Contrato Social define as condi¢des da Cidade
Justa etc. Mas, sobretudo, a ideia de ordem aparece como modelo no sentido platnico: ela é, a0 mesmo
tempo, o Belo, 0 Verdadeiro e 0 Bom que € preciso tentar imitar ou reconstituir no seio deste mundo de
trevas e desordem”. Se ha pontos de convergéncia ou aproximacao, hd também pontos de divergéncia,
ndo apenas pelas questdes histéricas que separam ambos 0s autores, mas, sobretudo, pela concepg¢do
acerca da politica em seu sentido mais genuino. Um desses pontos é a concep¢do do “fildsofo-rei”,
afastado das concepg¢des rousseaunianas, sob o argumento de que os legisladores, enquanto verdadeiros
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precipua, convém ressaltar, de nos atermos a hermenéutica do pensamento

rousseauniano.

Do ponto de vista metodologico, a analise de uma teoria ou de um
sistema de pensamento pode ser realizada sob diversas perspectivas ou diferenciados
métodos, dentre 0s quais se destacam o ‘método estrutural ou 16gico’ € o ‘método
genético ou historico’, consoante terminologia empregada por Victor Goldschmidt em
seu texto “Tempo Historico e Tempo Logico na Interpretacdo dos Sistemas Filosoficos”
(Goldschmidt, 1973, p. 139-147) — texto que se tornou canonico na divulgacdo e defesa
de um método especifico para leitura e interpretacdo de textos filosoficos: o método

estrutural.

O método ldgico ou estrutural € aquele por meio do qual se analisa a
coeréncia interna de um sistema de pensamento — aquilo que os estruturalistas
denominam “ordem das razdes”. Consiste tal método na reconstru¢do de uma teoria a
partir do desenvolvimento interno de seus argumentos, conforme ritmo e logica

impressos pelo proprio autor, pois,

se ndo se entende essa ldgica interna de cada fil6sofo, ndo se é capaz
de compreender a sua Filosofia. Para compreender a Filosofia de um
filésofo, é preciso descobrir qual seu método de pensar, qual o seu
método de organizar o discurso filoséfico, como ele pensa que se pode
progredir em direcdo a novas proposicfes. Se ndo se faz isso ndo se
entende nada de um filésofo, absolutamente nada (Macedo Junior,
2007, p. 6).

Ja o método historico ou genético procura analisar a formacéo de uma
teoria ou de um sistema de pensamento a partir de dados historicos, nos quais se insere a

propria questdo biografica do autor da teoria sob analise.

filésofos, ndo sdo dotados de nenhum poder adicional dentro do Estado. A respeito, confira-se novamente
Fortes (2007, p. 99) e, também de sua autoria, O lluminismo e os Reis-Fil6sofos (1982). De maneira
também bastante percuciente, Henri Gouhier (2005, p. 10) apontara Rousseau como sendo um leitor de
Platdo (2005, p. 139-153), frisando, primeiramente, o quanto o personagem-modelo Sdcrates, de Platéo,
servird de base a algumas construgdes de Rousseau, mas, por outro, salientara aspectos do antiplatonismo
de Rousseau (Gouhier, 2005, 133-9). Pierre Burgelin, de sua vez, ao apontar as boas fontes que
formariam a “filiacdo legitima” de Rousseau, afirmara: “Descartes € Malebranche, Hobbes, Locke, Clarke
e, sobretudo, Platdo (Burgelin, 1973, p. 568).
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A diferenciacdo de métodos apontada serve para evidenciar uma falha
bastante comum nas criticas tecidas a uma teoria, qual seja, a critica de uma teoria
unicamente a partir de elementos externos (ou puramente histéricos), mesmo em face da
conexdo e coeréncia dos elementos internos dessa mesma teoria criticada —
caracteristicas que conferem a ela a qualidade de algo digno de ser lido, estudado e
analisado filosoficamente. Quer-se, com tais adverténcias, chamar a atencdo a
necessidade de muitas vezes se analisar uma teoria desde seu nascedouro, ou seja, a
necessidade de se atentar aos pressupostos escolhidos pelo préprio autor e as influéncias
imediatas e mediatas por ele sofridas, atentando-se ao fato de que a verificacdo de tais
pressupostos deve se dar a partir da leitura rigorosa do texto, e ndo unicamente do mero
enquadramento histérico da teoria na histéria geral e na histéria do pensamento. Em
outras palavras, se 0 método histdrico auxilia na compreensdo de uma teoria filosofica,
€ 0 método logico que se revela fundamental para interpretacdo e analise dos sistemas
de pensamento, até porque, como bem assevera Goldschmidt (1973, p. 140), “a
interpretacdo consistird em reaprender, conforme a intengdo do autor, essa ordem de
razdes e em jamais separar as teses dos movimentos que as produziram”. Isso na medida
em que “doutrina € método, com efeito, ndo sdo elementos separados. O metodo se
encontra em ato nos proprios movimentos do pensamento filosofico” (op. cit., p. 141).
Em suma, o método histérico mostra-se relevante, eis que agrega elementos como a
filologia, analise biografica e contextualizacdo historica do autor (Macedo Junior, 2007,
p. 16), mas é o método logico ou estrutural que se revela préprio da anélise das teorias
filosoficas, até porque por meio dele as teses defendidas ndo séo reveladas ou impostas,
mas explicitadas através de um método escolhido pelo proprio autor, de uma estrutura
peculiar que se forma a partir do método e também por meio de uma linguagem
especifica do autor, sendo que por meio de tal linguagem podemos estabelecer os
diadlogos estabelecidos entre a obra e respectivo autor e a tradicdo filoséfica. Método,
estrutura e linguagem — eis os componentes da forma por meio da qual as teses sdo

construidas, tecidas e explicitadas.

No que tange ao pensamento de Rousseau, bastante comum que as
mais contundentes criticas a ele dirigidas sejam talhadas sem se atentar a forma pela
qual fora sua teoria (em sua totalidade, e ndo parcela dela) desenvolvida logicamente,

isto é, sem se atentar a forma ou aos movimentos de sua teoria em sua diversificada

32



obra. Esses movimentos é o que nos permite aferir a singularidade de seu pensamento (o
que se aplica também a diversos outros pensadores) para além do mero debate vivo de
ideias do qual Rousseau participara a sua época e em posicdo de destaque. Bastante
comum, também em contrariedade aos preceitos do ‘tempo logico’, que o pensamento
rousseauniano seja reduzido a algumas expressfes e maximas, tratando-se de postura
que vitima praticamente todo grande pensador, sem que sequer se procure saber onde
elas se encontram inseridas, seus reais alcances e significados e, sobretudo, os
movimentos internos da obra que as geraram e por meio dos quais foram elas trazidas a
lume. Eis o sentido da adverténcia feita por Salinas Fortes: “Rousseau ¢, por exceléncia,
0 autor sobre o qual todo mundo se julga apto a discutir, sem se dar ao trabalho de ler de
fato sua obra” (Fortes, 2007, p. 11).

Ainda no tocante aos métodos de leitura acima apontados, as questdes
de ordem biografica em Rousseau sdo, muitas vezes, ou na totalidade delas,
componentes inseparaveis de sua filosofia e da forma como ela € exposta, 0 que se
evidencia pela luz lancada a partir de obras como Confissdes, Os devaneios de um
caminhante solitario e Rousseau juiz de Jean-Jacques (os seus famosos Dialogos), nas
quais a propria vida do genebrino serviu de matéria-prima as suas mais profundas
reflexdes e, consequentemente, a sua obra. Nas palavras de Starobinski (2011, p. 173),
ha “a necessidade em que nos encontramos de levar igualmente em conta o pensamento
de Rousseau e sua biografia>. E, ainda, no mesmo sentido, Cassirer (1992, p. 383)
proclama a necessidade de um “processo repetido de reflexdo e esclarecimento mutuo”,

afirmando que

uma génese deste tipo de sua obra s6 se torna possivel se formos
buscar, para trds, o seu ponto de partida na vida de Rousseau, e suas
raizes na sua personalidade. Estes dois elementos — 0 homem e a obra
— se entrelagam de modo tdo estreito que toda tentativa de
desemaralha-los serd uma violéncia feita a ambos, cortando seu nervo
vital comum.

15 De se conferir, com fins ao aprofundamento da questdo, o cap. VII de Jean-Jacques Rousseau: a
transparéncia e o obstaculo, intitulado "Os problemas da autobiografia”, de Jean Starobinski (2011), obra
constante nas referéncias bibliogréficas.
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No mesmo sentido e, segundo nossa leitura, de forma ainda mais
incisiva, 0 posicionamento de Baczko para quem toda obra de Rousseau constitui-se
uma “experiéncia subjetiva e a expressao de estados de sua alma” (1974, p. 283-284),

de maneira que, mesmo

As questbes mais gerais e mais abstratas — o lugar do homem no
universo e os principios do governo politico, as origens do mal moral
e a relacdo do homem com Deus — Jean-Jacques as apresenta ndo
somente como objetos de sua reflexdo, mas também como seus
problemas pessoais, que ele integra em sua experiéncia.

Infere-se de tais colocacBes, com as quais assentimos, que a obra
rousseauniana ndo se perfaz um puro objeto de uma reflexdo impessoal por alguém que
se coloca fora da situacdo refletiva, nos moldes cartesianos, mas, antes, constitui-se um
complexo de diversidades e significacGes para o autor enquanto individuo, exsurgindo,
dai, a dificuldade de compreensdo e analise da visdo de mundo e dos principios que séo
erigidos a partir dela, posto que a obra é transmitida como um bloco amalgamado. Em
outros termos, e aqui nos valemos novamente de uma expressdo de Baczko, “desta
forma a obra ndo se transforma em epifenomeno” (loc. cit.), conquanto surjam, como
decorréncia disso, dificuldades hermenéuticas, até porque encontraremos na obra os
paradoxos que sdo proprios do mundo humano, do mundo e da personalidade de
Rousseau — tratando-se de paradoxos ndo negados, mas, antes, por ele proprio

assumidos.

Acerca, entretanto, do quanto a parte considerada autobiografica
funciona como um farol que ajuda na iluminacdo do restante da obra, o préprio
Rousseau adverte-nos, justamente em uma de suas obras autobiogréficas, quanto a
metodologia para bem se apreender a ordem de seus escritos, ordem esta que ndo guarda
homologia com a cronologia. Sdo suas palavras, em Rousseau juiz de Jean-Jacques,
Terceiro Didlogo, OC I, p. 933:

Eu tinha sentido desde minha primeira leitura que estes escritos
caminhavam em uma certa ordem que era preciso encontrar para
seguir a cadeia de seu conteldo. Acreditei ver que essa ordem era
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inversa a de sua publicacdo e que o autor, elevando-se de principio em
principio, ndo tinha atingido os primeiros a ndo ser em seus Gltimos
escritos. Era preciso, pois, para caminhar por sintese, comecar pelo
final. E foi o que fiz, atendo-me primeiro ao Emilio.

Emergem, assim, relevantes questfes acerca da obra de Rousseau:
primeiramente, a problematica decorrente de uma necessidade de distingdo das obras
reputadas filoséficas por sua forma tratadistica ou ensaistica, em contraposi¢cdo as obras
biogréficas; em segundo plano, a necessidade de se aferir o quanto a obra considerada
biogréfica lanca luzes a devida compreensédo da obra considerada filoséfica e, por fim, a
verificacdo de que algumas obras biograficas podem, apds melhor analise, perder esse
status. Acerca deste ultimo ponto, é o que ocorre, sobremaneira, com Os devaneios do
caminhante solitario, posto que o que aparece em tal obra ndo seria propriamente uma
biografia (um testemunho historico sobre a trajetoria pessoal), mas, antes, um didlogo
consigo préprio, construido por meio das sensacdes, das recordacdes e, especialmente,
da imaginagdo. Constroi-se, assim, nas palavras de Laurent de Saes, na introducéo a

traducdo dos Devaneios (2017, p. 9),

uma verdade subjetiva de suas reflex@es. Nao se trata de descrever 0s
devaneios, e sim de revivé-los. O devaneio surge como uma
experiéncia quase mistica, durante a qual o homem se faz todo-
poderoso, corrigindo e moldando o passado de acordo com sua
vontade.

Essa busca extremada pela tentativa de reconstrucao ou reestruturacao
do passado, tendo a imaginacdo como ingrediente necessario, torna problematica a
classificacdo dessa obra em simplesmente biografica. Em suma, eis um outro ponto no
qual a heterodoxia da obra rousseauniana cria-nos dificuldades hermenéuticas a serem

enfrentadas.

A tudo isso se adiciona a apropriacdo de ideias de Rousseau ao longo
do tempo, em especial quando da Revolucdo Francesa e, de forma ainda mais

contundente, quando de sua “Fase do Terror” (de 1792 a 1794). A dimensdo de tal
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apropriacdo é emblemada na frase atribuida a Joseph Lakanal'® (Starobinski, 2012, p.
209): “E a Revolugdo que nos explicou o Contrato social” — 0 que refoge
completamente ao método estrutural pautado no tempo logico, consoante aduzido
anteriormente. Cabe salientar, entretanto, que referida apropriacdo se deu a revelia do
autor e, por diversas vezes, com teleologia certamente ndo concebida por ele. No
mesmo diapasdo, 0 enquadramento de Rousseau como pensador radical foi
determinante para que os revolucionarios franceses exumassem Seu COrpo e seus restos
mortais transferidos para o Pantedo de Paris, sob as eloquentes palavras de Cambacéres,
presidente da Convengdo: “A primeira vista que ele langou sobre o género humano, ele
avistou os povos de joelhos, curvados sob 0s cetros e as coroas. Se ele ousou pronunciar
as palavras igualdade e liberdade, essas palavras fixaram-se em todos os coragoes € 0s
povos se levantaram” (Starobinski, 2012, p. 209). Eis a imagem de Rousseau como ‘pai
ou autor da revolugdo’, insculpida em diversas nuances pelos historiadores. E aqui
novamente o0 magistério de Salinas Fortes (2007, p. 11) que afirma ter sido ele
“transformado” no “principal profeta dos revoluciondrios franceses do século XVIII, a
comecar pelo proprio Robespierre (1758-1794)”, sendo o termo ‘transformado’
apropriado na medida em que aponta ndo necessariamente para a real finalidade do
autor quando da elaboracdo de suas concepcfes, mas para a utilizacdo delas por quem
delas se apropriou. Eis a adverténcia feita por Benjamin Constant (2015, p. 88), que nédo
apenas aponta Rousseau como o mais ilustre dos filosofos, como adverte que,
justamente ele, que ostentava o maior amor pela liberdade, forneceu “funestos pretextos
a mais de um género de tirania”. Reconhecendo, entretanto, a apropriacdo indevida,
afirma Constant que seria respeitoso em sua censura e que evitaria juntar-se aos
detratores de um grande homem. Eis o0 sentido da expressdao “apropriag¢des ideologicas

da obra de Rousseau” utilizada por Prado Junior (2008, p. 416).

Todas essas constatacbes chamam a atencdo para a necessidade de
verificacdo dos movimentos internos nas obras de Rousseau, ainda que tais movimentos

se revelem também, ao menos em certa medida, respostas a questdes histdricas que, em

16 Joseph de Lakanal foi um politico francés nascido em 14 de julho de 1762 e falecido em 1845. Membro
do Comité de Instrucdo Publica durante a Convencdo, redigiu um relatorio relativo & propriedade dos
autores dos escritos de diversos géneros e uma proposicao por meio da qual se determinou a fundacéo de
24.000 escolas primarias. Em 1795, levou a votacdo um projeto sobre a organizacgao das escolas normais e
um projeto sobre a instrugdo publica, acabando por desenvolver importantes ideias acerca do ensino,
tendo-se por principio que somente a difusdo dele poderia destruir a desigualdade por meio das ‘luzes’.
36



principio, sdo externas a esse préprio pensamento, mas, quando de alguma maneira
passam a integra-lo, submetem-se a forma (tipologia literéria e linguagem), aos
esquemas e ao método desenvolvidos pelo préprio autor. Em suma, é no interior da
prépria obra que encontraremos as condi¢Ges que tornam possivel sua compreensdo e a
supressdao dos obstaculos por ela propria erigidos — destacando-se que, no caso
especifico de Rousseau, sua obra é composta, em larga medida, por obras
autobiograficas, nas quais encontramos importantes 'chaves de leitura' das obras

tedricas.

A FILOSOFIA E A QUESTAO DA FORMA DOS ESCRITOS

Tornou-se pensamento corrente a concepcdo segundo a qual o
'verdadeiro' género formal filosofico seria uma tese, exposta por meio de um artigo ou
artigos/capitulos componentes de um texto maior, com desenvolvimento de argumentos
articulados e conclusdes decorrentes dos argumentos. Essa espécie de concepcao faz-se
determinante para a formacdo do que poderiamos chamar de 'canone filosofico', sendo
ela um dos fatores explicativos para colocacdo em segundo plano de obras como A
Histéria da Inglaterra, de David Hume, O sonho de D’Alembert e O sobrinho de
Rameau, de Diderot e Emilio ou Da Educacdo, de Rousseau. Acerca desta ultima, pode-
se asseverar que sua posicdo no que denominamos ‘canone filosofico' €, certamente,
ambivalente do ponto de vista histérico. Grandes revolucionarios e pensadores de
geracdo subsequente a Rousseau a consideravam um dos mais relevantes trabalhos ja
escritos na histdria da Filosofia - Kant talvez seja o grande nome de destaque na defesa

da magnitude do Emilio”. Atualmente, entretanto, ndo tem a referida obra recebido a

7 Vide, a respeito, Salinas Fortes (2007, p. 14) e Rolf Kuntz (2012, p. 24). No mesmo diapasdo, Cassirer
(1992, p. 397) afirmara, ndo apenas com relacdo ao Emilio, mas com relacéo & generalidade da obra de
Rousseau, que “apenas um homem entendeu corretamente a coesdo do mundo de ideias de Rousseau.
Somente Kant se tornou discipulo e admirador de Rousseau neste ponto especifico” [a ode a lei e sua
validade incondicional, a lei ndo como oponente da liberdade, mas como sua fonte garantidora]. E, mais
adiante (op. cit., p. 409) chamar atencéo ao fato de que Kant “compreendeu o ndcleo da visdo de mundo
ética e religiosa fundamental de Rousseau, e nela reconheceu sua propria visdo de mundo”, destacando
que o pensamento inicial do Emilio — “Tudo esta bem quando sai das méos do Autor das coisas, tudo
degenera entre as mdos do homem”, - um de seus livros favoritos, a propria divindade estaria isenta da
culpa pelo mal que recai sobre o homem. A admiracdo de Kant por Rousseau, ndo apenas pela obra, mas
também pelo estilo de escrita e pelo homem, encontra-se, ainda, mais bem delineada no ensaio “Kant e
Rousseau”, de Cassirer (1991, p. 29-100), no qual sdo narradas duas anedotas que, de certa maneira,
sintetizam tal admiragdo. A primeira diz respeito ao gabinete de trabalho de Kant, que era mobiliado com
uma simplicidade espartana, tendo como Gnico ornamento um retrato de Jean-Jacques Rousseau. A
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mesma atencdo e a ela atribuida a mesma relevancia, o que explica a associacdo quase
que imediata do nome de Rousseau a parte 'politica’® de sua obra, em especial O
Contrato Social, dentro daquela perspectiva reducionista que impossibilita o
conhecimento do verdadeiro alcance e profundidade de qualquer obra - metaforicamente
falando, nos termos da apresentacéo deste trabalho, algo similar a conhecer apenas um
comodo de um grande palécio.

Essa questdo atinente a forma como fator determinante para formacéo
do 'canone filosofico', entretanto, ganha uma margem de discussdo quando se verifica a
existéncia de uma grande excecao a regra estabelecida, qual seja, a obra de Platdo (427
ou 428 a.C — 347 a.C.), reputado por muitos como o maior filésofo de todos os tempos e
aquele mais traduzido e comentado em toda a histéria da Filosofia (Watanabe, 1995, p.
27; Reale, 2007, p. 7; Jaeger, 1995, p. 581). A obra de Platdo, que chegou até nos em
sua integralidade, é composta de 42 (quarenta e dois) dialogos — dos quais 27 (vinte e

sete) ou 28 (vinte e oito) sdo apontados como auténticos — e 13 (treze) cartas — das quais

segunda, respeitante a pontualidade habitual de Kant, cujos passeios serviam para que 0s moradores
acertassem seus rel6gios; essa rotina, entretanto, foi quebrada no dia em que Kant, fascinado com a leitura
do Emilio, renunciou ao seu passeio regular. Nao se trata, porém, tal qual bem adverte Schneewind (2001,
p. 531-534) de uma admiracdo acritica, mas, certamente, de uma admiracdo que levou a conversdo de
Kant “em um defensor das habilidades morais das pessoas comuns”.
18 O termo politica foi colocado entre aspas para chamar atencdo ao fato de que, no pensamento
rousseauniano, ele e todos aqueles que dele derivam tém, certamente, um sentido muito mais amplo do
que o habitual em nossos dias. Tal qual bem colocado por Norberto Bobbio (2009, p. 954-962), podemos
falar em um significado classico e em um significado moderno do termo “politica”. Em sua acepcéao
classica, o termo deriva do adjetivo originado de pdlis (politikés), que faz referéncia a tudo que se refere a
cidade e, consequentemente, ao que é urbano, civil, pablico e até mesmo sociavel e social. Ja em sua
acepcdo moderna, o termo faz referéncia as atividades do Estado ou a ele vinculadas. Trata-se, assim, de
um sentido amplo ou lato (a acepcéo classica) e de um sentido restrito (a acep¢ao moderna). A leitura de
importantes autores da Historia da Filosofia, em especial da Filosofia Politica (v.g., Aristételes e
Magquiavel), ilustra essa diferenciacdo de amplitude. Rousseau, conquanto autor do final da Idade
Moderna, utiliza-se do termo “politica” de maneira muito mais ampla que seus contemporaneos, o que
explica sua afirmacéo, no Livro IX de Confissdes, no sentido de que suas “vistas se estenderam muito
para o estudo histérico da moral. Vi que tudo se prendia a politica” (OC, I, p. 404; 2008, p. 370). Neste
mesmo sentido, ao encontro do que acabamos de afirmar, discorre Baczko (1974, p. 291):
“Evidentemente, trata-se da politica no sentido mais largo do termo, isto é, do problema do poder como
de todas as relagdes sociais entre 0os homens. Nao se pode compreender os conflitos e os problemas aos
quais o homem ¢é confrontado, mesmo os religiosos e metafisicos, sem se dar conta da dimensao politica
da existéncia humana e da participagdo do homem nas comunidades morais que possuem um carater
social e politico”. Essa utilizacdo de termos como “politica” ¢ “lei” de maneira ampla aponta, de sua vez,
para uma aproximagdo em muitos pontos do pensamento de Rousseau as concepg¢des da antiguidade
classica, por ele tida em muitos pontos como modelo. Além do sentido amplo, o termo ‘politica’ em
Rousseau tem um aspecto positivo no sentido de fazer referéncia “a uma atividade que pressupde nédo
divergéncia, mas cooperacdo e a busca da “boa vida”, na qual podem alistar-se todos os cidaddos”
(Mackenzie, 2011, p. 14). Sob esse prisma, que contraria a concepg¢ao de ser a politica uma tarefa voltada
primordialmente a resolucdo de divergéncias, notadamente no tocante a recursos, temos concepgdes que
vém desde a Antiguidade (v.g., Aristoteles), passando por Rousseau e chegando & contemporaneidade
(v.g., Hannah Arendt).

38



apenas uma ndo sofre qualquer tipo de contestacdo (Watanabe, 1995, p. 48-62;
Trabattoni, 2009, p. 14-16; Guellouz, 1992, p. 169). De todos os aspectos formais dessa
obra, a primeira questdo essencial a ser analisada para fins de possibilitar sua escorreita
e aceitavel hermenéutica é justamente a forma dialdgica, diversa da forma monoldgica
ou tratadistica adotada pelos pensadores subsequentes em sua grande maioria, eis que
foi a forma do di&logo a escolhida por Platdo para que suas teses fossem desenvolvidas

€ Seu pensamento exposto.

A forma dial6gica nos textos platdnicos encontra-se diretamente
vinculada aos habitos das discussdes filosoficas de Socrates com seus discipulos, dentre
0s quais o proprio Platdo, além da influéncia dos sofistas e do teatro grego. No tocante a
esta Ultima referéncia, ndo se pode olvidar que a parte introdutéria dos dialogos
platdnicos apresenta situagOes que, reais ou ficticias, longe de se constituirem mero
exercicio de cenografia, apontam para questdes fundamentais para a devida

interpretacdo do conteddo dos didlogos.

A margem da influéncia geradora da forma dialégica, o que salta aos
olhos é o fato de que o dialogo permite a apresentacdo de diversas perspectivas de um
mesmo problema, muitas vezes antag6nicas. Em uma linguagem metafdrica, o didlogo
permite a polifonia, composta por maltiplos discursos, que, diversamente do que se
pode pensar de maneira precipitada e simpldria, ndo apenas divergem entre si,
apresentando diferentes visGes acerca de uma mesma realidade, como também
permitem digressdes e, em certos momentos, intercruzam-se, em complexos e
interessantes pontos de interseccdo. De igual maneira, a forma dialdgica possibilita ao
autor escapar a necessidade de identificar-se diretamente com quais das perspectivas
apresentadas identifica-se seu pensamento, mesmo porque pode ocorrer de este
pensamento encontrar-se disperso nas diversas falas dos diferentes personagens!®. Em

Platdo, essa ndo identificacdo (ou dificuldades de) acentua-se na medida em que ele

19 Possibilidade semelhante se abre com o uso da forma epistolar. No periodo das Luzes, um dos trabalhos
mais ilustrativos a este respeito é a obra Cartas Persas, de Montesquieu, publicada em 1721. Em tal obra
“ficcional’, dois personagens de origem persa — Rica e Uzbek — viajam, durante o reinado de Luis XIV,
pela Europa, de onde escrevem para seus amigos na Pérsia, relatando o que veem e expondo suas
impressdes acerca dos costumes e instituicGes europeias. Notadamente os abusos da Igreja e do Estado
sdo denunciados, culminando-se num profundo questionamento e mesmo relativizacdo dos valores de
uma ‘civilizagdo’, aos olhos e critérios de outra civilizagio bastante diversa. E, deste modo, que a “ficg&o
de outro olhar” serve como instrumento de exposicdo e concomitante critica, pelo que inferimos
encontrarem-se nos questionamentos levantados pelos personagens os mesmos de Montesquieu, que,
assim, o faz sob a “protecdo” de seus personagens.
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préprio ndo se coloca como personagem do dialogo — o que levanta o problema da
precisdo do apontamento da verdadeira posi¢cdo de Platdo ou mesmo a questdo da
existéncia de tal posicdo. A questdo aumenta em complexidade quando nos
questionamos se 0 personagem principal e condutor dos didlogos seria o representante
do posicionamento de Platfo acerca do tema em discuss&o. E neste ponto que a figura
de Sdcrates vem a tona, ndo apenas por ter sido ele o mestre de Platdo, como também
pelo fato de se tratar do personagem mais recorrente e de maior destaque na quase
totalidade dos didlogos. Ocorre que uma analise mais acurada revela que o personagem
Sdcrates apresenta diversas facetas e personalidades, notadamente quando comparamos
os dialogos da juventude com os da fase madura e os da velhice, sendo que, nesta
ultima, Sdcrates sequer aparece como personagem proeminente, estando mesmo ausente
em alguns dialogos?. De qualquer forma, a recorréncia a figura de Socrates leva-nos ao
questionamento acerca da possibilidade (ou ndo) de distingdo do pensamento do mestre

e do discipulo, instaurando-se 0 que 0s autores denominam 'questao socratica'.

Problematica similar, mas com nuances proprias, encontramos no
ensaio “A Profissdo de Fé do Vigario Saboiano”, inserido no Livro IV do Emilio, de
Rousseau. Se do ponto de vista do contetdo chegamos a conclusdo de que nesse ensaio
Rousseau nos fornece suas mais relevantes concepcOes epistemoldgicas e teoldgicas,
defendendo suas teses em prol da religido natural, concomitantemente as refutacfes ao
materialismo e as religides historicas, do ponto de vista da forma ndo pode passar
despercebido que as ideais apresentadas encontram voz num personagem, o vigario de
Saboia?!. Essa questdo ganha em relevancia na medida em que ajuda a elucidar a

natureza incomum do Emilio, tanto quanto ao seu conteddo, mas também, e, sobretudo,

20 Acerca do papel de Sécrates nos didlogos platnicos, vale a pena a leitura do conciso, porém preciso,
texto “A figura paradoxal de Sécrates nos dialogos de Platdo”, de autoria de Louis-André Dorion (in
Platédo — leituras, org. Fronterrotta e Brisson, Sdo Paulo: Loyola, 2011, p. 29-42). Em referido texto, por
meio dos tdpicos “Elogio de Socrates, modelo de virtude”, “Sécrates desconcertante e inapreensivel”.
“Socrates uno e maltiplo” e “A retirada de Sdcrates”, hd o devido delineamento do papel de Socrates-
personagem nos dialogos platdnicos.
2L Afirma-se que o personagem vigario de Saboia foi inspirado em dois religiosos: o abade Gaime (que
Rousseau conheceu em Turim) e o abade Gatier (com quem estudou por breve periodo ap6s seu regresso
a Annecy), ambos referido nas ConfissGes. Tal inspiragdo € confirmada quando, no Livro Il das
Confissbes, Rousseau declara: “Compreende-se logo que o honesto padre Gaime é, pelo menos e em
grande parte, o original do vigério saboiano. Apenas como a prudéncia o obrigava a falar com mais
reservas, explicava-se menos em certos topicos. Porém, no mais, nas maximas, nos sentimentos, nas
opinides e até o conselho que me deu de voltar & patria, € 0 mesmo que eu depois apresentei em publico”
(OC, 1, p. 91-92; 2008, p. 104). No mesmo sentido sdo suas palavras, em sua refutacdo a Christophe de
Beaumont (OC, 1V, p. 954; 2005, p. 66), quando questiona a este como sabe tratar-se o padre saboiano de
personagem quimérico ou suposto, questionando-o, em tom de censura.
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quanto a sua forma??. A obra comeca como espécie de um tratado sobre educacdo,
transformando-se, entretanto, em um romance didatico, cuja historia consiste na
exposicdo do processo educacional de um jovem chamado Emilio e seu tutor Jean-
Jacques. Se, em principio, parece ndo haver dificuldades em se apontar o tutor Jean-
Jacques como sendo o préprio Rousseau, a questdo ganha um elemento de
questionamento no inicio da Profissdo de Fé, eis que, quando da hermenéutica desta, 0s
mesmos intérpretes de Rousseau que o apontam como sendo o tutor Jean-Jacques,
afirmam também ser ele (ou suas ideias) o vigario, ou seja, ha uma profuséo de ideias
dispersas nas falas de diferentes personagens. Em notas explicativas acerca do recurso
retorico utilizado por Rousseau, Matthew Simpson (2009, p. 170) bem nos lembra que

no romance, a propria “Profissdo” esta inserida em um documento
mais longo, que o narrador apresenta ao leitor como tendo sido escrito
por uma quarta pessoa, que ndo é Rousseau, o tutor, nem o padre. E,
para completar a confusdo, esse documento é uma narrativa na
primeira pessoa que segue, basicamente, os contornos da prdpria vida
do jovem Rousseau, enquanto ainda vivia em Turim.

Apesar dessas 'armadilhas’ internas, a distancia retdrica alcancada é
apenas superficial, pois parece ndo haver dividas de que as opinides do vigario sdo as
de Rousseau, ainda que ndo o sejam em sua totalidade. Acerca de tal ponto, Laurent de
Saes, em sua introducdo ao Emilio (Rousseau, 2017, p. 19), ndo apenas chama a atencéo
para a astucia de Rousseau ao ndo assumir diretamente as teses expostas, como também

ao fato de que

com isso, o filésofo langa duvida sobre a real concordancia entre suas
préprias ideais e as do Vigario; nada, entretanto, nos permite duvidar
gue sejam de Jean-Jacques as palavras que, no alto de uma colina, o
Vigario emprega para expor a um miseravel expatriado a religido tal
como a concebe.

22 Salinas Fortes (2007, p. 12) afirma que o Emilio “parece gozar de um estatuto hibrido, anfibio: comeca
como um sisudo tratado de pedagogia e acaba como um romance de amor”.
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Salientemos, porém, que o fato de haver exposi¢do de uma concepgao
por meio de personagens levanta-nos, sempre, questdes hermenéuticas as quais
devemos estar constantemente atentos, o que explica, por exemplo, o posicionamento de
Bruno Bernardi, um pouco diverso do aqui exposto. Na sua introducéo a Profession de
foi du vicaire sovoyard (Rousseau, 2010, p. 32), mais especificamente sob o tépico "O
vigario, personagem conceitual”, Bernardi é categdrico ao afirmar que "o vigario ndo é
Rousseau”. E para chegar a tal concluséo, Bernardi vale-se do conceito de 'personagem
conceitual' cunhado por Deleuze (2010, p. 78):

O personagem conceitual ndo é o representante do filésofo, € mesmo o
contrério: o filésofo é somente o involucro de seu principal
personagem conceitual e de todos 0s outros, que s&o 0s intercessores,
os verdadeiros sujeitos de sua filosofia. Os personagens conceituais
sdo "heter6bnimos do fildésofo, e o nome do filésofo, o simples
pseud6bnimo de seus personagens. (...) O fil6sofo é a idiossincrasia de
Seus personagens conceituais.

Neste ponto, novamente, até por forca do exemplo fornecido pelo
proprio Deleuze, a comparacdo com a técnica de composicdo de Platdo faz-se
inexoravel. No paragrafo anterior ao transcrito, sera afirmado que "SoOcrates € o
principal personagem conceitual do platonismo”. Chama-se a atencdo o fato de que
muitos filésofos teriam escrito didlogos, havendo-se, por consequéncia, 0 perigo de
confundir-se os personagens dos didlogos e 0s personagens conceituais. Os primeiros
expBem conceitos e, de modo simplificado, 0 mais simpatico ou presente representa o
autor, enguanto os demais também expdem conceitos, mas aqueles préprios de outras
filosofias, fazendo-o para que se permita a critica e refutacdo deles. J& os personagens
conceituais, em contrapartida, intervém na prépria criacdo dos conceitos. Um exemplo
bastante elucidativo que nos é fornecido pelo proprio Deleuze (2010, p. 81) recai sobre
a figura de Don Juan, ndo se havendo de confundir sua figura teatral e musical com o
personagem Don Juan de Kierkegaard, este, um personagem conceitual. Talvez ainda
mais elucidativo seja a invocagdo a Nietzsche (2010, p. 79) que, como poucos, criou
uma diversidade de personagens conceituais - Dionisio, Zaratustra, Cristo, o Sacerdote,
0s homens superiores, Socrates (tornado antipatico, diversamente do Sdcrates
platdnico).
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A questdo acerca de ser o vigario da "Profissdo de F&" o porta-voz do
pensamento de Rousseau e em que medida o seria, trata-se, entretanto, de questdo sobre
a qual discorreremos brevemente mais adiante, no capitulo especifico sobre as

concepcdes teoldgicas no pensamento do genebrino.

Tornando a questdo da forma em geral, se por um lado na obra
platbnica ela é causa de debates infindaveis em vista das dificuldades hermenéuticas
dela oriunda, como ja assinalamos anteriormente, por outro ndo interferiu na colocacéo
candnica de destaque dessa mesma obra na histéria da Filosofia. Trata-se, contudo, de
uma verdadeira excecdo cujas explicacbes demandariam um aprofundamento néo

comportado por este breve trabalho.

Em Rousseau, entretanto, a questdo da forma (e, sobretudo, da
diversidade de formas) parece determinar um rumo um pouco diverso, até porque a
poetica rousseauniana faz com que seu engajamento filoséfico ndo seja de pronto
perceptivel, haja vista o ‘preconceito filosofico’ que contrapde de um lado ‘razdo’ e, de
outro, ‘sentimento’/“sensibilidade’. Discursos, ensaios, artigos, tratados, dicionarios (um
de mdusica e outro de botanica), obras autobiograficas, cartas, romance, pecas de teatro e
mesmo uma opera compdem o corpus rousseauniano?®, de maneira ndo tradicional e, ao

mesmo tempo e muitas vezes, com uma falsa aparéncia de facilidade?*. Excecéo feita

23 Embora fagamos referéncia ao corpus rousseauniano, mesmo porque é Rousseau o principal autor
tratado neste trabalho — sendo todos os demais citados em funcéo dele — ndo podemos deixar de assinalar
que essa multiplicidade de géneros e estilos faz-se uma constante no proficuo pensamento da llustracéo.
Tal qual nos adverte Maria das Gragas de Souza, em obra acerca do pensamento de Diderot, “essa
multiplicidade de estilos, géneros e focos de interesse, todavia, ndo deve surpreender o leitor. (...) Voltaire
também apresenta uma grande variedade na sua obra, talvez maior que a de Diderot. Rousseau também se
interessou por diversos campos do saber e da cultura, como a filosofia, a educacéo, a musica, a boténica,
o teatro. Ocorre que, no século XVIII, estamos diante de uma concepcédo da atividade intelectual que faz
do filésofo das luzes um personagem muito distinto do filésofo tradicional, sobretudo dos do século
anterior. (...) Ao se impor essa tarefa politico-pedagogica, a filosofia das luzes é levada a ocupar-se da
diversidade dos problemas suscitados pela propria vida concreta dos homens do século: a politica, a arte,
a educacgdo, o desenvolvimento das ciéncias, das técnicas, o carater e o papel historico das religides”
(SOUZA, 2002, p. 19).
2 Acerca dessa aparente facilidade, vale a pena conferir o quanto assinalado por Folscheid e
Wunenburger (2006, p. 119-133), sob o topico “O obsticulo da transparéncia”. Para demonstrar o
problema da transparéncia imediata (ou falsa facilidade) de um texto filoséfico, os autores transcrevem
justamente um trecho da 22 parte do Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os
homens, de Rousseau, fazendo, logo ap6s a transcricdo, as seguintes observacfes: “Ndo ha nessa pagina
de Rousseau (e em tantas outras) nenhum termo obscuro, nenhuma nocdo técnica, nenhuma tese
hermética. Trata-se, entdo, de um texto facil? Certamente ndo, pois é preciso redobrar a atencdo e a
arglcia para ndo cair na parafrase, na diluicdo, na conversa fiada. A dificuldade reside primeiramente na
producdo das nogdes filosdficas a partir de um discurso de aspecto muito literario, quando, na realidade,
elas afloram discretamente ou estdo apenas implicadas”. E, entdo, com fins a demonstrar como ha no¢oes
implicadas que precisam ser plenamente compreendidas para devida hermenéutica do trecho transcrito, 0s
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aos discursos, artigos e ensaios — formas consideradas préprias do discurso filoséfico —
0 demais da obra rousseauniana, como decorréncia do referido preconceito, parece viver
na penumbra, ou a0 menos ndo receber o devido tratamento, o que gera o problema
referente ao desconhecimento da totalidade de suas concepgdes. Nao bastasse a questdo
atinente a tal desconhecimento do todo, é justamente essa parcela relegada da obra que
nos permite discussdes extremamente originais e, também, essenciais a compreenséao do
pensamento de Rousseau e, neste particular, a homologia, ainda que parcial, entre seu
método e o de Platdo. E também nessa parcela da obra, composta de forma ‘nio
canbnica’, que encontramos 0 que muitos intérpretes de Rousseau passaram a
denominar “chaves de leitura”, isto é, um conjunto de elementos conceituais que
iluminam toda a obra, quer explicitando conceitos polissémicos (na atividade que a
hermenéutica juridica denomina “interpretagio auténtica™?), quer suprindo lacunas que,
nesta medida, seriam lacunas aparentes e ndo inconsisténcias da teoria. Neste sentido,
alias, a adverténcia feita por Peter Gay, no prefacio ao texto A questdo Jean-Jacques
Rousseau, de Ernest Cassirer: “Por quase dois séculos a filosofia de Rousseau tem
intrigado seus intérpretes. Dentre os comentadores que tentaram aborda-la, um dos
maiores — ndo obstante ter sido por longo tempo um dos mais negligenciados — foi 0

proprio Jean-Jacques Rousseau” (Cassirer, 1999, p.7).

Rousseau e Platdo, ainda por conta da questdo da forma ou estrutura
de suas obras, possuem diversos adversarios e detratores que, em comum, os qualificam

como “artistas”, no objetivo de os desqualificarem como “filosofos™2. Essa tentativa de

autores levantam, a partir da transcrigdo, as questdes da génese empirista, o conceito de humanidade do
homem, a indicacdo do método, os conceitos de festa e alteridade, a fungdo do olhar, o significado de
aparecer e, por fim, a concepcéo de corrupcdo — todos conceitos e concepgles essenciais ao pensamento
rousseauniano. Toda a explanacéo ¢ feita, ademais, com fins a demonstrar a falsa facilidade com a qual
muitas vezes um texto filosofico se apresenta. No mesmo sentido, Kuntz (2012, p.11) alerta-nos que “a
linguagem rousseauniana pode ser enganadora. A retdrica seduz o leitor e desvia sua atencdo, com
frequéncia, de aspectos essenciais da obra”.
%5 Na doutrina tradicional do Direito, denomina-se 'interpretagéo auténtica’ aquela realizada pelo préprio
emissor da mensagem, ou seja, aquela realizada pelo "préprio poder que fez o ato cujo sentido e alcance
ela declara” (Maximiliano, 2003, p. 71). O termo, entretanto, ganhou novo sentido a partir da obra maior
do jusfilésofo Hans Kelsen, que passou a denominar auténtica a “interpretacdo feita pelo 6rgdo aplicador
do Direito" (Kelsen, 2000, p. 394). Dentro da perspectiva juridico-normativa, interpretagdo auténtica na
acepcdo tradicional seria aquela realizada pelo érgdo autor da norma cuja interpretacdo se busca,
enquanto na acepgao kelseniana seria auténtica a interpretacdo feita pelo Poder Judicidrio no momento de
aplicacdo da norma. Fora dos quadros juridicos, tal distingdo ndo se coloca, prevalecendo apenas a
acepcao tradicional da expressao, ou seja, interpretacdo auténtica corresponde a elucidagdo do enunciado
pelo seu préprio autor.
% | eia-se, a titulo de exemplo, Nietzsche (1974, p. 350): “Em relagdo a Platdo sou um cético radical e
nunca fui capaz de fazer coro com a admiragdo pelo artista Platdo, que é tradicional entre os eruditos” -
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desqualificacdo tem por fundamento precipuo a forma como ambos os autores
desenvolvem suas teorias e consequentes concepgdes de mundo, em suma, suas
filosofias — e aqui retomamos a questdo da forma como elemento que faz corpo com o
contetido por ela veiculado. Acerca deste ponto, chamamos a aten¢do a um dos grandes
intérpretes patrios do pensamento rousseauniano — o professor Bento Prado Junior
(1937-2007), para quem a questdo da forma em Rousseau, em especial a questdo da
retorica (linguagem articulada utilizada para fins de persuadir), seria o ponto de

convergéncia tematica e consequente unidade de sua obra?’.

Neste ponto, tal qual asseverado por Franklin de Matos, no prefécio a
obra A Retorica de Rousseau e outros Ensaios (vide referéncias bibliogréficas), a vida
intelectual de Bento Prado Junior foi partilhada entre duas vocacgdes: a Filosofia e a
Literatura, as quais eram vistas como vocagOes necessariamente solidarias. Essa
continuidade e mesmo imbricagdo entre Filosofia e Literatura foi o determinante para
que, entre 1968 e 1977, os trabalhos de Prado Junior fossem consagrados ao
pensamento de Rousseau, dentro da perspectiva muito comum no pds-guerra no sentido
de haverem desaparecido as fronteiras entre Filosofia e Literatura. Essa perspectiva
permite vislumbrar no texto de Rousseau “ndo somente uma teoria, mas a expressao de
certo ritmo existencial, o destino excepcional de uma consciéncia singular” (Prado
Junior, 2008, p. 52-53), consciéncia singular que gera a soliddo — “a soliddo de
Rousseau é apenas o outro lado, o efeito, por assim dizer, existencial da descoberta de

uma nova linguagem — fala solitaria -, da linguagem da filosofia” (op. cit., p. 99) — e

sublinhamos. No tocante a Rousseau, ainda mais contundentes as palavras de Emile Faguet (2012, p. 256-
257), escritor e critico literario francés da segunda metade do séc. XIX e inicio do séc. XX (1847-1916):
“A originalidade do temperamento, a originalidade do sentimento, uma certa originalidade mesmo na
concepgdo de vida suficiente a fazer um grande romancista e, de uma maneira brilhante, um poeta, ndo
suficientes a fazer um grande fil6sofo, e Rousseau ndo foi um grande filésofo. Suas ideias filosoficas e
suas ideias politicas sdo dignas antes de atencdo que de admiragao, e estdo abaixo da gléria de seu autor, e
mesmo delas proprias. Sua filosofia é muito elementar (...)” - sublinhamos. Starobinski (2012, p. 100), de
sua vez, chamara atencdo ao fato de que, para os detratores de Rousseau, “a eloquéncia torna sedutoras
ideias falsas e perniciosas. (...) porque ele encarna, na sua palavra e na sua pessoa, a ambiguidade que é
inerente & arte oratdria quase desde sua origem”. Nem sempre, entretanto, a atribuicdo do titulo de artista
tem essa finalidade detrativa, tal como se infere do quanto asseverado por Cassirer (1992, p. 379):
“Qualquer pessoa que penetre com profundidade nessa obra e reconstrua a partir dela uma viséo de
Rousseau, do homem, do pensador e do artista, sentird imediatamente o quanto o0 esquema abstrato de
pensamento que normalmente se apresenta como o “ensinamento de Rousseau” é insuficiente para
apreender a abundancia interior que a nds se revela”. Curiosamente, ademais, 0 mesmo Faguet acima
referido dird no prefacio de sua obra: “um homem dotado de imaginacédo e sensibilidade reunidas, isto é,
um poeta. Rousseau mudou seu século” (2012, p. 13).

27 Bento Prado Janior (2008, p. 15) diferencia a convergéncia tematica da coeréncia tedrica. A primeira
refere-se & unidade da obra, a segunda aponta para a unidade do pensamento.
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tudo para se indicar que ndo hé retérica que nao tenha seus limites, o que se coaduna
perfeitamente com as teses que se desenvolverdo, notadamente no bojo da “Profissdo de

Fé do Vigario Saboiano”, com fins a elucidar os limites da capacidade cognitiva.

A forma em Rousseau, frisemos, com destaque a sua linguagem, tem
por teleologia, desta maneira, apontar, a todo momento, os limites do saber, das nossas
capacidades cognitivas. Se no campo da Epistemologia tradicional a linguagem é
concebida como “espelho da razdo”, o instrumento perfeito de exposicdo do
entendimento, em Rousseau, “longe de ser o maravilhoso espelho da Razéo, o lugar da
verdade, a linguagem seria sempre o lugar do mal entendido e do engodo, um biombo
interposto entre 0os homens” (Prado Juanior, p. 117). Em suas concisas palavras, "a
linguagem ndo é suficientemente clara. (...) Nossas linguas sdo obras dos homens, e 0s
homens sdo limitados. Nossas linguas sdo obras dos homens, e 0s homens s&o
mentirosos” (OC, 1V, p. 971; 2005, p. 83). E as diferentes formas dos escritos, que
diferem entre si justamente por conta de suas diferentes linguagens, escancaram néo
apenas as possibilidades de conhecimento, mas, sobretudo, os limites dele. Aqui
encontramos uma verdadeira critica a um dos signos representativos, com destaque ao
fato de que o desarranjo e a dissonancia que podem ser aferidos na relacdo entre as
palavras e as coisas por elas nominadas?®, bem como entre o pensamento e o discurso?,
também podem ser verificados na convivéncia entre 0s homens em sociedade,
notadamente nas sociedades corrompidas. Essa trama perversa da intersubjetividade, t&o
bem retratada na problematica da linguagem, atinge até mesmo a concepcao de verdade,

que passa a ser vista como algo mutavel no tempo e no espaco.

Em meio a tais colocacOes, a questdo proposta ao se analisar a obra de

Platdo quanto a serem os seus dialogos Literatura ou Filosofia, transmuta-se, em

2 Discussdo analoga é encontrada no dialogo platénico Cratilo, no qual o personagem homonimo
defende a tese de que os nomes dos seres lhe sdo naturais e proprios, engquanto o personagem Hermogenes
sustenta o carater aleat6rio e convencional dos nomes. Sdcrates, o personagem, de sua vez, aduzira que,
assim como se da com os discursos, ha, igualmente, palavras verdadeiras e falsas, nomes apropriados e
inapropriados.
29 Consoante bem pontua Starobinski (2011, p. 192-193), Rousseau explicita o quanto a comunicagio
imediata entre as pessoas € impossivel, de maneira que necessitamos recorrer a gestos e sinais sensiveis,
mas também a uma linguagem convencional. Trata-se de uma teoria da linguagem extraida do
pensamento de John Locke, tal qual exposto no Livro Ill, “As palavras’, de seu Ensaio acerca do
entendimento humano. Segundo esta teoria, a prdpria ideia j& se constitui algo diverso da coisa pensada,
de maneira que a palavra (sinal analitico do pensamento), enquanto representacéo da ideia, constitui-se
um afastamento ainda maior da coisa pensada. A escrita seria, deste modo, “uma representacdo
duplamente mediata do pensamento” (op. p. Cit.).
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Rousseau, ao questionamento sobre a possibilidade de distin¢do entre o que em sua obra
seria literario e o que seria filos6fico — ““um escritor eloquente ¢ filosofo’: é assim que
d’Alembert, por antonomésia, designa Rousseau no Discurso preliminar da
Enciclopédia. A eloquéncia é a qualidade evidente que todos — defensores ou inimigos —
salldam em Rousseau, desde o aparecimento do Primeiro Discurso” (Starobinski, 2012,
p. 100). Para os questionamentos em torno dos dois filosofos-escritores, entretanto, a
resposta a ser inicialmente fornecida é a mesma: um texto, independentemente da
qualificacdo que lhe seja dada, nada mais é que um discurso sobre a realidade, podendo
ter ele contornos mais abstratos, como comumente (mas ndo necessariamente) ocorre
com os textos de Filosofia, ou mais concretos, como ocorre comumente (mas
igualmente sem falarmos em totalidade) com os textos literarios. O resultado, porém, é
sempre um texto, uma estrutura discursiva cuja diferenciacdo de forma — linguagem,
método e estrutura - ndo implica necessariamente uma diferenciagdo de contetdo. No
caso especifico de Rousseau, ademais, talvez ainda mais apropriada seja a colocagéo
feita por Gouhier (2005, p. 10) no sentido de haver o genebrino feito uma espécie de

'decoupage®” entre as disciplinas académicas - literatura, filosofia, pedagogia e politica.

Acerca desse tema — e também na tentativa de se chegar a uma
possivel diferenciacdo de géneros — Folscheid e Wunenburger (2006, p. 14-15) apontam
que, diante da menor davida sobre o carater filoséfico de um texto, pode-se submeté-lo
a contraprova da redutibilidade ou ndo de sua inteligibilidade filoséfica, de maneira que,
(i) quanto, a forma, se da sua analise resulta uma perda relevante, esta-se diante de algo
ndo filosofico e, (ii) no tocante ao conteudo, caso ele seja condicionado por dados
positivos (isto &, obtidos por meio de trabalhos sobre dados da experiéncia, portanto ndo
dedutiveis de direito), esta-se diante de uma ciéncia humana — historia, psicologia,
sociologia, etc — e, também, fora da Filosofia, que ndo é uma ciéncia. A dicotomia
estabelecida, entretanto, ndo possui, segundo 0s mesmos autores, precisdo matematica,
haja vista a existéncia e numerosos textos que ndo sao diretamente da Filosofia, mas que

podem ser objeto de uma leitura filosofica, o que se aplica até mesmo a alguns textos de

30 Se a palavra 'decoupage’ pode ser facilmente traduzida para a lingua portuguesa por ‘corte', 'recorte' ou
'divisdo’, pode também ser empregada para fazer men¢do a uma técnica artistica por meio da qual se
cobrem superficies com recortes de jornais, revistas e papéis, dando-se & cobertura uma impressao de
uniformidade habilmente construida. Esta segunda possibilidade do termo 'decoupage’ amolda-se
perfeitamente ao que faz Rousseau com relagdo & forma como desenvolve sua teoria por meio de obras
tdo diversas quanto as formas.

47



renomados fildésofos, como é o caso de Assim Falou Zaratustra, de Nietzsche, além de
muitos textos que podem ser considerados intermediérios ou 'de passagem', como sdo 0s
escritos de Thomas Mann, Kafka, Aldous Huxley, Freud, Lacan, Levi-Strauss, Barthes
etc.

Talvez mais incisivas a respeito sejam as palavras de Deleuze e
Guattari (2010, p. 80-1), que se voltam ndo simplesmente a questdo do questionavel
bindmio Filosofia/Literatura, mas, de maneira mais ampla, ao bindmio Filosofia/Arte:

A arte e a filosofia recortam o caos, e o enfrentam, mas ndo é o
mesmo plano de corte, ndo é a mesma maneira de povoa-lo. (...) A arte
ndo pensa menos que a filosofia, mas pensa por afectos e perceptos.
Isto ndo impede que as duas entidades passem frequentemente uma
pela outra, num devir que as leva a ambas, numa intensidade que as
codetermina. (...) O plano de composicdo da arte e o plano de
imanéncia da filosofia podem deslizar um no outro, a tal ponto que
certas extensfes de um sejam ocupadas por entidades do outro.

Em Rousseau, todavia, a problematica acentua-se na medida em que
mesmo aqueles seus textos que poderiam, em principio, ser considerados/classificados
literarios ou intermediarios, trabalham com conceitos e concepgdes que elucidam ou
exemplificam as teses de seus discursos, ensaios e tratados®!. Em outras palavras, longe
de querermos tragar limites, ainda que ténues, entre os discursos filoséfico e literario, —
até porque ndo convencionamos acerca da certa existéncia de tais limites - essencial se
faz perceber que a forma possui funcdes diversas, dentre as quais as funcdes

pedagdgica, epistemologica e hermenéutica.

Em Platdo, a questdo da forma dialégica da quase totalidade de sua

obra permite-nos, dentro da perspectiva das fungdes supracitadas, tratar um problema a

31 O mais emblematico exemplo de tal colocacdo encontra-se no romance Julia, ou a Nova Heloisa,
publicado em 1761 e que até 1800 teve 72 edigbes em francés e cerca de 30 em inglés. A margem de todo
o emaranhado do enredo desse romance epistolar, as interpretacdes que a ele sdo dadas apontam (i) para
sua estrutura desarticulada, ou (ii) para a prefiguracdo do final desde seu inicio ou, ainda, (iii) para a
exposicdo, por meio de uma veiculo diverso, de temas que perpassam toda a obra tedrica de Rousseau,
como a dicotomia entre individuo e sociedade, a necessidade de integracdo a comunidade mesmo em face
da identidade pessoal, o sentimento religioso, etc. Vale a pena conferir, a respeito, o capitulo intitulado
“A Nova Heloisa de Rousseau e o Werther de Goethe — o interior da mudanca de horizonte entre o século
das Luzes e o ldealismo alemdo”, inserido na obra Pour une herméneutique littéraire, de Hans Robert
Jauss (vide referéncias bibliogréficas).
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partir da exposicdo de suas diferentes facetas e de concepcdes diversas acerca dele,
sendo que, a partir de tal exposi¢do, a 'construcdo’ do conhecimento — que no
pensamento platénico corresponde a sua explicitagdo ou a sua revelagdo, posto ser ele

preexistente3? — consuma-se.

J& em Rousseau, a questdo da diversidade de formas e linguagens (que
abrange também a forma dial6gica), que muitas vezes desempenha o papel de
complementariedade entre os textos, tem por fim ndo o elogio a linguagem em sua
variedade, mas o uso da prépria linguagem diversificada como critica a linguagem
enquanto representacdo, enquanto cisdo plena entre o sujeito que representa e 0 objeto
representado. Essa recusa a representacdo transborda também em uma critica ao
‘logocentrismo das Luzes', colocando-se a questdo de um ‘homem das Luzes' refutando
as proprias 'Luzes', por meio dos instrumentos utilizados pelas proprias 'Luzes', no que
poderia ser considerada a mais paradoxal das condutas. Nao, porém, para Rousseau,
que, ciente da saida da humanidade do estado de natureza com o consequente aumento
da complexidade da vida em sociedade, ciente também estava quanto ao fato de que tal
saida implicava a colocacéo constante do homem - incluindo ele préprio, Rousseau - em
contradi¢do consigo mesmo. Em outras palavras, por meio de sua obra, Rousseau nédo
apenas demonstra a queda do homem (ou o afastamento de si mesmo, de sua natureza),
mas reconhece-se a si préprio também como um produto dessa queda ou afastamento.
Em sintese, 0 mandamento-orientacdo proveniente do oraculo de Delfos é acatado. Eis a
justificativa apresentada em sua “Primeira Caminhada” (OC, I, p. 995-1001; 2017, p.
15-22) para a empresa da escrita de seus Devaneios: conhecer-se a si mesmo, para o que
se fazia necessario o isolamento da vida social que ja o corrompera nos momentos tidos
como prosperos, contaminando-o do mesmo mal que ele empreendeu denunciar. Apenas
fora da sociedade, ainda que se trate de um isolamento ndo fisico ou geografico, seria
possivel eliminar ou ao menos diminuir ao maximo a distancia entre 0s principios
norteadores da boa conduta e a efetiva acdo, ou seja, tais principios auxiliam na
contencdo da fragmentacdo do ser. Mas aqui, hovamente, outro paradoxo € erigido: o

devaneio que tem por caracteristicas o carater silencioso e interno é exteriorizado, ou

32 Trata-se da teoria da reminiscéncia, de extrema relevancia em toda a metafisica e epistemologia
platénica. Segundo ela, o verdadeiro processo de conhecimento consiste em despertar na alma, mesmo
estando esta em situacdo de clausura no corpo fisico, como a ostra em sua casca (Fedro, 250,c), as
lembrancas adormecidas que vém da existéncia anterior. E no didlogo Ménon (80,d-86,b) que
encontramos a melhor explanacéo desta teoria.
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seja, perde sua natureza de devaneio. Tal exteriorizagéo, que representa a busca do olhar
externo, faz da obra, em verdade, um discurso sobre o devaneio, pelo que se pode
concluir pela impossibilidade de plena eliminacdo entre os obstaculos que separam 0s
principios da agdo, o que revela o cardter ‘utopico’ de tais principios, tal qual

discorreremos, ainda que brevemente, adiante.

A questdo da diversidade de formas, ademais, que comumente é
apontada como essencial até mesmo para classificar uma obra, ndo parece ter 0 mesmo
grau de relevancia para Rousseau, na medida em que, para ele, toda forma
representativa visa ao entendimento, sendo este um verdadeiro afastamento dos objetos,
eis que se constrdi acima deles, por meio de relagdes estabelecidas. Justamente neste
ponto da Epistemologia de Rousseau, chegamos a problemaética da imaginacgao, pois,

sendo ela a faculdade representativa por exceléncia, a imaginacdo atua
livremente sobre os objetos e suas relacBes, por vezes superando as
restricbes impostas pelo real. No limite, é a ambiguidade que a
caracteriza que ira determinar a impossibilidade de eliminacéo do erro
de nossos julgamentos (Freitas, 2003, p. 61).

Firmada a ocorréncia do erro como algo inerente ao processo de
entendimento, e aqui novamente se evidencia a contrariedade de Rousseau ao
pensamento das Luzes, 0 que se pde em xeque — até como corolario necessario do

firmado - é nada mais nada menos que a metafisica, em especial a metafisica do cogito.

Para Rousseau, assim também para Descartes, 0 ponto de partida
constitui-se a dlvida ou gquestionamento epistemoldgico®® — sintetizado na questdo
“sobre o que se pode, solidamente, apoiar nossas certezas, ideias e convicgdes?”. Os
caminhos percorridos e adotados para apresentacdo de uma resposta sdo, entretanto,
diversos: Descartes, cujo pensamento atinge a ddvida hiperbdlica (divida quanto a
existéncia do mundo exterior e quanto a propria existéncia do ser pensante) sustenta a

tese de serem as bases intelectuais o ‘ponto de ancoragem’ do conhecimento, eis que

33 A davida em Rousseau, além de nao ser hiperbdlica a ponto de levar a questionar a prépria existéncia
(até porque esta €, antes de tudo, sentida, nunca sendo erréneo que se sinta 0 que se sente), tal qual se dera
em Descartes, tem as funcGes de reabilitar os questionamentos, delimitar os objetos de pesquisa, levar a
aceitacdo de ignorancia quanto tudo o mais e afastar o socorro comumente buscado nos “filosofos”,
fontes perpétuas de ddvidas.
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elas nos fornecem a clareza e a distin¢gdo como critérios para avaliacdo e afericdo das
certezas; Rousseau, de sua vez, age inicialmente como um empirista, valorizando a
experiéncia dos sentidos. Afasta-se dos empiristas, contudo, ao incluir a imaginacéo
como faculdade cognitiva, nos moldes anteriormente aventados, bem como as paixdes e
as sensacOes, em atitude que promove a duvida quanto a possibilidade de certeza,
colocando-se no campo do ceticismo, ou, a0 menos, tangenciando-o com frequéncia.
Tal qual adverte Salinas Fortes (1997, p. 90), Rousseau promove uma subversdo das
hierarquias vigentes no campo ideal do saber preparado pelo cartesianismo, calcado no
ideal de rigor préprio das matematicas. E se 0 método, enquanto uma das facetas da
forma, é garantia da verdade e da certeza no cartesianismo®, na epistemologia
rousseauniana essa certeza e garantia sao descartadas, ndo havendo método ou forma
capazes de restabelecé-la, notadamente em virtude de ser a imaginacao concebida como
a faculdade cognitiva predominante ou, a0 menos, sempre presente, bem como por
conta da concepcéo de distanciamento necessario entre o pensamento e a coisa pensada,
entre 0 pensamento e o discurso que o anuncia. De se advertir, entretanto, que a
consideracdo do homem em sua totalidade permitira, no campo moral, escapar-se desse
ceticismo, 0 que se dara mediante 0 acesso a consciéncia moral, delineada, mas nédo
conceituada de maneira precisa e rigorosa, na “Profissdo de Fé do Vigario Saboiano™%.
O modo como se da o delineamento deste conceito basilar no pensamento de Rousseau,
de seu turno, nos remete novamente ao tema deste capitulo — a questdo da forma como
determinante ndo apenas para a exposicdo, mas também para a compreensdo de
conceitos, ideias e concepgoes. Eis a problematica que exsurge quando percebemos que
0s termos ‘consciéncia’, ‘consciéncia moral’, 'voz da consciéncia’, 'voz do coracdo' etc

sdo utilizados em um mesmo contexto e com as mesmas significacoes.

Ha, entretanto, apesar de tamanha critica a linguagem e,

consequentemente, a forma, algo de positivo na sua utilizacdo. A diversidade de formas

34 A regra IV de Regras para a direcdo do espirito é: “O método é necessario para a procura da verdade”.
E para explicitar a dimensdo de tal regra no pensamento cartesiano, é afirmado que “vale mais nunca
pensar em procurar a verdade de alguma coisa que fazé-lo sem método: é certissimo, pois, que 0s estudos
feitos desordenadamente e as meditacGes confusas obscurecem a luz natural e cegam os espiritos”
(Descartes, 1989, p. 23).
% 0O que se extrai da “Profissdo de Fé” é que a consciéncia moral (i) ndo se trata de uma sensacéo, (ii)
relaciona-se a ordem da natureza, sendo, portanto, inata (iii) ndo comporta perversdo, até porque univoca
e universal, (iv) faz-se necessaria em face da insuficiéncia da razdo, ainda que (v) desta dependa para ser
acessada. Para elucida-la, Rousseau recorre a comparacdo metaforica dela a uma bussola ou a um leme.
Em suma, ela se pde para além do ser sensivel e do ser pensante.
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e consequente diversidade de linguagens possibilita a comunicacdo em diferentes niveis
e com diferentes interlocutores. Nas palavras de Franklin de Matos (Prado Janior, 2008,
p. 17),

para Rousseau cada obra se ordena tendo em vista um auditdrio
especifico, preservando as identidades do ouvinte e do retor. Ndo ha
qualquer incompatibilidade entre as teses da Carta a D’Alembert
sobre os Espetaculos e A Nova Heloisa, mas apenas diversidade de
publicos.

E o proprio Rousseau parece ter-se apercebido disso, vindo a declarar:
“escrevi sobre 0s mesmos assuntos, mas sempre dentro dos mesmos principios: sempre
a mesma moral, a mesma crenga, as mesmas maximas, e, se 0 quiserem, as mesmas
opinides” (Carta a Christophe de Beaumont, OC 1V, p. 928; 2005, p. 40). Também,

E, o que parece incrivel, a profissdo de fé dessa prépria Heloisa
moribunda é exatamente a mesma do vigario saboiano. Tudo o que ha
de ousado no Contrato Social, ja aparecera antes no Discurso sobre a
Desigualdade; tudo o que ha de ousado no Emilio aparecera antes em
Jalia (OC, 1, p. 407; 2008, p. 372).

De qualquer maneira, de todas as licdes extraidas de tal problematica,
certamente € a adverténcia contra a deificacdo das Luzes que deve ser mantida, até
porque, sem essa adverténcia, a atividade questionadora deixa de ser uma constante,
com a consequente morte da Filosofia - ndo a filosofia severamente criticada por
Rousseau, mas a verdadeira Filosofia, a qual ndo paralisa o entendimento, a qual
reconhece, busca e respeita seus limites e que sabe ser a simples inscri¢do do templo de
Delfos3® o preceito mais importante e de maior dificuldade de enfrentamento para o
entendimento humano. Para salientar tal licdo, Rousseau elevou "o cultivo da forma a

uma altura sem precedentes, levando-a a perfeicdo e a um completamento organico"

3% Essa conclusdo constitui-se o ponto de partida do Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens, cujo prefacio inicia-se com a adverténcia de que “o mais Util e 0 menos
avancado de todos os conhecimentos humanos parece-me ser 0 do homem e ouso afirmar que a simples
inscricdo do templo de Delfos [“Conhece-te a ti mesmo”] continha um preceito mais importante e mais
dificil que todos os grossos livros dos moralistas” (OC 11, p. 122; 1973[4], p. 233).
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(Cassirer, 1992, p. 380), fazendo-o, entretanto, pondo em primeiro plano a incerteza
bésica do préprio conceito de forma. Justamente nesta conjuncéo de cultivo da forma e
critica a forma, acdes realizadas de maneira concomitante, a variedade de formas
(diversidade de linguagem, métodos e estruturas) vem em auxilio da verdadeira
Filosofia, pois escancara ndo apenas as possibilidades de se enfrentar as mais relevantes
questbes, como também as limitacbes quanto as nossas possibilidades de tal
enfrentamento. Conhecer-nos a nés mesmos é, antes de tudo, reconhecermos nossas

limitacdes.
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2. AS CONCEPCOES TEOLOGICAS DE ROUSSEAU

“Né&o confundamos o cerimonial da religido com a religido. O culto
que Deus pede € o do coracdo, e este, quando sincero, é sempre
uniforme” (OC, 1V, p. 608; 2014, p. 420).

“(...) voltei atras e limitei minha fé as minhas nocdes primitivas.
Nunca pude acreditar que Deus me ordenasse, sob pena de ir para o
inferno, ser douto. Assim, fechei todos os livros. Deles, um s6 ha que
estd aberto a todos os olhos: é o livro da natureza. E nesse grande e
sublime livro que aprendo a servir e a adorar seu divino autor.
Ninguém tem desculpas para ndo o ler, pois ele fala a todos os homens
uma lingua inteligivel a todos os espiritos. Mesmo que eu tivesse
nascido em uma ilha deserta (...).” (OC, 1V, p. 624-625; 2014, p. 438).

Posta a questdo relativa a forma dos escritos — questdo que se revela
essencial para uma interpretacdo minimamente satisfatoria de um sistema de
pensamento ou conjunto de ideias -, ndo se ha de perder de vista que o proprio Rousseau
indicou-nos que o caminho a ser perfilado para fins de melhor compreensdo de seu
pensamento inicia-se com a leitura do Emilio. Essa afirmacdo, entretanto, comporta
duas interpretacdes, que ndo sdo excludentes entre si. A primeira delas, e talvez a mais
evidente, indica-nos que dentre todas as obras de Rousseau, 0 Emilio € aquela com a
qual se deve iniciar a compreensdo do seu sistema. Tal interpretagdo ganha em
relevancia na medida em que, em nossos dias, como também j& salientamos
anteriormente, tem-se dado énfase quase que exclusiva a parte politica (politica no
sentido estrito ou moderno do termo) da obra rousseauniana, sendo bastante comum o
contentar-se com a leitura do Contrato Social, pressupondo-se, de maneira totalmente
equivocada, que a partir dela podemos extrair de maneira suficiente todos os elementos
formadores da teoria de Rousseau. A segunda interpretacao é aquela que coincide com a
observancia da sequéncia de matérias que sdo expostas pelo preceptor ao discipulo
Emilio. Tal sequéncia aponta ndo apenas para um encadeamento de topicos, assuntos e
matérias no transcorrer da obra, como também para a maior complexidade daquelas que
sdo expostas em sua parte final, em momento ja avancado, quando alguns postulados
veem-se firmemente reconhecidos ou estabelecidos como alicerce para relevantes
inferéncias. Dai a identificacdo na obra de uma "idade da razdo", isto €, idade na qual

determinadas reflexdes fazem-se viaveis.
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Partindo-se dessa segunda interpretacdo, verificamos que a politica
(em seu sentido estrito) é exposta praticamente na parte final do Emilio - quando nos é
apresentada, no Livro V, uma espécie de resumo do Contrato Social, ou seja, ha
questdes primevas a serem previamente enfrentados no processo pedagdgico. Em outros
termos, a forma pela qual e o0 momento no qual essa exposicdo se da reforcam a
relevancia das questdes de natureza politica. Precede a exposicdo dos preceitos politicos
0 pensamento teoldgico de Rousseau - exposto de forma magistral no ensaio "Profissao
de Fé do Vigéario Saboiano", talvez o ponto mais profundo do pensamento
rousseauniano. Por conta dessa segunda interpretacdo do caminho indicado por
Rousseau, convém expor, ainda que de maneira bastante sintética, o percurso do Emilio,
para que, por meio dele, seja visualizada ndo apenas a sequéncia de matérias a serem
absorvidas pelo nosso intelecto, como também a centralidade da "Profissdo de F&" no
pensamento de Rousseau, 0 que indica a necessidade de uma analise pouco mais
cuidadosa para compreensdo das concepgdes teoldgicas de nosso filosofo. Tudo isso,
ademais, sem se perder de vista que um dos tracos mais caracteristicos do Século das
Luzes na Franca € a atitude critica e cética em face da religido, o que traz a tona a

necessidade de uma breve exposicdo de tal atitude®’.

2.1. O percurso do Emilio - a obra central do pensamento rousseauniano

O Emilio inicia-se com um preféacio no qual a obra é denominada pelo
proprio autor como sendo uma "“coletanea de reflexdes e de observacgdes, sem ordem e
quase sem sequéncia” (OC, 1V, p. 241; 2014, p. 3). Nele, pouco se falara sobre a
importancia de uma boa educacdo, e tampouco procurar-se-4 demonstrar 0 quanto a

educacdo entdo vigente era mé, fato este que tem reflexos na prépria literatura e no

37 Anélise interessante acerca dessa questdo, ainda que diversa, encontramos em O antigo regime e a
revolugdo, de Tocqueville (2017). O capitulo Il do Livro | de referida obra tem como titulo “Que o
objetivo fundamental e final da revolugdo ndo era, como se pensou, abolir o poder religioso e enfraquecer
o poder politico”. Em tal capitulo, afirma-se que “uma das primeiras iniciativas da Revolugdo Francesa
foi atacar a lgreja” (p. 53), uma vez gerada uma “paixdo irreligiosa”. Aponta-se, entretanto, que “era bem
menos como doutrina religiosa do que como instituicdo politica que o cristianismo despertara esses 6dios
furiosos” (p. 54), posto que a Igreja “ocupava entdo o lugar mais privilegiado e mais forte daquela velha
sociedade que se tratava de reduzir as cinzas” (p. 54). J& no Livro Ill, mais especificamente em seu
capitulo I, intitulado “Como a irreligiosidade pdde tornar-se uma paixdo geral e dominante entre os
franceses do século XVIII, e que tipo de influéncia isso teve sobre o carater da revolucdo”, na mesma
linha do quanto afirmado no Livro I, aponta-se que “a propria Igreja era entdo o primeiro dos poderes
politicos” (p. 161), havendo “uma espécie de intercAmbio; os principes emprestavam-lhe sua forca
material, ela [a Igreja] emprestava-lhes sua autoridade moral” (p. 161), gerando um “comércio perigoso”.
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saber daquele século, os quais, nas palavras do autor, "tendem muito mais a destruir que
a edificar" (op. cit., p. 241 e p. 4). E j& no prefacio, uma simples expressdo da os
verdadeiros contornos da obra: a educagéo, objeto de perquiricdo da obra, segundo o
préprio subtitulo dela, diz respeito a "formacdo dos homens" - expressdo esta que
extrapola em muito o sentido restrito comumente utilizado para o termo educacéo,
aproximando-se do conceito grego de ‘paidéia’3®. Na sequéncia, sera afirmado que "nédo
se conhece a infancia", o que pode ser interpretado literalmente (a crianga, a época, era
concebida como um pequeno adulto) ou metaforicamente (quando entdo procurar-se-a

chamar a atencédo para o desconhecimento do homem em seu estado natural).

Com tal introducdo, o que precisa ficar evidenciado é que, conquanto
o livro aborde questBes pedagdgicas, dentro da perspectiva moderna do problema, em
muito ultrapassa essa seara. A problematica das opgdes pedagdgicas também esta por
tras de muitas questdes levantadas e enfrentadas. Historicamente, ja se encontrava
consolidado no século XVIII o modelo educacional concebido pelos jesuitas, focado
sobretudo no aspecto conteudistico do ensino, sendo tal modelo adotado tanto em
colégios catdlicos quanto protestantes. Havia, entretanto, a opcdo de educacgédo
domeéstica, na qual os preceptores iam até a casa dos alunos, onde estes recebiam
orientacdo formal. A diferenciacdo entre educacdo publica e educacdo doméstica ou
privada, na perspectiva rousseauniana, expunha também a problematica relacionada a
impossibilidade ou incapacidade ou, ainda, a ineficacia de uma educacao publica em

face do desmantelamento do conceito de patria.

A problematica pedagdgica exposta no Emilio, ademais, constitui-se
também um debate com importantes nomes da Filosofia que, de alguma forma, trataram
dessa questdo em suas respectivas obras, das quais podemos destacar A Republica, de
Platdo, A Politica, de Aristoteles, Vidas Paralelas, de Plutarco (obra da qual se extrai o

exemplo de educacdo publica em Esparta), Sobre a educacdo, de John Locke e As

38 Conforme explica-nos Werner Jaeger (1995, p. 1), a palavra "paidéia”, que serve de titulo a sua obra
hom6nima, "ndo é apenas um nome simbdlico; é a Unica designacdo exata do tema histérico nela
estudado. (...) N&o se pode evitar o emprego de expressdes modernas como civilizagdo, cultura, tradicao,
literatura ou educacdo, nenhuma delas, porém, coincide 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 so vez".
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aventuras de Telémaco, de Frangois Fénelon®. O formato da obra, de dificil
classificacdo, tal qual j& apontamos no capitulo sobre a problematica das formas nos
textos filoséficos, melhor se coaduna com os chamados ‘romances de formacéo', que se
constituem um género literario que tem por objetivo acompanhar e expor o
desenvolvimento de uma pessoa, desde sua tenra idade até determinado periodo (a
maturidade ou mesmo até a morte). No caso especifico da obra sob comento, se a forma
é a de um romance de formacdo, o conteudo, se ndo na totalidade, em grande medida é
filosofico, ainda que muitas ideias e concepcdes sejam expostas de maneira indireta,
cifrada e metaférica. Como ingrediente de tal conteGdo encontra-se também a
experiéncia pessoal de Rousseau, que teve uma breve experiéncia, em 1740, como
preceptor na casa de Jean Bonnet de Mably, a qual restou registrada em sua Mémoire
présenté a Monsieur de Mably sur [’éducation de M. son fils e em seu Projeto para a
educacdo do senhor Sainte Marie*®. Outrossim, obra de maturidade do genebrino,
publicada em 1762, foi precedida de uma versdo original, na qual se encontra o
Manuscrito de Favre, e onde aparece pela primeira vez a diviséo das idades do homem:
até doze anos - a idade da natureza; até quinze - a idade da razdo; até vinte - a idade da
forca vital; até vinte e cinco - a idade da sabedoria; a partir dos vinte e cinco anos - a

idade da bondade. No Emilio, entretanto, tal divisdo mostrar-se-a mais complexa.

E, ainda no prefacio, que encontraremos a primeira relevante 'chave de
leitura’ da obra, a qual, exposta de maneira exemplificativa, pode passar facilmente
despercebida. Ao narra-la, Rousseau abordara (OC, 1V, p. 243; 2014, p. 6) a questdo das
relagcdes contingenciais ou acidentais, que possuem inumeraveis variacdes. Dai se segue

que

tal educacgdo pode ser realizavel na Suiga, mas ndo na Franca; tal outra
pode sé-lo entre os burgueses, e tal outra entre os grandes. A maior ou
menor facilidade de execucdo depende de mil circunstancias,
impossiveis de serem determinadas a ndo ser numa aplicagdo
particular do método a este ou aquele pais, a esta ou aquela condicao.
Ora, todas essas aplicagdes particulares, ndo sendo essenciais para 0
meu assunto, ndo entram em meu plano.

% Francois de Salignac de La Mothe-Fénelon (1651-1715), membro da Academia Francesa de Letras, foi
um tedlogo catélico, poeta e escritor francés cujos escritos sobre politica e educacdo evidenciavam um
pensamento liberal e que, como tal, encontrava oposicado no pensamento oficial da Igreja e do Estado.

40 Ambas as obras, assim como o Manuscrit Favre sdo encontradas no Vol. IV da Bibliotheque de la
Pléiade.
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O alerta a ser extraido de tal excerto consiste em ndo se tomar o
Emilio como um manual pratico-pedagdgico*!, muito embora parece ter sido esta,
infelizmente, a recepcdo dada pela obra ao longo da histéria. Antes, o que Rousseau
elabora € uma 'escala de medidas' acerca da 'bondade original do homem’, tal qual

proclamado por ele proprio no “Terceiro Didlogo” de Rousseau juiz de Jean-Jacques:

O Emilio, em particular, esse livro téo lido, tdo pouco compreendido e
tdo mal apreciado é apenas um tratado da bondade original do homem,
destinado a mostrar como o0 vicio e 0 erro, estranhos & sua
constitui¢do, introduzem-se de fora e o alteram insensivelmente. (OC,
I, p. 934)

Em suma, trata-se do mesmo expediente utilizado para fins de
confeccdo do Contrato Social, o qual, tal qual delinearemos no capitulo seguinte, foi
composto para ser utilizado como ‘'escala de medidas' da liberdade dos povos e nédo
como manual pratico de acdo politica. Atentos a esta natureza do escrito, sua
hermenéutica ganha em riqueza, eis que seu conteudo deixa de ser um esquema rigido,
concebido como manual de conduta para, ao invés, ser concebido como elemento
teodrico de julgamento, ainda que tenha sido tal arcabouco tedrico construido também a
partir de dados concretos, tal qual movimento pendular entre o ideal e o real que
caracteriza a obra rousseauniana, fazendo com que ela ndo se perca em abstracdes sem
conexdo com a realidade e, concomitantemente, ndo a torna obra de mera ocasido

fadada ao obsoletismo.

Postas tais questdes, a breve exposicdo do percurso dos cinco livros
que compdem o Emilio nada mais é que a exposicdo analoga de um caminho ditado pela
‘natureza’, termo este, alias, utilizado em momentos diversos e com acep¢fes também
diversas, razao pela qual demanda alguma explicitacdo. Tal qual adverte Pierre Burgelin

em sua nota introdutéria ao Emilio no vol. 1V da Bibliotheque de la Pléiade (p.

41 Sobre esse aspecto, relevantes e precisas as colocacdes feitas por Pierre Burgelin na introducdo ao
Emilio no vol. IV da Bibliothéque de la Pléiade, colocagBes as quais recorreremos com frequéncia,
quando se afirma que a pedagogia é um dos aspectos da obra, talvez um aspecto privilegiado ao auxiliar
na resposta & questdo de como o homem se faz e como é desfeito (OC, IV, LXXXVIII e seguintes).
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LXXXIX), Rousseau utiliza-se o termo ‘natureza’ sem muito rigor. Percebe-se,

entretanto, que ele Ihe da contornos preciosos:

a natureza tem uma voz, maos, trevas e luzes. Ela é poder e convite,
germe e floragdo. Ela vai das funcdes fisioldgicas a consciéncia moral,
inclui e exclui a sociabilidade, a aventura sexual e 0 amor conjugal,
ela proibe ciéncia e reflexdo, mas chama pela razdo. Ela designa, por
fim, a paisagem verde e seu autor. Rousseau consente ao equivoco de
indicar discretamente ao filosofo uma esséncia e um despertar das
almas sensiveis a um espetaculo. Que o epiteto natural se prenda a
bondade, conquanto esta, de sua vez, torne-se estranhamente
enigmatica.

Trata-se, certamente, de um conceito fundamental no pensamento
rousseauniano, sendo, nas palavras de Kuntz (2012, p. 48), verdadeira “condi¢do de
inteligibilidade do pensamento politico de Rousseau, como um todo, na medida em que
somente 0 recurso ao conceito de natureza nos permite o transito entre os varios niveis
de discurso”. De qualquer forma, ainda que tdo apenas por meio de contornos ndo muito
precisos, indica-se que tudo fica mais claro quando aproximamos as palavras ‘natureza’
¢ ‘ordem’, pois a natureza representa um principio da ordem, enquanto a desnaturacao,
em contrapartida, a desordem. A prépria bondade de Deus, afirmara o vigario saboiano,
é 0 amor pela ordem; e tal ordem, de sua vez, nos é oferecida pelo quadro da natureza,
gue nos revela harmonia e proporcdo, diversamente do que ocorre com o quadro do

género humano.

A bondade natural da crianca constitui-se um indicativo dos caminhos
da natureza, os quais passam a ser desvirtuados pelo nascimento do sentimento de si, da
linguagem, da tagarelice e da sofistica, da imaginacdo, com consequente afastamento do
real. Dai o percurso do Emilio, sua natureza de tabua de medida e sua forma de tratado

pedagdgico/romance de formacao.

*kkk

No Livro I, que trata do periodo que se inicia com o nascimento e
termina aos dois anos de idade, sdo abordadas questfes atinentes a higiene das criancas,

ao choro (que se constitui uma forma de comunicacdo, por meio da qual as criancas
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dominam suas amas), a alimentacdo, etc. O que mais nos interessa, entretanto, diz
respeito ndo a essas questdes de ordem pratica, conquanto elas tenham sua importancia,
mas, antes, as luzes que este primeiro livro langa sobre todo o pensamento
rousseauniano. A respeito, dois pontos necessariamente devem ser frisados. O primeiro
deles diz respeito a indicacdo que Rousseau faz do que seriam nossos trés mestres, a
saber, a natureza, as coisas e 0s homens. Afirma-se textualmente (OC, IV, p. 247; 2014,
p. 09):

O desenvolvimento interno de nossas faculdades e de nossos 6rgdos é
a educacdo da natureza; o uso que nos ensina a fazer desse
desenvolvimento é a educacdo dos homens; e a aquisicdo de nossa
prépria experiéncia sobre os objetos que nos afetam é a educacdo das
coisas.

Por tras da indicacdo desses ‘mestres’ estd o debate acerca do que
forma o homem: somos frutos exclusivos dos habitos (e, portanto, da educacdo que
recebemos) ou da natureza? Ou de ambos? O debate ganha em relevo na medida em que
se fazia crescente a opinido segundo a qual a educacéo seria apta a moldar por completo
0 homem. Em contrapartida, o que preconiza a tese dos 'trés mestres' indicados no Livro
| do Emilio é a necessidade de se observar e seguir as orientacGes da natureza, que
também se constitui um mestre. Seguindo-se tal preceito, esta-se pondo em pratica
aquilo que passou a ser denominado "educagdo negativa" ou “pedagogia ndo diretiva”,
que consiste no ndo agir quando se trata de deixar a natureza ditar o caminho. Nao h4,
ademais, substitutivo para a natureza, que nao deve, também, ser acelerada em seus
processos. A educacao tradicional, de cunho conteudistico, tem por postulado trabalhar
com conteldos muitas vezes ndo apenas inUteis para a crianca, mas especialmente

impassiveis de plena assimilacao.

De todas as reflexdes e assercGes que podemos extrair do Livro | do

Emilio, certamente a mais relevante - ao menos para os fins deste breve escrito - €
aquela com a qual se inicia o Livro: "Tudo estd bem quando sai das méos do autor
das coisas, tudo degenera entre as maos dos homens™ (OC, 1V, p. 245; 2014, p. 7).
Tal afirmacéo nao apenas finca o posicionamento teolégico de Rousseau, como também
constitui-se a premissa sobre a qual erigimos o presente trabalho, fazendo parte dele: (i)
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a crenca na existéncia de Deus (ou de uma divindade), (ii) a indicacdo de seus mais
relevantes atributos e (iii) a dissociagéo existente entre o divino e 0 humano, sendo essa
dissociacdo que levard a necessidade de criacdo de artificios das mais diversas ordens,
dentre os quais a cultura e a propria vida organizada em sociedade, para o que a politica
(que inclui o aparato normativo, portanto o Direito) faz-se uma conditio sine qua non.

Por tais razdes, retornaremos mais a frente a esse preceito basilar.

Ainda no Livro | encontraremos (OC, IV, p. 249; 2014, p. 11-12)
conceituacles de 'homem natural' ("tudo para si mesmo", "uma unidade numérica"”, "o
inteiro absoluto”, "que s6 se relaciona consigo mesmo ou com seu semelhante"), de
'homem civil' ("uma unidade fracionéria que se liga ao denominador, e cujo valor esta
em sua relacdo com o todo, que € o corpo social") e de 'boas institui¢des sociais' (*as
que melhor sabem desnaturar o homem, retirar-lhe sua experiéncia absoluta para dar-lhe
uma relativa e transferir o eu para a unidade comum®). Trata-se de conceituacdes sem as
quais ndo se entende 0 pensamento rousseauniano, em especial seu pensamento politico,

que serd objeto do capitulo subsequente.

O Livro Il do Emilio aborda o periodo de dois a doze anos de idade,
no qual se deve dar prioridade as atividades fisicas para o fortalecimento do corpo.
Tambem se frisa a necessidade do contato com as coisas e a capacidade de a crianga
aprender por ela mesma. Neste periodo, as abstracdes ndo sdo fonte de conhecimento,
de maneira que a apresentacdo de situacdes-problema servira de fonte de aprendizado,
ndo como conhecimento pronto, mas como fruto de associacbes do que ja se
interiorizou. Igualmente, a educagdo junto a ‘natureza’ evitara a expansdo indevida e
desnecessaria da imaginacdo. Tais preceitos elucidam, ademais, o que se pode
conceituar como felicidade: uma correspondéncia equilibrada entre poder e vontade,
entre forca e desejo. A imaginacdo, em contrapartida, atua muitas vezes como uma
espécie de alargamento das necessidades, razdo pela qual deve ser contida. Ainda no
tocante ao aprendizado por meio das coisas, deve-se acentuar que se chama a atencao ao
fato de que é fugaz o aprendizado por meio dos livros, eis que 0 que estes portam nada
mais sdo que representacdes das coisas, ou seja, um afastamento da verdade na
concepcao rousseauniana. E aqui verificamos uma das formas pelas quais Rousseau tece

suas criticas aos signos representativos.
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J& no Livro Ill, aborda-se a denominada "idade da forca",
correspondente ao periodo que se inicia aos doze e termina aos quinze anos. Nele, a
educacédo é pautada no principio da utilidade, o que culmina, do ponto de vista prético,
no aprendizado de uma profissao - a profissdo escolhida para Emilio é a de marceneiro.
Do ponto de vista intelectual, em um daqueles tipicos momentos paradoxais de
Rousseau, afirma-se: "odeio os livros; eles sé nos ensinam a falar do que néo se sabe"
(OC, 1V, p. 454; 2014, p. 243). Junto a tal 6dio ha o reconhecimento da necessidade dos
livros, mas nessa idade apenas um se faz recomendavel, a saber, Robinson Crusoé, de
Daniel Defoe. Tal livro funciona como uma metafora da fase na qual Emilio se
encontra, praticamente isolado em seu préprio mundo: Robson Crusoé, sozinho em sua
ilha, sem o amparo de seus semelhantes e dos instrumentos de todas as artes (sem
qualquer aparato técnico), sendo, entretanto, apto a prover a propria subsisténcia e
conservagao, mantendo, ademais, seu bem-estar (OC, 1V, p. 455; 2014, p. 244).

Nas derradeiras paginas deste terceiro livro do Emilio, encontramos
dois preceitos fundamentais a epistemologia rousseauniana, expostos de forma que téo
apenas uma leitura mais atenta ndo nos permite deixa-los passar despercebidos (ambos
em Rousseau, OC, 1V, p. 481; 2014, p. 275):

No comego, nosso aluno sé tinha sensacdes, e agora tem ideias; ele
apenas sentia, agora julga. Pois da comparacdo de vérias sensagoes
sucessivas ou simultaneas e do juizo que delas fazemos nasce uma
espécie de sensacdo mista ou complexa que chamo ideia.

A maneira de formar as ideais é 0 que da o carater ao espirito humano.
O espirito que s6 forma suas ideias sobre relacGes reais é um espirito
sélido; aquele que se contenta com relacfes aparentes é um espirito
superficial; aquele que Vé as relagdes tal como s&o é um espirito justo;
aquele que as aprecia mal é um espirito falso; aguele que inventa
relagbes imaginérias que ndo tém nem realidade nem aparéncia é
louco; aquele que ndo compara é imbecil. A aptiddo maior ou menor
para comparar ideias e para descobrir relacbes € o que constitui nos
homens mais ou menos espirito, etc.

Nesse primeiro excerto, que sintetiza o primeiro preceito, temos o
posicionamento de Rousseau no sentido de que o conhecimento tem origem nas

sensacOes, 0 que poderia conduzir-nos a classifica-lo como um autor empirista.
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Na sequéncia, entretanto, quando se indica o processo de formacao
das ideias (ou sensagOes mistas), afirma-se - e aqui temos o0 segundo preceito - que "a
natureza nunca nos engana, Somos sempre nos que nos enganamos”. Ou seja, a verdade
esta no objeto cognoscivel e 1a parece permanecer. Os juizos que fazemos a partir das
sensacOes, mais especificamente a partir da comparagéo de ideias (sensagdes mistas ou
complexas) e estabelecimento de relacGes tendem ao erro e necessariamente constituem-
se afastamentos da verdade. Em vista de tal conclusdo, ndo pode Rousseau ser colocado

no rol dos empiristas.

Essas breves anotacfes sobre a parte epistemoldgica do pensamento
de Rousseau inserem-se ndo apenas no processo de conhecimento a que se encontra
submetido o discipulo Emilio, mas explicitam o posicionamento do autor acerca
daquela que se tornaria uma das partes destacadas da Filosofia na modernidade, a saber,
a Teoria do Conhecimento, que juntamente com a Filosofia Politica dominaram as

discussdes filoséficas na Idade Moderna.

O Livro 1V, de sua vez, € aquele que se mostra de relevancia cardinal
ndo apenas para os fins deste trabalho, mas também para compreensdo do pensamento
rousseauniano e, sobretudo, da censura que passou a recair sobre o pensamento do
genebrino, culminando ndo apenas na ordem de destruicdo dos exemplares de Emilio,
como também na expedicdo de ordens de prisdo contra seu autor. Se ateé o Livro Il uma
leitura do Emilio, sobretudo se realizada de modo superficial, parece indicar tratar-se tao
apenas de uma obra na qual se expdem métodos pedagogicos e alguns posicionamentos
acerca da teoria do conhecimento, com esse capitulo da obra os posicionamentos
filosoficos de Rousseau acerca da Epistemologia e sobretudo da Teologia vém a tona,
acompanhados de uma critica atroz e direta as religides histdricas instituidas, sobretudo

o catolicismo.

Dentro da arquitetura e sistematica da obra, o Livro IV trata do
periodo entre quinze e vinte anos, no qual se ingressa no mundo da moral, o que
somente se faz possivel pela perspectiva da alteridade. Tal qual aponta Maria das
Gragas de Souza, "o Livro Quarto corresponde a idade da razdo e das paixdes, e €
dedicado a dois grandes temas: a educacdo moral e a educacao religiosa. O estudo da

historia faz parte da educacdo moral do jovem aluno. Emilio, até o presente, olhou
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apenas para si mesmo. E hora de passar a olhar os outros homens" (Souza, 2001, p. 45).
A relevancia de tal momento da vida é descrita de forma a ser ele denominado um
"segundo nascimento”. Também é exposta a importancia de nossas paixdes, que sao "o
principal instrumento de nossa conservagdo™ (OC, IV, 490; 2014, p. 287), sendo,
portanto, uma atitude va tentar destrui-las, mesmo porque elas nos sdo dadas por Deus.
E neste contexto que nos € apresentado o "amor-de-si" (OC, 1V, p. 491-492; 2014, p.
288-9), a paixdo primitiva e inata, anterior a todas as outras e da qual todas as outras
ndo sdo além de modificacfes. Essa paixdo primitiva é sempre boa, mesmo porque
conforme a natureza, conforme a ordem. Dela decorrem as paixdes doces e afetuosas.
Em contrapartida, sdo as modifica¢Oes dessa paixao primitiva que se revelam nocivas ao
homem, colocando-o fora da natureza e, por consequéncia, em contradicdo consigo
proprio. Novamente nas palavras de Maria das Gragas (ibidem), "o procedimento de
comparagdo acabara por transformar o amor de si em amor proprio”, de modo que
patente que as transformacbes pelas quais passara Emilio nos remetem as
transformacdes pelas quais passa o proprio homem no transcorrer do Segundo Discurso.
No mesmo diapasdo, a homologia que se estabelece entre as dicotomias ‘homem
natural/nomem civil' e 'Emilio em seu primeiro momento/Emilio com sua insercdo na
sociedade’ € ainda mantida, mutatis mutandis, quando pensamos a dicotomia ‘sociedades
primitivas/sociedades civilizadas'. Em todas as parti¢cGes dicotdmicas, que sdo pautadas
em uma relagdo temporal, o principio do 'amor de si', ao qual ¢é insita a ideia de
autopreservacdo, faz-se presente e com cores mais fortes na primeira particdo da
dicotomia: o homem natural, Emilio em seu primeiro momento, as sociedades
primitivas. Ja na segunda particdo - o homem civil, Emilio inserido na sociedade, as
sociedades civilizadas -, o amor de si*? faz-se presente de forma diversa, pois se a
autopreservacdo também se faz uma exigéncia nesse segundo momento, ha também

lampejos e centelhas do primeiro momento, ja superado, mas nunca em sua totalidade.

42 Neste ponto concordamos integralmente com as colocag@es feitas por Bernardi (in Rousseau, 2010, p.
36-37) no sentido de ser o ‘amor de si’ uma nogdo central no pensamento de Rousseau, pois ndo é
somente a fonte de todo o prazer, mas também um principio vital (garantia da propria conservacao),
principio politico (nenhuma associagdo pode nascer sem conservacdo da liberdade de seus membros) e
principio moral (fundamento de toda moralidade), sem se olvidar, em nenhum momento, as palavras que
encontramos no inicio do Livro IV do Emilio no sentido de ser o ‘amor de si’ sempre bom e conforme a
natureza e a ordem.
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A questdo da alteridade, por sua vez, levanta-nos o questionamento
acerca da sociabilidade do homem, sobre a qual se posiciona Rousseau (OC, 1V, p. 503;
2014, p. 301) afirmando que

é a fraqueza do homem que o torna socidvel, sdo nossas miserias
comuns que levam nossos cora¢des a humanidade (...). Todo apego é
sinal de insuficiéncia (...). Assim, de nossa mesma imperfei¢cdo nasce
nossa fragil felicidade. Um ser realmente feliz € um ser solitario; s6
Deus goza de uma felicidade absoluta, quem de nés, porém, tem
alguma ideia do que seja isso?

Convém, novamente, chamar a atencgdo para as teses que se encontram
por tras desse posicionamento, até porque nelas se vislumbra o questionamento (se ndo
0 proprio rechacamento) da tese da sociabilidade natural do homem — tese esta que
praticamente dominou todo o pensamento filoséfico, a0 menos até o advento do

contratualismo.

O reconhecimento da fraqueza do homem, de sua vulnerabilidade,
aponta para uma nova alocacdo dele no sistema do universo - ndo mais o senhor do
mundo, apto a domina-lo, mas, antes, um ser desvalido. Por fim, o hiato insuperavel
entre o divino e o humano, sendo o absoluto algo proprio da seara divina, da qual nosso
conhecimento sequer consegue ter plena nocdo. Essas teses aparecerdo em diversos
outros momentos do pensamento rousseauniano, sendo a tese do hiato insuperavel entre

o divino e 0 humano a matéria-prima para o capitulo central desta tese.

A critica rousseauniana a tese da sociabilidade natural constitui-se o
auge de uma critica que comeca a ser talhada de forma sistematica** no bojo das teses
contratualistas encontradas nas diversas teorias de pensadores da Idade Moderna. Tal
critica, de sua vez, constitui-se uma verdadeira revisdo do pensamento aristotélico, para

guem o homem € naturalmente sociavel. Eis o sentido mais profundo de sua designacéo

43 Ha, segundo Arlei de Espindola (2010, p. 36), vestigios de tal posicionamento no pensamento do
epicurista Lucrécio, em seu poema intitulado Da natureza das coisas. Esses vestigios, entretanto, ndo
podem ser comparados com a corrente de pensamento que se forma acerca do tema a partir da
Modernidade.
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do homem como um "animal politico"**. Como bem pondera Arlei de Espindola (2010,
p. 35-38), 0 posicionamento aristotélico, que encontra respaldo também no precedente
pensamento platénico, tornou-se hegemdnico na histdria da Filosofia, sendo mantido na
Filosofia helenistica e romana, referendado por Toméas de Aquino na Baixa Idade Média

e pelos enciclopedistas do século XVIII.

Na ldade Moderna, as concepcbes de Maquiavel, de Hobbes e de
Rousseau certamente contrariam, cada qual a seu modo, a tradi¢do tdo bem consolidada
e ancorada no pensamento aristotélico. Com o0s contratualistas modernos, a
sociabilidade parece designar a consciéncia de uma identidade de natureza que une 0s
homens entre si, ainda que por meio de um célculo reciproco de interesses, o qual leva o
homem a um "acordo de sociabilidade”. Em Rousseau, de sua vez, de forma mais
enfatica, é a necessidade de subsisténcia/sobrevivéncia, aliada a fraqueza do homem
individual, que gera a vida gregaria com todos os seus corolarios (linguagem, sistemas
de organizacdo, ritos, normas etc). Em sintese, é a sociabilidade um construto humano e
ndo um preceito natural. Essa concluséo, de seu turno, nos leva ao questionamento
acerca das causas do abandono, por parte do homem, de sua condicdo inicial. No
pensamento do genebrino, trés causas podem ser identificadas para esse processo: (i)
primeiramente, acontecimentos excepcionais e turbulentos, sobretudo tragédias naturais,
que, de alguma maneira, teriam gerado abalo e desequilibrio na ordem pré-estabelecida
- 0 "acaso funesto” referido no Segundo Discurso, (ii) os acréscimos, até como
decorréncia da primeira causa, propiciados pelo percurso civilizatério e avancos
culturais, necessarios a organizacao da vida em sociedade e a complexidade que passa a
caracterizar a existéncia humana e, por fim, (iii) a existéncia das faculdades virtuais.
Com relacdo a estas, de se asseverar que, assim como a propria vida revela-se um fluxo
continuo, o homem constitui-se um ser dindmico e mutavel, de maneira que néo
apresenta condicdes de perpetuar sua condicdo primeva, ou seja, estd 0 homem fadado
a assumir novas formas de existéncia, fora dos quadros estaticos pintados pela tradicao.
Espindola (2010, p. 49), citando o professor mexicano José Fernandez Santillan,

explicita que

4 Convém ressaltar que, por conta da polissemia (e consequentes equivocos dela decorrentes), a
expressdo "animal social" também € traduzida algumas vezes por "animal social” ou, ainda, "animal
civico".

66



a visdo evolucionista de Rousseau Ihe permite ter uma ideia diversa da
dos outros escritores jusnaturalistas. Estes tinham uma ideia estética
das caracteristicas antropoldgicas e psicoldgicas do ser humano; para
Rousseau, em contraposicdo, o homem, de igual maneira que a
historia, é um ente sujeito a mutagdes

N&o ha de se olvidar que a questdo atinente as faculdades virtuais
parece também possibilitar a defesa da tese do carater natural da sociabilidade humana,

tais quais palavras que encontramos no proprio Emilio (OC, 1V, p. 600; 2014, p. 411):

Mas se, como ndo podemos duvidar, o homem € sociavel por natureza
ou pelo menos é feito para tornar-se tal, s6 pode sé-lo através de
outros sentimentos inatos, relativos a sua espécie, pois, considerando
apenas a necessidade fisica, ele deve certamente dispersar 0s homens,
em vez de os aproximar. Ora, € do sistema moral formado por essa
dupla relacdo consigo mesmo e com seus semelhantes, que nasce o
impulso da consciéncia.

Ocorre, diante da transcricdo supra, que dois relevantes aspectos do
pensamento rousseauniano precisam ser ressaltados para compreensdo do ponto sob
analise: o primeiro deles, extraido da propria literalidade da transcricdo, diz respeito a
alternativa que nos é apresentada - "o homem é sociavel por natureza™ ou "é feito para
tornar-se tal". Ou seja, ndo se esta diante de uma assercdo ou uma afirmacéo categorica,
mas, antes, diante de uma possibilidade, uma alternativa; o segundo deles diz respeito
ao fato de que o juizo alternativo nos € apresentado ndo diretamente por Rousseau, pela
via tratadistica tradicional, mas por meio de interposto personagem, a saber, 0 Vigario
saboiano, que também néo nos fala diretamente, mas é citado por outro personagem (o
preceptor). A postura do vigario revela-se, ademais, a todo momento, muito mais
pendente para o ceticismo que para 0 dogmatismo. Por consequéncia, quando se levanta
a tese de que as faculdades virtuais apontariam para a concep¢do rousseauniana da
sociabilidade ndo natural do homem, é necessario ter em mente o movimento no qual se
insere a exposicdo dessa tese, que nao é apresentada, verdadeiramente, como tese, mas,
antes, como hipdtese, ainda que se trate de hipdtese mais verossimil que a primeira
hipbtese - a da sociabilidade natural e j& pronta, da qual seria 0 homem dotado. Logo,

mesmo a adocdo desta Gltima hipdtese, que na verdade ndo se sustenta no sistema
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rousseauniano diante do enquadramento e da andlise 1dgico-sistemética do excerto no
qual ela é veiculada, ndo nos permitiria colocar Rousseau ao lado daqueles que, de
maneira peremptoria, defendem a sociabilidade natural do homem, em especial
relacionando tal caracteristica a argumentos teoldgicos, nos moldes do quanto exposto
na propria Enciclopédia (vol. XV, p. 252a; 2015, vol. 4, p. 336):

Os homens sdo feitos para viver em sociedade. Se a intencdo de Deus
fosse a de que cada homem vivesse s6 e separado dos outros, teria
dado a cada um deles as qualidades prdprias e suficientes para esse
género de vida solitaria. Se ndo seguiu essa via, aparentemente, foi
porque quis que os lacos de sangue e de nascimento comecgassem a
formar entre 0s homens essa unido mais extensa que queria
estabelecer entre eles*.

A roborar nosso posicionamento, a introducdo redigida pela
professora Maria das Gracas de Souza ao vol. 4 da traducéo para a lingua portuguesa da

r

Enciclopédia, sob o titulo “O pensamento politico na Enciclopédia”, é incisivo a0

afirmar que

A pergunta sobre a origem das sociedades humanas, os autores
enciclopedistas respondem com a tese da sociabilidade natural.
Jacques Proust, em sua obra Diderot et I’Encyclopédie, mostra que a
no¢do de sociabilidade natural, que tem uma importancia decisiva na
obra de Diderot, poderia ter sido emprestada por ele tanto dos antigos,
por exemplo Aristoteles, quanto dos modernos, como Grotius,
Pufendorf, Locke ou Montesquieu (2015, p. 9).

Na mesma introducdo, em paginas mais adiante, € feita a

contraposicdo entre Diderot e Hobbes, vez que, para o primeiro, a natureza associa 0s

4 O excerto transcrito constitui-se parte do primeiro paragrafo do verbete "Sociedade", de autoria
anbnima, traduzido parcialmente para o vol. 4 da versdo em lingua portuguesa da Enciclopédia. A leitura
de tal verbete revela-se de grande interesse para, em especial, fazer-se a contraposi¢ao entre o pensamento
iluminista corrente, do qual a Enciclopédia faz-se 0 melhor exemplar, e 0 pensamento de Rousseau, que
se insurge contra diversos dos postulados das Luzes. Encontramos em tal verbete, de maneira expressa, a
(i) valorizagdo da razdo (“"base de toda a virtude"), (ii) a colocagcdo do homem em situacdo de supremacia
sobre os demais animais, (iii) a necessidade da sociedade - e, portanto, da vida gregéria - para
desenvolvimento e aperfeicoamento das faculdades do homem e para atingimento da "solida felicidade",
(iv) a valorizacdo da palavra, (v) a universalidade do espirito de sociabilidade etc, preceitos estes que sdo
refutados no sistema de pensamento rousseauniano.
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homens, enquanto para o segundo, seria a natureza a causa de discérdia entre os homens
(capitulo XIII do Leviatd). Rousseau, de sua vez, somente sera citado em referida
introducédo para ser feita a contraposicdo com Hobbes no tocante aos efeitos da vida
civil sobre o homem, posto que para este “¢ s6 a vida sob o poder do Estado que pode

pacifica-lo”, enquanto para aquele “¢ a vida civil que o deprava” (op. cit., p. 12).

Ja& a questdo relativa a fraqueza caracteristica do homem remete-nos a
critica ao pensamento corrente na modernidade, em especial nos momentos de épice do
Renascimento e do lluminismo (que devem ser vistos como Vvértices de um Unico
movimento*®), no sentido de ser o homem apto a dominar, por meio da razdo e da
técnica, a natureza - colocando-se fora dela - e o proprio mundo. Dai a valorizacdo do
progresso técnico e a valorizacdo da razdo. Rousseau, de seu turno, ja com base nos
diagnosticos por ele efetuados, posiciona-se contrariamente ao progresso técnico e a
colocagdo da razdo acima de outras instancias. Tal contrariedade, entretanto, ndo é
realizada por meio de um juizo de conexdo necessaria entre, de um lado, o
desenvolvimento das técnicas e progresso das ciéncias e, de outro, a consequente
degenerescéncia dos costumes e perdi¢cdo do homem. Antes, 0 que é posto em alerta é a
grande possibilidade de degenerescéncia gerada pelo que se habituou denominar

progresso, possibilidade esta que se viu e se vé concretizada na histéria do homem.

Por fim, a terceira tese que pode ser extraida do excerto transcrito
lanca questionamentos acerca de preceitos teoldgicos relevantes, dentre os quais a
concepcao segundo a qual seria 0 homem feito a imagem e semelhanca de Deus. Trata-

se, entretanto, de ponto a ser oportunamente enfrentado.

Tornando a questdo da alteridade levantada por Rousseau, € por meio
da reflex@o por ela gerada que se obtém o saber acerca do sofrimento e da morte. Eis a
razdo pela qual a morte se faz um temor proprio do estado de vida em sociedade, 0 que
ndo ocorria na vida em estado de natureza. Em contrapartida, o sentimento de piedade
também ¢é gerado a partir da alteridade, pois ele pressupfe a consciéncia acerca da
existéncia de semelhantes que podem sofrer, e efetivamente sofrem, o mesmo que

aquele que tem essa consciéncia.

46 Tal afirmacdo pode ser feita e estendida a diversos aspectos da vida e do conhecimento. A titulo de
exemplo, quando trata do verbete “laicismo”, sobre o qual teceremos algumas notas oportunamente,
Abbagnano (2007, p. 691) discorre no sentido de que “o Renascimento e o lluminismo ndo passam de
duas etapas sucessivas de seu predominio crescente na vida politica e civil do Ocidente”.
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Postas essas relevantes questdes (e tantas outras que ndo comportam
mencédo aqui pela vastidao delas e pelo objeto a que nos propomos neste trabalho), em
dado momento outra questdo relevante, tanto do ponto de vista formal como do ponto
de vista do conteudo, levanta-se. Eis as palavras do preceptor a respeito: "tenho todo o
direito de desconfiar de meus juizos. Em vez de dizer-vos aqui por mim mesmo, dir-
vos-ei 0 que pensava um homem de maior valor do que eu" (OC, 1V, p. 558; 2014, p.
365;). Tais palavras indicam, do ponto de vista do conteddo, um alerta contra o
dogmatismo - "desconfiar de meus juizos". Trata-se, certamente, de uma postura
epistemoldgica que caracterizara o pensamento de Rousseau, colocando-o em rota de
colisdo com a mentalidade majoritaria vigente do Iluminismo, dado o reconhecimento,
por parte do genebrino, da insuficiéncia e mesmo da falibilidade da razdo. Do ponto de
vista formal, o que verificamos é a utilizacdo de um recurso retorico que novamente nos
lembra a estratégia platbnica: um personagem veiculara ideias e concepg¢des, mas ndo se
trata de qualquer personagem, pois, segundo o proprio preceptor, trata-se de "um
homem de maior valor que eu"#’. Puro argumento calcado na autoridade ou tentativa de
conferir maior credibilidade ao discurso? Talvez ambos. Em meio a tais
guestionamentos, relevantes questdes sdo expostas - ja segundo esse "homem de maior
valor”, cujas palavras séo transcritas (dai a colocacdo dos dezenove paragrafos entre
aspas), culminando-se na "Profissdo de Fé do Vigario Saboiano”, o ponto nevralgico
para a cosmovisao rousseauniana. Chegando-se a este ponto, as concepcdes teologicas

de Rousseau passam a ser expostas, dentro da postura formal ou metodolodgica indicada.

Mostrado, pois, ainda que sumariamente, o trajeto percorrido para
aqui se chegar, trataremos com mais vagar do opusculo do Livro IV gque mais nos

interessa para os fins propostos por este escrito.

2.1.2. “A profissdo de fé do vigario saboiano” - a centralidade da ‘teologia’

Pela perspectiva puramente etimologica e dentro dos parametros

conceituais correntes da atualidade, constitui-se a teologia o conhecimento ou a ciéncia

47 Vislumbra-se neste ponto uma verdadeira homologia com a exposigdo feita no dialogo platénico O
Banquete, no qual, ndo bastasse a utilizacdo do personagem conceitual Sdcrates, o proprio personagem
vale-se de outro personagem para veicular suas ideias, a saber, Diotima de Mantineia, que, segundo
Sécrates, “entendida neste assunto como em muitos outros (...). Foi ela quem me doutrinou sobre as
questdes do amor” (201, d; 2011[2], p. 145-147).
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das coisas divinas. Esse conceito restringe-se quando se concebe - a nosso ver de
maneira bastante equivocada - uma aproximagao por demais estreita entre os conceitos
‘coisas divinas' e 'coisas religiosas', vistos praticamente como sindnimos, pensando-se as
religibes, notadamente as religiGes instituidas e historicas, como 0s repositorios
exclusivos das 'coisas divinas', 0 que redunda numa restricdo do estudo teoldgico ao
estudo religioso, quando, em verdade, o primeiro possui maior largueza, abrangendo o

segundo.

E sobretudo com Aristoteles que o termo ‘teologia’ tem sua utilizagio
de maneira ampla, tal qual podemos inferir da leitura do Livro VI de sua obra maior,
Metafisica?®. Em tal livro, o estagirita desenvolve sua tese acerca da classificacdo das
ciéncias, afirmando que "todo pensar € ou pratico, ou produtivo ou tedrico
(especulativo)” (Aristoteles, 1025b, 25; 2006, p. 170). Tal distingdo, realizada em
funcdo dos objetos das ciéncias, permite-nos exemplificar como ciéncias praticas a ética
e a politica; como ciéncias produtivas (ou poiéticas) as artes em geral, abrangendo a
poesia, a pintura, a escultura, a engenharia e a medicina e como ciéncias tedricas (ou
especulativas ou intelectuais) a fisica, a metafisica e as matematicas. As ciéncias
especulativas, na concepc¢éo aristotélica encontrada na Metafisica, "devem ser preferidas
em relagdo as demais ciéncias e a teologia preferida entre as outras ciéncias
especulativas” (1026a, 23; 2006, p. 171;). O aprofundamento dessa questdo na obra de

Aristoteles dar-se-a no Livro XII da Metafisica, no qual nos é apresentado o conceito de

48 Acerca dessa obra aristotélica, convém chamar a atencdo ao fato de que, a margem de sua relevancia e
mesmo centralidade no corpus aristotelicum, esta ela distante de ser uma obra de composicéo regular, ndo
constituindo suas partes um todo uniforme e coeso. Seus quatorze livros tém desenvolvimento irregular e
abrupto, sendo patente a interpolacdo de alguns deles, bem como a disparidade temética, notadamente no
tocante ao Livro V, que se constitui uma espécie de vocabulario de termos relevantes encontrados no
corpo da obra. O proprio titulo da obra, ademais, estd a indicar a problematica de sua estrutura como a
conhecemos em nossos dias. Boa parte da obra de Arist6teles perdeu-se no incéndio da biblioteca de
Alexandria, por volta do ano 200 a.C.. Apenas no século | d.C., por volta do ano 50, que foram
descobertos escritos aristotélicos em uma adega. Coube a Andrénico de Rodes juntar os escritos
aristotélicos e organizé-los, realizando uma distin¢éo primeira entre as obras sobre a natureza (em grego,
physis), obras estas que compdem a Fisica, de Aristoteles, e as colocadas na sequéncia, ou seja, obras
posteriores (catalogados ap0s) as sobre a physis, donde sobreveio o nome 'Metafisica' - depois da Fisica
(em grego: ta meta ta phisica). Dai a assercéo feita por Edson Bini na introducdo a sua tradugdo a esta
obra de Aristételes no sentido de ser ela "a obra aristotélica mais manipulada (em todas as acepgdes dessa
palavra) durante mais de um milénio a partir do primeiro século da era cristd" (Aristdteles, 2006, p. 12).
Some-se a isso 0 percurso percorrido pela obra do estagirita para chegar até nés: perda consideravel de
obras no incéndio da biblioteca de Alexandria; organizacdo realizada tdo apenas no primeiro século d.C. e
a partir de manuscritos encontrados em uma adega, parte deles em mau estado de conservacdo; a
colocagdo da obra na ilegalidade ap6s a oficializacdo do cristianismo como religido oficial do império
romano, no séc. IV d.C.; a levada da obra para o Império Bizantino, com sua consequente traducéo para o
arabe e tdo apenas a traducédo para o latim no séc. XII. Em suma, ndo se pode negar a distancia abismal
que separa o Aristételes original e aquilo que dele nos foi legado.
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"primeiro motor" - o Deus de Aristoteles - como a substancia suprassensivel, eterna e
imutdvel. Neste ponto, convém ressaltar, na esteira do apontamento feito por Edson Bini
em uma das notas de sua traducdo da Metafisica?’, que a concepc¢do de divindade em
Aristoteles deve ser sempre compreendida nos estritos limites da obra aristotélica, ou
seja, como 0 primeiro principio, como o primeiro motor e como 0 pensamento que
pensa a si mesmo, numa dimensdo ontoldgica e biolégica (Deus é ser e é vivo),
constituindo-se uma concepg¢do filoséfica/teoldgica que ndo corresponde a uma
concepcao religiosa, a0 menos no sentido que atualmente conferimos a este termo, pelo
que fica afastada qualquer possibilidade de identificacdo pura e simples do Deus de
Aristdteles com o Deus da tradicdo judaico-crista.

J& no final da Idade Antiga, no limiar do periodo medieval, Agostinho
de Hipona ou Santo Agostinho (2012, p. 278) falara acerca de trés géneros de teologia -
fabuloso ou mitico, natural e civil. A teologia fabulosa ou mitica, comum entre 0s
poetas, permitira muitas ficgdes, mesmo algumas contrérias a dignidade e a natureza da
divindade. A teologia natural, corriqueira entre os filsofos, estuda o que sdo os deuses
(sua natureza, morada, perenidade etc). J& a teologia civil é aquela a ser conhecida e
praticada pelos cidaddos, cuidando dos ritos publicos, com as respectivas cerimonias e

sacrificios a serem realizados.

A passagem que expusemos, da Antiguidade classica para o limiar do
Medievo, de Aristoteles para Santo Agostinho, exige a atencdo e o cuidado quanto ao
fato de que, neste segundo momento, as concepgdes teoldgicas sofrem o contundente
influxo do cristianismo, ndo apenas como filosofia ou visdo de mundo, mas como
instituicdo que gradativamente sofre um processo de crescimento, estruturacdo e
dominéncia nos mais diversos setores da sociedade (cultural, econémico e politico). Nas
palavras de Rousseau, "o espirito do cristianismo tomou conta de tudo” (OC, Ill, p. 462;
1973[1], p. 145). Tal influxo certamente ajudou na confusdo entre os conceitos de

‘teologia’ e ‘religido’, nos moldes indicados no primeiro paragrafo deste tdpico.

Com base nessa brevissima exposi¢do acerca do conceito de teologia
em Aristoteles e em Santo Agostinho, podemos vislumbrar com maior clareza o alcance

que procuramos dar a utilizacdo do termo ‘concepcdes teoldgicas de Rousseau’, isto é,

49 Aristoteles, 2006, p. 305, nota 470.
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ndo se trata de concepcdes no sentido estrito da religido instituida (a ‘teologia civil’,
conforme classificacdo agostiniana), mas de concepcdes que, em sua maior largueza,
muito mais se aproxima da teologia aristotélica, que se faz proxima ao conceito de

teologia natural.

E na "Profissdo de Fé do Vigario Saboiano" que encontraremos a
exposicdo mais relevante acerca dos postulados teoldgicos do pensamento
rousseauniano, a qual é secundada pela Carta a Christophe de Beaumont e pela Carta a
Voltaire (ou Carta sobre a Providéncia) e pelos Fragmentos sobre Deus e sobre a
revelacdo. Juntamente a essas obras especificas, o capitulo VIII do Livro IV do
Contrato Social revela-se de vital importancia para que se compreendam as
consequéncias do pensamento teoldgico para a Politica (e vice-versa), eis que em tal
capitulo Rousseau discorrera acerca da ‘religido civil’. Por tais razdes, convem discorrer
brevemente acerca da forma da "Profissdo de Fé", no que retomamos questdo abordada
na introducdo do presente trabalho, para, posteriormente, expormos sua ‘ordem das
razdes' e, num momento posterior, ja de posse de tais analises, verificarmos a relevancia

dessas discussdes para o tema deste trabalho.

Dissonante quanto a forma do restante do Emilio, a "Profissdo de Fé
do Vigério Saboiano™>° parece ter vida prépria, ndo dependendo de qualquer articulagdo
com o que lhe precede e o que lhe sucede no Livro 1V do Emilio - fato este a exigir um
minimo de reflexdo. Neste ponto, ndo ha como deixar de levar em consideracdo 0s
escritos de Bruno Bernardi a respeito, dentre os quais destacamos sua introducéo a
Profession de foi du vicaire savoyard (Rousseau, 2010, Flammarion). Tal publicacdo da
"Profissdo de Fé" de forma autdnoma foi realizada de modo proposital, com fins a
lancar o questionamento acerca de ser tal opusculo uma obra autbnoma, posteriormente
inserida no Emilio, ou, ao inves, uma parte integrante do movimento e da ‘ordem das
razdes' da obra. Independentemente da resposta, a respeito da qual nos posicionaremos
mais adiante, é certa a centralidade das teses de tal opusculo para fins de compreensdo
do sistema rousseauniano, pois, nas palavras de Bernardi (Rousseau, 2010, p. 8), trata-
se de "uma verdadeira pedra de toque"”, cuja leitura decide a coeréncia, ou ndo, do

pensamento e da orientacdo fundamental da filosofia de Rousseau, sendo que a

0 De forma ainda mais radical posiciona-se Burgelin (1973, p. 406), para quem “A Profissdo de fé
constitui-se, no bojo da sua obra, uma deslumbrante contradi¢do a seu desprezo declarado pela armadura
filosofica. Sobre este ponto somente ele sentiu a necessidade de colocar seu pensamento em ordem”.
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polémica suscitada pelas teses da "Profissdo de Fé" decorrem do carater condensador
dos problemas essenciais postos pela filosofia rousseauniana.

*kk*k

Inicia-se a "Profissdo de Fé do Vigario Saboiano" com a adverténcia
de ndo se esperar do orador, o0 vigario, qualificado no pardgrafo anterior como "o
homem de paz", com "discursos sabios" e "profundos raciocinios" (OC, IV, p. 565;
2014, p. 372), mesmo porque ndo é ele um grande filsofo, a0 mesmo tempo que ndo se
preocupa em sé-lo. Merece destaque, a partir de tais colocagdes, uma questdo de ordem
formal: a postura de humildade do vigéario, que em muito nos lembra a postura socratica
(de Sdcrates, o grande personagem conceitual dos dialogos de Platdo), sem redundar,
entretanto, na ironia socratica. Tal postura apartada do dogmatismo favorece o
pensamento e a reflexdo, além do que se mostra uma propedéutica para a defesa das
teses que se seguirdo. Nas palavras de Burgelin (OC, 1V, CXXXVI), a “Profissdo de
Fé&” se perfaz um “refugio contra as tentagdes da inteligéncia e do desespero”. A
sequéncia, de seu turno, aponta-nos para duas questdes de ordem material: a primeira
delas diz respeito ao proclamado "amor pela verdade"”, amor este que denota a boa-fé,
sem, contudo, impedir o engano. A segunda delas diz respeito a falibilidade da razéo,
que, j& esbocada anteriormente em algumas passagens, € talhada de forma mais
contundente, sob uma perspectiva que destoa do pensamento predominante no periodo

das Luzes.

A margem da falibilidade da raz&o, a "consciéncia" é apontada como
sendo algo conforme a "ordem da natureza”, ainda que por meio dela se infira a
contrariedade a todas as "leis dos homens". A consequéncia de tal embate - razéo (que é
falivel) versus consciéncia (que é sempre conforme a ordem da natureza) €, num

primeiro momento, um estado de divida tal qual concebido por Descartes®! para fins de

51 Acerca da influéncia do pensamento de Descartes nas concepgdes de Rousseau, notadamente no tocante
ao método, vale a pena a leitura do capitulo Il da obra Les méditations métaphysiques de Jean-Jacques
Rousseau, de Henri Gouhier (2005), intitulado "O que o vigério deve a Descartes" (p. 49-83). Em referido
capitulo, Gouhier chama atencdo ao fato do quanto Rousseau se sentia 'estUpido’ ao escutar o discurso
incrédulo de "filésofos” como Diderot, Grimm e D'Holbach. Como decorréncia, ao recorrer & obra de
Descartes, o genebrino foi ajudado a elaborar o que o caminhante solitario chamou de "uma filosofia para
mim". Foi o retorno a Descartes que forneceu a Rousseau 0s esquemas para colocar suas ideias em ordem
e também para pensar a histéria de seu espirito. De maneira explicita, afirmara Gouhier (2005, p. 81) que
"a teodiceia de Rousseau apoia suas demonstracfes sobre as teses fundamentais do mecanismo
cartesiano" e chamard atencdo ao fato de que, ao se mostrar a divida do vigario (em Ultima instancia, de
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busca da verdade (OC, 1V, p. 566-8; 2014, p. 373-5). Trata-se, entretanto, de um estado
ndo duradouro, mesmo porque penoso, inquietante, violento demais para o espirito
humano. Tal qual bem sintetiza Natalia Maruyama (2001, p. 57), "o critério de
evidéncia formulado na "Profissdo de fé" é o sentimento interior. Rousseau afirma o
sentimento moral e faz uma analogia com o cogito cartesiano, mas, ao invés de partir do
pensamento, parte do sentimento para afirmar a propria existéncia". Trata-se de afirmar
ser nossa existéncia primordialmente sentida, ao invés de pensada, no que se contrariam
as concepcbes dos filésofos em geral, em especial dos racionalistas. Uma nota
concludente acerca do estado de duvida é: "Como se pode ser cético por sistema e de
boa-fé? N&o sou capaz de compreendé-lo™ (loc. cit.).

Aparentemente afastada a postura prépria do ceticismo - o eterno
duvidar -, remanesce o reconhecimento da "insuficiéncia do espirito humano”, fruto da

diversidade dos sentimentos aliada ao orgulho:

Ndo temos a medida dessa maquina imensa, ndo podemos calcular
suas relacBes; ndo conhecemos nem suas primeiras leis nem sua causa
final; ignoramos a nds mesmos; ndo conhecemos nem nossa natureza,
nem nosso principio ativo; mal sabemos se 0 homem € um ser simples
ou composto; mistérios impenetraveis rodeiam-nos por toda a parte;
eles estdo acima da regido sensivel; para penetra-los, acreditamos ter
inteligéncia e s6 temos imaginacdo®. Através desse mundo

Rousseau) a Descartes, levantamos o problema do estudo das fontes, o que nos permite contrastar o
antigo com o atual e, mesmo quando se percebe a vontade de imitacdo, ndo ha repeticdo, mas
transposicao e recriagdo. Este Ultimo preceito, ademais, serve para fins de metodologia para com o estudo
de todo grande pensador, que certamente teve suas influéncias diretas e também as mediatas. No mesmo
sentido, Burgelin (1973, p. 408) declarard, acerca de Rousseau: “herdeiro do vocabulario cartesiano,
Rousseau pensa que nds temos tdo apenas a ideia clara de duas substancias incompativeis, substancia
pensante (...) e substancia extensa. Para formar o sistema dos seres, é necessario aceder a substancia, para
a reunir em uma s6 ideia”.
52 Acerca do papel da imaginac&o no sistema rousseauniano, vale a pena conferir dois textos: "Imaginacéo
e Loucura: os didlogos de Rousseau" e "Imaginagdo em Diderot e Rousseau”, ambos de autoria da
professora Jacira de Freitas. No primeiro deles encontramos uma definigdo de imaginagdo: "A imaginagao
define-se, portanto, como a faculdade ativa por exceléncia, como pura atividade. Longe de ser mera
reprodutora, ela é capaz de fazer-se motor de seu préprio movimento e de produzir por seus préprios
meios, podendo atuar como faculdade cognitiva mediante a qual, as impressGes recebidas pelos sentidos
tornam-se inteligiveis" (p. 202). J& no segundo encontramos a contraposi¢ao entre 0s posicionamentos de
Diderot e Rousseau acerca do tema: "Diderot opera uma distingdo conceitual entre a atuacdo da
imaginacdo no ambito das operagdes cognitivas e sua atuagdo no a&mbito da criacdo artistica. Por essa
razdo, ele pode conceber uma formulacéo em que a verdade de nossos julgamentos seja preservada, o que
ndo é exequivel no pensamento de Rousseau, onde a imaginacdo atua simultaneamente como faculdade
reprodutiva e criadora” (p. 177). Nao por outra razdo que a imaginagdo, segundo Rousseau, compromete a
integridade dos julgamentos realizados no ambito do entendimento, pelo que se pode afirmar a constante
imperfeicdo entre 0 objeto e sua representagdo. A preocupacdo em torno da ‘imaginacao’ (sua natureza,
seu alcance, seu papel na arte e no processo de conhecimento) fez-se uma constante no periodo das Luzes,
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imaginario, cada qual abre para si um caminho que acredita ser o
certo. (...) Todavia, queremos compreender tudo, conhecer tudo. (OC,
IV, p. 568; 2014, p. 376).

A decorréncia de tal constatacdo é o reconhecimento da necessidade
de limitar as pesquisas, contentando-se, no tocante aos objetos fora de tal limite, com a
mais profunda ignoréncia. Deste modo, nas paginas iniciais da "Profissdo de F&" o que
se VE€ € a exposicdo dos posicionamentos epistemol6gicos rousseaunianos, 0s quais
podem ser sintetizados na somatoria das seguintes expressdes: (i)"amor a verdade";
(i)"insuficiéncia do espirito humano™3; (iii)critério de utilidade e (iv)iniciacdo do
conhecimento pelas sensacGes, as quais fazem sentir a prdpria existéncia e a (v)"luz

interior” como guia.

Os objetos das sensacdes, todavia, ainda que ndo passem de ideias,
comprovam que algo existe além do sujeito que sente e tudo o que se sente fora de si
pode ser denominado matéria. Deste modo, infere-se a existéncia ndo apenas do ser que
sente, mas também do universo. Neste ponto, evidenciada a distancia do cartesianismo,
cuja duvida atingia elevadissimos niveis, a ponto de se chegar, nas Meditagdes
Metafisicas, as davidas hiperbolicas (duvida quanto a propria existéncia - seria a vida
uma ilusdo ou um sonho?; ddvida quanto a existéncia de Deus; hipOtese do génio
maligno; dilema do Deus enganador). Deve-se ressaltar, porem, que a duvida constitui-
se instrumento especifico de uma metodologia fundante de uma nova ciéncia,
totalmente confiavel, tratando-se, assim, de um meio para um fim e ndo um fim em si
mesmo, tal qual bem indicado nas obras metodoldgicas de Descartes, a saber, o
Discurso sobre o Método e Regras para a Direcao do Espirito. Trata-se, deste modo de
uma suspensao temporaria e metodolégica do juizo. Eis a razdo pela qual, no final das
MeditagGes Metafisicas, mais especificamente na ‘“Meditacdo Sexta”, o meditador

descarta suas duvidas, concebendo-as até mesmo como risiveis: "E devo rejeitar todas

o0 que explica a existéncia de um verbete homonimo na Enciclopédia (vol. VIII, p. 560b; 2015, vol. V, p.
337-344), de autoria de Voltaire.
53 Essa "insuficiéncia do espirito humano" foi interpretada por Ezequiel de Olaso (1980, p. 7-23) como
uma forma de ceticismo, oriundo da tentativa frustrada de Rousseau em fundar uma metafisica que
explicitasse os primeiros principios e as primeiras causas, culminando-se em um sistema que se contenta
com a verossimilhanga, com conclusdes provaveis. Essa substituicdo da verdade pela verossimilhanca
constitui-se, na visdo do referido autor argentino (1932-1996), uma forma de "ceticismo académico", o
qual se desenvolve mantendo a divida sobre os primeiros principios e 0 consequente reconhecimento das
limitagBes do espirito humano, caracteristicas estas do "ceticismo pirrdnico".
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as davidas nesses dias passados como hiperbdlicas e ridiculas, particularmente esta
incerteza tdo geral no que diz respeito ao sono que eu ndo podia distinguir da vigilia"
(Descartes, 1973[2], p. 150). Em Rousseau, tal espécie de davida hiperbolica mostra-se
tdo despropositada que o leva a afirmar que "todas as disputas dos idealistas e dos
materialistas nada significam para mim; suas distin¢es sobre a aparéncia e a realidade
dos corpos sdo quimeras” (OC, 1V, p. 171; 2014, p. 379).

Ainda na seara da Epistemologia, Rousseau fara a distingdo entre 0s
atos de "perceber" e "julgar". O ato de perceber (“apercevoir”, em francés), que é
passivo, corresponde ao sentir, sendo que pelas sensacfes 0s objetos sdo oferecidos ao
ser que sente isoladamente. J& o ato de julgar (“percevoir", em francés), que é ativo,
leva as comparacdes e a movimentacdo ou transposicdo dos objetos sentidos. O ato de
perceber, de sua vez, é infalivel - "nunca é falso que eu sinta o que sinto™ (OC, 1V, p.
572; 2014, p. 380); em contrapartida, "a operacdo que compara [0 ato de julgar] é
falivel” (OC, 1V, p. 573; 2014, p. 381). O ser humano é, entdo, apontado ndo como um
ser puramente sensitivo e passivo, mas também julgador, pensativo, inteligente. Deve-se
perceber, entretanto, 0 movimento da sensacdo ao sentimento, que sdo duas formas do
“sentir”. Trata-se de um movimento que parte do sensitivo (marcado pela passividade) e
vai em direcdo ao sentimento, para o qual se exige uma atividade, ainda que minima, do
“eu”. Feitas tais distingdes, conclui o genebrino que "a verdade esta nas coisas e ndo no
meu espirito que as julga” (loc. cit.), até porque o ato de julgar é falivel. Nesse ponto,
nitida a concepcao rousseauniana acerca do constante afastamento da verdade apds o ato
primeiro de perceber, ao qual se sucedem os faliveis atos de julgar. E neste contexto que
a imaginacdo ganha relevo no sistema epistemoldgico rousseauniano, tal qual ja
indicamos anteriormente, bem como exsurge sua critica aos signos representativos. A
conclusdo, neste ponto, € a entrega aos sentimentos/sensacdes com primazia com

relacdo a razdo>*. Uma adverténcia, entretanto, faz-se necessaria, haja vista os mal

% Neste ponto, como em tantos outros, o sistema rousseauniano parece escapar das amarras
classificatdrias que, conquanto restritivas, tém funcéo didatica e facilitadora da compreensdo dos diversos
sistemas de pensamento. No campo da Epistemologia, no tocante & origem do conhecimento, ha, em
principio, uma grande dicotomia entre a corrente racionalista (que concebe a razdo ou o pensamento
como fonte priméria do conhecimento humano) e a empirista (a qual concebe a experiéncia ou as
sensagBes como fonte primario do conhecimento humano). Sdo apontadas, entretanto, duas formas de
experiéncia, uma interna (a autopercepcao) e outra externa (a percep¢do sensivel). Uma terceira via
apareceu com o apriorismo kantiano. Rousseau, de inicio, parece tender ao empirismo em face da
valorizacdo das sensacGes no processo de conhecimento. Entretanto, ao conceber como vélidas ou
verdadeiras apenas as sensagdes externas, promove uma radicalizacdo do pensamento empirista,
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entendidos em torno da questdo dos sentimentos® no pensamento de Rousseau. Nas

palavras de Cassirer (1994, p. 361), fazendo referéncia ao “evangelho do sentimento”,

os fatores em agdo ndo sdo simplesmente afetivos, porquanto
expressam verdadeiras convicgdes intelectuais e morais. Ndo é uma
simples “sensibilidade” que se reflete no “sentimentalismo” de
Rousseau, mas uma forga moral e uma nova vontade moral. Gragas a
essa inspiragdo fundamental, a “sentimentalidade de Rousseau” pbde
ganhar a arrastar em seu movimento espiritos tdo profundamente
diferentes quanto, por exemplo, na Alemanha, 0s espiritos
fundamentalmente ndo sentimentais de Lessing e Kant.

parecendo aliar-se, em consequéncia, a uma corrente epistemologica denominada "sensualismo" (de
"sensus”, do latim, sentido) ou “"empirismo estrito". Este é, alids, o posicionamento de Condillac,
contemporaneo de Rousseau, diversas vezes por ele citado. Leia-se, a respeito, o capitulo "A origem do
conhecimento”, in.: Hessen, 2000, p. 47-68. Rousseau, entretanto, dentro de uma perspectiva que reforga
0 quanto ja afirmado quanto a escapar das amarras classificatorias, “rejeitara fortemente o sensualismo do
autor do Tratado das sensagoes” (Bezerra, 2016, p. 40), posto que, em Condillac, “a atividade do espirito
é reduzida a passividade das sensagdes” (loc. cit.). No mesmo sentido, Helvétius, em sua obra De [’esprit,
defendera a tese segundo a qual “toda atividade do espirito, inclusive o julgamento, provém das
sensagdes” (op. cit., p. 41). Sua sentenga “julgar ¢é sentir” é o ponto de partida de seu materialismo.
Rousseau, em contrapartida, valendo-se do personagem do vigario, refutard Condillac e Helvétius. No
tocante ao primeiro, serd exposto o limite da concepcéo segundo a qual toda a atividade do espirito reduz-
se as sensacBes — mesmo porque tal concepcdo reduziria 0 eu a matéria. No tocante ao segundo, a
afirmagao “perceber é sentir; comparar € julgar; julgar e sentir ndo sao a mesma coisa” (OC, IV, p. 571;
2014, p. 379), bem como a explanacdo acerca de tal diferenciacdo, servirdo de refutacdo. A tese de
afastamento de Rousseau da corrente empirista é defendida na obra “Rousseau — do empirismo a
experiéncia”, de André Charrak, na qual se 1€, no Gltimo paragrafo da introdugdo: “O empirismo é a
filosofia que Rousseau reivindica quando se trata de teoria; bem mais, nés veremos que o autor do Emilio
dé a esse método consequéncias e aprofundamento inéditos. (...) ele ultrapassa seus limites. (...) Dito de
outra forma, se sustentamos que a extenua¢do do método empirista conduziu Rousseau a elaborar uma
altima filosofia — uma filosofia conforme a teoria do homem — ele nos faz adicionar que essa tentativa
supBe o trabalho tedrico que conferiu certas no¢Bes e, em particular, o amor de si (...)” (2013, p. 28). Na
sequéncia, apds se apontar que Rousseau repete, em alguns momentos, concepg¢des de Locke (2013, p.
97), concluira Charrak que “o método do empirismo é impuro, isto €, legitimado por referéncias
externas”, porém, “ultrapassados os limites extremos (as nogbes sublimes percebidas no Livro 1V do
Emilio), criticado (na “Profissdo de fé”) e, finalmente, abandonado” (2013, p. 209).
5 A palavra francesa “sentiment” é polissémica e, consoante aponta o Dicionario Le petit Robert (2014,
p. 2352), pode significar: (1) sensacdo; (2) sensibilidade; (3) consciéncia mais ou menos clara ou
impressdo; (4) capacidade de sentir ou apreciar; (5) julgamento ou opinido que se funda sobre uma
apreciacdo subjetiva e ndo sobre um raciocinio légico; (6) estado afetivo complexo bastante estavel e
durdvel, ligado as representacOes; (7) emocdo; (8) paixdo etc. Nos escritos de Rousseau, a palavra
“sentiment” pode ser traduzida ndo apenas pelo termo literal “sentimento”, mas também por “emocé&o”,
“opinido”, “impressdo”, “senso”, “sensa¢do” e ““norma interior”, de modo que o termo “sentiment" pode
estar inserido no campo da Epistemologia (“sensa¢do”), da Antropologia (“sensibilidade” e “capacidade
de sentir ou apreciar”) ou da Moral (“capacidade de apreciar’). No campo da Epistemologia, 0 que parece
ser uma simples adesdo ao empirismo culmina em um sensualismo. No campo da Antropologia, 0 homem
passa a ser pensado pela perspectiva de sua capacidade de sentir e apreciar, capacidade esta que tem
primazia sobre a capacidade de pensar e raciocinar. E no campo da Moral, quando se pressupde estar
suplantado o estado de natureza, o homem é concebido como sujeito dotado de um “sentiment intérieur”
que se liga a sua ‘consciéncia moral’ -relevante conceito rousseauniano encontrado no Livro 1V do Emilio
e que se constitui de grande relevancia para a questdo da subjetividade na modernidade.
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Tudo que se faz perceptivel pelo sentido é denominado "matéria", cujo
estado natural é o repouso (OC, 1V, p. 573-4; 2014, p. 382). Rousseau, entretanto,
recusa-se a admitir a ideia segundo a qual a matéria mover-se-ia por si propria. Instaura-
se, aqui, sua refutacdo ao materialismo®® corrente, o que culmina na concep¢édo segundo
a qual o mundo possui causa de seus movimentos - causa esta que lhe é estranha ou
distinta. Referida causa, ainda que imperceptivel, é inferida pela razéo interior (OC, 1V,
p. 575; 2014, p. 383), da qual também se infere a existéncia de leis gerais que regem o

movimento da matéria.

Neste ponto da obra, 0 que observamos é uma passagem nédo abrupta
da Epistemologia para a Metafisica - da teoria do conhecimento para o estudo das
causas primeiras (a Metafisica no sentido aristotélico) -, sendo que, em um momento
seguinte, a passagem dar-se-a da Metafisica para a Moral, mesmo porque, no sistema
rousseauniano, inconcebivel seria uma explicacdo tedrica acerca das causas primeiras
sem um desdobramento pratico, razdo pela qual tais preceitos tedricos culminam em
uma razao préatica, no que se atende ndo apenas ao critério de utilidade anteriormente
referido, como também na concepg¢éo segundo a qual o pensamento rousseauniano €, do
ponto de vista teleoldgico, pautado por uma "eudaimonia”, tal qual se confirmara nas
palavras do preceptor a Emilio, ja no derradeiro livro homénimo: “E preciso ser feliz,
caro Emilio, tal € o fim de todo ser sensivel; € o primeiro desejo que a natureza
imprimiu em nds, e 0 Unico que nunca nos abandona” (OC, 1V, p. 814; 2014, p. 652-
653). Os proprios "artigos de fé" defendidos pelo vigario saboiano explicitam tais

passagens.

Constituem-se os trés artigos de fé (ou dogmas) do vigario saboiano:

% Denomina-se materialismo, em sentido amplo, toda doutrina que atribua causalidade apenas a matéria,
ou seja, que concebe a matéria como Unica causa das coisas. Segundo Abbagnano (2007, p. 747),
poderiamos distinguir algumas variantes do materialismo, dentre as quais o materialismo cosmoldgico
(que se identifica com o atomismo filoséfico), o materialismo metodoldgico (que vé nos corpos e seus
movimentos a unica explicagdo possivel para os fenbmenos), o materialismo pratico (que vé no prazer o
Unica guia da vida), o materialismo psicofisico (que vé os fendmenos psiquicos como sendo decorréncia
dos fendmenos fisioldgicos) e o materialismo histérico e dialético, que se constitui uma forma de
explicacdo da realidade, tal qual proposto por Marx.
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1° - H& uma vontade que move o Universo e anima®’ a natureza (OC,
IV, p. 576; 2014, p. 384);

2° - Na medida em que tal movimento se d& segundo certas leis, ha
uma certa inteligéncia (OC, 1V, p. 578; 2014, p. 386);

3° - Como o principio de toda acdo esta na vontade de um ser livre, 0
homem ¢€, portanto, livre em suas a¢Ges e, como tal, animado de sua substancia imaterial
(OC, IV, p. 586-7; 2014, p. 396).

O primeiro artigo de fé constitui-se uma sintese da refutacdo ao
materialismo, pelo que também se afirma a dualidade corpo e alma, conforme seréa

expressamente afirmado no terceiro artigo.

O segundo artigo de fé aponta para a 'metafisica da ordem’ tdo cara ao
sistema rousseauniano, mesmo ndo sendo essa ordem plenamente cognoscivel ao
entendimento humano - "julgo a ordem do mundo, embora desconheca seu fim, (...).
Ignoro porque o universo existe, mas nao deixo de ver como ele é modificado” (OC, 1V,
p. 578; 2014, p. 386). Essa mesma ordem estd a afastar o acaso e, por consequéncia,
indicar um ato de ordenacdo, da mesma forma que seria inconcebivel pensar na
ordenacéo ao acaso de caracteres para a formacdo do poema éepico Eneida (OC, 1V, p.
579; 2014, p. 388) - mesmo poema do qual se extrai a epigrafe do Contrato social. O
ser ativo por si mesmo, que move 0 universo e ordena todas as coisas € 0 'Deus de

Rousseau' (OC, IV, p. 581; 2014, p. 390)°%, cujos atributos sdo a inteligéncia, a

57 Encontramos, aqui, um pequeno erro de traducdo na versdo em portugués que utilizamos com mais
recorréncia, a de Roberto Leal Ferreira, Martins Fontes, 2014. Onde se traduziu "Creio, portanto, que uma
vontade move o universo e ainda a natureza" (2014, p. 384), Ié-se no original, em francés, "et anime la
nature" (OC, IV, p. 576), ou seja, "e anima a natureza". Neste ponto, correta encontra-se a traducgéo de
Laurent de Saez, Edipro, 2017, p. 319. Conquanto possa parecer mera questitncula, o termo "animar" (=
"dar vida"), do qual deriva também o termo "alma", tem relevancia para diversas concepc¢des na Historia
da Filosofia, consoante podemos concluir pela expressdo "alma do mundo”, encontrada no Timeu, de
Platdo (34, b), e pela obra De Anima, de Aristételes - os dois fundadores da Filosofia Ocidental, conforme
bem retratado por Rafael Sanzio em seu afresco "A Escola de Atenas", pintado entre 1509-1511, em uma
das salas do Vaticano. Em tal afresco, Platdo e Aristoteles ocupam lugar de destaque (ou central)
justamente para que fique evidenciado o papel de alicerce que tais pensadores exercem. Em diversas
passagens deste trabalho, salientamos o quanto Rousseau valeu-se de concepcgdes platbnicas para
construcdo de seu sistema. No que tange a Aristoteles, até pela contraposi¢do que se faz entre ele e seu
mestre Platdo, ganha destaque, no pensamento rousseauniano, a refutacdo a tese aristotélica acerca da
sociabilidade natural do homem e as discussdes em torno da Justica, ainda que tal tema seja tratado, em
Rousseau, pela perspectiva da modernidade.
%8 A juncdo dos dois primeiros artigos de fé comp@e a tese rousseauniana acerca da natureza de Deus.
Enquanto principios ou dogmas, sobre os quais se ancoram as demais concepcdes do sistema, estariam
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poténcia, a vontade e a bondade. Mesmo em face de tais atributos, a incognoscibilidade
acerca dele, bem como de outras questdes, mantém-se, sendo, entdo, inutil raciocinar

sobre a natureza de Deus.

J& o terceiro artigo preconiza a liberdade, sendo exposto em um
paréagrafo que se inicia com a maxima segundo a qual "o principio de toda acéo esta na
vontade de um ser livre” (OC, IV, p. 586; 2014, p. 2014), para entdo se afirmar que "o
homem, portanto, é livre em suas acbes e, como tal, animado de sua substancia

imaterial” (loc. cit.).

Exposto o terceiro artigo, a sequéncia da "Profissdo de F&" constitui-se
um amalgama entre concepcOes teoldgicas propriamente ditas e preceitos morais, sem
que seja olvidada a retomada de concepgdes anteriormente expostas, notadamente as de
cunho epistemoldgico. Em tal amalgama, vale salientar, “Rousseau subordina a religido
a moral” (Burgelin, 1973, p. 418). Nos deteremos em seguida, ainda no corpo deste
capitulo, na exposicdo e sucinta critica as concepgdes teoldgicas, vez que 0s preceitos

morais delas decorrentes integrardo os capitulos subsequentes.

O teismo como posicionamento teoldgico

Um dos marcos historicos da Idade Moderna, tal qual j& destacamos,
consistiu na Reforma Protestante, cujo efeito sobressalente foi a quebra da aparente
unidade da igreja cristd, com a consequente instauracdo da grande dicotomia entre o
catolicismo e o protestantismo. Tal dicotomia tem por elementos constitutivos as mais
variadas divergéncias, que vdo desde a questdo referente a liberdade de interpretar o
texto das sagradas escrituras até a visdo de mundo e do papel que nele desempenham os
homens para fins de se obter a salvagdo - a primazia da fé para os catdlicos e a primazia

das obras para os protestantes. Ndo houve aspecto da vida que nédo fosse atingido pela

eles fora de questionamento, mesmo porque se reconhece a limitacdo da capacidade cognitiva do homem
e, consequentemente, a incognoscibilidade de determinadas verdades, dentre as quais as atinentes & ideia
de Deus (ou da divindade). Por tal razdo, ja fora da exposicdo realizada na "Profissdo de fé", poder-se-a
afirmar sem qualquer necessidade de encadeamento légico: "todo aquele que diz em seu coragdo que ndo
existe Deus e fala outra coisa, ndo passa de um mentiroso ou de um louco" (OC, 1V, p. 637; 2014, p. 451)
- "insensato”, na traducdo de Laurent de Saes (2017, p. 367).
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questdo religiosa versada na Reforma — da politica as artes, tudo se viu envolto pelas

discussdes que dela decorreram®.

No campo da politica, a questdo religiosa ganhou destaque na medida
em que a teoria do fundamento divino da autoridade dos reis manteve-se forte,
subsistindo até mesmo a cisdo do cristianismo e encontrando defensores em relevantes

nomes, com destaque a Jacques-Bénigne Bossuet®.

No campo da Filosofia, entretanto, algumas consideraveis mudancas
fazem-se sentir. A primeira delas, tal qual bem apontado por Etienne Gilson (2017, p.
71), diz respeito & prépria condicdo social dos fildsofos que, durante a Idade Média,
tinham vinculos estreitos com a Igreja. Ja na ldade Moderna, a Filosofia vé-se
construida e desenvolvida por homens sem vinculos necessarios com a Igreja, ainda que
professassem algum tipo de fé. Trata-se, assim, de uma ruptura com a ideia medieval de
saber cristdo, que teve em Tomas de Aquino (1223-1274) seu apice. Um marco de tal
ruptura é o pensamento cartesiano, que reverenciava a Teologia, cujas verdades
reveladas encontravam-se acima da inteligéncia humana, de maneira que houve por bem
em "ndo mais procurar outra ciéncia, além daquela que se poderia achar em mim
proprio, ou entdo no grande livro do mundo™ (Descartes, 1973[1], p. 40-41). O que
extraimos de tais asser¢des ndo é uma ruptura total com as ideias de Deus, da teologia
ou mesmo da religido instituida, mas, antes, uma delimitacdo metodologica quanto ao
objeto da especulacdo filoséfica. Nas palavras de Gilson (2017, p. 72-73), "0 que era
novo em Descartes era a separacdo real e pratica entre a sabedoria filosofica e a
sabedoria teoldgica™. No ambito desta, Deus seria uma ideia clara e distinta de uma
substancia pensante, incriada, inata ao espirito humano. A ideia que temos de perfeicao
em meio a nossa imperfeicdo constitui-se prova acerca da natureza inata da ideia acerca

do divino. Ndo por razdo outra, a ideia cartesiana de Deus constitui-se pedra

%% Ainda que breve, interessante ensaio sobre — e intitulado - “As reformas”, de Luisa Simonutti, no qual
se afirma, j& na introducdo: “parece evidente que os aspectos culturais e sociais implicados nestas
mudangas sdo numerosos, tal como sdo numerosos 0s seus atores. Além disso, para formar um quadro
exato da complexidade da contribuicdo dos protestantes para a historia das ideias, é necessario distinguir
as caracteristicas e os periodos principais desta evolugéo: a época dos reformadores, a época moderna (0s
séculos XVII e XVIII) e a historiografia dos séculos XIX e XX. Esses periodos ndo sdo definidos
somente pela cronologia, mas também pelo papel filosofico e, mais geralmente, pelo papel cultural e
politico que ai desempenharam os protestantes” (2011, p. 212).
60 Jagques-Bénigne Bossuet (1627-1704) foi um importante bispo e tedlogo francés que, ao escrever La
politique tirée de I’écriture sainte, obra publicada postumamente em 1709, tornou-se um dos principais
nomes da defesa do direito sagrado dos reis.
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fundamental da metafisica de Descartes, com desdobramentos claros nas suas
concepcdes cientificas. O mundo cartesiano, a luz de sua ciéncia, constituia-se um
universo mecanico, que pode ser explicado pelas propriedades geométricas de espago e
pelas leis fisicas de movimento. Deus aparece, neste contexto, como causa de si proprio,
ou seja, a funcdo filosdéfica de Deus consistia em ser uma causa. Neste sentido, o

pensamento cartesiano perfaz-se um momento decisivo para a 'teologia natural’.

Um século ap6s Descartes, o alemdo Leibniz (1646-1716) pensara
Deus como sendo a Unica causa concebivel das esséncias - 0 Ser necessario cuja
esséncia inclui a existéncia (Leibniz, 1974 [1], p. 67). Sua definicdo de Deus é a de um
ser absolutamente perfeito, "donde se segue que Deus, possuindo suprema e infinita
sabedoria, age de forma mais perfeita, ndo sé em sentido metafisico, mas também
moralmente falando™ (Leibniz, 1974[2], p. 77). Consequentemente, em sendo Deus "a
razdo primeira das coisas" (Leibniz, 2017, p. 137), somente o melhor dos mundos
possivel poderia ser concebido como sua criagdo. Tal qual discorrera no capitulo 6 de
seu Discurso de Metafisica (1974[2], p. 80-1),

Deus nada faz fora de ordem. (...) Assim, pode-se dizer que, de
qualquer maneira que Deus criasse 0 mundo, este teria sido sempre
regular e dentro duma certa ordem geral. Deus escolheu, porém, o0
mais perfeito, quer dizer, a0 mesmo tempo o mais simples em
hipbteses e 0 mais rico em fenbmenos.

Curiosamente, de maneira que pode ser considerada tautologica, antes

da assercéo acima transcrita Leibniz (1974[2], p. 80) afirmara que

conhecer, porém, em particular, as razdes que puderam mové-lo
[Deus] a escolher essa ordem do universo, tolerar os pecados e
dispensar as suas gragas salutares de uma determinada forma, eis o
que ultrapassa as forgas de um espirito finito, mormente se ele néo
tiver alcangado, ainda, 0 gozo da viséo de Deus.

61 Na “Terceira meditacdo”, Descartes investiga a possibilidade de poder conhecer outra coisa além de si
mesmo. E no bojo de tal investigacdo que surge uma de suas provas acerca da existéncia de Deus. A
conclusdo a que ele chega é que antes mesmo de nosso conhecimento acerca da existéncia do mundo,
temos o conhecimento da existéncia de Deus; e esse conhecimento é derivado do conhecimento da minha
prépria existéncia e da ideia [inata] que eu tenho de Deus. Ou seja, 0 conhecimento de Deus prescinde da
existéncia de qualquer instituicdo, dentre as quais as religifes e igrejas instituidas historicamente.
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Tais questionamentos e colocacdes no pensamento leibniziano
encontram-se mais bem delineados em sua obra Ensaios de Teodiceia - sobre a bondade
de Deus, a liberdade do homem e a origem do mal, publicada em 1710, e que se
constituiu a obra de Leibniz mais discutida na Alemanha a sua época. Tal obra, nos
lembram William de S. Piaui e Juliana Cecci Silva, tradutores e redatores da introducdo
da traducdo por nos utilizada (Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2017), expde-nos a
concepcao de Leibniz segundo a qual o tempo, 0 espaco e a matéria teriam sido criados
por Deus no momento da criacdo do universo, tratando-se de concepgdo consentanea
com a dos pensadores cristdos medievais e antagbnica com a de Isaac Newton. Além de
criados, tempo, espaco e matéria sdo contingentes, posto que poderiam ser de forma
diversa. Em tal obra, os preceitos acima delineados sdo retomados e esmiugados, como
se |1é no 88 da primeira parte (Leibniz, 1969, p. 108; 2017, p. 138):

Acontece que essa suprema sabedoria, unida a uma bondade que néo é
menos infinita do que ela, ndo pdde deixar de escolher o melhor. Pois
como um mal menor € uma espécie de bem, do mesmo modo um bem
menor é uma espécie de mal, se ele impede um bem maior; e haveria
algo a corrigir nas acGes de Deus, se houvesse meio de fazer melhor.

Extraem-se de tais discussdes profundas, que oscilam entre a teologia
e a metafisica®?, concepcdes diversas acerca de Deus, as quais estardo em pauta nas
grandes metafisicas a partir do século XVI - Descartes, Malebranche, Pascal, Newton,
Clarke, Espinosa - e que chegardo, com roupagem diversa, no pensamento iluminista do
século XVIII, no qual a laicidade far-se-& uma marca e constituird, junto a outros
elementos, um novo enquadramento tedrico no qual a discussdo sera desenvolvida. No
bojo desse enquadramento, 0s conceitos de 'teismo’, 'ateismo’ e 'deismo’ ajudam-nos a
melhor compreender as concepg¢es teoldgicas do século XVIII, marcadas "pelo teismo
de Rousseau, pelo deismo de Voltaire e pelo "cristianismo aberto e tolerante™ de

Montesquieu™ (Piva, 2006, p. 209) - muito embora ndo seja unanime tal classificacdo.

62 A distincdo entre teologia e metafisica depende, por dbvio, da concepgdo prévia acerca do conceito de
Metafisica, posto que, para algumas concepcdes, tal conceito engloba o ‘estudo das coisas divinas’,
sendo, portanto, para estas, a Teologia parte da Metafisica.
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Convém, entretanto, abrirmos um paréntese para tratar dos conceitos
‘teismo’ e 'deismo’, vez serem eles utilizados muitas vezes de forma indiscriminada, de
modo que precisamos apontar o sentido no qual sdo eles empregados no presente
trabalho.

O termo 'teismo' é, segundo o dicionério de Abbagnano (2007, p.
1109), utilizado desde o século XVII para designar, de modo genérico, a crenga em
Deus, em oposi¢do ao ateismo. Esta €, alids, a definicdo que dele encontramos na
Enciclopédia: “termo usado entre os te6logos modernos para expressar 0 sentimento
daqueles que admitem a existéncia de Deus” (vol. XVI, p. 243b). De modo especifico,
entretanto, o termo é utilizado para fins de distinguir duas diferencas formas de crenca
na divindade. Em uma das formas, cré-se na existéncia de Deus, de modo transcendental
e com a necessidade de aceitacdo dos dogmas e das praticas de uma religido instituida.
Em uma segunda forma, entretanto, a crencga na existéncia de Deus é apenas baseada na
razdo, prescindindo-se da obrigatoriedade de dogmas e ritos préprios das religides
instituidas. A referida primeira forma de crenga na divindade é denominada ‘deismo’,
enquanto a segunda é denominada 'teismo' ou 'religido natural'®®. Uma relevante, até
porque candnica, definicdo de teista é encontrada do Dicionario Filosofico, de Voltaire
(1973, p. 294-295):

O teista € um homem firmemente persuadido da existéncia de um Ente
supremo tdo bom como poderoso que formou todos o0s seres extensos,
vegetativos, sensitivos e reflexivos; que perpetua as espécies, que
castiga sem crueldade os crimes e recompensa com bondade as a¢oes
virtuosas. O teista ndo sabe como Deus castiga, como favorece, como
perdoa; pois ndo é assaz temerario para se gabar de conhecer a
maneira de agir de Deus; mas sabe que Deus age e é justo. As
dificuldades contra a Providéncia ndo abalam a sua fé. (...) Reunido
nestes principios a todo o resto do universo, nao abraca qualquer das
seitas que unanimemente se contradizem. A sua religido € a mais
antiga e a de maior extensdo, pois a simples adoracdo de Deus
precedeu todos os sistemas do mundo. Fala uma lingua gque todos os
povos entendem, ao passo que ndo se entendem entre si. (...) Fazer
bem, eis o seu culto.

83 Neste sentido, encontramos a sucinta, porém precisa, definicdo de Lalande (1999, p. 1111): “O teismo é
a doutrina que admite a existéncia de um Deus pessoal, causa do mundo”. Na breve explicacdo acerca da
doutrina referida, Lalande cita Rousseau, Kant e Stuart Mill, frisando que o teismo op&e-se ao ateismo, ao
panteismo e ao deismo.
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De tal definigcdo, destacamos o0s pontos que sdo encontrados também
na exposicdo que Rousseau faz acerca da religido natural: (1) a crenga na existéncia de
um ser supremo; (2) a incapacidade do intelecto humano compreender plenamente as
razdes de Deus, muito embora saiba ser a justica um de seus atributos; (3) o afastamento
das religides instituidas, as quais tm em si a marca da contradi¢do e (4) a precedéncia

da religido natural com relacéo as religiGes instituidas.

Coube a Kant (2008, p. 525-526) entretanto, dentro do papel
sistematizador por ele desempenhado na histéria da Filosofia, sobre o qual fizemos
referéncia na introducdo deste escrito, firmar a diferenciacdo entre o deismo e o teismo,

afirmando em sua obra maior:

da-se o nome de deista a quem s6 admite uma teologia transcendental
e de teista a quem também admite uma teologia natural. (...) A
teologia natural deduz os atributos e a existéncia de um autor do
mundo a partir da constituicdo, da ordem e da unidade que se
encontram neste mundo, no qual é necessario admitir uma dupla
espécie de causalidade, assim como a regra de uma e de outra, ou seja,
a natureza e a liberdade.

N&o se ha de perder de vista que as concepcdes teoldgicas permearam
todas as questdes sobressalentes da Idade Moderna - das discussfes acerca do universo
(Fisica) aos questionamentos acerca da fundamentacdo do poder (Politica, sobretudo
teses e antiteses acerca do fundamento divino do poder dos governantes) e da
fundamentacdo do conhecimento (Epistemologia), chegando-se as questdes proprias da
Filosofia moral (Etica). Logo, o apontamento, ainda que sintético, acerca de concepgoes
teoldgicas de nosso autor faz-se um imperativo. E é justamente na corrente teista que
Rousseau ancorard os fundamentos teoldgicos com base nos quais erigird seu sistema
que tem por extremidade a Moral e a Politica - o0 saber agir, na vida pessoal e de

maneira coletiva.

Postas tais premissas, retornamos a exposicdo estrutural da "Profissao
de Fé", justamente no momento em que se explicita a concepgdo teista do vigario, que

seria, se ndo na totalidade, ao menos em larga medida, também o posicionamento de
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Rousseau®, sem olvidarmos que nosso verdadeiro objeto ndo se cinge a exposicao e
andlise das suas concepc¢des puramente teoldgicas, mas, antes, indicarmos como tais
concepgdes encontram-se no inicio da trajetéria de um pensamento que culminara em
uma teoria moral e politica, dentro de uma perspectiva que aprofunda a concepcao de
laicidade (ou laicismo, conforme o pensador a que nos referimos) prépria do periodo
das Luzes.

Fechado o paréntese - com a indicacdo da filiagdo do pensamento de
Rousseau ao teismo - a continuidade da "Profissdo de Fé&" ap6s o terceiro artigo de fé,
nos oitenta e oito paragrafos subsequentes, trabalhara as questdes relativas a liberdade,
ao mal moral, a Justica, & consciéncia e a insuficiéncia da razdo, culminando na critica
as religides histdricas (o0 que se constitui o reverso da defesa da religido natural) e na
defesa a toleréncia.

*kk*k

Enunciado o terceiro artigo de fe, proclama-se, até como uma
consequéncia dele, a liberdade do homem. Tal liberdade ganha em relevancia na
explicacdo acerca do mal na medida em que, por meio dela, a acdo do homem ¢€ vista
como ndo integrante do sistema ordenado da Providéncia. Logo, a Providéncia ndo
planeja e ndo deseja 0 mal que o homem faz, abusando ou mal usando a liberdade que
Ihe é concedida. A liberdade do homem &, nesta medida, duplamente valorizada:
primeiramente porque caracteriza a propria natureza humana e, em segundo lugar,
porque isenta Deus do mal verificado no mundo. Eis a razéo pela qual Deus, conquanto
onipotente, ndo impede 0 homem de praticar o mal, de modo que "murmurar contra o
fato de Deus ndo o impedir de fazer o mal € murmurar por té-lo feito de uma natureza
excelente, por ter posto em suas acdes a moralidade que as enobrece, por ter-lhe dado
direito a virtude" (OC, IV, p. 587; 2014, p. 396-7). Em suma, o mal moral, sobre o qual
tornaremos a falar no capitulo especifico sobre a ‘antropodiceia’, €, incontestavelmente,

obra dos préprios homens, ou, em outras palavras, hd correlacdo necessaria entre a

84 O préprio Rousseau, no capitulo VIII do livro IV do Contrato Social (OC, Ill, p. 464; 1973[1], p. 146),
fard uma distingdo entre a "religido do homem™ e a "religido do cidaddo", apontando as caracteristicas
préprias de ambas e colocando a religido do homem como sendo aquela "sem templos, altares e ritos,
limitada ao culto puramente interior do Deus Supremo e aos deveres eternos da moral". Indicara tratar-se
de uma religido pura e simples, tal qual a preconizada pelos Evangelhos, concluindo tratar-se do
"verdadeiro teismo".
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liberdade da qual é o homem dotado e a (i)moralidade de seus atos: impedir 0 homem
de ser mau seria limita-lo ao instinto. Junto a isso, ndo sdo nossas faculdades que
suplantam o instinto que nos tornam infelizes e maus, mas, antes, é o abuso dessas

faculdades que provocam os indesejados efeitos.

Diante dessas assercdes, uma palavra de ordem surge: "homem, ndo
mais procures o autor do mal; esse autor és tu mesmo. (...) suprimi a obra do homem e
tudo estara bem" (OC, 1V, p. 588; 2014, p. 398). Inferem-se dai atributos da divindade:
a bondade (efeito necessario de uma poténcia sem limite), o poder e a Justica,
conceituada esta como "o amor a ordem". A consequéncia pratica para as criaturas € o
mandamento "sé justo e serds feliz" (OC, IV, p. 589; 2014, p. 399), numa nova
explicitagcdo da 'eudaimonia’ enquanto marca da Filosofia moral, de modo semelhante

aos antigos.

Tambeém integra o sistema de justificacdo moral das condutas a tese da
imaterialidade e imortalidade da alma, pois, "se a alma ¢é imaterial, ela pode sobreviver
ao corpo, e, se sobrevive a ele, a providéncia esta justificada” (OC, 1V, p. 589; 2014, p.
399). Rousseau fala, expressamente, em "duas substancias", a saber, 0 corpo e a alma,
sustentando que "a vida da alma comeca s6 com a morte do corpo™ (OC, 1V, p. 590;
2014, p. 400). Essa dualidade corpo e alma, que nos remete inicialmente ao pensamento
cartesiano, do qual o sistema rousseauniano, em diversos pontos, €, em larga medida,
herdeiro, parece guardar maior sintonia com o pensamento platonico®®, conforme

podemos inferir das palavras do proprio autor (OC, 1V, p. 591; 2014, p. 400-1):

quando libertados das ilusdes que nos ddo o corpo e os sentidos®®,
gozarmos da contemplagdo do Ser supremo e das verdades eternas de

8 Tal qual adverte-nos Cottingham (1995, p. 17), "quando se referia ao tema consciéncia, Descartes ndo
fazia qualquer distincdo entre os termos mente e alma". Eis a razdo pela qual o dualismo cartesiano faz
referéncia & concepcdo segundo a qual havia dois tipos de substancia - a mente (ou substancia pensante) e
0 corpo (a substancia extensa), cujas naturezas sdo radicalmente opostas (op. cit., p. 55). Em Rousseau,
todavia, € feita a distincdo, sendo a consciéncia um dos componentes da alma, um principio inato
existente no fundo da alma. Em ambos os autores a imortalidade da alma constitui-se tese relevante, mas
se em Descartes temos tal imortalidade defendida como preceito metafisico e basilar para sua
epistemologia, em Rousseau tal imortalidade parece ser desenvolvida especialmente para defesa da
justificacdo moral das condutas, no que se antecipa 0 pensamento kantiano acerca deste tema.
% |_eia-se, por exemplo, excerto do Fedro (250c; 2011, p. 119): “(...) puros também e libertos deste
carcere de morte que com 0 nome de corpo carregamos conosco e no qual estamos aprisionados como a
ostra em sua casca”.
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que ele é fonte, quando a beleza da ordem atingir todas as poténcias da
alma e estivermos ocupados unicamente em comparar o que fizemos
com o que deveriamos ter feito, entdo a voz da consciéncia recuperara
sua forga e seu império.

Mais adiante, quando ja exposto o conceito de consciéncia, torna-se a
afirmar estar a alma submetida aos sentidos e acorrentada ao corpo, o qual a subjuga e a
incomoda (OC, 1V, p. 603; 2014, p. 414), razdo pela qual se aspira ao momento em que,
livre dos entraves do corpo, serei eu sem contradicdo, sem divisdo, de nada além de
mim para ser feliz (OC, 1V, p. 604-5; 2014, p. 416).

A dualidade corpo e alma, de seu turno, levanta o questionamento
acerca de uma possivel homologia entre a alma humana e Deus, concebido como um

espirito. A tal questionamento a resposta do vigario saboiano é:

indigno-me contra esse aviltamento da esséncia divina; como se Deus
e a minha alma tivessem a mesma natureza, como se Deus n&o fosse o
Unico ser absoluto, o Unico realmente ativo, que sente, pensa, quer por
si mesmo, e do qual recebemos o pensamento, 0 sentimento, a
atividade, a vontade, a liberdade, o ser! (OC, IV, p. 593; 2014, p. 403).

Em suma, ndo ha a tdo pretendida homologia, mesmo porque a
substancia divina nos € inexplicavel. Tal conclusdo tem implicacbes teologicas
relevantes, como por exemplo, a discussdo acerca do preceito religioso segundo o qual
somos feitos a imagem e a semelhanca de Deus. Nas precisas palavras de Burgelin
(1973, p. 410), “é necessario, no entanto, guardar-se de todo antropomorfismo: a
inteligéncia divina € intuitiva, ndo discursiva, ela vé toda a verdade em uma sé ideia,
sua vontade ndo precisa de instrumentos, sua bondade e sua justica sdo puras expressdes

de uma unidade mantida”.

E a continuacdo do paragrafo do Emilio cujo excerto acima
transcrevemos alia a tese metafisica defendida com uma relevante tese epistemoldgica
rousseauniana, qual seja, a da nossa limitacdo quanto as capacidades cognitivas — no
que cabe o retorno as palavras de Burgelin no tocante as caracteristicas da inteligéncia
divina: “intuitiva”, “ndo discursiva” e “capaz de ver a verdade em uma SO ideia” —
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caracteristicas que ndo se encontram na inteligéncia humana. Essa limitacdo é expressa
em dois momentos: "a sua substancia é inexplicavel” e "a ideia de criagdo confunde-me
e ultrapassa meu alcance"” (loc. cit.), sendo retomada no paragrafo seguinte, quando se
prenuncia que mesmo 0s atributos divinos afirmados ndo sdo compreendidos, muito
embora, e aqui retornamos ao paragrafo cujos termos foram transcritos, seja possivel ter
noc¢do acerca da bondade divina e compara-la a bondade humana. Esta, nas palavras de
Rousseau, "é o amor de seus semelhantes”, enquanto a divina é "o amor da ordem", a
qual ndo apenas existe, como tem o papel de ligar cada parte ao todo. A inexisténcia da
referida homologia mostra-se vital, sobremaneira para os fins do presente trabalho, para
ajudar a firmar a tese da ciséo, ainda que néo absoluta, entre o divino e o humano, do
que decorrerd o conceito de ‘antropodiceia’ a ser explorado mais detidamente em um

dos capitulos subsequentes.

As regras enunciadas, todavia, ndo sdo extraidas dos principios de
uma alta filosofia, mas antes sdo encontradas "no fundo do coragdo, escritas pela
natureza em caracteres indeléveis" (OC, 1V, p. 594; 2014, p. 404), mesmo porque,
“nossa relacdo com Deus é religiosa, nao filosofica” (Burgelin, 1973, p. 410). Deve-se,
entretanto, fazer uma importante adverténcia: rebaixar a razdo filosofica diante da
grandeza de Deus ndo implica abandona-la ou destituir-lhe qualquer valor. Trata-se,
antes, de restitui-la ao seu devido lugar. A partir deste ponto, iniciar-se-4 a exposicao
acerca da consciéncia moral, certamente um dos termos mais relevantes para
compreensdo do sistema rousseauniano. Seis paragrafos adiante, Rousseau dara seu
conceito de consciéncia, o qual merece ser reproduzido ndo apenas por conta de sua
relevancia, mas pelo fato de ndo ser habito do genebrino proceder a conceituacdes
rigorosas. Ei-lo: ""um principio inato de justica e de virtude a partir do qual, apesar
de nossas préprias maximas, julgamos nossas acfes e as de outrem como boas ou
mas, e é a esse principio que dou o nome de consciéncia™ (OC, IV, p. 598; 2014, p.
409).

Referido principio, existente no fundo das almas, perfaz-se de
importancia inigualavel na medida em que nunca nos engana, diversamente do que se da
para com a razdo (OC, 1V, p. 594-5; 2014, p. 405). Nesse ponto fica consolidado o

posicionamento de Rousseau que, a sua maneira, dialoga com a tradicdo da Filosofia e
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desbanca a razdo do local de primazia no qual fora colocada®’, especialmente por meio
dos grandes sistemas metafisicos no século XVII. A colocagdo da consciéncia como o
Unico guia seguro do homem ¢é a prova da superioridade dela com relagdo a razdo, cuja

base s6lida € constantemente questionada.

A seguir, Rousseau realiza uma breve interpolacdo e expde outra sua
tese epistemoldgica, a saber, a tese segundo a qual nada hé no espirito humano que nado
seja produto da experiéncia (OC, 1V, p. 598; 2014, p. 409), motivo pelo qual "existir é
sentir”, sendo nossa sensibilidade incontestavelmente anterior a nossa inteligéncia,
posto que temos sentimentos antes de termos ideias (OC, IV, p. 600; 2014, p. 410).
Referida tese mostra-se relevante na medida em que esta em consonancia com o
preceito segundo o qual "o homem n&o tem um conhecimento inato do bem” (OC, IV, p.
600; 2014, p. 411), até porque ndo tem qualquer conhecimento inato, mas, "assim que
sua razdo faz com que o conhecga, sua consciéncia leva-o a améa-lo: é este sentimento

que ¢ inato"” (loc. cit.). Frisemos: o sentimento € inato, diversamente do conhecimento.

Eis que, feita a relevante interpolacdo, novamente a consciéncia é
conceituada (in OC, IV, p. 600-601; 2014, p. 411-412):

Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, imortal e celeste voz;
guia seguro de um ser ignorante e limitado, mas inteligente e livre;
juiz infalivel do bem e do mal, que tornas o homem semelhante a
Deus, és tu que fazes a exceléncia de sua natureza e a moralidade de
suas acdes; sem ti nada sinto em mim que me eleve acima dos
animais, a ndo ser o triste privilégio de perder-me de erros em erros
com o auxilio de um entendimento sem regra e de uma razdo sem
principio.

67 Acerca da problemética da razdo no periodo das Luzes, a margem da explicagcdo dada por Destain
(2008, p. 15-18), que denomina o “século das Luzes” como o “século da razdo” — explicitando, porém, o
sentido de tal afirmacdo, consoante nota de rodapé encontrada em algumas péaginas adiante desta tese,
vale a pena conferir as pondera¢Bes feitas por Rouanet (1987) no sentido de que o século XVIII
desconhecia os limites internos e externos da racionalidade e ndo sabia distinguir a razdo e a ideologia (p.
31), bem como que nele se lidava com “0 jogo da razo e da desrazdo: sem temer a loucura e sem
entronizéa-la” (p. 300), chegando-se mesmo ao ponto de se reconhecer um “‘substrato irracional da razéo”,
tal qual comprovado por um pensamento de Diderot: “existe um pouco de testiculo no fundo de nossos
sentimentos mais sublimes e de nossa ternura mais refinada” (p. 300). A referéncia a Diderot, aliés, serve
para elucidar o quanto ndo apenas Rousseau, mas outros relevantes nomes como o préprio Diderot e
Voltaire — e aqui talvez tenhamos a “trindade da llustragdo” — ndo operavam com a deificagdo da razéo,
mas, ao contrario, colocando-a, muitas vezes, sob suspeita e em segundo plano.
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Este conceito de consciéncia ndo apenas corrobora o anteriormente
transcrito como a ele adiciona parte da epistemologia rousseauniana (ressaltando a
limitacdo cognitiva propria do ser humano e a falibilidade da razdo), salientando a
consciéncia como o principal conceito da Filosofia moral de Rousseau e estabelecendo
um ténue ponto de intersecgéo entre o divino e 0 humano ("tornas o homem semelhante
a Deus"), no que resta corroborado o quanto afirmamos ha pouco no sentido de ndo ser
a cisdo entre o divino e o0 humano plena, conquanto seja ela existente e relevante para a
elaboracéo de sua teoria politica. E a consciéncia, ademais, o instrumento para amar o
bem, assim como o é a raz&o para conhecé-lo e a liberdade para o escolher (OC, IV, p.
605; 2014, p. 417). Consciéncia, razdo e liberdade formam, destarte, um tripé sobre o
qual sera erigida a teoria moral rousseauniana, exercendo a consciéncia a funcéo

proeminente.

Postos tais preceitos morais, iniciar-se-a, a partir do centésimo oitavo
paragrafo da "Profissdo de Fé", a defesa direta da religido natural ou teismo, posto que,
indiretamente ou de forma obliqua, tal defesa se da em todo o percurso do texto, sendo
este, alids, seu leitmotiv. E tal defesa inicia-se com a afirmacdo peremptdria segundo a
qual outra religido que ndo a natural ndo se faz necessaria (OC, 1V, p. 607; 2014, p.
419), muito embora, afirma-se em dois paragrafos precedentes, os cristdos finjam
confundir tal religido natural ou teismo com o ateismo ou a irreligido. Indispensavel,
deste modo, explicitar os preceitos da religido natural - justamente o cerne do ensaio -

concomitantemente a atroz critica as religides historicas constituidas.

O primeiro preceito do teismo consiste na dispensa de intermediarios
ou mediadores, mesmo para fins de conhecimento acerca da divindade, posto que "as
maiores ideias da divindade vém-nos pela razdo sozinha" (OC, IV, p. 607; 2014, p.
419). O espetaculo da natureza e a voz interior (que nada mais € que a consciéncia

moral) fornecem-nos tal ideia (loc. cit.).

O segundo preceito consiste na interioridade caracteristica do teismo,
donde a adverténcia para ndo se confundir a religido (algo interno) com o cerimonial da
religido (exteriorizacdo). O culto requerido por Deus, afirmard o vigario, é o "do
coracdo” (OC, IV, p. 608; 2014, p. 420).
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Se os primeiros caracteres da religido natural constituem-se também
uma critica mediata as religies histdricas constituidas - as quais se firmam a partir de
seus lideres e representantes, vistos como intermediarios entre a divindade e os crentes,
bem como se solidificam por meio dos cerimoniais caracteristicos e tidos como
obrigatorios - a critica mais contundente exposta neste ponto inicial da segunda parte da
"Profissdo de Fé&" esta na denlncia de rebaixamento do grande Ser até 0 homem: "néo
podendo elevar minhas fracas concepcdes até o grande Ser, esforcar-me-ei para rebaixa-
lo até mim" (OC, IV, p, 608; 2014, p. 420). Eis a mais malsinada acdo das diversas
religides instituidas historicamente - o rebaixamento da prépria divindade, num ato de

esquecimento do que Dela nos separa.

A continuidade da exposi¢do incita-nos, entdo, nesse processo de
busca pela verdade, que, a maneira quase cartesiana®®, "nada concedamos ao direito de
nascimento e a autoridade dos padres e dos pastores, mas chamemos ao exame da
consciéncia e da razéo tudo o que eles nos ensinaram desde a infancia™ (OC, IV, p. 610;
2014, p. 422). Dai o chamamento ao exame e confronto das profecias, das revelacdes,
dos fatos e dos monumentos de fé encontrados em todos os paises (OC, IV, p. 611,
2014, p. 423), mesmo aqueles cujos registros estejam postos em livros, 0s quais sdo
feitos, testemunhados e atestados por homens que se interpdem entre aquele que cré (e
aqui o vigario inclui-se entre os crentes) e Deus. Neste ponto, dois gquestionamentos
recorrentes subjazem a exposicdo: a autoridade da Biblia - o livro cristdo por exceléncia
- e a problematica da representacdo, cuja reprovacao ndo se circunscreve unicamente a
questdo politica. Nao por razéo outra, afirmar-se-a dois paragrafos adiante que a eleicéo
de um porta-voz por parte da majestade divina nada mais seria que 0 Pproprio
rebaixamento dela, bem como que muitos dos milagres proclamados (e certamente
registrados no livro considerado sagrado) mostram-se pouco dignos do proprio Deus
(OC, IV, p. 611-612; 2014, p. 424).

H4, todavia, algo ainda mais profundo a ser questionado: os atributos

do proprio 'Deus das religides tradicionais', 0os quais certamente afastam o homem de

8 O “quase" é decorréncia da insercdo da consciéncia como instincia de julgamento e, nos termos
anteriormente assinalados, em situacdo privilegiada com relacdo a razdo. Se em Descartes constitui-se a
razdo o critério seguro e ultimo de julgamento, em Rousseau tal papel é desempenhado pela consciéncia,
ainda que a razao seja um meio para se ter acesso a ela.
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bom coracdo delas, conduzindo-o a religido natural. A doutrina acerca dos milagres,

utilizada para reforgo e comprovacdo de tais atributos, € emblemaética a respeito, pois

se ela sd nos ensinasse coisas absurdas e sem razdo, se ela s6 nos
inspirasse sentimentos de aversdo por nossos semelhantes e de terror
por ndés mesmos, se ela s6 nos representasse um Deus colérico,
ciumento, vingador, parcial, que odeia os homens, um Deus da guerra
e dos combates, sempre pronto para destruir ou fulminar, sempre a
falar de tormentos, de penas, orgulhando-se de punir até os inocentes,
meu coracdo ndo seria atraido por esse Deus terrivel e eu evitaria
abandonar a religido natural para abragar essa outra, (...). Aquele que
comeca escolhendo para si um sé povo e proscrevendo o resto do
género humano ndo é o pai comum dos homens; aquele que destina ao
suplicio eterno a maioria de suas criaturas ndo é o Deus clemente e
bom que minha raz&o me mostrou (OC, IV, p. 613; 2014, p. 426).

Adicione-se a tais constatacdes o carater tautologico da doutrina que
se refuta, como indicado no paragrafo precedente ao retro transcrito, haja vista que 0s
milagres provam-se pela doutrina e esta, de sua vez, pelos milagres, num circulo vicioso

sem fim.

Eis que, além de expostos tais preceitos de forma ‘quase' tratadistica®®,
sdo eles novamente trazidos a baila por meio de um dialogo entre dois personagens,
denominados "o Inspirado” e "o Raciocinador"’® (OC, 1V, p. 614-617; 2014, p. 427-
430). O Inspirado inicia o didlogo afirmando que ensinaria o Raciocinador da parte de
Deus, ao que o Raciocinador objeta que Deus 0 ensina as verdades eternas por meio da
razdo. A maneira dos dialogos platénicos, um dos personagens acaba levantando, ele
proprio, motivacdes e fundamentos que servem de base para que seu pensamento seja

contestado. E o que ocorre com o Inspirado quando ele afirma (1) ter o direito de

8 Afirmamos tratar-se de forma 'quase tratadistica’ por ndo olvidarmos em nenhum momento que a
propria "Profissdo de Fé" constitui-se a narragdo de um dialogo no bojo do diadlogo principal entre o
preceptor e o discipulo Emilio. Teriamos, assim, quando do dialogo entre o Raciocinador e o Inspirado,
uma espécie de terceiro nivel dentro da obra (1° nivel: dialogo preceptor - Emilio; 2° nivel: a "Profissdo
de Fé do Vigario Saboiano" e 3° nivel: o dialogo, inserido na "Profissdo de Fé", entre o Raciocinador e o
Inspirado).

0 A margem da traducdo do termo “"Raisoneur" por “Raciocinador”, o Dicionario "Le Petit Robert"
(2014) indica que o termo, além do sentido habitual "aquele que raciocina", também pode ser referéncia
ao "advogado", ou "aquele que replica ou debate". Para ilustrar a forma mais habitual do termo, aliés, é,
em referido diciondrio, justamente a expressdo "nosso século raciocinador" (traducdo nossa), de
Rousseau, que é mencionada.
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injuriar, uma vez que, segundo sua percepcao, fala diretamente da parte de Deus e (2)
que as provas de sua argumentacdo ndao comportam réplica, pois sdo de ordem
sobrenatural. O término do didlogo ocorre com o Inspirado chamando o Raciocinador
de "servo do demonio"” e o Raciocinador, em exposicdo um pouco mais extensa,
enumerando as razdes pelas quais as profecias referidas ndo tém autoridade sobre ele;
em sintese, crer em tais profecias redundaria em submeter a autoridade de Deus a dos
homens. Se da leitura atenta ao breve dialogo conseguimos identificar no Raciocinador
0 representante das concepgdes de Rousseau, o Inspirado, de sua vez, sintetiza o
pensamento religioso tradicional. Tais identificagbes mostram-se ainda mais claras
quando verificamos que antes de decidir pela denominagéo "Inspirado”, Rousseau teria
empregado em seus rascunhos as denominacgdes "O Missionario”, "O Profeta" e "O
Apostolo”. Ja com relacdo ao "Raciocinador”, fora ele primeiramente nominado "O
Homem" e "O Teista"’!. Por fim, também a assemelhar-se a metodologia platdnica,
encontramos um momento no qual o personagem "O Inspirado™ também expbe um
preceito com o qual certamente Rousseau concordaria, a saber, "os filésofos também
insultam” (OC, 1V, p. 615; 2014, p. 427)"2.

Apos referido dialogo breve, o preceptor primeiramente chama a
atencdo para uma questdo metodoldgica: a necessidade de sempre comparar as objecdes
com as provas, em qualquer matéria, para que nao se condene sem ouvir (OC, IV, p.
618; 2014, p. 430), passando, logo apos, a desferir ataques as religibes historicas
constituidas, com destaque as monoteistas que dominam o cenario europeu - 0
judaismo, o islamismo e o cristianismo, sendo que deste é parte destacada o catolicismo,
certamente o0 mais refutado nas exposi¢des rousseaunianas. Neste ponto do opudsculo "A
profissdo de fe", compreendemos ndo apenas a conjun¢do de sua primeira parte (voltada
para questdes gerais) com a segunda (na qual dogmas religiosos sdo refutados de
maneira direta e com identificacdo da fé institucional que os professa), como também as
razdes dos ataques sofridos e a rejeicdo ao Emilio (assim como contra seu autor), ndo

pela sua totalidade, mas pelo excerto do Livro IV que ora destacamos.

1 Leiam-se, a respeito, as notas correspondentes encontrada em p. 1577 de OC, IV [notas (a) e (b)].
2 No texto das Oeuvres Complétes [OC], a exposicdo de tal preceito encontra-se sob a forma de uma
interrogacdo. J& na tradugdo de Roberto Leal Ferreira, por nds utilizada (Martins Fontes, 2014), o preceito
¢ exposto na forma de uma exclamacdo. Em outra importante tradugdo para o portugués, de autoria de
Laurent de Saez (Editora Edipro, 2017, p. 350), "O Inspirado" também pergunta ao "Raciocinador" se 0s
filésofos também pronunciam injdrias. De qualquer forma, trata-se apenas de uma falsa celeuma, cessada
com a resposta do "Raciocinador": "Por vezes, quando os santos lhe ddo o exemplo".
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A primeira critica geral as religiGes monoteistas consistird em destacar
0 quanto elas se odeiam entre si, a0 que se seguira uma critica formal e dogmatica, a
saber, o questionamento em torno dos escritos sagrados de cada uma delas. Essa critica
formal e dogmatica constitui-se uma insurgéncia contra os proprios fundamentos de tais
religides, posto que cada uma delas tem sua base em seu respectivo livro sagrado, o qual
muito dificilmente guarda paridade com o escrito original, ndo conservando,
consequentemente, seu espirito. H4& mesmo uma impossibilidade de se checar tal
questdo, posto que "os judeus ja ndo entendem o hebraico, os cristdos ndo entendem
nem o hebraico nem o grego, 0s turcos e 0s persas ndo entendem o arabe e 0s proprios
arabes modernos ja ndo falam a lingua de Maomé" (OC, 1V, p. 619; 2014, p. 432). O
abismo que separa as religibes monoteistas de seus verdadeiros fundamentos lanca

duvidas razoaveis sobre elas.

O aprofundamento da critica faz-se por meio de um outro postulado:
ainda que fosse mantida a integridade dos fundamentos originais nos respectivos livros
sagrados, ndo € nos livros fisicos que se encontra encerrado aquilo que o homem precisa
saber - e tal postulado ndo se estende unicamente aos livros-base das religides, mas
também aos livros que, de um modo geral, tém a pretensdo de serem 0s repositérios do
conhecimento da forma mais geral e ampla possivel. Temos aqui uma nitida
rememoracao da distingéo feita pelos gregos entre "episteme™ (conhecimento) e "sofia"
(sabedoria), a qual se adiciona a constatacdo empirica de que boa parte dos habitantes
da Terra (trés quartos, afirmard Rousseau) sequer tem acesso aos livros. Decorre dai a
proclamacdo de injustica para punicdes decorrentes da “ignorancia involuntaria™ (loc.
cit.). E em meio a tal exposicdo, exsurge uma verdadeira critica ao eurocentrismo - a
“mania dos livros”, dira o genebrino, € prépria dos europeus, que 0s consideram

indispensaveis.

A existéncia dos livros sagrados levantard, em continuacdo a critica,
questionamentos acerca da autoria de tais livros: "N&o foram os homens que escreveram
todos os livros? Como entdo o homem precisaria deles para conhecer seus deveres?"
(OC, 1V, p. 620; 2014, p. 433). Esse questionamento é precedido de outro de igual
relevo: em sendo tais livros sagrados provenientes da divindade, o meio pelo qual esta
fala com os homens, de onde provém a necessidade de intérpretes a esta fala? Neste

ponto, encontramos dois alicerces que se fazem presentes na obra rousseauniana - o
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problema da hermenéutica em seu sentido mais profundo e a critica a representacdo
como mediacdo. No que concerne a hermenéutica, a analise da etimologia da palavra
por si sO tem muito a nos dizer: derivada de Hermes, o mensageiro dos deuses
olimpicos, indica que a mediacdo realizada constitui-se uma barreira instransponivel
entre o emitente e o receptor da mensagem. Este saberd sempre o que Ihe é transmitido
pelo emissario, mas nunca diretamente do emitente, o que representa um afastamento da
origem, uma limitac&o cognitiva intransponivel. H&, pois, um reflexo direto na teoria do
conhecimento, qual seja, a capacidade de conhecer €, inexoravelmente, limitada, posto
que sempre é mediada. Transborda-se, assim, novamente na critica a representacdo e a
mediacdo, 0 que em Rousseau estende-se da critica a linguagem como signo
representativo, passando pela critica aos representantes da divindade na questdo
teoldgica e culminando na critica a representacdo politica. No que nos interessa no
presente momento, a critica & mediacdo entre os homens e Deus significa, de modo

claro, a critica ao clero que se coloca nessa posi¢éo privilegiada.

As criticas até aqui expostas apontardo para a impossibilidade de
emissdo de juizos certeiros acerca dos dogmas religiosos das diversas religides
historicas, do que decorrera, como consequéncia pratica, a defesa da tolerancia, que vem
a ser o "principio equitativo™ que responde ao questionamento formulado, ipsis litteris,
"se 0s turcos exigem de nés, para com Maomé, no qual ndo acreditamos, 0 mesmo
respeito que exigimos para com Jesus por parte dos judeus, que tampouco creem nele,
0s turcos estdo errados?” (OC, 1V, p. 621; 2014, p. 434). A necessidade da tolerancia
reforca-se com a indicacdo de que grande parte da humanidade - dois tercos, afirmara
Rousseau - ndo sdo nem judeus, nem maometanos, nem cristaos, pelo que também se

infere a inverdade da afirmacéo de que o Evangelho esteja anunciado por toda a terra.

N&o h4, ainda, cessacdo das criticas. Antes, trés outros importantes
pontos serdo objeto delas: o exclusivismo judaico-cristdo, o proselitismo e a revelagédo
mediada. O primeiro ponto serd abordado com o avivamento da lembranca de que
"nessa mesma cidade onde Deus morreu, nem 0s antigos nem 0s novos habitantes o
reconheceram” (OC, 1V, 2014, p. 436), mas, curiosamente, pretende-se que, dois mil
anos depois e a duas mil léguas de la, aceite-se passivamente o reconhecimento a esse
mesmo Deus. Dada a impossibilidade de que assim o seja, deve-se "mandar para bem

longe o missionario que, antes da verificacdo das provas, quer apresentar-se para instrui-
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lo e batiz&-lo" (loc. cit.). Aqui temos a critica ao proselitismo, que serd novamente
retomada oito paragrafos adiante, quando entdo, de forma mais direta, afirmar-se-a que
"solicitar a alguém a deixar a religido em que nasceu é solicitar-lhe que haja mal e, por
conseguinte, € agir mal" (OC, 1V, p. 629; 2014, p. 443), notadamente quando o culto de
tais religides ndo se constitui desrespeito as leis vigentes. Por fim, critica-se 0 recurso
da revelagdo mediada’®, consistente na crenca do envio de um "anjo para instruir
aqueles que, numa ignorancia invencivel, tiveram vivido moralmente bem" (OC, IV, p.
624; 2014, p. 437). Novamente neste Ultimo ponto, o vigario adverte o quanto os
homens rebaixam Deus de sua verdadeira condi¢do, fazendo-o dependente de um
mediador para comunicar-se com os homens. No breve paragrafo que precede esta
Gltima critica, a colocacédo feita no sentido positivo de os filhos seguirem a religido de
seus pais esta a indicar a religido como elemento da tradicdo e também como fator de
coesdo social. Tal colocacéo € feita de maneira breve por dizer respeito muito mais a
religido em seu sentido civil, tal qual tratado no derradeiro capitulo do Contrato Social,

algo bastante diverso da “religido do homem”, objeto da "Profissdo de Fe".

Encerrada a critica as religides tradicionais ou historicas, pautadas no
orgulho e na intolerancia, na derradeira parte da "Profissdo de Fe" far-se-a, de maneira
mais direta e breve, a defesa da religido natural. A brevidade de tal defesa guarda
sintonia com a simplicidade da religido natural, pautada em poucos preceitos, e, ao
mesmo tempo, mostra a coeréncia entre o aspecto material dessa religido e os discursos
(breves, concisos e diretos) daqueles que verdadeiramente a professam. Assim néo
fosse, certamente estaria o vigario fadado a uma contradicéo entre sua fé professada e o

discurso por meio do qual tal fé é exposta.

A recolocacdo da religido natural na pauta de exposi¢do do vigario
faz-se mediante um voltar atras e limitar a fé pessoal as noc¢des primitivas (OC, 1V, p.
624; 2014, p. 438), pelas quais se refutam ideais como a determinacdo de ser douto para
ndo ser mandado ao inferno. N&o sendo conditio sine qua non para aprovacao divina

tornar-se douto, decorre dai o fechamento dos livros fisicos, posto que somente o ‘livro

3 A revelagdo volta a ser criticada dois paragrafos adiante, no qual se frisa o fato de que "se vejo a seu
favor provas que ndo posso combater, vejo também contra ela objecGes que ndo consigo resolver" (OC,
IV, p. 625; 2014, p. 438). Trata-se, do ponto de vista epistemolégico, de uma verdadeira invocacao a
postulados proprios do ceticismo, sobre o qual discorreremos brevemente mais a frente, tendo-se por base
as reflexdes extraidas do texto "Os dois ceticismos do Vigario saboiano", de autoria do professor Ezequiel
de Olaso.

98



da natureza’ devera ser mantido aberto, vez que "é nesse grande e sublime livro que
aprendo a servir e adorar seu divino autor” (loc. cit.), tratando-se, ademais, de livro ao
qual todos podem ter acesso, até porque escrito em uma lingua inteligivel a todos os
espiritos, independentemente da questdo da sociabilidade - "mesmo que eu tivesse
nascido numa ilha deserta, que ndo tivesse visto outro homem além de mim mesmo". As

faculdades imediatas, dadas por Deus, permitem tal aprendizado.

A ofensiva as religides tradicionais, bem como a consequente defesa
da religido natural, ndo redundam, entretanto, no ndo reconhecimento da "majestade das
Escrituras” e da "santidade do Evangelho”, considerados superiores aos livros dos
filésofos (OC, 1V, p. 625; 2014, p. 439). Acerca do Evangelho, a historia nele contada
leva a0 questionamento se seu protagonista seria apenas um homem, posto que sua
"mansidao”, a "pureza em seus costumes”, a "graca em suas licbes", a "elevacdo em
suas maximas", a "sabedoria de seus discursos™ e 0 ""seu dominio sobre as paixdes"” (loc.
cit.) ficam ali evidenciados. Tais caracteristicas, ademais, correspondem ao "justo
imaginario”, digno de todos os prémios da virtude e retratado por Platéo - o que ja fora,
segundo o vigario, percebido pelos Padres da Igreja - e colocam Jesus, em vida e em

morte, acima do proprio Socrates:

A morte de Sdcrates, filosofando tranquilamente com seus amigos, é a
mais doce que se possa desejar; a de Jesus, expirando entre tormentos,
injuriado, ridicularizado, amaldicoado por todo um povo, € a mais
horrivel que se possa temer. Socrates, ao pegar a taca abandonada,
abencgoa quem Ihe apresenta e chora; Jesus, no meio de um suplicio
horrendo, reza por seus carrascos furiosos. Sim, se a vida e a morte de
Sécrates sdo de um sabio, a vida e a morte de Jesus sdo de um Deus
(OC, 1V, p. 626; 2014, p. 440).

Essa sobreposicdo ndo se constitui mera valoracdo historica, mas,
antes, a indicacdo que além do conhecimento e da sabedoria humana ha outras
instancias, com as quais sdo vinculadas a consciéncia moral anteriormente referida. Em
outras palavras, é a razdo que se encontra novamente em xeque, mesmo porque as
constatacbes a partir do comparativo realizado conduzem a conclusdo de que "o
Evangelho esta cheio de coisas inacreditaveis, de coisas que repugnam a razao e que

nenhum homem sensato pode conceber ou admitir” (OC, 1V, p. 627; 2014, p. 440).
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Da concluséo precedente infere-se a existéncia de contradi¢des, e para
estas, contrariamente a postura habitual dos filésofos, a solugdo é "continuar sendo
modesto e circunspecto, (...) respeitar em siléncio o0 que ndo poderiamos nem rejeitar,
nem compreender, e humilhar-nos diante do grande Ser que é o Unico a saber a verdade"
(loc. cit.). Eis o ceticismo involuntario, que ndo é penoso e ndo gera davidas acerca dos

deveres, das regras do como agir - a razao pratica de Rousseau.

Cabe aqui um paréntese acerca do ceticismo que permeia as
concepcdes do vigario, até porque parte desse ceticismo é caracteristico do pensamento
rousseauniano. Para tal finalidade, nos valeremos em larga escala das colocagdes
encontradas no texto "Os dois ceticismos do Vigario Saboiano”, de autoria do professor
argentino Ezequiel de Olaso (1932-1996).

O ceticismo enquanto corrente filoséfica opbe-se ao dogmatismo.
Enquanto este concebe, dentro da relacdo de conhecimento, a possibilidade de contato
entre 0 sujeito cognoscente e o0 objeto cognoscivel, aquele contesta tal possibilidade.
Pirro de Elis (360-270 a.C.) é apontado como seu fundador, tendo ele defendido que a
apreensdo do objeto encontra-se vedada a consciéncia do sujeito, culminando-se tal
vedacdo na negacdo das leis logicas do pensamento (Hessen, 2000, p. 32). Um pouco
menos radical, Arcesilau (315-240 a.C.) e Carnéades (214-129 a.C.) defendiam a
inexisténcia de certeza em sentido estrito, mas ndo a do juizo de verossimilhanca.
Tempos depois, Sexto Empirico (160-200 d.C. - datas ndo precisas, mas aproximadas)
aprofunda o ceticismo, aproximando-o mais da posi¢do pirrénica (Hessen, 2000, p. 33).
Deixado praticamente a margem no periodo medieval, o ceticismo tem sua retomada na
Idade Moderna com Michel de Montaigne (1533-1592) e com David Hume (1711-
1776). O francés Descartes, de sua vez, ao introduzir a ddvida em seus escritos acerca
da validade/possibilidade do conhecimento, o faz de maneira unicamente metddica, isto
é, coloca-a como instrumento para a busca e 0 encontro da certeza, razdo pela qual ndo
pode ser classificado como um filésofo cético em sentido estrito. Em suma, ndo se faz
demais frisar a existéncia de varios ceticismos, destes se excluindo a viséo caricata ou
pejorativa que se faz do cético, qual seja, a de que seria ele aquele que de tudo duvida,

inclusive da vida pratica (Olaso, 2011, p. 6-7).
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No século XVIII, o ceticismo tem sua histdria centrada na figura do
escocés David Hume (1711-1776), que parece adotar ou expor, em sua obra Tratado da
natureza humana (1739-1740), uma crise cética a maneira de Pirro, arrefecendo tal
postura em sua Investigacéo sobre o entendimento humano (1748), quando entdo adota
um ceticismo atenuado, denominado ceticismo académico (Olaso, 2011, p. 5). Outros
pensadores expdem suas doses de ceticismo, de modo disperso e secundario. A
"Profissdo de fé" parece, & sua maneira cifrada, inserir-se nas discussdes céticas do
século XVIII, no qual Berkeley (1685-1753) dedica seu Tratado sobre os principios do
conhecimento humano a refutacdo do ceticismo, do ateismo e da irreligido, enquanto
Hume (1992, p. 187), por meio de seu personagem Philo (em Dialogos sobre a religido
natural — obra publicada apds a morte do autor), trata o ceticismo como passo inicial
para que um homem de letras chegue a condicdo de cristdo de sélidas crencas.

Ainda tendo-se por base as diversas vertentes do ceticismo, Olaso
(2011, p. 8-9) tratara de diferenciar o cético classico do cético académico. O primeiro,
parte em busca da verdade, mas encontra tdo apenas uma diversidade de apresentagdes e
opinides, as quais tém entre si uma equivaléncia (“isosthéneia™). Como a busca da
verdade tem finalidade pratica, a saber, alcancar a serenidade, acaba por alcangar maior
perturbacdo por conta da diversidade de opinides. A serenidade serd alcancgada, deste
modo, tdo apenas com a abstencdo do ato de julgar (“epoche™), passando-se a aceitar 0s
instintos, os habitos, os sentimentos de piedade, os costumes patrioticos. A descoberta
desta modalidade de ceticismo (0 classico) consiste na rendncia a Filosofia e no refugio
a natureza. Em suma, € na recuperacao da physis que se atinge o0 maximo de felicidade
possivel aos mortais. Ja o ceticismo académico, que gozou de maior prestigio na época
moderna, ndo tem por teleologia primeira a orientacdo da vida pratica, mas, antes, a
verificacdo das incertezas dos primeiros principios do ser e do conhecer, ou, em outras
palavras, os limites do espirito humano. Culmina, assim, em substituir uma concepgéo
ontoldgica de verdade por uma légica da argumentacdo com base no verossimil, no

provavel, criando-se, deste modo, uma filosofia ndo dogmatica.

O que angustia o vigario, afirmard Olaso (2011, p. 10), sdo os
questionamentos acerca da existéncia de Deus e de regras morais universalmente
validas e, na tentativa de livrar-se de tal questionamento angustiante, ouvira os filosofos

que, curiosamente, nada ignoravam, mas também nada comprovavam e, a0 mesmo
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tempo, revelavam-se habeis em zombar uns dos outros. De tal postura, o que se extrai é
a insuficiéncia do espirito humano - bem retratada na insuficiéncia dos sistemas
filosoficos. Instaura-se, aqui, o ceticismo pirrdnico - aquele de maior intensidade - em
razdo do que se refugia o vigario no foro intimo da consciéncia. Nesta, e por meio dela,
"a enfermidade pirrdnica sera tratada com uma terapia tipicamente académica" (op. cit.,
p. 12), ou seja, € a questdo epistemoldgica que serd posta no centro da duvida, como
apontamento das limitacdes humanas ao ato de conhecer e com a consequente eleigédo
daquilo que se mostre mais verossimil, em detrimento do que for apontado como menos
razodvel. Dai a precisa colocacdo do primeiro artigo de fé, segundo o qual “creio,
portanto, que uma vontade move o Universo e anima a natureza". Notemos - 0 vigario
cré e ndo infere racionalmente seu primeiro artigo de fé. Os dois outros artigos de fé
sdo, em certa medida, obscuros, como o € o primeiro, do qual eles decorrem. Tal
obscuridade, entretanto, ndo invalida os dogmas ou artigos de fé, posto que eles se
revelam mais verossimeis ou plausiveis que 0s preceitos dos materialistas, mesmo
porque oferecem um sentido, instaurando uma causa primeira e repousando o sistema
em uma referéncia. Ao mesmo tempo, o0 primeiro dogma impede o problematico

raciocinio do "regresso ao infinito".

No mesmo diapasdo, o vigario sente intimamente a existéncia de Deus
e a imortalidade de sua propria alma. Esse sentimento lhe basta, posto que "o
assentimento interior esta ausente do trabalho racional”, que é falho e limitado. N&o se
vislumbra em tal postura um afastamento completo da Filosofia, mas antes, na
verificacdo de seus consideraveis e estreitos limites. Logo, pirronismo (enquanto

afastamento completo da Filosofia) e dogmatismo séo afastados.

Em sintese, o que se verifica por meio da percuciente analise feita por

Ezequiel de Olaso é que Rousseau transita pelas duas formas de ceticismo’4, delas se

74 O questionamento que parece surgir a todo momento, notadamente apos a leitura do texto de Ezequiel
de Olaso, diz respeito & conciliagdo entre os preceitos do ceticismo e o dogma da existéncia de Deus, 0
primeiro artigo de fé do vigario que dé, ainda, base aos demais artigos de fé. Neste ponto, elucidativo o
quanto afirmado por Plinio Smith na introducdo de sua obra Dez Provas da Existéncia de Deus (2006, p.
11-2): "Parece curioso que pensadores céticos, ou influenciados pelo ceticismo, portanto nada afeitos a
prépria ideia da existéncia de Deus, sejam fontes para provas dogmaticas e contundentes da existéncia de
Deus, mas é facil entender a razdo disto. Tal como ocorre com Cicero, Sexto expde essas provas com
intuito de rebaté-las, ndo no sentido de defender o ateismo ou a inexisténcia de Deus, mas de
compreender e examinar, com um espirito investigador, os dois lados da questdo. Assim, esses
pensadores céticos, mesmo sem aceitar as provas que expdem, buscam apresenta-las da maneira mais
justa e imparcial possivel, reproduzindo-as em detalhe e com todo o rigor filoséfico™. O vigario saboiano
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valendo para a composi¢do do vigario saboiano como personagem conceitual: do
ceticismo académico o vigario se vale do método, ou seja, escolhe dentre as diversas
ideias e concepcdes aquelas que se mostram mais razoaveis; por outro lado, ao apontar
os limites da Filosofia como consequente necessidade de se guiar pela natureza, vale-se
do mesmo preceito final ou concluséo do ceticismo pirrénico, do qual procurou a todo

tempo fugir.

As palavras conclusivas do vigario parecem revelar o transito pelas
diferentes vertentes do ceticismo - na tentativa de fugir do pirronismo - €, a0 mesmo
tempo, sua permanéncia nele: "Eis o ceticismo involuntario em que permaneci" (OC,
IV, p. 627; 2014, p. 441), esclarecendo, entretanto, na continuidade de sua fala, que essa
modalidade de ceticismo ndo lhe é penosa, posto que ndo se estende a pontos essenciais
da prética, sendo, assim, mantidos integros os principios de todos os deveres. Pode-se
muito bem interpretar tais colocagdes como a circunscricdo do ceticismo as questdes
epistemologica e metafisica, sem extensdo, entretanto, ao plano da Moral. Os dogmas
relevantes, alias, sdo justamente aqueles que tém influéncia sobre as ac¢des, destacando-
se, entre essas acdes, a tolerancia, razdo pela qual, afirmard o personagem saboiano:
"encaro todas as religiGes particulares como instituicdes salutares que prescrevem em
cada lugar uma maneira uniforme de honrar a Deus por um culto publico, (...) creio que
todas sdo boas quando nelas se serve a Deus convenientemente” (loc. cit.). Neste ponto,
0 que se preconiza é uma defesa as religides institucionalizadas, porém, na medida em
que elas sirvam, de alguma forma, para a crenca em Deus. O essencial, entretanto, € o
"culto do coracdo", ou seja, a religido natural. Nos seus devidos termos, isto €, na
correta utilizacdo da religido civil e, sobretudo, no cultivo da religido natural, mesmo o
proselitismo, outrora condenado, faz-se possivel. E o que se infere no paragrafo
seguinte quando se preceitua pregar a virtude aos homens e exorta-los a bem agir, mas
ndo sem dar o devido exemplo; e cada um, individualmente, fortalecera sua fé nos
dogmas Uteis, afastando-se por completo os dogmas cruéis da intolerancia e da danagédo

eterna.

criado por Rousseau mantém-se cético pelo método que emprega, pelo que ndo pode defender o ateismo,
0 que seria nada mais que a tomada de uma posicdo dogmaética. Vale-se, portanto, da consciéncia e
sentimento interior, que ndo pertencem a instancia da razdo e, nesta medida, ndo se colocam sob o
questionamento epistemoldgico cético.
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N&o nos deixemos enganar, entretanto, quanto ao encaminhar da
exposicdo, que pode dar uma aparéncia de reaproximacdo da religido - e aqui nos
referimos as religides histdricas instituidas. 1sso porque, nova critica é feita, deixando
clara a posicdo outrora tomada: € necessario diferenciar o "espirito da Igreja" do
"espirito do Evangelho” (OC, 1V, p. 629; 2014, p. 443)", posto que neste o dogma é
simples, a moral sublime, as préticas religiosas em pequeno numero e em grande
namero as obras de caridade. Falando do "espirito do Evangelho™ e tecendo criticas a
forma como tem se dado o proselitismo préprio das religiGes tradicionais, é declarado -
havendo duvida razoavel se pelo proprio vigéario ou pelo preceptor de Emilio - no
paragrafo seguinte, ter sido recitado, de viva voz, sua profissao de fé (loc. cit.), sendo
retomado, no paragrafo subsequente, o “leitmotiv expositivo da obra” (isto ¢, seu
aspecto formal), a saber, a questdo pedagdgica necessariamente atrelada ao estagio no
qual se encontra o aluno. Dai a expressa indicacdo de que se esta (Emilio) na idade
critica, na qual o espirito abra-se a certeza, 0 coracdo recebe sua forma e o carater fixa-
se por toda a vida, donde os conselhos, em verdadeira forma de decélogo da religido
natural rousseauniana, para (i) que se coloque a consciéncia em condicdes de querer ser
esclarecida; (ii) que seja sincero consigo mesmo; (iii) que se atenha ao que de fato o
tenha persuadido; (iv) que ndo se discuta, eis tratar-se de um ato infrutifero; (v) que se
mantenha o gosto pela contemplagéo, o que impedird o retorno ao pirronismo inicial;
(vi) que coremos por cometer um erro; (vii) que conservemos a alma em condi¢des de
sempre desejar que haja um Deus - e nunca duvidaremos disso; (viii) que tenhamos um
coracdo justo, pois este € o verdadeiro templo da Divindade; (ix) que saibamos o
sumario da lei - amar a Deus sobre todas as coisas e amar 0 proXimo como a Si mesmo
e, por fim, (x) que evitemos aqueles que, sob pretexto de explicar a natureza, semeiam
doutrinas desoladoras no coracdo dos homens (OC, 1V, p. 630-632; 2014, p. 445-446).

75 Critica bastante semelhante é encontrada no ensaio “A religido dentro dos limites da simples razio”, de
autoria de Kant (1974, p. 388-389). Neste texto, datado de 1793, sera afirmado, em sua parte final, que
“podemos, todavia, dividir todas as religides em duas: aquela que procura os favores (de simples culto), e
a religido moral, isto é, a da vida reta (boa). Pela primeira, 0 homem ufana-se. (...) Segundo a religido
moral, entretanto, (...) € um principio que cada um deve fazer tudo o que suas forgas permitirem para
tornar-se um homem melhor”. N&o h& ddvida, entretanto, que a critica kantiana € bem menos incisiva que
a critica rousseauniana, especialmente pelo fato de esta diferenciar o verdadeiro espirito do cristianismo
das religides histdricas que se formaram sob os auspicios do cristianismo primitivo, com destaque ao
catolicismo. A critica kantiana, ao menos no texto referido, soa genérica, mesmo porque coloca o
cristianismo, dentre as religiGes publicas, como a Unica religido moral. O faz, entretanto, sem a distin¢éo
nominal das religides cristds instituidas, tal qual fizera Rousseau, num ato que certamente foi o
despertador da ira daqueles que contra ele se voltaram.
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Apo6s a declinagdo de tantos conselhos/mandamentos, novamente é
feito um alerta acerca do ceticismo aparente - proprio daqueles que semeiam
desoladoras doutrinas no coracdo dos homens. Tal ceticismo "é cem vezes mais
peremptério [ou afirmativo] e mais dogmatico do que o tom resoluto de seus
adversarios" (OC, IV, p. 632; 2014, p. 446). Em suma, a postura cautelosa do
verdadeiro ceticismo, e ndo do aparente, constitui-se um instrumento em prol da fé. E
neste ponto, percebemos com maior clareza a homologia que pode ser tracada entre "A
Profissdo de Fé" e os "Dialogos da Religido Natural", de David Hume. Nestes, a ultima
fala coube ao personagem Filo, cuja postura agnéstica € comumente apontada como
representativa do pensamento de Hume. S&o suas palavras - do personagem Filo: "Ser
cético filosofico é, em um homem de letras, o primeiro e 0 mais importante passo para
tornar-se um cristdo auténtico e confiante™ (Hume, 1992, p. 187). Em contrapartida, a
consequéncia pratica do ceticismo aparente € a retirada "dos aflitos o dltimo consolo
para suas misérias, dos poderosos e dos ricos o Unico freio para suas paixdes; arrancam
do fundo dos coracdes o remorso pelo crime, a esperanca da virtude e ainda se
vangloriam de ser os benfeitores do género humano™ (OC, 1V, p. 632; 2014, p. 446). Em
sintese, a postura cética equivocada ndo apenas ndo se sustenta pela perspectiva tedrica
como também, e sobretudo, tem reflexos negativos no plano da Moral, colocando-se,
por consequéncia, como uma terceira via equivocada, ao lado do fanatismo religioso e
da irreligido ou ateismo, chamados de "dois partidos” que se "atacam mutuamente
através de tantos sofismas" (vide, a respeito, a nota que se encontra em OC, IV, p. 632;
2014, p. 446).

E no estdgio que se encontra Emilio, no qual o saber faz-se
indispensavel, é o abuso do saber - e ndo ele em si mesmo - que produz a incredulidade
(OC, 1V, p. 633; 2014, p. 448). Eis o mal que acomete a filosofia que, eivada de
orgulho, conduz ao fanatismo. Longe de tal orgulho, possivel sera dizer o que é verdade,
fazer o bem e cumprir os deveres na terra - trés conselhos que séo adicionados aos dez
anteriormente citados -, a tal ponto de esquecer-se de si proprio. Sdo essas as palavras

conclusivas da "Profissdo de Fé".

*kkk

105



Encerrada a exposicdo de carater estrutural da "Profissdo de Fé",
necessario se faz, no presente momento, retomar algumas das concepg¢des teoldgicas
rousseaunianas nela encontradas, haja vista que é da depuracéo de tais concepgdes que
teremos a construcdo de sua teoria politica’®, a qual tem a laicidade como um de seus

pilares.

De inicio, ndo se pode perder de vista o quanto o conceito de Teologia
suplanta, em largueza e profundidade, o conceito de religido. Se este se volta, em regra
e de maneira mais estrita, as questdes atinentes aos ritos que se prendem a fé
institucionalizada e normatizada, aquele diz respeito ao estudo ou tentativa de
compreensdo das coisas divinas - Deus, deuses, divindades em geral e seus corolarios,
neles incluidas as a¢es humanas em face do divino. A amplitude deste conceito,
ademais, somente se faz compreendida quando se consegue vislumbrar que ndo nos
atemos unicamente ao Deus cristdo, mas, antes, a qualquer ideia de Deus ou divindade
concebida ao longo da histéria: os astros para povos da Antiguidade, os fendbmenos da
natureza para alguns outros povos e culturas, a pléiade de deuses das diversas
mitologias, 0s deuses dos diversos sistemas filosoficos (a ideia de 'Bem' para Platdo, o
'Primeiro Motor' para Aristoteles, a natureza para Espinosa etc) - e também, por obvio,
os respectivos deuses das religides monoteistas, incluindo-se ai o Deus cristdo; em

suma, tudo aquilo que se sobrepde, sobrepaira e suplanta o puramente humano.

A relacdo entre Teologia e Filosofia, ademais, tem sido também
encarada de modo bastante diversificado na Historia da Filosofia, variando da plena
identificacdo entre os conceitos a total dissociacdo entre eles, passando por estagios
intermediarios com o apontamento de pontos de interseccdo entre as duas areas ou,
ainda, pela subordinacdo de uma das areas a outra. Em Rousseau, ndo ha entre os dois
conceitos uma relacdo de identidade, mas ha, certamente, uma relacdo de
interdependéncia, constituindo-se a Teologia (em sua mais ampla acep¢do) um ponto de
partida e abertura para outras concepcfes. Nas palavras de Rousseau nos Devaneios de

um Caminhante Solitario, mais especificamente em sua “Terceira Caminhada”, "o

6 Neste ponto, ousamos discordar das palavras de Gouhier encontradas no prefacio de sua obra por nés diversas
vezes citada: "educacdo e politica, moral e estética ndo podem ser esquecidas, mas permanecem na periferia em uma
obra que é, sobretudo, uma contribuicdo & histdria filoséfica do sentimento religioso na Franga™ (2005, p. 10). Nossa
discordancia é baseada na concepcdo segundo a qual, em Rousseau, todas as questdes convergem para a Politica, no
ambito da qual as questdes se colocam e se resolvem, ainda que ndo todas, ou seja, a Politica ndo pode ser vista como
periferia de seu sistema, consoante afirmacéo em suas Confissdes: “Vi que tudo se prendia a politica" (OC, I, p. 404;
2008[1], p. 370) — grifamos.
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resultado de minhas penosas buscas foi mais ou menos como registrei na Profisséo de fé
do vigario saboiano" (OC, I, p. 1018; 2017, p. 40). E no parégrafo anterior ao da
citagdo, o genebrino nos fala de "dificuldades embaragosas", "mistérios impenetraveis"
e "objecdes insoluveis", fazendo referéncia também aos filésofos. Em suma, o que se
retrata € a busca da 'verdade', alertando que, para tal busca, "o tom dogmatico™ [sobre
essas matérias] convém téo apenas aos charlatdes (op. cit.). E é esta busca da verdade
que conduz aos preceitos da "Profissdo de Fé", ndo como o fim da busca, mas como

ponto de partida e apoio’’ para as demais concepgdes.

Tais preceitos da "Profissdo de Fé" constituem-se, deste modo, 0s
elementos essenciais da Teologia rousseauniana, sem 0s quais ndo se compreendem
outros pontos de seu pensamento. E nela que encontraremos, para corroborar o quanto
afirmamos, aquilo que se denomina 'metafisica da ordem' no pensamento de Rousseau,
bem como seu conceito de 'religido natural’. Este conceito, conquanto subjacente a toda
Filosofia moderna (Bernardi, in Rousseau, 2010, p. 15), mostra-se problematico na
medida em que, consoante adverte Kawauche (2013, p. 99-100),

na primeira metade do século XVIII, a ideia de religido natural era
utilizada tanto por deistas quanto por cristdos, e os significados que
ela assumia nos diversos escritos do periodo eram muito variados: a
religido natural se dispersa e se despedaca em mdultiplas nuances
individuais. Se por um lado havia aqueles que queriam aproxima-la do
cristianismo, como os jesuitas, por outro havia os que faziam dela uma
arma contra as religides histéricas, como Voltaire, sem contar 0s que
falavam em religido natural oscilando entre deismo e teismo, como
Diderot.

7 Conquanto ja salientado em outras passagens deste escrito, mas para que ndo paire dividas a respeito,
quando afirmamos que os preceitos da “Profissdo de fé” sdo pontos de partida e de apoio para as demais
concepgdes rousseaunianas, notadamente as concepgdes politicas, ndo se estad, em nenhum momento,
justificando ou fundamentando a politica na Teologia — algo, alids, que destoaria por completo do
pensamento de nosso autor. Antes, o que se pretende com tal afirmagdo é mostrar como o
desenvolvimento da teoria politica rousseauniana exigiu um verdadeiro ‘corte epistemoldgico’, por meio
do qual houve a identificagdo de objetos e delimitacdo das &reas da Teologia e da politica. Somente a
partir de tal delimitagdo a politica pode ser concebida como assunto puramente humano, abrindo-se a
possibilidade da verdadeira laicidade no ambito da vida em sociedade politicamente organizada. No
mesmo sentido, alids, as ponderagfes feitas por Rolf Kuntz (2012, p. 49), sob o tdpico “Categorias
fundamentais: ordem e totalidade”: “Se é a metafisica rousseauniana que sustenta a sua filosofia politica,
entdo vale a pena explicitar o processo de construcdo dessa metafisica e indicar seus pontos de apoio”.
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N&o por razdo outra, pode-se afirmar, na esteira do que afirmara
Kawauche (loc. cit.), que cada autor desenvolve seu conceito de religido natural, de
modo que a compreensdo do conceito é diretamente proporcional & compreensdo do
sistema no qual ele se insere. Faz-se possivel, entretanto, identificarmos trés grandes
grupos em torno da conceituacdo de religido natural (Kawauche, 2013, p. 102): (19
religido natural como religido primitiva; (2°) religido natural como historia natural das
religides e (3°) a religido purificada, ou seja, ela somente em sua esséncia. O primeiro
grupo combate tanto o fanatismo como o ateismo, sendo Voltaire seu principal
representante. O segundo grupo trabalha com a questdo da analitica da crenca, tendo
Hume como seu principal representante. Ja o terceiro grupo concebe a religido em
dogmas de nimero reduzido e voltados para a questdo da ética. E a este terceiro grupo

que ligamos 0s nomes de Rousseau e Kant.

Essa vinculagdo entre o conceito de 'religido natural' e ética auxilia-
nos na compreensdo da direcdo do pensamento de Rousseau: da teologia a politica,
lembrando-se importante postulado de seu pensamento segundo o qual ndo se trata,
separadamente, moral e politica (OC, IV, p. 524; 2014, p. 325). Tal compreenséo exige,
também, a apreensdo da passagem do registro confessional do discurso da religidao
natural encontrado no Emilio para registro normativo em torno da religido no Contrato
Social, quando entdo falar-se-a4 em 'religido civil' e ndo mais em religido natural. E aqui
nos deparamos com outro conceito de relevancia imensuravel no sistema rousseauniano
e de importancia vital para nosso trabalho, posto que, a partir dele, conseguimos
visualizar a convergéncia do pensamento de Rousseau para 0 campo da Politica. Ainda
sob este aspecto, é a partir do conceito de 'religido civil' que inferimos o pensamento
politico de Rousseau como um catecismo para 0 homem em sua vida em sociedade e em
seu constante processo de desnaturacdo (ou ‘depravacao’). Se este processo representa
uma queda, que se consuma de modo continuo, hd meios de torna-la menos fatal. E a
compreensdo e consciéncia desse processo que conduz a necessidade de se pensarem
principios que o tornem menos desastroso: a politica em Rousseau, na qual esta inserida
o Direito, tal qual veremos no capitulo seguinte, tem essa funcéo, razdo pela qual quanto
mais houver aproximacdo aos principios ideais expostos no Contrato, tanto mais eficaz

a politica — eis o sentido do Contrato como escala de medidas. E nao nos iludamos - ndo
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se trata de frear a queda - e aqui reside o 'pessimismo socioldgico' que caracteriza o

pensamento rousseauniano -, mas, antes, de ameniza-la.

Diante de tal pessimismo, a concepcdo de Providéncia com seus
atributos pode ver-se abalada, e, para que tal ndo ocorra, a cisdo entre o divino e 0
humano faz-se necesséria, ainda que ndo se trate de uma cisdo plena, como ja
afirmamos anteriormente. As palavras introdutérias do Emilio, que apontamos ser uma
espécie de 'fio de Ariadne' para compreensao do pensamento rousseauniano, ndo deixa
davidas a esse respeito. Repetimo-las, em traducdo de Laurent de Saez: "Tudo é bom ao
sair das méos do Autor das coisas; tudo degenera entre as mdos do homem" (OC, IV, p.
245; 2017, p. 41). Com base nessa cisdo e a muito ténue ligacdo mantida entre os planos
divino e humano é que trataremos, no capitulo central a esta tese, do conceito de
‘antropodiceia’ - 'a justica dos homens', ndo sem antes lidarmos com a problematica
propriamente politica (organizagdo da vida em sociedade, em meio a discussdes em
torno da natureza do homem e da sua questionavel sociabilidade), pois € a ela que nos

dirige o pensamento de Rousseau.

A comprovacdo de tal percurso é encontrada tdo logo encerra-se a
"Profissdo de Fé", quando, entdo, Rousseau falard expressamente do homem,
diferenciando o "homem fisico™ do "homem moral”. Este, retirado do império dos
sentidos, encontrara um real interesse em ser bom (OC, 1V, p. 636; 2014, p. 450), ou,
em outros termos, vislumbrara a funcdo da moralidade, a qual determinara "fazer o bem
longe dos olhares dos homens e sem ser forcado pelas leis, em ser justo sozinho perante
Deus” (loc. cit.). Vislumbra-se nessa passagem um imperativo de conduta cuja eficacia
tornaria sem funcdo o ‘anel de Giges’ platdnico’’8, tratando-se, certamente, de um

imperativo que opera uma conexao entre a Teologia e a Politica/Moral.

8 Segundo a narrativa alegérica do personagem Glauco, no Livro Il d'A Republica (359b-360d) de Platio,
Giges era um pastor que, ap6s um terremoto, encontrou um anel, retirando-o do dedo de um cadaver. Esse
anel, quando virada sua pedra para a palma da méo, produzia em seu usuario a invisibilidade. De posse do
conhecimento do poder conferido pelo anel, Giges vai até a Corte, onde seduz a rainha, assassina o rei e
toma o poder. Segundo o personagem Glauco, se houvesse dois anéis e um fosse dado a um homem justo
e outro a um injusto, ambos aproveitar-se-iam da situacdo, deixando, deste modo, de diferenciarem-se
quanto a postura moral. Com isso, procura mostrar que "ninguém é justo por livre iniciativa, mas por
coagdo", ndo havendo, deste modo, quem considere a justica como um bem em si mesma. Importante
ressaltar ndo se tratar da tese defendida por Platdo por meio de Socrates, seu personagem principal neste e
em outros tantos didlogos, mas, antes, da exposi¢do de uma tese de outro personagem, com fins a refuta-la
pelo método dialético socratico. Rousseau também se utilizou, expressamente, da alegoria do anel de
Giges para suas reflexfes morais. Eis suas palavras na “Sexta caminhada” de Os devaneios do
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Na continuidade do Livro IV, estando Emilio na ‘idade da razao',
permanece ele discipulo de seu preceptor, mas ndo mais aluno - e como tal deve ser
tratado. Trata-se, certamente, de uma importante mudanga de status, cuja principal
consequéncia é tornar o discipulo responsavel por suas proprias acdes (OC, 1V, p. 641;
2014, p. 455) - um corolério da sua liberdade, em perfeita consonancia com o terceiro
artigo de fé. Todo o mais que se segue no Livro IV constitui-se a atividade pedagdgica
do preceptor segundo essa nova perspectiva e, sobretudo, em reforgo a postulados que
ndo podem ser em nenhum momento postos de lado, sob pena de improficuidade dos
ensinamentos, com a consequente inutilidade da atividade até entdo desenvolvida. E em
consonancia com esse delineamento que sdo trazidas a tona a insuficiéncia da razao e do

discurso, bem como li¢Ges préaticas a respeito da instituicdo do casamento.

No tocante a insuficiéncia da razdo’, certamente destronada do
pedestal na qual fora colocada, trata-se de preceito rousseauniano que 0 coloca em
verdadeira rota de colisdo com seus contemporaneos, ou seja, que o faz, neste aspecto,
um verdadeiro anti-iluminista em pleno século das Luzes. S&o suas palavras (OC, 1V, p.
645; 2014, p. 460-461):

Um dos erros de nossa época é empregar a razdo sozinha demais,
como se 0s homens fossem apenas espirito. Desdenhando a lingua dos
sinais que falam a imaginacdo, perdemos o que ha de mais enérgico
nas linguagens. A impressao das palavras é sempre fraca, e falamos ao

caminhante solitario: “Se eu tivesse sido o possuidor do anel de Giges, ele me teria tirado da dependéncia
dos homens e os teria posto sob a minha. Frequentemente me perguntei, em meus castelos no ar, que uso
eu teria feito desse anel, pois é realmente ai que a tentagdo de abusar deve estar proxima do poder” (OC,
I, p. 1057-1058; 2017, p. 80).
79 No tocante a ‘razdio’, haja vista a denominacdo do “século das Luzes” como 0 “século da razéo”,
estamos plenamente de acordo com as colocagfes feitas por Destain (2008, p. 15-18) no sentido de que tal
termo, no século XVIII, deve ser utilizado com tanta precau¢do quanto o uso do termo “Luzes”, sendo
necessario saber de que razdo se fala: (i) da faculdade de compreender e encontrar a verdade, bem como
de desvendar as leis que governam o universo; (ii) da faculdade de produzir uma inteligibilidade do
mundo, ou seja, de produzir um sistema que permite ao homem situar-se no mundo, realocando o
problema da verdade ao segundo plano, (iii) de um componente da moral, (iv) de algo que se op8e ao
entendimento (concebido como faculdade de conhecimento), tratando-se, antes da faculdade produtora da
metafisica; (v) de algo que é necessario opor a sensibilidade, (vi) de algo que nos remete ao racionalismo
e, enquanto tal, oponivel ao empirismo. Junto ao problema da acepcéo do termo, ndo h4 como deixar de
apontar que “o grande século da razdo — razdo entendida em seu sentido filos6fico mais estrito — foi, em
realidade, o século precedente, que viu desabrochar os grandes sistemas racionalistas de pensamento dos
tempos modernos™: Descartes, Malebranche, Espinosa, Leibniz, Wolff — um racionalismo filoso6fico
fortemente ligado & metafisica e a teologia racional. A ‘razdo’ do século das Luzes ndo tem, assim, a
pretensdo primeira quanto a verdade, mas, antes, a inteligibilidade relativa a0 mundo e & sociedade,
visando antes a felicidade que ao verdadeiro.
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coracdo pelos olhos bem mais que pelos ouvidos. Querendo dar tudo
ao raciocinio, reduzimos a palavra nossos preconceitos; nada pusemos
nas acdes. A razdo sozinha ndo é ativa, as vezes ela refreia, raras vezes
ela excita e nunca faz algo de grande.

De se atentar ao fato de que a razdo nao é de todo descartada, mas,
antes, a critica rousseauniana € voltada as concepc¢des que veem na razdo o que ha de
superior no homem e na exclusividade atribuida a ela para a conduc¢do das condutas. No
tocante a “Profissdo de fé”, ndo se pode perder de vista “que se trata sempre de uma
profissdo de fé, na exata medida e forca do termo. Mas a fé ndo é oposta a razdo; a
palavra significa objetivamente que a realidade religiosa ndo é acessivel nem aos
sentidos nem as provas; subjetivamente deve haver uma adesdo a pessoa engajada na
verdade que ela professa” (Burgelin, 1973, p. 407). De forma ainda mais enfatica, o
proprio Burgelin, na introducdo ao Emilio para a Bibliotheque de la Pleiade, escreveu:

Adicione-se que se trata de uma religido, ndo de uma simples
filosofia. Dizer “profissdo de fé” assinala, desde o inicio, a
profundidade de uma plena adesdo do ser, donde a insuficiéncia de
uma simples aquiescéncia intelectual. Se a razdo alcanca principios, o
assentimento vem do coracdo; se por ela [a razdo] Deus resta um
misteério, pela fé ele nos fala.

Deste modo, as discussdes sobre questdes de cunho teoldgico séo de
extrema relevancia, porque ndo apenas apontardo para os limites do entendimento do
ponto de vista material (questbes sobre as quais ndo se € possivel ter o pleno ou
razoavel conhecimento), mas fardo dessa verificagcdo uma metodologia que atingira todo
0 processo de conhecimento (limitacdo formal). Exemplificativo, a respeito, o quanto
disposto na Carta a Christophe de Beaumont acerca da concepcdo da criacdo: "ora, a
ideia de criacdo, ou seja, a ideia pela qual se concebe que por um simples ato de vontade
0 nada se torna alguma coisa é, de todas as ideias que nao sdo claramente contraditérias,
a menos compreensivel a mente humana™ (OC, 1V, p. 955; 2005, p. 67). Frise-se: sdo
diversas as ideias incompreensiveis a mente humana, mas dentre elas, é justamente a

ideia de criacdo a menos compreensivel - e, portanto, bastante emblematica ndo apenas
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para elucidacdo de uma questdo teoldgica, mas também para indicacdo de nossos limites

cognitivos.

J& no que concerne a critica ao discurso, ja esbocada quando da critica
a razdo anteriormente transcrita, novamente o exemplo da antiguidade é lembrado (OC,
IV, p. 647; 2014, p. 462):

O que os antigos fizeram com a eloquéncia é prodigioso; mas essa
eloquéncia ndo consistia apenas em belos discursos bem ordenados, e
nunca ela teve mais efeito do que quando o orador menos falava. O
que se dizia com maior energia ndo se exprimia por palavras, mas por
sinais; ndo se dizia, mostrava-se. O objeto que se expBe aos olhos
abala a imaginacdo, excita a curiosidade, mantém o espirito na
expectativa do que se vai dizer, e muitas vezes sO 0 objeto ja diz tudo.

Dai o preceito encontrado em trés pardgrafos adiante: "Nunca
argumenteis secamente com a juventude. Revesti a razdo com um corpo, se quereis
torna-la sensivel a ela. (...) Repito, os argumentos frios podem determinar nossas

opinides, mas ndo os nossos atos” (OC, 1V, p. 648; 2014, p. 463).

De maneira semelhante, na Carta a Christophe de Beaumont,
justamente na sequéncia do trecho de tal obra supratranscrito, o problema da limitacao
(e, portanto, insuficiéncia) da linguagem discursiva é novamente trazido a baila,
elucidando o quanto tal limitagdo mostra-se mais uma faceta dos limites da nossa
capacidade de conhecer. Discorrendo sobre a criacdo, cuja ideia ja fora apontada como
incompreensivel, o que passara a ser objeto de problematizacdo é a palavra enquanto
signo portador de significados varidveis nas diferentes culturas e idiomas. Afirma-se
(OC, 1V, p. 957; 2005, p. 68-9):

seria preciso entender perfeitamente o hebraico, e até mesmo ser
contemporaneo de Moisés, para saber com certeza qual sentido ele
deu a palavra que é traduzida como criou. Esse termo é demasiado
filosofico para ter tido em sua origem a acepgéo conhecida e popular
gue lhe damos hoje, sob a autoridade de nossos doutores. (...) Nada
mais comum que palavras cujo sentido muda com o tempo, fazendo
atribuir aos autores antigos, que delas se serviram, ideias que
absolutamente ndo tiveram. E muito duvidoso que a palavra grega
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tenha tido o sentido que pretendemos lhe dar, e é bastante certo que a
palavra latina ndo tem o0 mesmo sentido.

Por fim, na sequéncia de matérias abordadas na continuidade do
Emilio, o casamento - e aqui ingressamos de vez em aspectos da vida pratica - €
apontado "ndo s6 como a mais doce das sociedades, mas como o mais inviolavel e o
mais santo de todos os contratos” (OC, 1V, p. 650; 2014, p. 466). E ndo olvidemos, tal
enunciado somente faz sentido dentro do sistema rousseauniano se tivermos em mente
que Emilio é o discipulo que esta sendo preparado para sua insercdo no mundo social,
sendo o casamento um dos institutos de tal mundo. O hipotético 'estado de natureza',
para o qual o homem ndo pode retornar, quer por ser hipotético, quer em virtude da
marcha inexoravel da humanidade, até mantém alguns ideais a serem refletidos e, quic,
buscados; séo, contudo, lampejos, e ndo realidades a serem concretizadas. O proprio
preceptor, ciente disso, afirmara que "Emilio ndo foi feito para permanecer sempre
solitario; membro da sociedade, deve cumprir seus deveres. Feito para viver com 0S
homens, deve conhecé-los” (OC, 1V, p. 2014, p. 470). E na sequéncia afirma-se: *Ja ¢
tempo de mostrar-lhe o exterior desse grande teatro cujos jogos secretos ja

conhece todos"'.

A vida em sociedade, retratada metaforicamente como um grande
teatro, nada mais € que a retomada da problematica da representacédo, afinal de contas,
conviver (ou seja, viver em sociedade) é desenvolver a arte de representar, é saber que o
parecer tera, em muitas situacdes, maior valia que o ser. Nas palavras dirigidas ao
arcebispo de Paris (OC, 1V, p. 966; 2005, p. 78), "encontrei-a [a razdo da diferenca entre
0 agir e o falar, entre o ser e o parecer] em nossa ordem social, que, sendo em todos 0s
aspectos contrarios a natureza, mas incapaz de destrui-la, tiraniza-a
incessantemente™. As instituicfes sociais, desta maneira, tém também essa funcéo
representativa que, conquanto relevante, serve de igual modo para a ocultacdo do ser,
razdo pela qual devem ser elas pensadas e objetos de reflexdo - o casamento, 0s
costumes, os idiomas, a propriedade, a religido institucionalizada etc. Quando de tal
reflexdo, ndo se ha de perder de vista que as aparentes contradicdes do pensamento
rousseauniano sdo rechacados quando se tem em mente, a todo momento, as dicotomias
sobre as quais Rousseau erige seu pensamento, com destaque aos binbmios 'natureza e

sociedade' ou 'natureza e cultura' e 'ser e parecer'. Somente a partir de tal questdo
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preliminar ou metodoldgica conseguiremos dar conta das maximas lidas no pensamento
de nosso autor. A guisa de exemplo, vejamos o tratamento aparentemente contraditorio

de Rousseau acerca da propriedade.

No Emilio, mais especificamente no ponto onde paramos nossas
reflexdes - o final do Livro 1V -, a propriedade é novamente lembrada, com a seguinte
assercdo: "o demodnio da propriedade infecta tudo o que toca™ (OC, IV, p. 690;
2014, p. 512). Tal concepcdo negativa de propriedade alinha-se perfeitamente a critica a
ela tecida quando da redacdo do Discurso sobre a Desigualdade. Curiosa e
inversamente, porém, Rousseau afirmara em seu Terceiro Discurso ou Discurso sobre a
Economia Politica (Encyclopédie, vol. V, p. 337a-349a; OC, Ill, p. 262-263; Diderot,
D'Alembert [org.], 2015, p. 126):

E certo que o direito & propriedade é o mais sagrado de todos os
direitos da cidadania, e sob certos aspectos ainda mais importante do
que a propria liberdade, ou porque afeta mais de perto a preservacao
da vida ou porque, como a propriedade é mais facilmente usurpada e
mais dificil de defender do que a vida, a Lei deveria dar maior atengéo
ao que pode ser mais facilmente tomado. Ou ainda, finalmente, porque
a propriedade é o fundamento da sociedade civil, e a verdadeira
garantia dos esforcos do cidaddo. Se a propriedade ndo respondesse
por acdes pessoais, nada seria mais facil do que escapar dos deveres e
evadir-se da Lei.

De uma leitura sem a observancia dos preceitos preliminares e
metodoldgicos, inferiremos uma contradicdo do posicionamento do autor acerca do
mesmo tema - ora tecendo ao instituto sob analise (a propriedade) uma critica atroz
(“ela infecta tudo o que toca”), ora elogiando-o, valorando-o positivamente (“o0 mais
sagrado de todos os direitos da cidadania”). A aparente contradicdo resolve-se,
entretanto, quando se tem em mente os dois momentos nos quais a propriedade é
tratada, ou, mais especificamente, os diferentes registros das obras nas quais
encontramos os enunciados antindmicos supracitados. Conforme sera exposto adiante, o
denominado registro hipotético do Segundo Discurso e o registro hibrido, porém quase-
utopico, do Emilio permitem a critica da propriedade - o elemento fundador da
sociedade civil e, concomitantemente, o instrumento para o aprofundamento e

solidificacdo das contradicBes (e por que ndo das injusticas?) proprias da vida em
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sociedade. Diversamente, o registro realista do Discurso sobre a Economia Politica ndo
permite a desconsideragdo da propriedade, como direito e pressuposto para outros
direitos - direitos que se fazem necessarios na vida em sociedade, na qual a moralidade,
e, portanto, todo o aparato da Justica, fazem-se uma necessidade. Em outros termos, no
mundo hipotético e na tdbua de medidas/mensuracao para avaliacdo do real e concreto,
a propriedade tem um valor negativo, em contrapartida, no mundo real e concreto, com
0 estabelecimento da sociedade e todos os seus coroléarios, ao que se adiciona a
impossibilidade de regresso, a propriedade perfaz-se uma necessidade e mesmo uma
garantia da propria subsisténcia, em razdo do que precisa ser preservada, ainda que

dentro de determinados critérios e pardmetros.

Com o0 pensamento nas instituicdes civis (préprias da vida em
sociedade, portanto a vida ja em estado de desnaturacdo), sobretudo a instituicdo do
casamento, sera finalizado o Livro 1V do Emilio e iniciado o Livro V, sendo que deste -
0 Livro que menos nos interessa para os fins do presente trabalho - destacam-se a
descricdo de Sofia - a amada de Emilio, com quem se casara - € um sumario das ideias
do Contrato Social (OC, 1V, p. 836-849; 2014, p. 676-690).

*k*kk

Apresentado esse brevissimo sumario do Emilio, com destaque ao seu
Livro IV, pensamos estar justificada a centralidade dessa obra para compreensdo do
pensamento de Rousseau, pois, por meio dela, a tese basilar acerca da bondade original
do homem encontra-se exposta e demonstrada — ainda que tal demonstracao nédo tenha
seguido os caminhos habituais da tradicional Filosofia. Da mesma forma, exposta
encontra-se a proeminéncia a ser dada a "Profissdo de fé do vigario saboiano™, na qual
encontramos ndo apenas concepgdes essenciais ao sistema rousseauniano, como
também, e em decorréncia delas, as criticas por demais diretas e contundentes as
religides historicas, o que, alids, motivou a proscricdo da obra e a expedicdo, pelo
parlamento de Paris, de um decreto de prisdo contra o autor®®. Nem mesmo as palavras

de Rousseau dirigidas ao arcebispo de Paris, em carta especifica visando esclarecer

8 Decisdo tomada pelo Parlamento de Paris em 09 de junho de 1762 (Rousseau, 2005, p. 10, in
introducdo). Como ponderado por Schnneewind (2001, p. 499), “durante o século XVIII, expressar as
opinides envolvia um risco consideravelmente maior na Franga do que na Alemanha ou na Gra-
Bretanha”. Talvez os acontecimentos na vida de Rousseau comprovem tal asser¢éo.
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pontos da “Profissdo de Fé”, contiveram a censura que passou a recair sobre sua obra.

Lé-se, a respeito, na Carta a Christophe de Beaumont:

Sou cristdo, Senhor Arcebispo, e sinceramente cristdo, segundo a
doutrina do Evangelho. Sou cristdo ndo como discipulo dos padres,
mas como discipulo de Jesus Cristo. Meu Mestre pouco discorreu
sobre as sutilezas dos dogmas e insistiu muito sobre os deveres,
prescreveu menos artigos de fé que obras, s6 ordenou acreditar no que
era necessario para ser bom (OC, 1V, p. 960; 2005, p. 72).

J& a questdo atinente a insercdo da "Profissdo de fé" no Emilio, mais
especificamente em seu Livro IV, foi sucintamente tratada quando se afirmou que o
leitmotiv pedagdgico é o que da o tom a obra, razdo pela qual, dada a necessidade de ja
se estar na "idade da razdo", preceitos outros sdo primeiramente tratados antes da
incursdo na seara da Teologia. Outras questdes, ademais, de viés ainda mais pratico,

sucedem-se no final do Livro IV e notadamente no Livro V do Emilio.

Vale a pena frisar, todavia, utilizando-se de uma metafora para tanto,
que a "Profissdo de Fe" estd para 0 Emilio como uma verdadeira e boa aria estd para a
Opera na qual ela se insere. A aria, segundo o Dicionario de Musica de autoria de nosso
autor (OC, V, p. 639), constitui-se todo canto mensurado que se distingue do
recitativo®!, tratando-se de um trecho completo de musica vocal ou instrumental que
formam um canto. A principal caracteristica de aria reside no fato de ser ela parte de um
todo, mas, a0 mesmo tempo, poder ser executada separadamente do todo. Acrescemos a
tais apontamentos o fato de que se tornou comum conhecerem-se as arias de Operas,
como se obras integras fossem, sem se saber, muitas vezes, sequer de qual obra séo elas
partes integrantes. Tal se da pelo fato de, em verdade, serem elas (as arias) um todo,
uma unidade, mas um todo que faz parte de uma totalidade maior e mais abrangente. Eis
a perspectiva pela qual se deve ler a "Profissdo de Fé do Vigario Saboiano” - parte
integrante de um aparente tratado pedagdgico e, a0 mesmo tempo, um escrito
autdbnomo, que pode, nesta medida, ser lido de maneira isolada. Ao tratarmos o percurso

do Emilio em seus cinco livros e destacarmos a interpretacdo um pouco mais

81 Segundo o mesmo Dicionario de Musica (OC, V, p. 1007), constitui-se o recitativo em um modo de
canto que se aproxima em muito do falar, uma declamagdo em musica.
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pormenorizada da "Profissdo de Fé", cremos ter dado esse duplo tratamento a este
ensaio ou opusculo, sem o qual qualquer tentativa de interpretacdo do pensamento
rousseauniano vé-se fadada ao insucesso, até porque, consoante bem pontua José Oscar
de Almeida Marques na apresentagdo de sua traducdo a alguns textos de Rousseau
reunidos em Jean-Jacques Rousseau — escritos sobre a Religido e a Moral (Rousseau,
2005[1], [2] e [3]) , constitui-se a “Profissdo de f&¢” um dos dois mais importantes textos
de Rousseau sobre a religido e que a articulam as suas investigaces sobre a politica e a
formacdo moral — 0 outro texto seria justamente o capitulo sobre a religido civil no

Livro IV do Contrato social.

Devemos dar, na sequéncia, seguimento a exposicdo de concepgdes
politicas rousseaunianas, uma vez que a elas todo o pensamento do genebrino converge,
bem como para que se possa, hum capitulo subsequente, verificar como se processam as
articulacbes, nos moldes indicados por José Oscar de Almeida Marques. Justamente
esse processamento € que nos permite talhar o conceito de ‘antropodiceia’ - a ‘justica dos
homens' - conceito este que, em nossa leitura, sintetiza o pensamento de Rousseau, em
sua teleologia e em sua metodologia. Nao percamos de vista, ainda, que o conceito
basilar de ‘justica’ — conceito que integra o de ‘antropodiceia’ - encontra-se disperso na
obra de Rousseau, sendo pertinente tanto a sua antropologia, como a sua moral e a sua
politica. Se na politica a Justica manifesta-se pelos parametros ditados pela ‘metafisica
da ordem’, na antropologia manifesta-se por meio da ‘consciéncia — a voz da alma que
nunca nos engana’ — valendo recordar o preceito segundo o qual “ha, nas profundezas
das almas, um principio inato de justica e de virtude, de acordo com o qual (...)
julgamos nossas acdes e as dos outros como boas ou més. E a esse principio que dou o
nome de consciéncia” (OC, IV, p. 598; 2014, p. 409). O julgamento das acdes, por sua
vez, somente se faz possivel com o desenvolvimento da razdo e das capacidades que lhe
sdo decorrentes, bem como tem razdo de ser tdo apenas na medida em que elas séo
praticadas a luz da liberdade, ou seja, sem as amarras postas pelo determinismo, tal qual
parece apontado pelo materialismo dideroteano. Tal liberdade, o bem (ou direito) que
faz a humanidade do homem, é o cerne do terceiro artigo de fé, consoante anteriormente
expusemos. Em suma, a antropologia rousseauniana, em sua mais profunda analise, qual
seja, aquela que aponta para a autonomia do homem e instaura o “tribunal da

consciéncia”, consoante expressdo kantiana, caminha pari passu com a politica
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rousseauniana. A Filosofia da existéncia talhada na obra de nosso autor (antropologia e
concepgdes teoldgicas) tem por paralelo a Filosofia da coexisténcia (Filosofia moral e
politica). Da jungdo desses paralelos extraimos a ANTROPODICEIA, pois mesmo
sendo Deus providencial, deixara o destino do homem nas proprias maos dele, uma vez

que Ele criara um universo bom, extensivel tal bondade ao proprio homem.

Concluir a existéncia de Deus, ou seja, inferir a existéncia de Deus a
partir da observacdo de si préprio e do mundo exterior, por conseguinte, proporciona
mais que um mero consolo. Ela nos da, ao cabo, a garantia tedrica de que vivemos num
mundo com possibilidade de harmonia, ainda que se trate de uma harmonia ndo plena,
isto é, uma harmonia pela medida humana, que nos € inescapavel. Trata-se, assim, de
uma mudanca de plano — do plano metafisico (no qual se inclui a Teologia) para o plano
da politica, pois é a Politica que nos proporciona essa possibilidade de harmonia, de
maneira que, mesmo em se apontando um hiato entre o divino e 0 humano, convém

sempre ressaltar que ndo se trata de um hiato absoluto.
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3. O PENSAMENTO POLITICO DE ROUSSEAU - A PONTA DO ICEBERG

“(...) minhas vistas se estenderam muito para o estudo histérico da
moral. Vi que tudo se prendia radicalmente a politica, e que, de
qualquer modo que se procedesse, henhum povo seria nunca o que a
natureza do seu governo quisera que ele fosse" - Rousseau (OC, I, p.
404; 2008, p. 370) - destacamos.

Encerramos o capitulo anterior com duas méaximas, quais sejam: a
existéncia de Deus (dentro dos postulados teistas defendidos por Rousseau) e a
existéncia de um hiato entre o divino e o humano (tal qual se infere das palavras
introdutdrias do Emilio). Cada uma dessas maximas aponta-nos para uma consequéncia.
Da primeira maxima decorre a constatacdo de possibilidade de harmonia, em
consonancia com os atributos da divindade — Deus constitui-se garantia de que vivemos
num mundo com possibilidade real de harmonia; da segunda maxima decorre uma
mudanca de plano, pois Deus e homens encontram-se em planos diversos. Ambas as
consequéncias, de sua vez, apontam-nos para um tema que as sintetiza, a saber, a
politica. Em outros termos, no pensamento de Rousseau, todos 0s temas convergem
para a politica. Tal qual bem adverte Baczko (1974, p. 292-293): “Na obra de Rousseau,

a filosofia tornou-se politica®?, no sentido forte dessa palavra: ela engaja na politica as

82 A explicitar tal tese — convergéncia dos diversos temas da Filosofia para a ‘politica’ em seu sentido
amplo ou cléssico — citamos a obra Carta a D’Alembert, escrita em 1758. Constitui-se tal obra uma
daquelas produzidas a partir do carater polemista de Rousseau, mais especificamente como resposta ao
artigo sobre GENEBRA, escrito por Jean D’ Alembert para 0 sétimo volume da Enciclopédia. Em referido
artigo, D’Alembert propds o estabelecimento do teatro na Republica de Genebra, ao que se opusera
Rousseau. Tal oposicdo, entretanto, ndo tem relacdo com qualquer concepcdo negativa acerca dos
espetaculos teatrais em si mesmos, até porque, convém recordar, o proprio Rousseau foi autor de pecas
teatrais — conquanto apenas a peca Narciso ou 0 amante de si mesmo tenha recebido representacéo
publica (em dezembro de 1752). Antes, o argumento utilizado para refutar o artigo de D’ Alembert foi de
natureza politico-moral, qual seja, a diversdo promovida pelo tipo de espetaculo em questdo tem a grande
capacidade de distrair as pessoas de seus deveres pessoais e civicos, enfraquecendo os habitos que se
perfazem elemento de coesdo social. Em contrapartida, uma das marcas de Genebra era a existéncia de
diversas ‘festas populares’ ou ‘festejos pUblicos’, os quais, enquanto parte da heranca civica e cultural,
cumpriam de maneira satisfatdria a funcdo que lhes cabia. Neste sentido, o posicionamento de Jacira de
Freitas (2003) quanto & legitimidade da festa popular como uma [tentativa de] reconstituicdo da unidade
perdida (p. 87-114), ainda que ndo seja ela um “grau zero de representacdo”. S&o suas palavras: “Se o que
confere ao teatro uma posicao estratégica no sistema é sua propensdo para potencializar a representacao, a
legitimidade da atribui¢do & festa publica genebrina de um caréter diverso deriva do fato dessa Gltima
encontrar-se no outro extremo de uma “escala”, que varia de um maximo a um minimo de representacgao.
(...) No entanto, dizer que a festa popular supde 0 minimo ndo significa que ela possa atingir o “grau zero
de representacdo, pois isto equivaleria a admitir o retrocesso ao estado primitivo, a um estado pré-social,
anterior ao desenvolvimento de todas as faculdades humanas. Assim, alguma representacao € inevitavel.
Uma vez imersos no universo simbolico, estamos destinados a nele permanecer indefinidamente”
(Freitas, 2003, p. 140). Em suma, ainda que seja reconhecida como uma “Carta sobre 0s espetaculos”, ndo
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questdes da vocacdo do homem e faz depender a legitimidade do sistema social e
politico do assentimento moral dos individuos”. E, todavia, tal qual se d4 com os
grandes nomes e obras do periodo da Ilustragdo, em “um mesmo movimento que se
questiona a representacdo teoldgica do universo e a sociedade fortemente hierarquizada
de que esta representacdao € uma expressao sublimada” (Fortes, 1982, p. 19). Tendo-se
em mente, de um lado, tal unicidade de movimento, €, de outro, a supremacia da politica
como ponto de convergéncia das concepcbes rousseaunianas, optamos por abordar,
inicialmente, o pensamento metafisico-teolégico de Rousseau para, no atual momento,
enfrentarmos as questdes de natureza politica e, ao final, em capitulo préprio, tratarmos
do conceito que, em certa medida, apresenta conexdes entre esses dois aspectos e, nesta

medida, sintetiza 0 pensamento do nosso autor.

Dentro dessa perspectiva de exibicdo de um percurso a ser seguido,
como espécie de desvelamento de um edificio tedrico, necessario também se mostra
apontar 0s conceitos-chave em torno dos quais gravitardo as concepgdes nele
encontradas. No pensamento rousseauniano, € o conceito de 'Justica'®® que ocupa essa
posicdo central, sendo os demais conceitos dele derivados, correlatos ou a ele
convergentes, inclusive o conceito de 'liberdade’, apontado por alguns intérpretes de
Rousseau como sendo seu conceito cardinal (Dent, 1996, p. 156). Tal qual colocacao
feita por Lourival Gomes Machado (1968, p.19), "se pudéssemos resumir toda a histéria
do homem moderno em duas palavras simples e precisas, diriamos que sua linha se
encontra no conflito entre a liberdade e a autoridade”. A leitura que aqui realizamos é
justamente no sentido de que tal linha mestra constitui-se exatamente o que podemos
denominar 'Justica’, conceito amplo, dotado de um grau de imprecisdo por sua propria

natureza, até por nao ser ele alheio a Historia, mas balizado por alguns outros conceitos

sdo eles seu principal objeto, mas, antes, aspectos da vida gregaria ou politica; em outros termos, nao se
trata de consideraces estéticas, mas de consideragdes politicas.
8 Nas palavras de Baczko (1974, p. 291), a quem recorremos com frequéncia, “Jean-Jacques concentra os
problemas religiosos, metafisicos, epistemoldgicos etc., em torno das questdes morais”. Cremos que tal
colocagdo vem ao encontro de nossa afirmagao no sentido de se constituir a ‘Justiga’ o conceito-chave do
pensamento rousseauniano. Isso porque, consideravel parte da Filosofia moral, sobretudo aquela prépria
da Antiguidade, v€ a ‘Justica’ como o conceito para o qual todos os demais conceitos morais convergem,
ou, ainda, como a sintese ou reunido de todas as demais virtudes, sendo este o posicionamento de Platéo,
para quem a Justica comanda as demais virtudes e permite a harmonizacdo da prdpria alma do individuo,
constituindo-se um guia de nossa vida para em direcdo ao racional (A RepuUblica, 443d-444a) e
Avristoteles, que a denomina “a totalidade da virtude” (Etica a Nicomaco, V, 3, 1929b,29). De forma ainda
mais explicita, escrevera Pissara (in Pissara e Fabbrini, 2007, p. 72) que “embora a justi¢a ndo seja o tema
de nenhuma das obras escritas por Hobbes ou Rousseau, ela ocupa no pensamento de ambos um lugar
central. Para os dois, a justica decorre das leis estabelecidas na sociedade civil”.
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que funcionam como espécie de moldura. Por conseguinte, o conceito de Justica ndo se
apresenta como algo previamente dado, construido ou definitivamente tracado. Antes,
como espécie de viga-mestra, encontra-se oculto em meio a tudo aquilo a que d&
sustentaculo. Dai porque o conflito entre autoridade e liberdade, cuja solugdo (ou
tentativa de) constitui-se a Justica, demanda algumas pontuacdes.

O problema da liberdade

"A liberdade, Sancho, é um dos dons mais preciosos que aos homens
deram os céus: ndo se lhe podem igualar os tesouros que ha na terra,
nem os que o mar encobre; pela liberdade, da mesma forma que pela
honra, se deve arriscar a vida; e, pelo contrario, o cativeiro é 0 maior
mal que pode acudir aos homens" - Miguel de Cervantes, (Dom
Quixote, 2002, p. 605).

A autoridade constitui-se um dos termos essenciais do pensamento
politico, passando a sé-lo com maior énfase, na tradicdo ocidental, desde que o0s
romanos cunharam o termo auctoritas, vinculando-o a nocao de poder (Bobbio, 2009, p.
88). Ndo pode, entretanto, ser confundida com o conceito de poder, tratando-se, antes,
de uma espécie deste, mais especificamente o poder legitimo. Em outras palavras, a
autoridade implica um juizo positivo do exercicio do poder, diferenciando-se do
autoritarismo ou do arbitrio, instaurado nas situacdes nas quais o poder é tido como
legitimo por quem o exerce, ainda que por mandato outorgado por outros, ndo sendo
reconhecido como tal, entretanto, por quem a ele se encontra sujeito ou quem outorga o
exercicio ativo do poder a outrem. Neste sentido as palavras do livro V do Emilio,
justamente quando, em meio a seu 'tratado pedagdgico’, o preceptor expde ao discipulo
uma espécie de resenha do Contrato Social: "se a palavra poder, neste caso, quer dizer
algo além de um poder legitimo e, por conseguinte, submisso as leis de que tira seu ser"

(OC, 1V, p. 8388 2014, p. 678)%. A questio €&, ademais, ilustrada no paragrafo anterior

8 Pela leitura do excerto, patente que o autor ndo estd de imediato fornecendo-nos uma resposta,
conguanto seja ela evidente a partir do conjunto de suas obras. Antes, esta-se proclamando a necessidade
de ser a questdo examinada e refletida. Na versdo original, em francés, hd um ponto de interrogacdo no
final do periodo.
8 A questio em torno da “autoridade” constituiu-se também uma preocupagdo do pensamento
enciclopedista, tal qual ilustra o verbete “autoridade politica” inserto na Enciclopédia (vol. I, p. 898a-
900b; 2015, p. 37-44), de autoria de Diderot. Nele encontramos diversos preceitos bastante caros ao
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do trecho da obra citada a partir da mencdo ao poder que também é encontrado na

pistola do bandido que subjuga e impele sua vitima®.

Ja a liberdade®’ exige pontuacdo um pouco mais delongada, nio
apenas por se tratar de um conceito essencial ao pensamento politico de Rousseau,
como também, e, sobretudo, porque se trata de um dos conceitos que Rousseau utiliza
com acepgOes diversas em suas diferentes obras. Tendo-se em vista, ademais, nossa
pontuacdo neste capitulo do conceito no ambito do aspecto politico do pensamento
rousseauniano, é a utilizacdo do termo liberdade no Discurso sobre a desigualdade e no
Contrato Social que serd objeto dessa breve analise, sem nos descuidarmos, consoante
pressupostos estabelecidos, 0 quanto outras obras, notadamente Emilio, em cujo
capitulo V encontramos uma sintese do que Rousseau denomina "direito politico",
lancam suas luzes ao entendimento das ideias gerais do autor. Ndo pode ser olvidado,
entretanto, que, para o genebrino, constitui-se a liberdade, em quaisquer de suas facetas,
conditio sine qua non da existéncia do homem, eis que renunciar a ela consiste em
"cessar de existir antes da morte™ (OC, IV, p. 838; 2014, p. 679), razdo pela qual ndo ha

qualquer possibilidade de legitimamente se defender o direito de escravidao.

pensamento politico desenvolvido com fins a questionar a legitimidade do poder, muitos deles também
integrantes do sistema rousseauniano: “nenhum homem recebeu da natureza o direito de comandar 0s
outros”; “a liberdade € um direito do céu, e cada individuo da mesma espécie tem o direito de usufruir
dela”; “o poder adquirido pela violéncia ndo é sendo usurpacéo, (...) é a lei do mais forte”; “o poder
verdadeiro e legitimo, pois, tem necessariamente limites™; “o principe recebe dos seus préprios suditos a
autoridade que tem sobre eles, e essa autoridade é limitada por leis da natureza e do Estado”.
8 Para ajudar na elucidacdo dessa questdo, recomendamos a leitura da obra Microfisica do poder (2007),
de Michel Foucault, em especial o cap. 1V, intitulado “Os intelectuais e o poder”, que se constitui uma
conversa entre Foucault e Deleuze. Em referido capitulo Foucault afirma ndo sabermos, ainda, o que de
fato é o poder e que nem mesmo Marx e Freud foram suficientes para que se conhecesse essa coisa “tdo
enigmatica, a0 mesmo tempo visivel e invisivel, presente e oculta, investida em toda a parte, (...). A teoria
do Estado, a andlise tradicional dos aparelhos de Estado sem duvida ndo esgotam o campo de exercicio e
de funcionamento do poder” (p. 75). Conclui, entretanto, logo na sequéncia, que “sabe-se muito bem que
ndo sdo os governantes que o detém”, apontando a complexidade da relacdo entre desejo, poder e
interesse (p. 77). Deleuze, de sua vez, desenvolvera sua fala discorrendo ser o poder “algo ainda mais
difuso” (p. 76).
87 Trata-se a liberdade, certamente, de um dos temas que serdo desenvolvidos com mais detalhamento na
Enciclopédia, mais especificamente em seu vol. IX. No pensamento de Rousseau, conforme
discorreremos na sequéncia, ainda que brevemente, o conceito de liberdade é talhado de modo a ser ela
classificada ou subdividida em ao menos trés espécies: a liberdade natural, a liberdade civil e a liberdade
moral. A liberdade natural é tratada na Enciclopédia no vol. IX, p. 471b-472a (2015, vol. 1V, p. 222-223),
tratando-se de um verbete de autoria anénima. A liberdade civil e a liberdade politica sdo retratadas no
mesmo volume, p. 472a (2015, vol. IV, p. 223-224), tratando-se de verbete redigido por Jaucourt. Ja a
liberdade moral, de sua vez, é tratada com um pouco mais de detalhamento, ocupando o verbete as p.
462a-471b. Além delas, encontramos na Enciclopédia outras especificagdes: liberdade de pensar,
liberdade de Corte [Tribunal], liberdade enquanto representacdo mitoldgica e iconoldgica, liberdades da
Igreja ‘galicana’ [francesa], liberdade na pintura, liberdade entre os relojoeiros, etc.
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O ponto de partida para compreensdo do conceito € o carater equivoco
(ou plurivoco) do qual se reveste a expressao 'liberdade natural'. Tal se da na medida em
que, no Discurso sobre a desigualdade, a imagem do homem plenamente livre
estabelece uma relacéo intrinseca entre liberdade e natureza, em um patamar ao qual os
homens em civilizagcdo jamais alcancardo. Em contrapartida, Rousseau afirmard no
Contrato Social que a "liberdade moral” é a "Unica a tornar o homem verdadeiramente
senhor de si mesmo, porque o impulso do puro apetite é pura escravidao, e a obediéncia
a lei que se prescreveu a si mesmo é liberdade” (OC, Ill, p. 365; 1973[1], p. 43).
Curiosamente, é no mesmo capitulo VIII do Livro | do Contrato Social, intitulado "Do
estado civil", que Rousseau, no paragrafo anterior ao da citacdo supra, afirmara uma
distingdo entre ‘liberdade natural' e 'liberdade civil'. O confronto entre a imagem
extraida do 2° Discurso e a afirmacdo transcrita do Contrato Social nos conduz,
inexoravelmente, a necessidade de desconstrucdo daquela imagem oriunda da 'liberdade
natural’ como a liberdade desfrutada pelo homem no estado de natureza. Neste, o que de
fato h4 é uma oposicdo entre instinto e liberdade - "O homem selvagem, abandonado
pela natureza unicamente ao instinto” (OC, 11, p. 142; 1973[4], p. 249). Em outros
termos, esta-se proclamando a ‘escraviddo’ do homem ao instinto, ainda que isso nao
seja para Rousseau um mal em si mesmo. Esse abandono ao instinto, que corresponde a
'liberdade natural’, constitui-se "um direito ilimitado a tudo quanto aventura e pode
alcancar” (OC, IlI, p. 364; 1973[1], p. 42) e pode ser concebida como uma espécie de
independéncia, que conhece limites apenas nas forcas dos individuos e em
circunstancias da natureza. Neste particular, 0 homem assemelhar-se-ia em muito aos
demais animais, deles diferenciando-se basicamente pelo fato de poder romper as
barreiras que lhe sdo impostas por natureza, o que Rousseau denomina ‘perfectibilidade’
- a faculdade de aperfeicoamento pessoal - pela qual "o homem tem alguma participacéo
em suas préprias operacfes, em seu carater como agente livre” (OC, I, p. 141;
1973[4], p. 248).

Nota-se, até aqui, ainda dentro do ambito do Discurso sobre a
Desigualdade, que ha uma espécie de 'evolucdo’ da liberdade: num primeiro momento
como total independéncia e mesmo submissdo aos instintos - o0 que, alids, pode ser
encarado como uma espécie de escravidao, para, num momento posterior, cogitar-se a

possibilidade, mesmo que limitada, de escolhas.
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E, entretanto, num momento posterior, qual seja, td0 apenas no estado
civil, que o homem adquire a liberdade - a 'liberdade civil', tal qual indicado no altimo
paréagrafo do capitulo IV do Livro Il do Contrato Social, quando textualmente se afirma
ter sido feita uma troca vantajosa de um modo de vida incerto e precério por um mais
seguro, uma troca da 'independéncia natural' pela 'liberdade’. So estes dois ultimos
termos que explicitam os reais sentidos do termo liberdade empregado no Discurso
sobre a Desigualdade e no Contrato Social, a saber, respectivamente, 'independéncia
natural' e 'liberdade’.

No mesmo sentido inferido da leitura do Contrato Social,
encontraremos as licGes do preceptor ao discipulo Emilio, a quem sdo dirigidas as

seguintes palavras:

tendo os particulares se submetido apenas ao soberano e ndo passando
a autoridade soberana da vontade geral, veremos como cada homem,
ao obedecer o soberano, s6 obedece a Si mesmo e como Somos mais
livres no pacto social do que no estado de natureza (OC, IV, p. 841;
2014, p. 682).

E no paragrafo subsequente, esclarecera nosso autor que se estad
fazendo uma comparacéo entre a ‘liberdade natural’ e a ‘liberdade civil’, em diversos
aspectos (pessoais, quanto ao direito de propriedade, quanto ao direito de soberania etc),

sempre com o fito de se proclamar a superioridade da liberdade civil.

Ainda para melhor explicitar a questdo, ndo se pode desconsiderar o
fato de nosso autor usar 0 mesmo termo ou conceito para situacdes diversas e com
diferentes conotacdes - fato este que nos remete a critica feita por ele proprio a palavra
como signo representativo e, como tal, ndo apenas um distanciamento da realidade que
procura designar, como também, por consequéncia, um simulacro que carrega em Si
mesmo imprecisdes. Essas imprecisdes, longe de nos afastar da utilizacdo da palavra e
do conceito, deve conduzir-nos a uma tentativa de enquadramento, buscando-se a
méaxima aproximacdo da realidade representada, com a consciéncia de que, por mais

eficaz que seja, jamais deixara de ser uma aproximacdo. Neste ponto, a diferenca de
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registro das duas obras sob comento, sobre o que discorreremos posteriormente, auxilia-

nos em muito.

No Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre
os homens, o registro hipotético da génese da sociedade humana®® enquanto palco no
qual serdo construidas as desigualdades aponta-nos para o ‘homem selvagem’ como
ponto de partida, assim como as origens da liberdade como algo ao qual se opde o
instinto natural. Ja no Contrato Social, dentro do registro do dever-ser, numa elaborada
tentativa de fixacdo de balizas para a vida gregaria, a liberdade é apontada como um
artificio, um construto - assim como sdo, para Rousseau, a moralidade e a propria razéo.
Naturalmente, o que se tem € sempre o individuo, dotado de "existéncia fisica e
independente”, "que por si mesmo é um todo perfeito e solitario” (OC, Ill, p. 381;
1974[1], p. 63). Artificialmente, em contrapartida, & que se obtém o individuo com uma
"existéncia parcial e moral” (ibidem). Em outros termos, aquela independéncia -
também nominada ‘liberdade natural’ - € substituida pela ‘liberdade civil’, propria da
vida gregaria e politica; ou, ainda, enquanto a ‘liberdade natural’ aponta-nos para uma
caracteristica inata do homem (e nesse ponto os conceitos de 'natural’ e ‘inato’
apresentam-se como sinénimos), a ‘liberdade civil’ indica um fruto da criacdo humana,

portanto, artificial, cultural.

A margem da contraposicdo que pode ser feita entre a primeira
acepcdo de liberdade, a 'liberdade natural' enquanto independéncia, e a acepcdo de
'liberdade civil ou politica’ enquanto possibilidade de se fazer tudo aquilo permitido pela
lei, 0 que ndo pode ser olvidado no sistema rousseauniano é o fato de que a agregacao
dos homens e consequente formacéo das sociedades nao elidir a individualidade - ainda
que seja esta fracionada ou parcial, ou, ainda, ocultada. Por conta dessa individualidade
que subsiste mesmo no estado de vida gregaria é que sera necessario forjar um terceiro
conceito de liberdade, qual seja, a 'liberdade moral’, ainda que também seja esta

concebida no estado de sociedade, mesmo porque somente neste estado a moralidade

8 A génese da sociedade humana, no pensamento de Rousseau, deve ser pensada ndo sob a Gtica da tese
da sociabilidade natural do homem, conforme exposicao a respeito que faremos mais adiante, mas, antes,
pela perspectiva do sentimento de autopreservagdo da espécie. Conforme bem pontua Olgéria Matos,
“Rousseau ja mostrou que o género humano desapareceria se hdo mudasse seu “modo de ser”; so resta ao
homem assegurar sua conservacdo através de um conjunto de forcas agregadas que, agindo
concordantemente, pudesse sobrepujar a resisténcia dos obstaculos” (Matos, 1978, p. 93). Em suma, a
unido deve sobrepor-se & oposicao.
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faz-se presente®. E no Emilio que essa terceira acepcdo de liberdade sera talhada,
sempre atrelada a racionalidade: liberdade consiste na obediéncia aos ditames da razéo e
ndo aos comandos da paixdo: "torna-me livre protegendo-me contra as minhas paixoes
que me violentam, impede que eu seja escravo delas e forga-me a ser meu proprio
senhor ndo obedecendo aos sentidos, mas a razdo"; "para que ele seja livre e tenha
dominio sobre si mesmo, entregando-0 a paixGes moderadas, junto a tais paixdes a
razdo para governa-las" (OC, 1V, p. 652 e p. 695; 2014, p. 468 e 518).

Se no Discurso sobre a desigualdade a 'liberdade natural' é invocada
como tendo apenas circunstancias naturais externas como obstaculos a acdo, no
Contrato Social sdo circunstancias nao naturais que serdo apontadas como empecilho a
acdo. Desta maneira, ao ser modificado o carater das circunstancias que delineiam a
liberdade, a questdo da liberdade ganha novos contornos e novas dimensoes, sendo
justamente estas que serdo objeto de analise da obra de maturidade de Rousseau, para
quem seria sua grande obra Instituicdes Politicas, da qual o Contrato Social seria
apenas um excerto. Os impedimentos ndo naturais que delineiam o exercicio da
liberdade necessitam, deste modo, ser analisados, sendo fruto dessa analise o juizo de
valor acerca da legitimidade ou ndo dos regimes de governo, proprios do homem com
vida em sociedade organizada. E o ponto mais agudo dessa anélise, talvez o ponto de
contato e de inflexdo entre o Discurso sobre a Desigualdade e o Contrato Social, seja
justamente a proposicdo mais famosa de Rousseau acerca da liberdade: "O homem
nasce livre, e por toda a parte encontra-se a ferros” (OC, IlI, p. 351; 1973[1], p. 28). Eis
a grande problematica que nos é apresentada - 0 homem nasce dotado de liberdade (ou
seja, trata-se de algo que lhe é inato), mas, paradoxalmente, vé-se dela privado, por
circunstancias diversas que também devem ser analisadas. Neste ponto pode-se,
igualmente, estabelecer o nexo com a ‘liberdade moral’, pois, como assinala Cassirer

(1994, p. 361), “a liberdade do espirito nada pode propiciar ao homem sem a liberdade

8 Tendo-se em vista essa constatagdo no sentido de que pensar a ‘liberdade moral’ pressupde o estado de
sociedade, a exemplo do que ocorre com a ‘liberdade civil’, perfeitamente corretas as explica¢cBes em
torno da liberdade pelo método dicotdmico, a exemplo do que faz o professor Renato Moscateli no texto
“A liberdade como conceito metafisico e juridico em Rousseau” (vide bibliografia). Em referido texto, o
autor fala de duas oposig¢des: (1) uma “oposi¢do metafisica” entre instinto e liberdade, tratando-se de tal
oposicdo prépria para explicar o sentido da palavra liberdade no Discurso sobre a desigualdade, e (l1)
uma “oposi¢do juridica” entre liberdade natural e liberdade civil, visando explicar a liberdade do
Contrato.
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moral, e essa liberdade s6 pode ser adquirida por uma mudanca radical da ordem social,
com a expulséo de tudo o que é arbitrario e da necessidade interior da lei”.

Em sintese, numa tentativa de sistematizacdo forjada desse conceito
no pensamento rousseauniano, poderiamos afirmar ao menos trés acepc¢@es do conceito
de liberdade:

(1) a 'liberdade natural’, cujo melhor sinbnimo seria ‘independéncia
em relacdo aos outros homens e para a qual somente as circunstancias naturais externas
seriam uma espécie de obstaculo’. Trata-se de liberdade como plena autonomia (no
sentido etimolégico proprio deste termo - "lei propria", isto é, "poder de autogovernar-
se"). O conceito de 'liberdade natural' encontra-se atrelado ao registro hipotético sob a
égide do qual foi concebido o Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da
Desigualdade entre os Homens, ndo podendo, ademais, ser considerada absoluta, pois
ndo ha liberdade com relacdo a ordem inteligivel da natureza - eis o sentido da distingédo
realizada no Emilio (OC, IV, p. 311; 2014, p. 82) entre a "dependéncia dos homens"
(que é desordenada, geradora de vicios e depravagao tanto do escravo como do senhor)
e a "dependéncia das coisas” (que segue a ordem da natureza). Dentro desse registro
hipotético, 0 homem é concebido como um ser isolado, ou seja, a questdo da alteridade
ndo se coloca, o que certamente potencializa a possibilidade de conflitos entre todos,
posto que todos sdo detentores da mesma liberdade. E, todavia, ja no bojo deste
Segundo Discurso que Rousseau comeca a esbocar um outro plano de liberdade,
indicando ser a perfectibilidade um dos atributos do homem - justamente o atributo que

o distingue dos demais animais.

(2) a 'liberdade civil ou politica’, cujos melhores sinbnimos seriam ‘a
possibilidade de acdo dentro de parametros normativos racionais’ ou, ainda, ‘o poder de
participagdo nos negocios publicos’, razdo pela qual, "quanto mais o Estado cresce,
mais a liberdade diminui" (OC, 1V, p. 844; 2014, p. 685). Tal conceito de liberdade é
proprio do Contrato Social, cujos principios somente tém razdo de ser pensando-se o
homem ja em sua vida gregaria e ndo mais isolado. A liberdade, sob este prisma,
subsiste enquanto qualidade humana, como direito e como dever, constituindo-se o
verdadeiro fundamento da moralidade, no momento em que o instinto € substituido pela

Justica;
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(3) a ‘liberdade moral’, cujo melhor sinénimo seria ‘a livre submissao
do homem unicamente & razdo, com consequente livramento dos instintos e das
paixdes’. Este conceito de liberdade - certamente o mais caro dentro das teorias acerca
da conduta humana (teorias morais) - tem por pressuposto o homem enquanto
individualidade, mas que partilha sua existéncia com outros seres livres, fato este que
implica necessariamente limitacbes que ndo sdo impostas (pressupondo-se, aqui, a
legitimidade da associacao e da organizacao politica), vez que oriundas da "consciéncia
moral”, da qual todo homem é dotado.

O delineamento do conceito de liberdade, por seu turno, permite-nos
inferir a proclamacgdo de Rousseau no tocante a superioridade do estado civil - no qual
deve reinar a 'liberdade civil' - com relacdo ao estado de natureza - no qual reina a
'liberdade natural’, a qual, em dltima instancia, ndo se trata propriamente de liberdade,
mas, antes, de independéncia. Em outra obra, a saber, nas Cartas escritas da montanha,
nosso autor deixara explicito esse confronto entre as diferentes espécies de liberdades e

a superioridade da 'liberdade civil', declarando:

é inutil querer confundir a independéncia e a liberdade. Essas duas
coisas sdo tdo diferentes que até mesmo se excluem mutuamente.
Quando cada um faz o que bem quer, faz-se frequentemente o que
desagrada aos outros e isso ndo se chama um Estado livre. A liberdade
consiste menos em fazer sua vontade do que em ndo ser submetido a
vontade de outrem; ela consiste ainda em ndo submeter a vontade de
outro a nossa. Qualquer um que seja senhor ndo pode ser livre e reinar
é obedecer (OC, IlI, p. 841; 2006, p. 371) - grifamos.

De se notar que, em prol da liberdade, ndo apenas se preconiza nao se
submeter "a vontade de outrem™, mas, também, e na mesma intensidade, "ndo submeter
a vontade de outro a nossa”, de maneira que deve ser considerado perdedor, no quesito
liberdade, ndo apenas aquele que se encontra sob jugo de outrem, como também aquele
que usurpa a liberdade de seu semelhante, subjugando-a a sua vontade. Se parece ser
facil apontar o quanto o 'escravo’, 'servo’, 'vassalo' ou qualquer gque ocupe situacao
relacional subjugada andloga padece da falta de liberdade, no pensamento

rousseauniano a conclusdo é que também padece do mesmo mal o senhor ou todo
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aquele que subjuga. O lamento pela privagdo do maior bem do homem - a liberdade -
deve ser feito em ambos os lados da relagdo viciada.

E para pbr termo ao esquadrinhamento do conceito de liberdade, em
continuacéo sera asseverado que "a verdadeira liberdade nunca é destrutiva em relacéo a
si mesma. Assim, a liberdade sem justica € uma verdadeira contradi¢do. (...) Nao ha,
pois, liberdade sem leis, nem onde alguém esteja acima das leis. (...) Um povo livre
obedece, mas ndo serve" (OC, Ill, p. 842; 2006, p. 372)

Eis, de modo sintético, um apontamento para que o relevante conceito
de 'liberdade’ seja lido e compreendido na obra de Rousseau em suas diferentes
acepcgdes, sem jamais perder-se de vista que, em ultima instancia, na antropodiceia
rousseauniana, € a 'liberdade civil' o alicerce de todo aparato normativo juridico-
politico, ou seja, nele incluido o governo legitimo que, como tal, necessariamente é
republicano e traz em si a marca da Justica, enquanto a 'liberdade moral’ constitui-se o
alicerce da moralidade. O entrelacamento entre ambas, ademais, constitui-se um dos
pontos altos do pensamento de Rousseau, que afirma textualmente: "quem quiser tratar
separadamente a politica e a moral nada entenderd de nenhuma das duas” (OC, 1V, p.
524; 2014, p. 325). Além de tal entrelacamento, o0 registro utopico em passagens
consideraveis da obra de Rousseau, conforme veremos adiante, bem como sua
'metafisica da ordem’, ndo podem jamais ser olvidados para compreensdo de seu
pensamento. Eis a razdo pela qual, apds exposicdo de sua sintese do ‘direito politico’ no
Livro V do Emilio (OC, 1V, p. 857; 2014, p. 700), conclui que

é em vao que aspiramos a liberdade sob a salvaguarda das leis. (...)
Mas as leis eternas da natureza e da ordem existem. Para o sabio, sdo
como uma lei positiva, sdo escritas no fundo do seu coragdo pela
consciéncia e pela razdo; é a elas que deve sujeitar-se para ser livre.
(...) A liberdade ndo estd em nenhuma forma de governo, ela esta no
coracdo do homem livre; ele a carrega consigo em toda parte.

*kkk

Pois bem, a identificacdo da politica como a ponta do iceberg - a parte
visivel do grande bloco que se constitui a teoria de Rousseau - e a identificacdo da
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liberdade como principal elemento material constitutivo de tal bloco remetem-nos ao
ponto central do seu sistema de pensamento, qual seja, 0 conceito de ‘Justi¢a’ - 0 qual

se forma a partir de diversos outros conceitos, dentre os quais também o de liberdade.

N&o olvidamos, entretanto, constituirem-se 0s apontamentos aqui
feitos fruto de uma leitura sujeita a questionamentos diversos e que podem terminar em
antinomias® aparentes ou antinomias reais, tratando-se estas de problemas insollveis.
Em outras palavras, apontar o ponto central de um sistema de pensamento, bem como
sua parte visivel, é consequéncia de um exercicio hermenéutico. Trata-se, assim, de uma
reconstrucdo cuja solidez somente poderd ser atestada ao seu final, ndo sendo tal
solidez, entretanto, garantia de observancia do projeto original proposto. Neste ponto,
defrontamo-nos com a questdo acerca ndo simplesmente da teoria ou do sistema de
pensamento em si, tal qual concebidos pelo seu autor, mas das apropriacfes que deles
foram feitas ao longo dos tempos. Esse fendmeno, certamente, fora percebido por
Rousseau ja a sua epoca, 0 que 0 motivou escrever obras, sobretudo cartas, em respostas
a seus detratores e, muitas vezes, com finalidade de mais claramente expor seus
posicionamentos filoséficos. Emblematica, a respeito, sua Carta a Christophe de
Beaumont, escrita ndo apenas como resposta a Carta pastoral redigida pelo arcebispo
de Paris, mas também como explicitacdo de muitas das concepg¢des delineadas na
"Profissdo de Fé do Vigario Saboiano”. Expressamente, ademais, escrevera Rousseau
em sua Carta a Voltaire (OC, 1V, p. 1061; 2005[2], p. 123): "Sei a distincdo que €
preciso fazer entre as intencdes de um autor e as consequéncias que podem ser tiradas
de sua doutrina”. Tal preceito, que se aplica perfeitamente a problematica enfrentada
nas discussdes em torno dos conceitos teoldgicos trabalhados na filosofia
rousseauniana, certamente se fez ainda mais candente no ambito do pensamento
politico, quando a apropriacdo das ideias de Rousseau pelos revolucionarios tornou-as
algo semelhante a 'estatua de Glauco' referida na introducdo do Segundo Discurso, ou
seja, algo tdo disforme que em muito prejudica - muitas vezes impossibilita - a

identificacdo de sua feicdo original. Deste modo, mesmo antes da exposi¢cdo dos

% Utilizamos aqui o termo “antinomia” na acepgéo juridica do termo. Consoante nos indica Lalande
(1999, p. 72), ha pelo menos trés sentidos basicos do termo: o sentido juridico e teoldgico (contradi¢do
entre duas leis ou principios na sua aplicagdo pratica a um caso particular); o sentido kantiano (verificado
tanto na razdo pura, como na razdo pratica e no gosto) e o sentido fraco (todo conflito entre as condicGes
de um mesmo fim ou entre as consequéncias de dois raciocinios que parecem demonstrativos um do
outro). Dentro da perspectiva juridica, denomina-se antinomia aparente aquela que, ao final, revela a
auséncia de contradi¢do, enquanto antinomia real seria aquela cuja contradi¢do subsiste ap6s toda anélise.
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principais pontos do pensamento politico de Rousseau, salientamos que ele certamente

ndo se reconheceria nos revoluciondrios franceses do século XVIII.

Tais pontuagOes devem ser feitas ndo com finalidade de depreciar
interpretaces que ndo coincidam com a que vem sendo proposta neste breve escrito,
mas para chamar a atencdo ao fato de que toda interpretacéo de ideias e reconstrucao de
um sistema de pensamentos devem ser pensadas e analisadas como um distanciamento,
ainda que minimo, da ideia originéria e, nesta medida, sujeitas a desvios. Eis a historia
das ideias, que metaforicamente podemos simbolizar como sendo representacdes que
oscilam da fotografia a pintura abstrata. O proprio Rousseau alertou-nos quanto a isso
quando, ao refutar Christophe de Beaumont, afirmou que "o mal é muitas vezes
pequeno quando ndo se entende o autor que se 1é, mas se torna grande ao refuta-lo, e
muito grande ao difama-lo” (OC, IV, p. 949; 2005, p. 61).

De modo concomitante a questdo relativa ao(s) conceito(s) central(is)
de um sistema de pensamento, a questéo atinente a colocacdo de tal sistema em uma das
areas ou campos nos quais se divide tradicionalmente a Filosofia também ganha relevo,
posto que tal colocagdo constitui-se verdadeiro binoculo por meio do qual todo o
sistema sera enxergado. Nao ha davidas, entretanto, que tais enquadramentos tendem a
produzir uma reducéo dos sistemas de pensamento, ocultando-lhes a profundidade e real
alcance, sobretudo quando um autor transita com facilidade sobre as diversas areas da
Filosofia, sendo este, certamente, um dos problemas que recaem sobre a interpretacédo

comumente realizada do pensamento rousseauniano.

Cuidou a historia do pensamento de promover, adequadamente ou
ndo, o enquadramento do pensamento de Rousseau na area da Filosofia Politica, o que
parece encontrar respaldo nas proprias palavras de Rousseau (OC, 1, p. 404; 2008, p.

370) ao afirmar expressamente que

Entre os diversos trabalhos que tinha iniciado, o que eu meditava
havia muito tempo, do qual me ocupava com mais gosto, € no qual
desejaria trabalhar minha vida toda, e que, na minha opinido, seria o
selo da minha reputacdo, eram as minhas Institui¢cbes Politicas. (...)
Desde entdo, minhas vistas se estenderam muito para o estudo
histrico da moral. Vi que tudo se prendia radicalmente a politica, e
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que, de qualquer modo que se procedesse, nenhum povo seria nunca o
gue a natureza do seu governo quisera que ele fosse™ - destacamos.

Ndo ha& davidas, pois, que 0 pensamento rousseauniano visa ao
‘politico’, o que nos obriga a ingressar brevemente nesta seara, sem a profundidade que
ela requer, pois, além de ndo ser o objeto precipuo ou exclusivo desse nosso estudo,
relevantes nomes j& o fizeram com percuciéncia (v.g., Robert Derathé, Victor
Goldschmidt, Lourival Gomes Machado etc). A politica em Rousseau, todavia, nao
possui a mesma conotacdo que encontramos em outros pensadores politicos modernos,
com o0s quais, alids, o genebrino dialoga diretamente. O que nos conduz a essa

inferéncia sdo, ao menos, dois fatos.

Primeiramente, a verificacdo no sentido de que o termo ‘politica’ (bem
como termos correlatos), em Rousseau, € utilizado em uma acepgdo mais ampla, muito
mais proxima da concepcéao classica, diversamente da concep¢do moderna, mais restrita,
utilizada pelos autores que sdo seus interlocutores, tal qual ja frisamos em uma nota do
capitulo sobre a forma dos escritos em Rousseau. A amplitude do termo permitir,
ademais, ndo apenas a fixacdo de medidas para avaliacdo da realidade, mas, igualmente,
a dendncia dos males que a ela afligem — a desigualdade, a instituicdo dos privilégios e
da sociedade do luxo®, etc, num emaranhado que produz “uma rede densa e opaca das
relacbes que fazem explodir toda comunidade humana e que depravam os homens,
impondo a eles papéis e mascaras” (Baczko, 1974, p. 289), tal qual bem delineado no

Discurso sobre as ciéncias e as artes (OC, 11, p. 8-9; 1973[2], p. 344):

Ndo mais amizades sinceras e estima real; ndo mais confianca
cimentada. As suspeitas, os receios, 0s medos, a frieza, a reserva, 0
odio, a trai¢do esconder-se-d0 todo o tempo sob esse véu uniforme e
pérfido da polidez, sob essa urbanidade tdo exaltada que devemos as
luzes de nosso século. (...) De modo algum se ultrajara grosseiramente
0 inimigo, mas jeitosamente o caluniaremos.

1 A denlincia a tais males ja é encontrada no Discurso sobre as ciéncias e as artes ou Primeiro Discurso,
fato este que reforca o quanto afirmado pelo proprio Rousseau no sentido de haver desenvolvido seu
pensamento de modo coerente, a partir dos mesmos principios.
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Em outros termos, essa concep¢do mais ampla de ‘politica’ conduz
necessariamente a diversas questfes outras, tendo-se por teleologia prética a ‘felicidade
do género humano', no que poderiamos apontar uma concepc¢ao de '‘eudaimonia’? no
pensamento rousseauniano, tal qual indicam suas palavras, em continuagdo ao excerto

supratranscrito:

De forma que essa grande questdo do melhor governo possivel,
parecia-me que reduzia a isto: "Qual a espécie de governo préprio a
formar o povo mais virtuoso, mais esclarecido, mais sabio, o melhor,
em suma, tomando a palavra em seu maior sentido? Eu supunha que
essa questdo se aproximava muito desta outra, se por acaso fosse
realmente diferente: "Qual € o governo que, por sua natureza, se
mantém mais proximo da lei?". E dai, "qual é a lei?", e uma cadeia de
questdes da mesma importancia. Eu via que isso tudo me levaria a
grandes verdades, Uteis a felicidade do género humano"
destacamos.

E ja no preféacio do Discurso sobre as ciéncias e as artes (OC, llI, p.
3; 1973[3], p. 339) lemos:

Eis aqui uma das maiores e mais belas questdes jamais agitadas. Nao
se trata, de modo algum, neste discurso, dessas sutilezas metafisicas
gue dominaram todas as partes da literatura e das quais nem sempre
sdo isentos os programas de academia, mas de uma daquelas
verdades que importam a felicidade do género humano -
destacamos.

No mesmo sentido, nas Cartas Morais, afirmar-se-4 que "o objetivo
da vida humana ¢ a felicidade™ (OC, IV, p. 1087; 2005[3], p. 146), ainda que nos
Devaneios de um caminhante solitario, a derradeira - e inacabada - obra de Rousseau,

afirme-se que a entrada na ordem da natureza com a consequente libertacdo do jugo da

92 "Eydaimonia”, do grego antigo: eddaruovia, € um termo grego que literalmente significa "o estado de
ser habitado por um bom daemon" (traduzido, as vezes, literalmente por "demonio™), e, geralmente,
traduzido como ‘felicidade’ ou bem-estar. O "eudaimonismo™ seria 0 conjunto de teorias notadamente
éticas que concebem a felicidade como o supremo bem. Integra tal conjunto a quase totalidade das escolas
de pensamento da antiguidade, muito embora entre elas houvesse divergéncias quanto ao conteldo ou as
condigdes para o alcance do estado de felicidade: a Justica, para Platdo, em A Republica; a conjuncédo de
sabedoria e prazer, para Platdo, em Filebo; a contemplacdo, para Aristoteles; a indiferenca, para Pirro; o
prazer, para Epicuro; a virtude, para 0s estoicos.
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opinido possibilita o reencontro da paz de espirito, que equivale quase a felicidade
("Oitava Caminhada™), mesmo porque a felicidade, enquanto estado permanente, parece
néo ter sido feito para o homem neste mundo, de modo que os projetos de felicidade
para esta vida seriam quimeras ("Nona Caminhada™). Importante frisar que néo se trata
aqui, como ocorre com diversos outros conceitos empregados por Rousseau, de negacéo
do conceito, mas, antes, de utilizacdo de ideias como paradigmas ou escala de medida,

tal qual discorreremos quando tratarmos de alguns aspectos do Contrato Social.

Ainda como decorréncia da amplitude do termo ‘politica’ em
Rousseau, verifica-se uma intima vinculacdo entre os fundamentos do direito politico e
da moral, numa concepcao diversa de alguns importantes postulados do direito politico
erigidos no bojo das teorias politicas construidas a partir da obra de Maquiavel. No
pensamento do genebrino, no qual se questiona até mesmo o alcance (sendo a propria

veracidade) da afirmacdo acerca da sociabilidade natural do homem?®3, a capacidade

9 Bastante dificultoso apontar-se com precisdo o posicionamento de Rousseau a respeito do tema da
sociabilidade humana. A guisa de exemplo, podemos cotejar uma afirmacdo extraida da Carta a
Christophe Beaumont com outra extraida das Cartas morais. Afirma-se na primeira: "Encontrei-a [a
razdo] em nossa ordem social, que, sendo em todos 0s aspectos contraria a natureza, mas incapaz de
destrui-la, tiraniza-a incessantemente e a faz reclamar seus direitos" (OC, 1V, p. 966; 2005[1], p. 78 -
grifos nossos). Ja na segunda obra: "Mas se, como ndo se pode duvidar, 0 homem é um animal sociavel
por sua natureza, ou, pelo menos, feito para tornar-se tal, ele ndo pode sé-lo sendo em virtude de outros
sentimentos inatos relativos a sua espécie. E é do sistema moral formado por essa dupla relacdo consigo
mesmo e com seus semelhantes que nasce o impulso natural de consciéncia™ (OC, 1V, p. 1109; 2005[3],
p. 166 - grifos nossos). Perceba-se: enquanto no primeiro excerto aponta-se a ordem social como contraria
a natureza, no segundo excerto afirma-se ser 0 homem um animal socidvel (por natureza) ou feito para
tornar-se tal. A correta interpretacdo l6gico-sistematica de ambas as afirmacdes, notadamente tendo-se em
vista que a segunda delas apresenta um juizo alternativo, é a conjuncdo da primeira afirmacdo com a
segunda parte da segunda afirmacéo. Ou seja, congquanto a ordem social seja contréria & natureza, ha no
homem uma capacidade tdo apenas virtual para associar-se, capacidade esta que somente se manifesta a
partir da reunido contingente de determinadas condi¢fes. Desse modo, enquanto apenas capacidade “em
poténcia”, consoante expressdo aristotélica, ndo pode ser concebida como capacidade natural no sentido
forte e estrito do termo. Dai a afirmacdo, na continuidade das Cartas morais, que a consciéncia busca a
soliddo (OC, IV, p. 1112; 2005[3], p. 168). Em suma, a sociabilidade do homem é vista como atributo
potencial e contingente, de maneira que tdo apenas condi¢Bes especificas poderiam fazé-la desabrochar,
além do que, as obras de Rousseau constituem-se verdadeira e ferrenha critica a sociedade (que se
construiu historicamente, em oposicdo a natureza), e ndo propostas de sociabilidade. E no Segundo
discurso que tal tese parece despontar com maior clareza e vigor, posto que nele a socializa¢do do homem
é mostrada como trazendo em si o conflito e 0 avango da servidao - das primeiras rivalidades amorosas e
do ciime por elas suscitado, passando pelas disputas de delimitagdo territorial entre os primeiros
agricultores, chegando-se as guerras civis entre possuidores e 0s que nada tém e, por fim, as guerras entre
os Estados. Nenhum desses conflitos existiria sem a socializagdo. Por fim, ja no Primeiro discurso (OC,
I, p. 8; 1973[3], p. 344) serd afirmado que “os homens formam o rebanho chamado sociedade”, ou seja,
aponta-se a sociedade sempre como criacdo do homem, portanto, como algo ndo natural, ainda que
possibilitada por potencialidades virtuais do homem. Robert Derathé, um grande intérprete do
pensamento politico do genebrino, afirmard, de modo peremptério, que, “de acordo com 0 que precede
[justamente um topico intitulado “A teoria da sociabilidade natural”, p. 216-229], € incontestavel que
Rousseau descartou 0 principio da sociabilidade natural, colocando-se assim como adversario da
concepcdo comumente admitida na escola do direito natural” (2009, p. 229). E neste ponto, Rousseau
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politica ou gregéria é apontada como decorréncia ou ao menos possibilitada pela
bondade essencial do homem individualmente falando, na medida em que este possui,
de maneira natural (isto é, inata) os sentimentos de 'amor-de-si' e de piedade ou
comiseracdo. E é justamente da tendéncia natural do homem de comover-se com 0s
males alheios que brota a moralidade, cujo terreno propicio para desenvolvimento é a

vida politica ou gregaria ou em sociedade.

Em segundo lugar, o pensamento politico rousseauniano constitui-se
um ponto de chegada para o qual convergem ideias e concepgdes precedentes, sendo
cronologicamente, ao menos do ponto de vista de sistema, de maneira que sem a
compreensdo desses elementos precedentes, prejudicada a tentativa de qualquer anélise
de suas ideias politicas. E aqui reiteramos as ja citadas palavras do nosso autor, em seu
“Terceiro Dialogo” (OC, I, p. 933):

Eu tinha sentido desde minha primeira leitura que estes escritos
caminhavam em uma certa ordem (...) que era preciso encontrar para
seguir a cadeia de seu conteldo. Acreditei ver que essa ordem era
inversa a de sua publicacdo (...). Era preciso, pois, para caminhar
por sintese, comecar pelo final. E foi o que fiz, atendo-me primeiro
ao Emilio. (destacamos)

Né&o olvidemos, ainda, que no caminhar do projeto pedagdgico que se
encontra delineado no Emilio, a obra maior do genebrino, somente em seu ultimo
capitulo, em suas Gltimas paginas, sera tratada a questdo do 'direito politico’, quando
entdo o mestre apresentara ao discipulo Emilio nocGes de politica que correspondem a

um verdadeiro resumo d'O Contrato Social.

Esse processo de exposicdo ordenada que tem como ponto de chegada
0 campo da politica constitui-se, ademais, o elemento que possibilita a identificacdo do

cerne da tese que desenvolveremos, pois somente a partir da verificacdo de tal processo

retomard a tradicdo hobbesiana, que no Do cidad&o, obra de 1642, cap. |, §2° afirmard que (i) a tese da
sociabilidade natural do homem constitui-se um “axioma falso”, somente admitida se considerarmos a
natureza humana muito superficialmente; (ii) que a reunido dos homens se da por acidente e que (iii) a
origem das sociedades “nao provém da boa vontade reciproca que os homens tivessem uns para com 0s
outros, mas do medo reciproco que uns tinham dos outros”.
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de exposicdo e depuracdo lograremos éxito em expor e defender o conceito de
ANTROPODICEIA - para nds, a sintese do pensamento de Rousseau.

Em outros termos, posta a questdo de maneira metaforica, o
pensamento politico de Rousseau funciona como uma foz em delta®, ou seja, um
desaguadouro para o qual afluem, de forma ramificada e irregular os demais objetos de
interesse. Ou seja, estd-se a afirmar ser o pensamento do genebrino desenvolvido de
maneira ndo linear, através de redes e ramificaces, mas cujo destino final é a politica.
Referida nédo linearidade pode ser aferida por meio dos diferentes registros nos quais a
obra é escrita: o registro hipotético, o registro quase-utopico (vez nao vislumbrarmos a
plenitude de uma utopia, consoante exporemos adiante) e o registro concreto-empirico

ou realista.

Busgquemos, assim, apresentar uma sintese do pensamento politico de
Rousseau a partir de suas duas principais obras politicas, redigidas a luz dos dois
primeiros registros apontados no paragrafo anterior, com o fito de, em seguida,
tratarmos do conceito que traz em si esse trajeto do pensar rousseauniano, tendo-se em
mente sempre 0 preceito deleuzeano segundo o qual “ndo ha conceito simples”, tendo,
todo conceito, componentes pelos quais se define e, nesta medida, um contorno
irregular, uma historia e a remissao a algum problema (Deleuze; Guattari, 2010, p. 23-
25).

3.1. O REGISTRO PREDOMINANTEMENTE HIPOTETICO

"Comecemos, pois, por afastar todos os fatos, pois eles ndo se
prendem a questdo. Nao se devem considerar as pesquisas, em que se
pode entrar neste assunto, como verdades historicas, mas somente
como raciocinios hipotéticos e condicionais, mais apropriados a
esclarecer a natureza das coisa que a mostrar a verdadeira origem e
semelhantes aqueles que, todos os dias, fazem nossos fisicos sobre a
formagdo do mundo™ (OC, Ill, p. 132-133; 1973[4], p. 242) —
grifamos.

% Para bem se compreender a metafora, vale a pena lembrar que, diferentemente da foz em delta, a foz
em estudrio é aquela na qual h4 o desaguamento de um rio no mar ou oceano através de um Unico canal.
O pensamento rousseauniano, assim como de outros importantes nomes do periodo do lluminismo, é
bastante rico e abrangente, transitando por diversas &reas do pensamento. Dai podermos inferir que a
metéfora da foz em delta serve para outros autores, com destaque a Voltaire e Diderot.
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"Entre todos os meus trabalhos, o que manifesta meus principios com
mais ousadia, para ndo dizer audécia, fizera o seu efeito, mesmo antes de minha retirada
para a Ermitage" (OC, I, p. 407; 2008[1], p. 372). Com essas palavras em suas
Confissdes, o proprio Rousseau, dentro daquilo que se denomina interpretacdo
auténtica, refere-se ao seu Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da Desigualdade
entre os Homens®®, também denominado Segundo Discurso. Mais, indica-nos que "tudo
0 que ha de ousado no Contrato Social, j& aparecera antes no Discurso sobre a
Desigualdade” (ibidem). E com base em tais colocagdes que se afirma de modo habitual
que se constitui 0 Segundo Discurso uma verdadeira introducdo ao Contrato Social, tal
qual colocaremos ao final deste tépico, sendo nele encontradas as raizes de toda obra
politica de Rousseau (Machado, 1968, p. 90-1; Matos, 1978, p. 99). Nas palavras de
Bachofen e Bernardi na introducéo ao Segundo Discurso (2008[2], p. 7),

O Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre
0s homens pode ser visto como a matriz da obra moral e politica de
Rousseau. Certamente, sua "teoria acerca do homem" sera
desenvolvida plenamente apenas no Emilio, seus principios do direito
politico no Contrato social, e sua filosofia da existéncia, ao final de
sua vida, nos Devaneios de um caminhante solitario. Mas, é desde a
publicac¢do do Segundo discurso (como nds o designaremos a partir de
entdo, conforme habitual) que se afirmam a estatura do filésofo e do
escritor, a originalidade de sua voz e do seu pensamento, a forga que
se chamara "seu sistema”.

Trata-se, entretanto, de uma introducdo construida com um registro
diverso da sua continuacdo, de maneira que, mesmo se quisermos tratar as duas
principais obras politicas de Rousseau a partir de uma relacdo de continuidade, ndo
podemos nos esquecer que tal continuidade se da sob registros e planos diversos, sobre

0 que discorremos a seguir.

% Certamente, a obra de maior vulto redigida para fins de se analisar o Discurso sobre a desigualdade ou
Segundo Discurso é Anthropologie e politique — les principes du systéme de Rousseau, de 1973, de
autoria de Victor Goldschmidt. Tal qual colocado pelo editor, “nessa monumental obra, tornada um
classico do comentario, Victor Goldschmidt, fiel a seu método estrutural e combatendo a ideia segundo a
qual o pensamento de Rousseau ndo seria organizado, demonstra que é possivel explicitar os “principios
do sistema de Rousseau. Denunciando a oposi¢do entre a génese e a estrutura, o autor procede a um
exame minucioso da constituicdo de seus principios, apoiando-se nos dois Discursos € no Emilio — o
proprio Rousseau dizia que seu sistema estava formulado -, mas, sobretudo, sobre o Discurso sobre a
desigualdade, cujo presente trabalho estuda o contetido e os prolongamentos. (...) Victor Goldschmidt
mostra como se elabora e progride esse pensamento, restituindo-lhe, assim, o sentido, a coeréncia, em
uma palavra, sua unidade substancial”.
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Constitui-se 0 Segundo Discurso obra de circunstancia, redigida em
menos de seis meses, com finalidade de concorrer ao concurso proposto pela Academia
de Dijon, em 1753, o qual tinha por tema/questionamento: "Qual é a origem da
desigualdade entre os homens, e é ela autorizada pela lei natural?"®®. Trés pontos
iniciais merecem consideracdo: o primeiro deles diz respeito a andlise do prdprio
Discurso, 0 que nos aponta para o fato de seu contetdo transcender em muito aos
estreitos limites do concurso; o segundo deles concerne a critica metodoldgica efetuada
por Rousseau com relacdo a seus antecessores, pelo que acaba por construir uma critica
e revisdo de todo pensamento jusnaturalista e contratualista precedentes; ja o terceiro
concerne ao fato de que, junto a questdo de seu contetdo, a fama adquirida por
Rousseau ao vencer ao concurso anterior, de 1750, com seu Discurso sobre as ciéncias
e as artes, ou Primeiro Discurso, ajudou a notabilizar o Discurso sobre a Desigualdade,
mesmo nao tendo sido este o vencedor do concurso para o qual fora inscrito. Entretanto,
conquanto obra de circunstancia, foi redigido quando Rousseau ja havia estabelecido
seu ambicioso projeto das Instituicbes Politicas, fato este que explica a harmonia entre
0s principais escritos politicos de nosso autor, muito embora nem sempre tal harmonia
seja evidente, o que gerou, ao longo do tempo, leituras equivocadas, algumas das quais
serdo por nos apontadas e refutadas. Junto a tais pontos, ndo se pode desconsiderar a

dificuldade apontada pelo préprio autor ao aduzir nao se constituir

empreendimento trivial separar o que ha de original e de artificial na
natureza atual do homem, e conhecer com exatiddo um estado que néo
mais existe, que talvez nunca tenha existido, que provavelmente
jamais existira, e sobre o qual se tem, contudo, a necessidade de
alcancar nogdes exatas para bem julgar nosso estado presente (OC, I,
p. 123; 1973[4], p. 234).

E a desigualdade, ja referida e denunciada brevemente no Primeiro
discurso, a fonte dos abusos praticados no seio da sociedade, por meio do aviltamento
das virtudes (OC, IlI, p. 25; 1973[3], p. 356), o tema central do Segundo discurso e,

% Trata-se, na feliz expressdo de Starobinski (2011, p. 378), do “encontro do génio e da coercdo. Para a
propria génese da obra, a circunstancia desempenha muito exatamente o papel que, no interior do sistema,
Rousseau lhe atribui na evolucdo da humanidade: (...) a ajuda das circunstancias”, que nada mais é que
uma “causa ocasional”. A finalidade da obra deixa de ser, entretanto, agradar e ganhar o concurso, mas,
antes, de se distinguir e de se distanciar pela amplitude e pela coeréncia, ou seja, “pela intransigéncia da
doutrina” (loc. cit.).
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mais especificamente, sua intensificacdo no transcorrer da historia; ou seja, é a
desigualdade apontada e exposta pelo viés genealdgico, conforme expressdo do proprio
Rousseau, ou genético, nas palavras de Derathé, ou, ainda, arqueoldgico, nas palavras
de Olgéria Matos. Néo se trata, porém, de reconstrucdo puramente histérica da questéo
da desigualdade, mas, antes, de uma reconstrucdo por hipdtese e com finalidade
nitidamente critica®. Ter em mente essa reconstrucdo por hipétese é fundamental para
que ndo se caia no equivoco que levou importantes nomes a criticarem indevidamente o
Discurso sobre a desigualdade, fazendo-o por conta da interpretacdo literal engendrada
e, portanto, em um registro que ndo o adotado pelo proprio autor. Eis a razdo pela qual
se encontra uma nota no proprio Segundo Discurso na qual seu autor adverte o leitor de
poupar-se da "vergonha" de acreditar que se estava instando, por meio do Discurso, "a
voltar a viver nas florestas com os ursos” (OC, I, p. 2017; 1973[4], p. 301), preceito
este reprisado, cerca de vinte anos apos, nos Dialogos: "Mas a natureza humana néo
retrocede e jamais retornaremos em direcdo aos tempos de inocéncia e de igualdade,
uma vez que deles nos afastamos™ (OC, I, p. 935). Por 6bvio que, conquanto hipotético
ou ficcional, tal qual colocado ja no prefacio do Discurso sobre a desigualdade (OC,
I, p. 123; 1973 [4], p. 234), 0 estado de natureza ndo pode ser concebido como um
ponto de retorno. Mesmo assim, necessario se fez alertar o leitor ja aquela época, sendo
mantido higido o alerta, posto que o mesmo tipo de equivoco ainda se faz uma

constante.

A margem do carater predominantemente hipotético, ndo se pode, em
nenhum momento, olvidar a natureza critica do discurso, nos moldes ja delineados no
Discurso sobre as ciéncias e as artes, ou Primeiro Discurso, no qual a nocdo de
progresso vé-se também desconstruida e criticada de forma totalmente dissonante do

pensamento reinante a época. Em ambos os discursos, 0 que se busca, em esséncia, é 0

97 Para compreensdo do Segundo discurso, forcoso se faz identificar os dois registros nele encontrados. O
registro predominante é, certamente, o hipotético ou conjectural, a maneira do modelo epistémico da
fisica moderna, que teve na fisica de Newton seu principal paradigma. Valendo-se de tal registro,
Rousseau redige a histéria do homem, de modo hipotético, mas ndo totalmente aleatdrio ou ficticio, até
porque tinha em mente os escritos de naturalistas (a "ciéncia dos viajantes", especialmente de Buffon). No
bojo do mesmo Discurso, entretanto, Rousseau se vale também do registro do dever-ser, iniciado este
com a colocacdo, j& no titulo da obra, do termo "fundamentos". Ou seja, ndo se trata apenas de expor as
origens, ainda que pelo viés hipotético, da desigualdade entre os homens, mas, antes, expor seus
fundamentos - na verdade, a falta de fundamentacdo legitima para ela. A lei natural, objeto da questdo do
concurso, servira, deste modo, de pardmetro para o dever-ser com base no qual é a desigualdade
reprovada, isto é, tida como nédo natural. A passagem da origem para o fundamento constitui-se, assim, a
mudanca de registros no &mbito do prdprio Discurso, a saber, do registro historico-hipotético para o do
dever-ser, de cunho juridico e axiolégico.

139



mais relevante de todos os conhecimentos, a saber, 0 conhecimento acerca do proprio
homem e, portanto, de sua natureza. Sem tal conhecimento, patente a esterilidade de se
tentar compreender e teorizar a politica, isto €, o homem pela perspectiva inter-
relacional, sob determinada estrutura de poder. E justamente nessa questdo relativa ao
progresso encontraremos um ponto, dentre tantos outros, que estabelece o didlogo entre
Rousseau e Hobbes — didlogo este que se perfaz necessario na medida em que, tal qual
bem adverte Derathé (2009, p. 160-161), “a forte personalidade de Hobbes dominou a
historia das ideias politicas e religiosas”. De maneira especifica, neste ponto havera
divergéncia entre Rousseau e Hobbes, conquanto seja relevante frisar, visando-se afastar
a grande imagem estereotipada construida em torno de tal didlogo, que, apds melhor
andlise, referida divergéncia ndo se estende a todos os pontos das construcdes tedricas
desses relevantes autores da Filosofia Politica, contrariamente a uma tradi¢do
estabelecida desde Diderot (ou ao menos com ele sedimentada), na Enciclopédia
(verbete “Hobbisme ou Philosophie d’Hobbes”, vol. VIII, p. 232a-241a; 2015, p. 174-
200). Trata-se de uma questdo de acentuada relevancia, razdo pela qual abriremos na
sequéncia um paréntese nesta exposicdo sintetica acerca do Segundo Discurso para
tratar, também perfunctoriamente, da relacdo entre 0 pensamento de nosso autor e o de

Hobbes, indicando alguns pontos de aproximacéo e outros de divergéncia.

*k*kk

Ha obras que se constituem, se ndo na totalidade ao menos em
significativa parte, um dialogo explicito com a obra de outro autor precedente ou
contemporaneo. Eis o caso classico da obra Primeiro Tratado sobre o Governo Civil,
publicada em 1681, de John Locke, que se constitui um didlogo e uma refutacdo direta a
obra O Patriarca, de Robert Filmer (obra publicada postumamente, em 1680). No caso
especifico de Rousseau, sua obra politica constitui-se didlogo mais aberto com toda a
tradicdo que lhe precede e a de seu tempo, de maneira que a identificacdo dos pontos de
convergéncia e divergéncia entre suas obras e a de seus interlocutores, sejam eles
diretos ou mediatos, apresenta maiores dificuldades. Nao ha davidas, porém, na esteira
do quanto preleciona Derathé (2009, p. 158), que Montesquieu (1689-1755), John
Locke (1632-1704) e Thomas Hobbes (1588-1679), sobretudo este, foram aqueles que

Rousseau leu com mais detida atencdo e que sobre ele exerceram maior influéncia.
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Neste particular, firmou-se a tradicdo de apontamento de
contraposicdo quase absoluta entre os pensamentos de Rousseau e Hobbes, mesmo
havendo entre eles uma distancia de praticamente um século®. Essa tradicdo certamente
viu-se consolidada com a andlise realizada por Diderot, na Enciclopédia (vol. VIII, p.
240b; 2015, vol. 4, p. 199):

A filosofia do senhor Rousseau de Genebra é quase inversa a de
Hobbes. Um cré que o homem é por natureza bom, o outro, que 0
homem é naturalmente mau. Segundo o fil6sofo de Genebra, o estado
de natureza é um estado de paz. Segundo o filésofo de Malmesbury, é
um estado de guerra. Se acreditarmos em Hobbes, sdo as leis e a
formagcdo da sociedade que tornam o homem melhor. Se acreditarmos
em Rousseau, sdo as leis e a formacao da sociedade que o depravam.
Um tinha nascido no meio do tumulto e das facgdes; o outro vivia no
mundo e no meio dos sabios. Outros tempos, outra filosofia. Rousseau
é eloquente e patético. Hobbes € austero e rigoroso.

Tal qual bem adverte Machado (1968, p. 90), a anélise realizada por
Diderot inspirou os posteriores simplismos criticos, dificultando a percepcao da relagédo
entre os dois sistemas de pensamento que, conquanto diversos em partes de suas
respectivas estruturas e conclusdes, apresentam relevantes pontos de contato. E certo
também que a catalogacdo do autor inglés como defensor do absolutismo, em

contraposicdo ao pensamento antiabsolutista de Rousseau, contribui para a manutengéo

% O cotejo entre as ideias de Hobbes e Rousseau se dé, dentre outros fatores, devido ao fato de ambos
comporem, segundo importantes especialistas, a "trindade do Jusnaturalismo moderno”. Neste sentido:
"Uma triade de filésofos forma, como se sabe, seu ndcleo fundamental [nicleo do jusnaturalismo
moderno] em sentido tedrico, fazendo-se suas personalidades mais expressivas. Tal elenco conta com os
seguintes nomes: os ingleses Thomas Hobbes (1588-1679) e John Locke (1632-1704) no século XVII, e o
genebrino, de descendéncia francesa, Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), no século XVII" (Espindola,
2012, p. 25). No mesmo sentido, ao se discorrer acerca do contratualismo: "Embora ndo se trate de uma
posic¢do estritamente moderna, nem restrita as filosofias de Hobbes, Locke e Rousseau, o Contratualismo
adquiriu o estatuto de um movimento tedrico ou corrente de pensamento precisamente com esses autores"
(Limongi, 2012, p. 97). Ainda no tocante ao contratualismo e a proeminéncia dos trés autores referidos,
vale a pena conferir o topico “As teorias do contrato social”, p. 129-139, no Cap. 2 da obra A critica da
razdo indolente, de autoria de Boaventura de S. Santos (2011). Sempre convém ressaltar que
jusnaturalismo e contratualismo sdo denominagdes especificas de correntes de pensamento, cada qual
com objeto préprio. Na Idade Moderna, porém, tais correntes de pensamento caminham de forma
conjunta e paralela, conquanto o pensamento rousseauniano possa ser visto muito mais como uma critica
ao jusnaturalismo tradicional que propriamente uma defesa a ele ou sua simples continuidade. Neste
sentido, 0 posicionamento de Yves Vargas, em seu texto “Rousseau et le droit naturel” (2008, p. 25-52),
cujo resumo é: “E um erro atribuir a Rousseau uma posicdo favoravel ao direito natural, a leitura atenta
dos textos explica a forma complexa mais radical de recusa desse autor em fazer a menor concessdo a
esse conceito”.
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do simplismo que ora se aponta. Dai a necessidade de verificacdo dos referidos pontos
de contato.

Pois bem. Hobbes tdo apenas definiu o poder politico ap6s examinar a
natureza do homem e, a partir desta, inferiu os conceitos de liberdade e autoridade. Em
sua tentativa de caracterizagdo do homem em sua esséncia, identificou-o a partir de seus
impulsos primérios, que lhe conferem sua individualidade animal. N&o se trata,
entretanto, de ver o homem como puramente instintivo, mas, antes, de estabelecimento
do mecanismo béasico de seus desejos. Dos simples impulsos, passa-se as paixdes e
destas as atitudes préprias a vida gregaria. A ferocidade inicial prépria do estado
primitivo vé-se, assim, latente no homem em seus estagios posteriores. Dai também a
laténcia da desconfianca e da agressividade no estado de sociedade civil. As mudangas
das situacOes exteriores, entretanto, explicam tambem a correspondente mudanca de
comportamentos do homem. Eis a explicacdo acerca do carater sistematico da obra
Leviatd, a mais conhecida obra de Hobbes, publicada em 1651, notadamente no tocante
as primeira e segunda partes, que tem por titulos, respectivamente, “Do homem” ¢ “Da

republica”.

Rousseau, de seu turno, também buscard encontrar um ponto de
partida para definicdo do homem natural, mesmo tendo em mente o carater hipotético
do estado de natureza®®. Nesta questdo metodoldgica Rousseau entdo apontara o que se
constitui, em sua percep¢do, uma falha dos filésofos jusnaturalistas, dentre os quais
Hobbes, qual seja: a transposicéo para o estado de natureza das condicdes verificadas no
estado de sociedade civil, ou seja, a atribuicdo de caracteres a natureza que ja sao, em
verdade, produtos da desnaturacdo, até porque apenas o estado primitivo do homem é o
verdadeiro estado de natureza. Dai seu preceito fundamental no sentido de serem

afastados todos os fatos, pois eles ndo tocam a questdo!®, de maneira que ndo devemos

9 Tal qual bem adverte Victor Goldschmidt (2019, p. 180-185), a instituicdo do 'estado de natureza,
desde o século XVII, notadamente em Hobbes e em Locke, terd a funcdo as vezes etioldgica, as vezes
paradigmatica e outras vezes exegética com relacdo a sociedade civil. Nao ocorreré de forma diversa com
Rousseau. Cada autor, entretanto, pintara seu estado de natureza em conformidade com as finalidades de
suas construgdes tedricas, de maneira que ndo se pode pensar no 'estado de natureza' como um conceito
univoco e de mesmo alcance e caracteristicas nas diferentes teorias.
100 Tal preceito metodoldgico, por mais estranheza que pode inicialmente causar, constitui-se heranca do
método empregado pela Fisica moderna, modelo de ciéncia, com destaque & newtoniana. Deve-se
destacar, tal qual bem posto por Bachofen e Bernardi (Rousseau, 2008, p. 19-26), que a insisténcia de
Rousseau em frisar o carater conjectural de sua empresa decorre de uma simples (porém, por vezes
esquecida) constatacdo: o conhecimento histérico nos é diretamente inacessivel, posto que os testemunhos
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nos deixar levar pela sucessao concatenada de fatos historicos que seré desenvolvida no
Segundo Discurso, vez ser ela hipotética. E, ademais, a compreensdo de tal carater
hipotético que permitird a compreensdo da natureza humana, a qual ultrapassa as

existéncias individuais, muito embora nelas se concretize.

Temos, assim, que tanto em Hobbes como em Rousseau as referéncias
a psicologia ttm o condao primeiro de explicitar a natureza humana. H&, entretanto,
uma diferenca consideravel entre ambos, cirurgicamente exposta nas palavras de
Machado (1968, p. 97):

Realmente, se Hobbes se ateve a uma psicologia basica, primaria, em
que os impulsos egoistas representam o elemento primordial da
explicacdo, e os comportamentos complexos passam a condicdo de
arranjos combinatoérios dos signos correspondentes, Rousseau oferece-
nos uma psicologia que sO inicialmente aborda os fendmenos
elementares para logo interessar-se pela progressiva complicacdo das
formas psiquicas, cuja explicacdo inclui novos fatores e certa
complexidade estrutural, chegando a uma verdadeira psicologia da
personalidade considerada globalmente.

Dai a definicdo do homem como uma 'maquina engenhosa’, a qual
apresenta alguns tracos especificos que o distancia dos demais animais. Nestes, a
natureza realiza sozinha todas as opera¢Ges. No homem, por sua vez, a qualidade de
agente livre o fara, algumas vezes, aquiescer a natureza, outras vezes, todavia, resistir a
ela e mesmo contraria-la. Justamente na consciéncia dessa liberdade é que se revelara a

espiritualidade da alma do homem.

Neste aspecto, em sintese, Rousseau reconheceu ndo bastar alcancar o
homem animal em sua psicologia béasica, na qual Hobbes se detivera, julgando ai
encontrar o "atomo animado capaz de explicar todas as combinagdes da vida individual
ou coletiva, razdo por que o transformou no simbolo unitéario exigido pelas operagdes

more geometrico” (Machado, 1968, p. 99).

que nos permitem estabelecé-lo nos faltam e, a0 mesmo tempo, as mudangas que intervém na constituicao
do homem ndo sdo simplesmente operacOes de acréscimos, mas, sobretudo, de perdas. Eis o processo de
desnaturacdo, por meio do qual qualidades primitivas sdo essencialmente alteradas. Dadas tais
impossibilidades, legitimo se faz reivindicar o estatuto cientifico das hipdteses cuidadosamente
levantadas, & semelhanca do que fazem os fisicos quando do levantamento de suas teses sobre a formacéo
do mundo.
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A margem da divergéncia apontada, talvez seja mais significativo,
sobretudo para problematizar a tradicdo consolidada a partir de Diderot, apontar
também os pontos de aproximacao entre os diferentes autores. Neste particular, talvez o
primeiro deles a merecer destaque seja a recusa da ideia aristotélica de sociabilidade
natural'®! - uma das grandes matrizes do pensamento contratualista. (Espindola, 2012, p.
38). Um segundo ponto de conexdo € verificado nas concepcBGes hobbesiana e
rousseauniana segundo as quais 0 homem, antes do pacto social, estd aquém ou fora da
esfera da moralidade e, deste modo, sendo um desconhecedor do certo e do errado, do
verdadeiro e do falso, do vicio e da virtude (Espindola, 2012, p. 36). Em tal ponto,
importante frisar, Hobbes e Rousseau sdo contrarios ao pensamento de John Locke. H3,
assim, a utilizacdo do mesmo modelo tedrico por Hobbes e Rousseau: modelo
dicotdbmico de contraposicdo entre estado de natureza e estado civil. Rousseau,
entretanto, torna o modelo mais complexo ao propor a existéncia de um periodo
intermediario entre os primeiros tempos e o avancado estado politico, o qual tem a
instituicdo da propriedade como marco. E apenas no mais avancado estado que teremos

a consolidacgéo da propriedade, das leis positivas e dos governos.

Neste mais avancado estagio € que podemos falar em Estado. Este ¢,
para ambos 0s autores, um remédio para a situacdo caotica precedente. Para Hobbes, o
Estado como paliativo constitui-se remédio para neutralizar a anarquia e 0 caos
imperante, trazendo como fruto a estabilidade politica e a almejada seguranca. Nas
palavras de Espindola (2012, p. 43),

Com ele, compromete-se a liberdade natural, mas garante-se a
seguranca publica, a pacificagdo e a preservagdo da vida humana. Ao
cobrar do ser humano que abdique de seus direitos naturais, exceto a
vida, 0 pacto permite o advento da sociedade politica, a qual, embora
exija o sacrificio da liberdade e ndo abra espaco para a transformacao
da natureza do ser humano, cria a chance de aspirar-se,
concretamente, ao desenvolvimento cientifico, ao progresso material.
E isso é algo que se torna possivel na medida em que se neutraliza a

101 A questdo da sociabilidade no pensamento de Rousseau foi por nos colocada em nota de rodapé no
capitulo anterior, quando expusemos a leitura do Livro 1V do Emilio, mais especificamente quando
abordamos o ponto relativo ao "ingresso no mundo da moral" - momento denominado "segundo
nascimento" e para o qual a questéo da alteridade perfaz-se uma necessidade. E aqui, novamente, faz-se a
indicacdo do texto "O paradoxo da sociabilidade na reflexdo de Rousseau", de autoria do professor Arlei
de Espindola (vide bibliografia), bem como o tépico 11 do Livro Il de Rousseau e a ciéncia politica de
seu tempo, de autoria de Robert Derathé (2009, p. 216-229).
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guerra de todos contra todos, afastando-se a condicdo absolutamente
miseravel desfrutada pela espécie humana.

Em Rousseau, de maneira semelhante, a criagdo do Estado termina por
mostrar-se necessaria, pois representa o caminho para frear os atos desmedidos dos
homens, tornando-se, deste modo, a garantia de preservacdo da vida e da liberdade.
Diferentemente da concepg¢do hobbesiana, entretanto, esse estado cadtico ndo é proprio
do estado de natureza, mas ja da saida dele, de sua degenerescéncia. Além da concepcao
do Estado como um remédio para os males verificados (o estado caltico e de
desordem), a concepg¢do de unidade do Estado também se faz presente em ambos os
autores. Tal qual adverte Derathé (2009, p. 174),

é preciso reconhecer a Rousseau 0 mérito de ter percebido que um
Estado s6 é viavel se é um so. E isso ele deve a Hobbes. E sob a
influéncia de Hobbes, e a seu exemplo, que ele recusa aliar-se a
opinido comum dos jurisconsultos e admitir a ideia do "contrato do
governo”, isto &, de um contrato entre 0 povo e seus chefes. A
concep¢do dos jurisconsultos chegava necessariamente a um
dualismo, a personalidade do Estado encontra-se dividida entre o0 povo
e a do principe.

Um contraponto entre ambos o0s autores, a partir da tese de
necessidade de instituicdo do Estado, reside na concepc¢do de histéria. Em Hobbes ha
uma concepcao positiva de historia: a margem da concep¢do pessimista acerca da
natureza do homem, ha um apreco pelo advento do progresso, pelo desenvolvimento do
sistema econdémico e pelo avanco da ciéncia. E no campo do Estado, ademais, que se faz
possivel o advento de referido progresso. Tal vinculacdo entre progresso e Estado,
ademais, aproxima a concepcdo hobbesiana da concepcdo lockeana. Em contrapartida,
em Rousseau, 0 que se denomina progresso tem conotacdo negativa na medida em que,
junto a perda da 'liberdade natural’, sdo criadas necessidades artificiais com o abandono
da vida simples e criacdo do luxo, hd o despertar da vaidade, das competi¢cbes, do
egoismo, do desejo de dominar os semelhantes e, por fim, abre-se caminho para as

relacdes de exploracdo do homem frente a natureza e do homem pelo préprio homem.
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Por fim, o culminante ponto divergente entre as duas concepgdes sob
apreco reside na fundamentacdo da necessidade do Estado. Se Hobbes e Rousseau veem
0 Estado como necessario para contencdo dos males, e tambem defendem a tese de
unidade do Estado (com consequente necessidade de unidade da soberania), divergem
na eleicdo do bem maior a ser resguardado por esse mesmo Estado necessario e uno.
Para Hobbes, a necessidade do Estado funda-se na sujeicdo, pois assim o bem maior - a
seguranca'®? - vé-se garantido. Ja para Rousseau, a necessidade do Estado funda-se na
autonomia, em decorréncia do que a liberdade faz-se o bem essencial a ser preservado.
De tal distincdo, ademais, sdo forjados os conceitos de cidaddo e soberano. Se para o
pensador inglés tais conceitos compdem uma estrutura hierdrquica e de mando (o
cidaddo como sudito encontra-se submetido ao soberano), para o genebrino os conceitos
guardam entre si uma relacdo complexa, sendo um mesmo ente cidadao/sudito e
soberano, conforme a perspectiva da qual seja ele visualizado. A consequéncia pratica
do ponto de vista politico de tais concepcdes esta na colocacdo da soberania dentro do
esquema formal politico: na conclusdo hobbesiana, apds a renincia do povo de
praticamente todos os seus direitos, ha a colocacdo da soberania nas méos do
governante, do monarca’®®; em contrapartida, a conclusio rousseauniana esta na
manutencdo da soberania nas mados do povo, que é e permanece soberano. Para
Rousseau, nada compensaria a perda da liberdade, 0 mais precioso dos bens, de maneira
gue nem mesmo a guerra civil se faz mais temivel que a tirania. Reiterando observacédo
ja feita acerca da liberdade, séo suas palavras: "O que faz prosperar a especie € menos a
paz do que a liberdade” (OC, IlI, p. 420; 1973[1], p. 105). Em arremate a questdo,

102 S0 palavras de Hobbes, justamente no inicio da Parte 1l do Leviatd, cap. XVIII, sob o titulo “Das
causas, geracdo e definicdo de uma Republica”: “A causa final, finalidade e designio dos homens (que
amam naturalmente a liberdade e o dominio sobre os outros), ao introduzir aquela restricdo sobre si
mesmos sob a qual os vemos viver em republicas, é a precaucdo com a sua prépria conservacdo e com
uma vida mais satisfeita” (2014, p. 143).
103 Esclarecedora a leitura do Cap. XVII da Parte Il do Leviatd, sob o titulo “Dos direitos dos soberanos
por institui¢do”. Em tal capitulo sdo apontadas as consequéncias dessa institui¢do, a saber: (1) os suditos
ndo podem mudar a forma de governo (“ndo podem licitamente celebrar entre si um novo pacto de
obediéncia a outrem” [2014, p. 149]); ndo se perde o direito ao poder soberano (‘“nenhum dos suditos
pode libertar-se da sujeicdo, sob qualquer pretexto de que o soberano transgrediu seus direitos” [2014, p.
1507); (3) ninguém pode, licitamente protestar contra a instituicdo do soberano pela maioria; (4) ndo ha
justica nas acusacgdes dos suditos aos atos do soberano, em razdo do que ndo se cogita a possibilidade de
ser 0 soberano punido pelo sudito; (5) o soberano € juiz cujos julgamentos determinam a paz e a defesa
dos suditos, sendo, igualmente, juiz de quais doutrinas sdo proprias para serem ensinadas; (6) € inerente
ao poder soberano elaborar as regras que determinam a propriedade; (7) também ¢é inerente ao poder
soberano declarar a guerra ou manter o estado de paz com relacdo as outras nagdes e republicas; (8) cabe
ao soberano escolher, a qualquer tempo, seus conselheiros e ministros. “Sao estes o0s direitos que
constituem a esséncia da soberania, e sdo as marcas pelas quais se pode distinguir em que homem, ou
assembleia de homens, se localiza e reside o poder soberano” (2014, p. 155).
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Rousseau frisara ndo ser verdadeira a tranquilidade gozada por homens sob a dominagéo
de um monarca absoluto, sendo tal aparéncia de tranquilidade comparada,
metaforicamente, aos gregos fechados no antro do Ciclope, aguardando a vez de serem
devorados (OC, I, p. 355-6; 1973[1], p. 33). Em suma, a seguranca na qual os suditos
eram colocados no esquema politico hobbesiano constitui-se uma situacdo menos

favoréavel que a propria anarquia ou, ainda, ao estado de natureza rousseauniano.

Deste modo, conquanto Hobbes e Rousseau utilizem-se do mesmo
modelo tedrico dicotbmico e vejam no estado hipotético de natureza um estagio de pré-
moralidade e pré-juridicidade, tomam caminhos diversos e, consequentemente, chegam
a conclusdes diversas. O conceito rousseauniano de homem supera a abstracdo
hobbesiana, bem como o pseudo-realismo dos demais jusnaturalistas, além de prescindir
do apoio de uma base historica realista. Como consequéncia, hd em Rousseau uma
recusa a generalizacdo inteiramente a margem da realidade. Dai o desenvolvimento de
seus trabalhos em diferentes registros. Em todos os registros, porém, ha uma rejeicéo a
concepcao do estado de natureza hobbesiano e, também, consequentemente, de qualquer
forma de absolutismo. Tal qual ponderado por Derathé (2009, p. 169), Rousseau "viu
bem, alids, que as duas teses sdo inseparaveis e que a segunda tem por objetivo servir de

justificacdo a primeira”.

De tal rejeicdo, porém, ndo se pode exponenciar as divergéncias, nem
mesmo por elas atingirem resultados tdo dispares. 1sso na medida em que Rousseau
reteve da doutrina de Hobbes principios que Ihe sdo essenciais, especialmente se nos
ativermos ao que se encontra no De Cive, ainda que as adaptasse para fins de
transposicdo ao seu proprio sistema. Os pontos de contato entre as construcgdes tedricas
de tais pensadores e a utilizacdo de uma mesma metodologia dicotdmica falam-nos mais
alto e revelam-se mais relevantes que as divergéncias, razdo pela qual afastamos a tese
de que seria a filosofia de um praticamente o inverso da teoria do outro, tal qual

preconizado por Diderot.

*kkk

Tornando a sintética exposicdo/analise do Segundo Discurso, cuja
preocupacdo declinada ja em seu prefacio, é tentar esquadrinhar o conhecimento acerca

do préprio homem, o que se verifica € que o homem real é visto, por Rousseau, como
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produto de uma evolugdo (no puro sentido de conjunto de alteragdes, sem portanto,
qualquer conotacdo valorativa positiva), optando-se pela anélise a partir do seu estado
natural para se tentar chegar a verdade do processo que o moldou, sem descuidar,
entretanto, da percepcdo de que esse mesmo homem, no processo de evolucéo,
constitui-se ndo apenas consequéncia das alteracdes, mas também, em larga medida,

causa delas.

Esse homem natural primitivo mantém relacbes com os objetos de
seus impulsos primarios, estabelecendo, deste modo, uma relacdo de necessidade
natural. Tal relacdo, dada sua caracteristica de imediatidade e facilidade, ndo tem o
poder de perverter 0 homem, ainda em seu estado de isolamento. Logo, 0 que se
denomina 'bondade natural’, certamente pela auséncia de melhor defini¢do, ndo pode ser
concebida como um contraponto a maldade, pois ainda estamos no campo da pré-
moralidade ou amoralidade. A moralidade, de seu turno, tem seu germe no
estabelecimento das relagfes entre os homens, ainda que de forma rudimentar. Antes
disso nédo se pode cogitar de qualquer saida do campo da psicologia para o0 ingresso no
campo da étical®™. Por consequéncia, também se mostra despropositado o otimismo
tantas vezes atribuido aos conceitos rousseaunianos de ‘estado natural’, 'liberdade
natural' e 'bondade natural. Nem mesmo o apontamento da ‘piedade natural’
(repugnancia inata por se ver um semelhante sofrer) permite-nos o ingresso no campo
da ética, até porque se trata de um impulso natural, irracional, amoral, ou seja, ndo fruto
da vontade deliberada ou um ato de liberdade de escolha. O descabimento da avaliagdo
ética neste ponto, ademais, remete-nos a critica de Rousseau a concepc¢éao hobbesiana do
estado de natureza, tal qual discorremos ha pouco. Também como consequéncia de
melhor esquadrinhamento dos conceitos atrelados ao predicativo "natural™ no
pensamento de Rousseau, percebemos o quanto o Discurso sobre a Desigualdade nédo

apenas atende ao objeto da questdo formulada pela Academia de Dijon, mas em muito o

104 No mesmo sentido, prelecionard Goldschmidt (2019, p. 449): “o nascimento da moral, isto é, o
nascimento simultaneo das virtudes e dos vicios, liga-se a génese da “terceira ordem de necessidades” —
aquelas provenientes da opinido”. Tudo isso, assinalara referido autor, na perspectiva de abandono
progressivo do estado de natureza. A moralidade, deste modo, passa a se colocar como freio aos excessos,
de modo que, no Contrato, ela seja considerada a grande aquisi¢ao positiva da passagem ao estado civil.
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ultrapassal®, eis que passa a apresentar novas perspectivas para a caracterizagdo do

homem.

O salto da psicologia a ética se da com a existéncia social, na qual o
homem passa a lidar com o convivio constante com seus semelhantes, passando a
realidade a adquirir uma complexidade por conta da trama de contradi¢fes entre as
formas elementares do homem e o que ele passou a ser, tratando-se de um processo
ainda em curso. A propriedade torna-se, entdo, objeto de reflexdo na medida em que seu
estabelecimento, ainda que de forma primitiva e rudimentar, inaugura a sociedade civil,
também ainda primitiva e rudimentar. Neste ponto, tornamos a dizer, "ndo se pode, no
plano das realidades humanas e sociais, delimitar o fato com todo rigor" (Machado,
1968, p. 102), pelo que se reafirma o carater hipotético e conjectural do Segundo
Discurso. Certo é, no plano estrutural da grande hipotese, que os dois pontos extremos
séo claros: de um lado o estado natural e de outro o estado de sociedade civil - no
primeiro sendo praticamente nula a relevéancia da desigualdade, que se faz, entretanto,
marca caracteristica do segundo. Entre ambos os estados, ademais, ha uma série de
acontecimentos e movimentos, ora lentos, ora abruptos e até mesmo de natureza fortuita
(ou seja, contingentes), em razdo do que aferimos uma maior complexidade do sistema
dicotdbmico rousseauniano se comparado com o erigido por outros pensadores
contratualistas. Tal qual prelecionam Bachofen e Bernardi (in Rousseau, 2008[2], p. 29-
31), a contingéncia passa a integrar o pensamento tedrico de Rousseau, ndo havendo,
entretanto, de se confundir contingéncia com o puro acaso, cuidando-se, antes, do
apontamento no sentido de que os efeitos cujas causas ndo podem se deduzir de um
estado anterior como se contidos nele em poténcia; ou seja, nosso autor forja o conceito
inovador de 'causa ocasional’ (que segundo os referidos comentadores seria uma heranca
do pensamento de Malebranche). O conceito de perfectibilidade em Rousseau, ademais,
somente por ser compreendido dentro dessa perspectiva de ‘causa ocasional’, carregado
da marca da contingéncia. Consistiria a perfectibilidade, deste modo, ndo uma faculdade

certa e determinada que, virtualmente ja presente, esperaria ser estimulada para

105 O proprio Rousseau, ao terminar a redagdo do Segundo Discurso, apercebeu-se de tal fato, tal qual
afirmado por ele proprio em Confissdes: "Fora feito [0 Discurso sobre a desigualdade] para concorrer ao
prémio, enviei-o, pois, certo de anteméo de que ndo o obteria, e sabendo muito bem que ndo foi para
pecas de tal estofo que se criaram os prémios das academias” (OC, I, p. 389; 2008[1], p. 355). Conforme
¢ apontado nas correspondéncias de Rousseau, 0 texto apresentado excedia em muito a leitura de trés
quartos de hora, tempo fixado como limite (Rousseau, 2008[2], p. 9).

149



florescer, mas, antes, uma indeterminacdo, ou, antes, uma plasticidade que permite ao
homem adquirir novas propriedades e tornar-se outro. "Perfectibilidade e desnaturagéo
sdo as duas faces de um mesmo conceito"”, afirmardo Bachofen e Bernardi (Rousseau,
2008[2], p. 30), por meio do qual poderiamos explicar o pensamento de Rousseau. N&do
hé&, pois, no pensamento do genebrino, para fins de explicar as transformacdes sofridas
pelo homem, nem o conceito aristotélico de poténcia, nem a concepc¢do de causalidade
mecanica, ou, ainda, a concepg¢éo de causalidade e progresso, tal qual encontramos em
Condorcet (no prefacio de seu Esboco de um quadro histérico dos progressos do
espirito humano) e em Auguste Comte (LicOes 48 e 49 do Curso de filosofia positiva),
sem que, ademais, se caia no puro acaso. Eis a concepcédo de histéria contingencial que

encontramos em Rousseau.

Com o crescimento em nimero da espécie e 0 estabelecimento de
novas relacdes, 0 homem deixa de ser conduzido unicamente pelo sentimento primeiro
da sua existéncia e preservacdo. Sua vida ndo mais se limita as puras sensacOes e
satisfacdo imediata dos desejos - multiplicam-se as necessidades naturais, mesmo
porque as condicbes de existéncia tornam-se mais dificeis. O homem assume, em
consequéncia, nao apenas a consciéncia de espécie, ainda que de modo rudimentar, mas
também da sua posicdo em face dos demais homens. Neste momento, desfaz-se o
isolamento e a vida natural, iniciando-se um processo continuo de integracao, que exige
novas percepcoes e, consequentemente, 0 uso da razao. Eis a origem social da razéo e,
também, das primeiras nocdes de moralidade, ou seja, sem a trama das relacdes
interindividuais, razdo e moral ndo teriam se iniciado. Nessa etapa de um gregarismo
pré-social, vislumbra-se o periodo de maior felicidade para 0 homem, eis que se trata de
uma etapa intermedidria entre os dois extremos, caracterizados pela indoléncia do
estado primitivo e a petulancia oriunda do "amor-préprio” (OC, Ill, p. 171; 1973[4], p.
270). Infelizmente, tal estagio ndo se perpetua, mesmo porque comegcam a aparecer 0S

primeiros conflitos entre o ser racional e o ser instintivo.

Chega-se, assim, a primeira revolucdo, que pode ser sintetizada na
fixacdo do grupo familiar num abrigo permanente - "a idade das cabanas”. Tem-se, aqui,
uma estrutura social rudimentar, uma nocdo de propriedade e a possibilidade de

elevacdo da autoconsciéncia individual. Com a replicacdo de tal modelo, as relacbes de
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vizinhanca também se desenvolvem e a ideia de estima publica passa, igualmente, a

integrar a vida. Tal periodo foi denominado "ldade de Ouro" da humanidade.

Na sequéncia, e nas palavras do proprio Rousseau, "tudo comeca a
mudar de aspecto”, mesmo porque "uma vizinhanca permanente ndo pode deixar de,
afinal, engendrar algumas ligagdes entre as familias" (OC, Ill, p. 169; 1973[4], p. 269).
Eis que temos entdo a grande revolugdo, mediante o advento da invencdo da metalurgia
e da agricultura, tratando estas de uma decorréncia da necessidade do outro, da
perpetuacdo da propriedade e do trabalho, que passou a ser uma necessidade - o ferro e
o0 trigo civilizaram o homem, mas perderam o género humano! Dai em diante, é a
consolidacdo da propriedade, com a consequente distin¢cdo das pessoas por conta de
suas posses (desigualdade entre ricos e pobres) e a formacdo das sociedades, ja ndo mais
naquele gregarismo primitivo. A lei passa, igualmente, a ser uma necessidade e, para
fins de administracdo da sociedade e aplicacdo da necessaria lei, surge a classe dos

magistrados, pelo que se institui uma outra forma de desigualdade.

Por fim, chegamos a forma mais acentuada de desigualdade - aquela
estabelecida a partir da mudanca do poder legitimo em poder arbitrario, o que permite o
surgimento de senhores e escravos. Com o apontamento desta, a conclusédo do Segundo
Discurso é pela ilegitimidade da desigualdade, que nédo se encontra pautada na natureza.
Tal desigualdade revela o desaparecimento do homem natural, que foi sucedido por
agrupamentos de homens artificiais, desnaturados, depravados e portadores de paixdes

ficticias.

Uma cautela especial faz-se de rigor para se evitar um dos tantos
equivocos na interpretacdo do pensamento rousseauniano: o estado de vida social
enquanto transformacdo do comportamento individual e da vida isolada ndo se constitui
por si s6 no elemento responsavel pela degenerescéncia do homem. Antes, é 0
aprofundamento da desigualdade, pautada inicialmente na nocdo de propriedade, com a
culminancia das relacGes de poder (que se torna ilegitimo), amparadas e consolidadas na
estruturacdo legal ou normativa, que deve ser responsabilizado pelo estado vigente de

Coisas.

Da mesma forma, ndo ha como deixar de reconhecer que o registro

predominantemente hipotético sob o qual é construido o Discurso da Desigualdade
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culmina na exposicdo de uma situacdo que, ainda que pelo prisma da analogia, € a
vigente na Europa, sobretudo em Franca, a época de Rousseau, as vésperas da
Revolugdo Francesa. Esse movimento pendular entre a hipdtese e a realidade revela a
plena vivacidade do pensamento critico do genebrino, que jamais se perdera em
quimeras. Nas palavras de Machado (1968, p. 107),

0 Rousseau utopico, avesso a realidade e inimigo da razdo objetiva,
sera possivelmente uma criacdo de certos criticos, pois 0 Rousseau
gue nos aconselha a abandonarmos os fatos, ndo o faz por desconhecé-
los, nem a sua significacdo, sendo apenas para saber exatamente
guando os fatos deixam de constituir apoio efetivo para o
conhecimento em marcha.

O percurso do Segundo Discurso, ademais, iniciado na exposi¢do
acerca do homem, culmina com uma andlise critica da sociedade, acabando por
proclamar um problema decorrente da desigualdade instituida e consolidada, a saber, a
(i)legitimidade dos governos. Este problema, entretanto, sera objeto de outra obra - O
Contrato Social - de modo que ndo se mostra errbneo apontar, como o fazem diversos
dos renomados intérpretes de Rousseau, 0 Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens como um ponto de partida na analise da filosofia politica
rousseauniana. O Contrato, entretanto, por suas fei¢des juridicas (obra de "dever-ser™),
necessariamente exige escrita em outro registro, de maneira que a continuidade entre ele
e 0 Segundo Discurso também se revela problematica e exige acentuada cautela. O
referido percurso, ademais, com seu desaguar em obra de registro diverso, leva-nos
necessariamente a refutacdo dos esquematismos simplistas que deformam o conjunto da
obra de Rousseau, dentre os quais 0 apontamento do individualismo caracteristico do
Segundo Discurso em contraposicdo ao coletivismo proprio do Contrato Social. Se
individualismo e coletivismo podem ser vistos como diferentes perspectivas para
anadlise de uma mesma realidade, em Rousseau tais perspectivas sdo sempre
complementares e interdependentes. Quando se inicia 0 Segundo Discurso alertando-se:
"¢ do homem que devo falar" (OC, Ill, p. 131; 1973[4], p. 241), fixa-se uma estaca
irremovivel no pensamento rousseauniano, que pode ser expressa por meio de uma
anafora - o homem em sua psicologia, 0 homem em sua relacdo com 0 meio externo, o

homem na sua integracdo com os demais homens, 0 homem em seu percurso de queda,
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0 homem nas suas inter-relacbes pessoais e sociais, 0 homem enquanto sudito e
soberano, o homem sob um dominio cuja legitimidade se questiona. Se denominamos
individualista aquele cuja analise da realidade parte do individuo, Rousseau &,
certamente, um individualista, sem, entretanto, qualquer conotacdo com o
individualismo restrito que sobrepde o individuo a sociedade e mesmo ao Estado. Essa
n&o sobreposicao, entretanto, coloca o pensamento de Rousseau em rota de colisdo tanto
com o pensamento politico liberal, no qual a sobrevalorizac¢do do individuo faz com que
este sobrepuja ao préprio Estado, como com relacdo ao pensamento socialista

extremado, no qual o conceito de individuo praticamente se dissolve no “caldo social”.

As questbes relativas a Justica e a legitimidade da ordem social
firmada ndo podem, desta maneira, ser pensadas pela perspectiva puramente abstrata de
uma natureza uniforme que obedece a leis imutaveis, mas, antes, tdo apenas dentro de
circunstancias histéricas, nos moldes anteriormente delineados, ou seja, sem
determinismo e sem o puro acaso. A politica se faz, por consequéncia, uma das
modalidades contingentes da historicidade, gerando a dificuldade de se pensar os
fundamentos e 0s principios racionais e universais de tantas configuracfes
circunstanciais, as gquais aumentam em numero e se tornam ainda mais complexas a
proporcao que o homem se descola do estado de natureza. "O Segundo Discurso pode,
deste modo, ser lido como uma tentativa para constituir uma logica especifica da
causalidade historica, bem distinta da histéria como processo, tal qual concebido na
filosofia de Hegel" (Bachofen e Bernardi, in Rousseau, 2008[2], p. 31). Extrai-se dai
uma explicacdo para o carater as vezes contraditorio da histéria - sua natureza
contingente. E justamente a contingéncia historica foi o que conduziu o homem a vida
gregaria e organizada em estruturas de poder, obrigando-o a assumir sua condicéo
politica, com a consequente responsabilidade enquanto énus de sua liberdade. Sao,

deste modo, dadas as premissas e condi¢des para a redacdo do Contrato Social.

3.2. O REGISTRO ‘QUASE-UTOPICO?

"Tomando-se o termo no rigor da acepcdo, jamais existiu, jamais
existirh uma democracia verdadeira. (...) Se existisse um povo de
deuses, governar-se-ia democraticamente. Governo tdo perfeito ndo
convém aos homens" — Do contrato social.
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Se é possivel inferir das palavras do proprio Rousseau que o Emilio é
sua mais relevante obra (aquela pela qual deve ser iniciada a leitura de sua teoria, aquela
na qual se encontram os pressupostos de seu sistema — dentre 0s quais a tese acerca da
‘bondade natural’ do homem - e aquela na qual se procuram tracar as diretrizes para a
formagdo do homem ja inserido na vida em sociedade - da qual n&o héa retorno -, mas
que deve manter algumas caracteristicas como se nela ndo estivesse) e, nas palavras de
importantes intérpretes, é o Discurso sobre a desigualdade a obra da qual se extraem as
raizes ou matrizes de toda sua obra politica (Machado, 1968, p. 91), as quais foram nele
expostas com maior contundéncia - o que, alias, foi proclamado pelo proprio autor - é
certamente O Contrato Social a primeira das obras com a qual atualmente é associado o
nome do filésofo de Genebra'®. Entretanto, tal qual bem adverte Bruno Bernardi, em
sua "Introducdo - para ler o Contrato social” (Rousseau, 2012, p. 5), os livros mais
célebres ndo sdo os mais bem conhecidos, e 0 Contrato Social confirma essa regra de
seu inicio a sua conclusdo. Tornado simbolo de uma época, foi denunciado como
portador da ideia de substituicdo da tirania do Antigo Regime pela tirania do povo e
brandido como estandarte da soberania popular e da liberdade, ele teve que ser
progressivamente neutralizado para ser reconhecido como o grande texto fundador do
republicanismo francés. Introduzido juntamente com os restos mortais de Rousseau no
Pantedo de Paris'%’, no ano de 1794, ele adquiriu muito rapidamente o estatuto de um

monumento.

106 Além de ser a mais comum e imediata associacdo ao nome de Jean-Jacques Rousseau — e também por
conta de tal fato -, o ‘contrato social’ é utilizado, muitas vezes, como o0 objeto filosofico especifico por
meio do qual se pensa o sistema filosofico rousseauniano. Neste sentido, a incisiva declaracéo feita por
Althusser (1967, p. 5): “Para interrogar a filosofia da qual nés somos herdeiros, podemos partir da dessa
simples observacdo: cada grande doutrina se pensa a si mesma dentro de um objeto especificamente
filosofico e seus efeitos tedricos. Exemplos: a ideia platdnica, o ato aristotélico, o cogito cartesiano, o
sujeito transcendental kantiano etc. Tais objetos tém existéncia apenas teérica no dominio préprio da
filosofia. O contrato social &, no interior da doutrina de Rousseau, um objeto tedrico de mesma natureza:
elaborado, construido por uma reflexdo filos6fica da qual séo retirados certos efeitos tedricos definidos”.
107 Rousseau, o fildsofo de Genebra, teve sua obra lida pelos revolucionarios franceses, o que fez com que
ele fosse algado & categoria de her6i nacional. A margem da discussdo acerca da leitura e respectivo
acerto na interpretacdo da obra, notadamente do Contrato social - discussdo esta que travamos no bojo
do presente escrito — vale a pena a leitura do ensaio “O heroismo e 0 enigma do Revolucionario”, de
Miguel Abensour. Em determinado momento de referido ensaio, o revolucionario moderno é visto como
her6i (p. 213), sendo a qualidade heroica definida como “o despertar de uma energia passional suscitado
pelo campo dos assuntos publicos” (p. 215). Num momento posterior, sdo indicados modos e figuras do
heroismo: (I) o heroismo anti-heroico, cuja melhor figura ilustrativa seria Danton (um homem de ndo-
escrita e que cultivava sua recusa do 4dio) e (1) o heroismo da sinceridade e da autenticidade, cuja
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Mas também com relagdo ao Contrato Social, em especial pelo que
fora apontado no parégrafo anterior, faz-se mister atentar ao registro de sua composicéo
para que ndo se faca sua leitura literal com a consequente tomada de seus preceitos
como mero manual de conduta para governantes e governados. Eis a falha com a qual se
houveram os revolucionarios franceses que, com tal obra em maos, passaram a agir e
invocar as ligdes rousseaunianas como fundamento para a acdo, o que certamente deve
ser apontado como um grande equivoco a luz da leitura da epigrafe deste topico. Ao que
tudo indica, ha a persisténcia na falha apontada, razdo pela qual o grande especialista
Robert Derathé (2009, p. 29), ja no introito de sua importante obra sobre 0 pensamento
politico de Rousseau, nos adverte:

A influéncia de Rousseau tornou dificil o estudo objetivo de sua obra:
tende-se sempre a julga-la menos pelo contetido de seus textos do que
pelas correntes de ideias que eles deram a luz. (...) Encontramos
facilmente uma atitude analoga num grande nimero de historiadores,
mais preocupados com a posteridade espiritual de Rousseau do que
com seu proprio sistema. (...) Assim também, as polémicas entusiastas
excitadas pelo Contrato Social explicam-se, em grande parte, pela
influéncia que se atribui a ele. Sabe-se que em nosso pais [em Franca]
tornou-se tradicional considerar esse escrito célebre como o
Evangelho da Revolucdo de 1789 — grifei.

Sobre tal equivoco, que desde ja o concebemos como tal, teceremos

algumas considerac6es ao final deste topico.

Tal qual se infere do discorrido no topico anterior, no Segundo
Discurso ndo se encontra toda a solucdo do problema politico pensado por Rousseau,
mas nele j& sdo esbocadas ideias e concepcdes que culminardo no Contrato,
concomitantemente a atroz critica tecida a situacdo do fenémeno da desigualdade e a
refutacdo da justificativa de ser ela decorrente da propria natureza. Eis que tal esboco
pode ser encontrado j& na dedicatoria do Segundo Discurso (OC, III, p. 111-115;

1973[4], p. 223-227), dirigida a 'Republica de Genebra’, quando Rousseau passa a expor

melhor representacdo seria a figura de Rousseau — um heroismo integro, puro, ndo alterado, no qual ha
“uma correspondéncia entre os sentimentos confessos € 0s sentimentos experimentados”, um “heroismo
sem mascara” (p. 226). Mesmo assim, cuidou de Abensour de salientar que “¢ evidente que a leitura que
0s homens da Revolucéo fizeram de Rousseau foi uma leitura “inflamada” e levada pela adoragdo da vida
de Rousseau. (...) Rousseau é naturalista ndo por ter acreditado na natureza, mas por ter recusado
absolutamente o artificialismo” (p. 226-227).
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sobre a hipotese de ter podido escolher um lugar para seu proprio nascimento. Nao
apenas interessante, mas bastante esclarecedor, atentar-nos as caracteristicas deste lugar:
12 - de tamanho limitado pela extensdo das faculdades humanas, o que também
possibilitaria ser ele bem governado; 22 - cujos particulares se conhecessem entre si a
ponto de manterem relacdes reciprocas que culminassem em ‘amor a patria' e ‘amor dos
cidaddos'; 3% - cujo povo e cujo soberano fossem uma sO pessoa, razdo pela qual
alimentariam um Unico e mesmo interesse, visando-se sempre a felicidade comum; 42 -
no qual se vivesse em liberdade, isto €, submetido as leis; 52 - no qual ninguém pudesse
se considerar acima da lei; 6% - cujas leis fossem boas e as instituigdes sociais
sedimentadas; 7% - despido de pretensbes de conquista; 8% - no qual o direito de
legislacdo fosse comum a todos os cidad&os; 92 - cujos magistrados, a quem caberia o
poder de proposicdo de novas leis, agissem sempre com circunspec¢do; 10? - cuja
promulgacdo das novas leis fosse realizada de maneira solene, mesmo porque é a
resisténcia das leis ao tempo que as fazem veneraveis; 112 - que a autoridade dos
magistrados fosse precaria, mesmo porque 0 povo poderia reservar a si proprio a
administracdo dos negdcios civis e a execucao das proprias leis e 122 - localizado em
local encantador, com clima temperado e terra fértil - se assim a Providéncia houvesse

por bem em acrescentar.

A andlise de tais caracteristicas estd a nos revelar, em um primeiro
plano, que cada uma delas carrega em si muito mais que o simples apontamento do
predicativo tido como ideal. Confira-se, a guisa de exemplo, a primeira caracteristica,
gue nos aponta a problematica da limitacdo de nossas capacidades cognitivas, 0 que,
além de um problema epistemologico, redundara, no plano politico, em limitacdes a
acdo de governar, razao pela qual a extensdo territorial faz-se um fator relevante para
fins de exercicio de um bom governo. Em suma, ha um transbordo da Epistemologia
(reconhecimento da tese de limitacdo da capacidade de conhecer) para a Filosofia
Politica. Ja em um segundo plano, o que fica evidenciado é que Rousseau inicia sua
defesa aos principios que serdo sustentados no Contrato: o civismo (‘amor a patria’); a
liberdade civil (nos moldes que anteriormente delineamos de modo breve); o império da
lei, a qual todos se encontram submetidos; a solidez das instituicGes; a premissa da
igualdade juridico-formal (igualdade de todos perante a lei) e, sobretudo, que ‘povo’ e

'soberano' fossem entes coincidentes.
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Veja-se: todos esses pontos e preceitos encontram-se na dedicatéria do
Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens, no bojo
do qual serd tratada a questdo da arqueologia da desigualdade, ou seja, no qual os
referidos temas néo serdo abordados. Deste modo, a colocacéo preambular de temas que
ndo constardo no corpo do Discurso esta a revelar ndo apenas a continuidade, em outra
obra, das reflexdes que se encontram no escrito ao qual pertence a dedicatéria, como
também a existéncia de um projeto politico tedrico ja concebido mentalmente, se ndo na
sua totalidade, ao menos em larga escala. Funciona tal dedicatoria, assim, como um elo
entre os dois grandes escritos politicos rousseaunianos. Novamente nas palavras de
Bernardi (Rousseau, 2012, p. 15-16),

ndo podemos realmente determinar o objeto do Contrato Social sem
situd-lo em relacdo ao Discurso sobre a origem da desigualdade. (...)
Ao estudo histérico da moral sucede aquele do direito politico. O
Contrato apoia-se no Discurso, tendo este criado a condicdo de
possibilidade daquele: ndo se pode fundar a ordem politica na
natureza, posto que a passagem para o estado civil € a desnaturacdo.

Eis a razdo pela qual sera demonstrado nos cinco primeiros capitulos
do Livro I do Contrato que o conceito de sociedade envolve, e tem por pressuposto, 0

conceito de convencao.

O elo entre 0 Contrato e o Segundo Discurso, entretanto, faz-se
descontinuo, na medida em que, torna-se a dizer, sdo obras elaboradas em registros
diferentes'®®, o que certamente torna problematica a hermenéutica simplista da
continuidade linear entre essas obras. Se o Discurso da Desigualdade é composto pelo
método predominantemente hipotético, a maneira das teorias da Fisica de entdo, o
Contrato Social € composto com parcelas robustas de utopia, tratando-se, conforme

exporemos, mais especificamente de uma 'quase-utopia’. Como ja assinalamos, o

108 Contornar as dificuldades acerca dos elos entre as principais obras de Rousseau possibilitara, de sua
vez, falar-se na existéncia de um sistema de pensamento rousseauniano, ainda que ndo no sentido mais
estrito e rigido do termo. No tocante as principais obras do genebrino, os Discursos (Discurso sobre as
ciéncias e as artes e Discurso sobre a origem e fundamentos da desigualdade entre os homens)
certamente se colocam como diagndsticos da realidade de entdo, enquanto o Contrato Social e o Emilio,
de sua vez, colocam-se como possibilidades ou alternativas (ndo como manuais de a¢do, mas como
pardmetros que permitem a avaliacdo do real) para os problemas primeiramente apontados.
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pensamento de nosso filosofo € desenvolvido a partir da oposicdo entre pares de
conceitos, situados em registros distintos, proprios do estatuto que cada texto assume no
conjunto da totalidade de sua obra. Certamente, 0 mais emblematico desses pares é a
dicotomia natureza e artificio (ou cultura), que se encontra viabilizado nos conceitos de
‘estado de natureza' e 'estado civil'. Enquanto conjunto de modelos ideais ou como ideias
reguladoras, o 'estado de natureza' permite-nos medir a distancia que separa 0 homem
civilizado de sua condicdo originria, ainda que seja esta hipotética. O 'estado civil', de
sua vez, permite-nos aferir o grau de corrupcdo de nossas sociedades em face da
republica idealmente livre. A melhor caracterizacdo do 'estado de natureza' é encontrada
no Segundo Discurso - ainda que o foco de tal obra seja a demonstracdo da saida de tal
estado com o consequente efeito nefasto da desigualdade enquanto caracteristica nao
natural, mas reinante - conquanto haja referéncias a ele também no Contrato Social. A
caracterizacdo ideal do 'estado civil’, por seu turno, é encontrada no Contrato Social. Ou
seja, em ambas as obras encontramos modelos ideais ou ideias reguladoras, construidos
por diferentes métodos. N&o basta, entretanto, apontar a relagdo de continuidade entre
tais obras, vez ser necessario dar énfase a diversidade de registros nas quais foram elas
construidas, sem o que se estara fadado a concluir pelo carater contraditério delas. Em
vista de tal necessidade, cabe-nos, no presente momento, abrirmos um paréntese para
tratarmos do conceito de ‘utopia’, mesmo porque somente com a compreensao dele é
gue nos tornaremos aptos a refutar aqueles que veem no recurso a ela, integral ou

parcialmente, uma fuga da realidade ou um ato de covardia.

3.2.1. Utopia

“Um mapa do mundo que ndo inclui a utopia néo é sequer digno de se
espiar, pois ele deixa de fora o Gnico lugar em que a humanidade esta
sempre desembarcando. E quando a humanidade desembarca Ia, ela
enxerga adiante e, vendo um lugar melhor, ica velas. O progresso é a
realizacdo das utopias” (Wilde, 1891, p. 28-29)
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Conguanto o termo ‘utopia’ tenha sua matriz na lingua grega
("ovtomia™), os diciondrios linguisticost?®, bem como os dicionarios de Filosofia,
apontam o século XVI como sendo aquele no qual a palavra tivera origem. Trata-se de
um neologismo do século XVI, criado por Thomas More (ou Thomas Morus - 1480-
1535), autor da celebre obra Libellus vere aureus, nec minus salutaris quam festivus, de
optimo rei publicae statu deque nova insula Utopia, titulo original em latim cuja
traducdo € Um pequeno livro verdadeiramente dourado, ndo menos benéfico que
entretedor, do melhor estado de uma republica e da nova ilha Utopia, conhecido
simplesmente como Utopia, de 1516. O nome popular/reduzido da obra originou-se da
conjuncdo dos termos gregos "ou" (advérbio de negacdo) + "topos" (lugar) e "ia"
(qualidade, estado). Refere-se, portanto, a um "ndo lugar" pensado por More como uma
espécie de sociedade perfeita. A partir dessa obra, a palavra “utopia’ tornou-se sinénimo
de uma sociedade ideal, embora de existéncia e realizagdo questionaveis. Conquanto
surgisse no século XVI, a palavra passou a ser utilizada para designar narrativas e
discursos de periodos precedentes. Ndo ha duvidas que a esséncia da obra é de
inspiracdo platdnica, mais especificamente sua obra maior, A Republica, o que pode ser
inferido ndo apenas a partir da analise de seu teor, mas também pela referéncia feita a
Platdo em algumas passagens do texto'°, como também no segundo verso da sextilha
latina colocada nas primeiras paginas da edicdo original*'* e ironicamente atribuida ao
poeta Anemdlio, cujo nome em grego, ironicamente, significa "vazio como o vento".

A negacdo faz-se, ademais, a tonica da obra de More, que,
propositadamente, vale-se de palavras dotadas de negatividade (iniciadas pelo "a"
prefixo de negacdo na lingua grega): a capital da ilha € Amaurota (a nao visivel, do

grego "amaurds”, que significa miragem), situada as margens do rio Anidra (sem agua),

109 Vide, a titulo de exemplo: "Dicionario Houaiss" (2001), da lingua portuguesa (verbete "utopia™); "Le
Petit Robert" (2014), da lingua francesa (verbete "utopie™); "Dizionario Italiano Rusconi Libri", 2002, da
lingua italiana (verbete "utopia™).

110 Quando o navegante Rafael Hitlodeu é apresentado — o que se faz necessario, pois sdo dele os relatos
acerca da ilha Utopia, afirma-se: “Navegou como Ulisses, e até mesmo como Platdo” (1972, p. 165).
Certamente aqui 0 termo “navegar” é simbdlico ou metaférico. Mais adiante, faz-se um verdadeiro
paralelo entre as teorias da Republica de Platdo e a concepgao da Utopia: “Se me referisse as teorias da
Republica de Platdo, ou aos usos atualmente em vigor entre 0s utopianos, coisas melhores e infinitamente
superiores as nossas ideais e costumes” (1972, p. 201).

111 "Utopia, deram-me os antigos este nome/devido a meu isolamento./Ao passo que hoje rivalizo com a
de Platdo./E talvez a sobrepuja (pois foi com as letras/Que ele a desenhou, enquanto que/eu sozinho a
sobrepujei/Gragas a homens, riquezas e/excelentes leis)/Eutopia merecia eu ser/chamada - apud Brunel,
2000, p. 923-4.
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seus habitantes sdo os Alaopolitas (os sem cidade), governados por Ademos (0 sem
povo) e seus Vizinhos sdo 0s Achorianos (0s sem terra).

A interpretacdo do "ndo" na expressao "ndo lugar" e nas demais que
também denotam negatividade, entretanto, longe de se fazer tarefa facil, comporta
algumas possibilidades, sendo que da adocdo de uma delas decorre o sentido a ser
atribuido ao termo "utopia". Com base nessa diversidade de possibilidades, Carlos Lima
(2008, p. 14) afirmara que "a tradicdo sempre trabalhou com o vocabulo, numa
equivocada variante interpretativa de outopos/utopia como lugar nenhum / nenhum
lugar / ndo-lugar, o que seria atopia". Aprofundando ou até mesmo rompendo com tal
hermenéutica tradicional, a utopia vem a ser a negacgédo do lugar, o lugar da negagéo e,
especialmente, o lugar-outro. O que se nega, entdo, ndo é a realidade em si da
concepgdo que se desenvolve, mas, antes, os limites que a ela s&o impostos e toda a
estrutura social que lhe da sustentaculo, ou seja, constitui-se a utopia uma critica a
realidade presente!*? e, concomitantemente, o vislumbre de um porvir mediante a
instauracao do tempo utdpico. Em suma, o "nédo lugar” pode ser compreendido como (i)
o lugar inexistente e, como tal, a utopia como o néo realizavel; (ii) o lugar outro, pelo
que se perfaz a utopia o distante, mas possivel; (iii) a negacdo completa da realidade
social, constituindo-se a utopia no lugar gnosiolégico da pura critica, de modo
desconectado com a praxis e (iv) a negacdo da realidade adicionada a visdo de uma
sociedade futura isenta dos valores reputados negativos. Por esta Ultima perspectiva, a
utopia se coloca ndo apenas dentro da esfera da possibilidade, mas também no campo
do realizavel e do instar a acdo, desaguando sua significacdo no "sentido de insurreicéo,
revolta; destruicdo da ordem, do lugar. Assim como também: subversdo das relac6es de
poder” (Lima, 2008, p. 16). Em suma, sonho inatingivel, sonho alcancavel, pura critica
e critica conectada a praxis; eis 0s sentidos possiveis da utopia enquanto "ndo-lugar”,
valendo destacar o quanto o derradeiro significado guarda em si o germe da revolucao.
Nesta mesma linha de raciocinio, Lopes e Moscateli (2011, p. 7) apontardo que “as
ideais-chave que estimularam a criagdo de utopias ao longo da histéria: o
inconformismo com o estado presente das coisas, 0 desejo de aprimoramento da

humanidade e, enfim, o olhar visionario sobre o que pode vir a ser”.

112 Neste sentido, Francis Wolff (2016, p. 32) apontard como sendo a primeira caracteristica das utopias:
“uma utopia estd fundada na critica do presente, mas ndo lhe opde nem o futuro nem o possivel, e, sim, 0
impossivel realizado, ou seja, o ideal”.
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Em qualquer uma das acepgdes de utopia, entretanto, sdo suas
caracteristicast*3: (i) o carater normativo, ou seja, a proposta que se faz é de um mundo
como deve ser e ndo do mundo que é, cujo abandono é, de alguma maneira, um
imperativo, ainda que tdo apenas intelectual; (ii) o carater totalizante, isto é, procura-se
sempre a criacdo de um mundo completo, em seus mais pormenorizados aspectos; (iii)
constitui-se uma critica da realidade existente, sendo tal critica construida pelo viés da
angustia, da crise, do apontamento da injustica, do mal e da corrupgdo e (iv) tem
natureza conciliatoria, pois busca, de alguma maneira, reconciliar homem e natureza, ou
individuo e sociedade, ou sociedade e Estado, ou cultura e humanidade, pautando-se
sempre em valores reputados primordiais, porém relegados: a liberdade, a igualdade, a
fraternidade e, sobremaneira, a Justica.

A margem dessas caracteristicas gerais, todo discurso utopico releva,
também, aspectos do tempo historico no qual fora composto e da realidade que se
constitui alvo da critica. “As utopias sempre tiveram relagcdes proximas com a historica
construida pelos povos, com as desventuras e os dilemas experimentados pelos homens
em cada momento de sua existéncia, de modo que suas caracteristicas dependem do
contexto em que surgiram” (Lopes e Moscateli, 2011, p. 7-8). Tendo-se como exemplo
a Utopia de Thomas More, o criador do neologismo, nela encontramos aspectos
proprios das concepcles renascentistas: (i) 0 humanismo ou antropocentrismo, cuja
finalidade constitui-se a contraposicdo ao teocentrismo medieval — fator este que
favorece a tolerancia em matéria religiosa - e 0 desenvolvimento da ideia da capacidade
do homem, colocado no centro do universo, de conhecer a realidade e, especialmente,
transforma-la; (ii) o racionalismo, por meio do qual se exalta a razdo humana e (iii) o
reconhecimento da possibilidade de organizacdo de um Estado fundado na equidade, até
porque governado por um principe justo. Trata-se, ademais, de aspectos que se

constituem resposta ao espirito vigente no periodo precedente, o fim da Idade Média,

113 As quatro caracteristicas aqui apontadas o sdo a partir de uma releitura do texto "Notas sobre utopia”,
de Marilena Chaui (vide referéncias bibliograficas), bem como a indicacdo das caracteristicas
renascentistas que verificamos na obra de Thomas More. Em um sentido muito préximo, encontramos no
texto de Francis Wolff (2016, p. 32), 0 apontamento das seguintes caracteristicas de todas as utopias: 1. A
utopia estd fundada na critica do presente, mas lhe opde um futuro impossivel; 2. Uma utopia ndo é um
ideal de liberdade individual, mas sempre um ideal de realizagdo coletiva; 3. Uma utopia ndo é um projeto
politico, pois ndo analisa nem os meios reais nem os fins realizaveis, mas se contenta em imaginar melhor
e 4. Uma utopia ndo é uma teoria puramente abstrata; € uma descricdo concreta de outra maneira de viver
em comunidade.
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tdo bem delineado na obra O declinio da Idade Média, de autoria de Johan Huizinga
(1978, p. 30):

"O sentimento geral de inseguranca causado pelas guerras, pela
ameaca das campanhas dos malfeitores, pela falta de confianca na
justica, era ainda por cima agravado pela obsesséo da proximidade do
fim do mundo, pelo medo do Inferno, das bruxas e dos demonios. O
pano de fundo de todos os modos de vida parecia negro. Por toda parte
as chamas de édio se alteiam e a injustica reina. Sata cobre com suas
asas sombrias a Terra triste".

A resposta a esse "Zeitgeist" vem com um novo mundo nascente, no
qual o homem coloca-se em posicdo de proeminéncia e a racionalidade € erigida como
bussola, tornando possiveis 0s novos ideais estéticos, politicos e filosoficos (nestes
inseridas as concepcoes religiosas). O preceito de Protagoras no sentido de ser o homem
a medida de todas as coisas renasce em uma nova dimensdo, possibilitando o
aparecimento de Johannes Gutenberg (1398-1468), Leonardo da Vinci (1452-1519),
Erasmo de Roterda (1465-1536), Maquiavel (1469-1527), Albrecht Durer (1471-1528),
Michelangelo (1475-1564), Rafael (1483-1520), Martinho Lutero (1483-1546), Thomas
More (1478-1535), Francois de Rabelais (1493/4-1553) etc.

More comecou a redacdo da obra em maio de 1515, quando fora
enviado aos Paises Baixos, completando o trabalho em 1516, mesmo ano no qual foi
impresso em Lovaina, sob a editoracdo de Erasmo. Vivendo na Gra-Bretanha marcada
por tumultos religiosos com desdobramentos na politica, culminando-se na instauragdo
da dinastia absolutista dos Tudors, More cogita uma sociedade ideal na qual reinam a
liberdade e a igualdade, a paz e a ordem, a justica e a lei, justamente por conta da
supressdo daquilo que se critica - a falta de liberdade, os privilégios geradores da
desigualdade e a confusdo entre Estado e Igreja, fator este que ajuda no fomento da
intolerancia religiosa — eis a critica a realidade como uma das caracteristicas do discurso
utopico, consoante acima indicado. Na Inglaterra, certamente o destinatario precipuo e
imediato da obra, a Utopia de More somente viria a ser publicada em 1551, dezesseis
anos apds a execucdo de seu autor por conta de seu posicionamento acerca do
casamento do rei Henrique VIII.

A obra, que é dividida em dois livros, chamar-se-ia inicialmente

"Elogio a sabedoria”, como uma espécie de resposta a obra Elogio a loucura, de
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Erasmo. No primeiro livro realiza-se uma critica aos costumes das nacgdes europeias,
especialmente a Inglaterra de entdo, enquanto no segundo faz-se a apresentacdo da
sociedade idealizada. O personagem principal é Rafael Hitlodeu, cujo sobrenome
significa, aproximadamente, em grego, "mestre em frivolidades e em conversas" (Lima,
2008, p. 65), que narra sua viagem a ilha de nome Utopia, descrevendo tudo o que nela
vira. Antes, porém, a critica tecida a situacdo vigente da Inglaterra foca-se no éxodo
rural como gerador de criminalidade, uma justica cega e cruel, uma realeza avida de
riquezas e sempre pronta para a guerra; as perseguicdes religiosas, a opressédo do povo
que trabalha de maneira incessante para manter o exército e a Corte, com sua multidao
de ociosos (“a principal causa da miséria publica reside no nimero excessivo de nobres
zang0es ociosos, que se nutrem do suor e do trabalho de outrem” — 1972, p. 173), a sede
de dinheiro dos reis, dos nobres e dos grandes burgueses. Tais fatos constituem-se causa
da miséria da maioria e da crescente desigualdade social.

Em contrapartida a situacdo real denunciada, na ilha de Utopia os
preceitos vigentes eram: a liberdade e a tolerancia religiosa - “Utopus [0 grande
legislador] deixou a cada um inteira liberdade de consciéncia e de f&é” (1972, p. 296),
sendo a intolerancia e o fanatismo punidos com o exilio e a serviddao, mesmo porque a
religido ndo poderia servir de causa ao prejuizo de outrem, de modo que mesmo o
ateismo é permitido, conquanto seja, em certo medida, visto como prejudicial ao
Estado, especialmente em face da auséncia de crenca num sistema de recompensa pos-
morte; a situacdo de paz reinante (certamente uma critica direta a forma de governar de
Henrique VII1); a existéncia de um Parlamento cuja atuacdo se dava em prol do bem do
povo; a descoberta de que a propriedade individual e o dinheiro sdo incompativeis com
a felicidade.

Curiosamente, mas de forma proposital, a Utopia situa-se no Novo
Mundo, numa evidente referéncia as viagens empreendidas naquele século e que
culminaram com a descoberta da América. A ilha é, ademais, descrita de forma
minuciosa: ela é composta por 54 cidades, sendo cada uma delas dividida em quatro
partes iguais. Sua capital é a cidade de Amaurota, que se localiza no centro da ilha.
Cada cidade possui 6.000 familias, sendo que cada familia é constituida por entre dez e
dezesseis adultos. Cada grupo de trinta familias elege um “sifogrante” (“filarco”, na
linguagem moderna). Cada grupo de dez “sifograntes”, por sua vez, elege um
“tranibora” (chamado de “protofilarca”) para comanda-lo. Os duzentos “sifograntes” de
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uma cidade elegem um principe através de voto secreto. O principe reina pela vida toda,
a menos que recaia sobre ele a suspeita de aspirar a tirania, ocasido em que sera deposto
(1972, p. 223). Em sendo necessario, as pessoas sdo redistribuidas entre as familias e as
cidades para que sejam mantidos os numeros ideais, viabilizando a manutencdo da
organizagdo. Caso venha a ilha sofrer com o problema da superpopulagéo, colbnias séo
estabelecidas no continente. Como reciprocidade, nativos do continente também podem
ser convidados a ingressar nessas colonias, das quais poderdo sair caso ndo tenham se
agradado com a experiéncia. Inversamente, e pelas mesmas razdes, caso 0 numero de

habitantes da ilha diminuir de forma drastica, colonos serdo chamados de volta.

Ndo ha na ilha propriedade privada, sendo os bens guardados
em armazéns e solicitados pela populacdo na medida de suas necessidades. As
residéncias ndo possuem fechaduras em suas portas, sendo as casas trocadas entre si
pelos habitantes a cada dez anos (1972, p. 221). A agricultura é a profissdo mais
importante da ilha, razéo pela qual é ensinada a todos os habitantes, que séo obrigados a
viver no campo por pelo menos um biénio (1972, p. 225). Mulheres e homens exercem
as mesmas fungdes. Existe uma deliberada simplicidade no modo de vida. Todos os
cidaddos capazes precisam trabalhar, ndo havendo desemprego, muito embora a jornada
de trabalho seja reduzida — jornada de seis horas (1972, p. 226). Necessariamente ha
sabios e estes ocupam as funcdes de dirigentes ou pastores, sendo escolhidos ja na
infancia dentre aqueles que se destacam nos estudos. Os demais cidad&os, entretanto,

sdo estimulados a estudar em seu tempo livre.

Existe, porém, escraviddo na sociedade de Utopia: cada familia possui
dois escravos. Os escravos ou sdo de outro pais ou condenados pela pratica de crimes,
sendo mantidos em correntes de ouro, material com o qual também sdo confeccionados
penicos (1972, p. 267). More explana aqui uma forma de manter os cidaddos da Utopia
uma saudavel repulsa ao precioso metal — precioso pela valoracdo que o homem lhe
atribui e ndo por natureza (“o ouro ¢ a prata ndo tém, nesse pais, mais valor do que lhes
deu a natureza. (...) Com efeito, 0 ouro e a prata ndo tém nenhuma virtude” (1972, p.
244). Referidos escravos sdo, todavia, libertados periodicamente em virtude de bom
comportamento. As criangas usam joias, abandonando-as a medida que amadurecem.
Outros aspectos da ilha ideal sdo mencionados, todos procurando mostrar o estado de

bem-estar reinante e, concomitantemente, constituindo-se uma critica a politica
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inglesa: hospitais gratuitos; permissdo para eutanasia; permissdo para 0s pastores se
casarem; permissdo do divorcio; proibicdo do sexo antes do casamento (punido com
celibato forgado); proibicéo de adultério (punido com escraviddo, mas cuja reincidéncia
é punida com a morte — 1972, p. 271). Ndo héa advogados, sobretudo porque a lei é
propositalmente simples para compreensdo de todos*,

O papel familiar e politico das mulheres esta aquém do desempenhado
pelos homens, pois embora as esposas estejam sujeitas a seus maridos e os maridos
sujeitos a suas esposas, estas ndo podem, em geral, conduzir as familias. Entre as
mulheres, s6 algumas poucas vilvas tornam-se lideres religiosas. Tanto homens e
mulheres recebem, todavia, instrugdo militar. Jogos de azar, caga, maquiagem e

astrologia ndo séo proibidos, mas desencorajados.

Por fim, chama a atencdo o fato de ndo haver privacidade, eis que
todos os cidaddos estdo expostos a opinido publica, o que obriga a todos portarem-se
bem durante todo o tempo.

E com tal narrativa que Thomas More da inicio, em 1516, ao
paradigma da utopia classica, um novo modo de representacéo literaria, mas que traz em
si as marcas do mito da antiga Atlantida inserido nos debates platonicos nos dialogos
Timeu e Critias, bem como da idealizacdo racional contida n'A Republica. A margem
dessa articulacdo entre a utopia classica e o mito antigo, h4, entretanto, uma
desvinculacdo importante entre eles. O mito de Atlantida mantém-se encerrado na
temporalidade, posto que seu desaparecimento impede a ideia de futuro. Em
contrapartida, a utopia classica inscreve-se num presente continuo, como uma espécie
de ficcdo compensadora da realidade histérica criticada, razéo pela qual ela muito mais

se aproxima da utopia racionalizadora que da utopia mitica.

A continuidade do paradigma iniciado com More se da com Tommaso
de Campanella, com sua Cidade do Sol, de 1623, e, numa etapa posterior, com a Nova

Atlantida, de Francis Bacon, em 1627. Com Bacon, entretanto, firma-se um modelo

114 vale a pena, a respeito, ler as proprias colocagdes feitas por More: “Nio h4 advogados na Utopia. Os
demandistas de profissdo, que se esforcam por torcer a lei, e decidir uma questdo com a maior astlcia,
foram dali excluidos. Os utopianos pensam que é preferivel que cada um defenda sua causa e confie
diretamente ao juiz o que teria a dizer a um advogado. Desta maneira, ha menos ambiguidade e rodeio e a
verdade se descobre mais facilmente. As partes expdem seus negdcios simplesmente, pois ndo ha
advogados para ensinar-lhes as mil artimanhas da chicana. (...) De resto, toda a gente na Utopia é doutor
em direito” (1972, p. 274).
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prospectivo de utopia, afirmando-se a importancia do progresso e da melhoria das
condicbes de vida, associadas ao desenvolvimento das ciéncias e das técnicas. Se em
Campanella temos a 'Casa de Saloméo', uma espécie de templo metafisico, no centro da
cidade ideal, em Bacon temos a 'Academia de Ciéncias', e € com ele que temos
propriamente uma utopia moderna, ou seja, aquela que € baseada num ideal a0 mesmo

tempo racional, tecnicista e cientificista.

N&o ha de ser olvidado, ainda, que o género utdpico moderno
desenvolve-se a partir da descoberta do Novo Mundo, o qual abre um novo horizonte
geogréfico e cultural, levando a uma reativacdo do todo o manancial mitico, dando-lhe
caucdo e uma dimensdo prospectiva. Isso explica, ademais, haver More apoiado sua
ficcdo no relato de um pretenso companheiro de Américo Vespucio, enquanto
Campanella fizera o mesmo com relagdo a um navegador genovés, que teria atuado
juntamente com Cristovdo Colombo. Em suma, tém as utopias algo de inexplicavel ou
paradoxal, tanto no tempo como no espaco, sendo suas "mdultiplas abordagens, da
Renascenca ao seculo das Luzes, elas quase sempre se pautaram pela descoberta do
Novo Mundo e foram elaboradas a imitacdo dos relatos de viagem" (Brunel, 2000, p.
925). Some-se a isso, conforme adverténcia feita por Brunel (ibidem), a soteriologia
judaico-cristd, advindo de tal somatoria uma espécie de reencontro do paraiso perdido
no Novo Mundo - uma espécie de retorno a era edénica, anterior a queda. Os mitos ou
concepcbes do '‘bom selvagem' e do 'Eldorado’ explicam essa somatdria. Acerca do
Eldorado, deve-se acentuar que é na versdao de Voltaire (vide, a respeito, o capitulo
XVIII de Céandido, intitulado "O que presenciaram no pais de Eldorado™), que a viséo
politica de utopia ganha corpo, conquanto ja iniciada com o proprio Thomas More.
Trata-se, assim, de uma utopia ja com visdo critica acentuada, na qual a geografia mitica
encontra amparo na realidade historica, ou seja, uma juncao de utopia, mito e realidade
historica - juncdo que parece superar a contradicdo entre um naturalismo primitivista
(caracterizado pela superabundancia edénica) e um projeto civilizatério que pressupde
inovacOes cientificas e técnicas, bem ao gosto do pensamento vigente a época das

Luzes.

Também pelo viés da ideia positiva de progresso, tal qual Voltaire,
Condorcet (Marie Jean Antoine Nicolas de Caritat, 1743- 1794) propde-se a corrigir e

complementar o legado da utopia de Bacon, tendo nesta encontrado um modelo de
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organizacdo do conhecimento, do trabalho cientifico e também da organizacdo da
sociedade. Em sua obra Fragmentos sobre a Atlantida, Condorcet revela sua esperanga
na concretizacdo da utopia baconiana, em um futuro ndo muito distante, desde que
reunidas algumas condicGes, sendo a primeira delas a queda dos reis, ja ocorrida em
Franca'’®>. Assim, ao contrario das utopias anteriores, a condorcetiana € situada no
tempo e no espaco, na historia real de um futuro proximo, tal qual demonstra ndo
apenas a visao do passado, mas as reflexdes sobre os acontecimentos de sua época. E
aqui temos, de forma nitida, um ponto de inflexdo acerca das concep¢des utdpicas, 0

que redundara na problematica que expomos logo a seguir.

Como a vitalidade das ideias gera, entretanto, muitas vezes, a
patologia delas mesmas (e em grau mais acentuado até mesmo o 6bito), o pensamento
utopico acabou por gerar o pensamento distopico. Nas palavras de Brunel (2000, p.
928),

com Nous autres (NOs outros, 1920) de Eugéne Zamiatine®,
inaugura-se a era da "contra-utopia” moderna, obcecada por uma
civilizacdo da transparéncia totalitaria, do tecnicismo extremo e da
"massificacdo" das populacdes urbanas figuradas por essa cidade do
seculo XXX, redescoberta por gigantesco domo translicido. (...)
Trata-se de uma projecdo caricatural do modelo politico totalitario ja
existente em estado de germe em certas utopias classicas.

Caracteriza-se a distopia, consoante seu sentido etimoldgico, no "mau
lugar" (do grego, "dys" = mal ou ruim e "topos" = lugar). Também é denominada
antiutopia ou utopia negativa. E, todavia, com Adous Huxley e com George Orwell que
o discurso distépico parece atingir seu apice. O primeiro, numa abordagem cientifica,
escreve sua obra Admiravel Mundo Novo, em 1932; ja o segundo, por meio de sua obra
1984, de 1949, coloca a distopia no campo da politica. Ambos sdo, nesta medida,
contribuintes da concepcdo de que as ideias filosoficas podem, e alguns casos melhor

que assim o seja, veiculadas por meio da Literatura, cuja fronteira para com a Filosofia

115 Acerca do pensamento de Condorcet sobre a Histdria - sua concepgdo de progresso, seu elogio a
ciéncia e sua inspiracdo no pensamento de Francis Bacon, vale a pena conferir a obra llustracdo e
Historia (2001), de autoria da professora Maria das Gragas de Souza, em especial o capitulo "Condorcet:
Historia e Revolugéo".
116 Eugéne Ziamatine (ou Yevgny Zamyatin) foi um escritor russo (1884-1937) que, além do romance
“N6s”, escreveu diversas fabulas que sdo, na verdade, uma critica do regime socialista russo recém-
implantado.
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ja foi por nds questionada no primeiro capitulo do presente trabalho. J& no tocante as
distopias, sustentamos ndo serem elas decorréncias naturais e l6gicas das utopias em si
mesmas, mas, antes, uma consequéncia da ndo percepcdo acerca do real papel do
discurso utdpico, com a consequente méa apropriacdo e mau uso dele. Em suma, 0 "mau
lugar" da utopia talvez seja justamente a realidade, com relacdo a qual sua funcédo
reguladora (escala de medidas) implica, desde o inicio, o reconhecimento da
impossibilidade de sua plena implementacdo. Dai a caracterizacdo da plena e real
democracia, segundo o0 pensamento rousseauniano, como sendo o0 governo préprio dos

deuses.

Curiosamente, encontramos no verbete "Utopia e Mito", escrito por
Patrick Hubner (in Brunel, 2000, p. 929), uma lista cronoldgica e seletiva de textos
referentes a utopia. A lista inicia-se com Thomas More, passando por Tomaso de
Campanella, Montesquieu (Cartas persas), Jonathan Swift (As viagens de Gulliver),
Voltaire (Candido ou O otimismo), Aldous Huxley (Admiravel mundo novo) e George
Orwell (1984), entre tantos outros. Francis Bacon, referido no desenvolvimento do
verbete, ndo aparece na lista; Rousseau, cuja discussdo acerca da real natureza de seu
trabalno O Contrato Social suscitou essa breve discussdo acerca do pensamento
utopico, também ndo figura na lista. Essa ndo figuracdo tem algo de relevante a nos

dizer, ao encontro das colocacdes que faremos em topico seguinte.

Da pauta de medida e acdo na utopia platbnica, passando-se pela
concepcao de governo perfeito em Aristoteles e pela ideia reguladora da Civitas Dei de
Agostinho, a concepcdo de utopia em More da continuidade e corpo a um género
literario que se perfaz um verdadeiro catalisador da realidade e seus sentidos, ou seja, 0
género literario utopico expde a realidade e a possibilidade de alteracdo de suas
significacbes, com sua consequente implosdo. De qualquer forma, a "defini¢do arcadica
da vida utopiana encontra ecos nos ideais utopicos de Rousseau do retorno a natureza"
(Lima, 2008, p. 68), sendo esta a razdo pela qual a minima compreensdo da ideia de

utopia interessa-nos no presente trabalho.

Tal qual bem colocado por Pascal Bouvier (2018, p. 145),

entre as questBes que se colocam acerca dessa obra [de Rousseau],
uma delas marca os espiritos e 0s comentadores. Rousseau € um
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utopista? A interrogagdo é bastante classica para todos o0s
pensamentos que tentam descrever e mudar 0 mundo. Rousseau ndo
escapa a regra, mas ele é tanto um filésofo quanto um simbolo. A
Revolucao francesa e a tradigdo republicana, a contra-revolucéo e a
apropriacdo ideoldgica do rousseauismo fazem com que o termo
utopista possa ser atribuido com as polémicas que lhe séo ligadas.

Trata-se, entretanto, de um questionamento que perpassa toda a obra
do genebrino. JA em sua Carta a D’Alembert, de 1758, Rousseau fard uma espécie de
excurso no qual descreve uma montanha plena de habitacdes, mas cujas fortunas dos
proprietarios permitem a todos que ali vivem uma plena acolhida e uma vida com as
“doguras da sociedade”. Aqueles felizes moradores tudo cultivam e veem com prazer as
obras de suas mdos (OC, V, p. 55-56). E de tal narrativa ja se extrai o questionamento:
trata-se de uma utopia? Antes mesmo da tentativa de resposta a questdo, deve-se
ressaltar que muito do que fora narrado retrata uma parcela da realidade de algumas
regides montanhosas, nas quais a altitude e as condic¢Ges climaticas (notadamente a
neve do inverno) obrigam a um certo isolamento e ao desenvolvimento de uma vida
quase que autossuficiente, sendo cada familia um grupo auténomo, no qual cada um
encontra seu proprio lugar. A divisdo social do trabalho ndo existe e o individuo nédo
pde a venda o que produz (ou seja, o seu trabalho). Para Rousseau, os habitantes de
referido lugar cumulam todas as vantagens do saber necessario, sem que com isso sejam
gerados o0s inconvenientes préprios das grandes sociedades. Poder-se-ia mesmo afirmar
que eles se encontram fora do campo da historia descrito no Segundo Discurso.
Curiosamente, aqueles habitantes sdo cultos, pois leem e conhecem mdusica. A narrativa
de tal lugar, que funciona como uma espécie de modelo tedrico, entretanto, tem por
finalidade levantar o questionamento acerca dos efeitos de uma possivel introducdo dos
espetaculos teatrais em uma sociedade harmoniosa. Tais espetaculos, pelas suas
caracteristicas, introduziriam o ‘culto do parecer’ e representariam um muito provavel
desvio do equilibrio social. Diante da funcdo da narrativa, a questdo torna-se ainda mais
premente: trata-se de uma utopia? Uma resposta por nos formulada a este
questionamento serd dada ao final deste capitulo, apds uma exposi¢do do teor do
Contrato social, no qual, ao invés da narrativa de um lugar (ficticio, com ou sem
semelhancas com lugares reais), havera a exposi¢do daquilo que foi denominado pelo
préprio autor como “principios do direito politico”. Em outras palavras, o registro

normativo dara o tom diverso do registro narrativo/ficcional que encontramos no
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mencionado excurso da Carta a D’Alembert, 0 qual também diverge do registro

hipotético, proprio do Segundo Discurso, tal qual anteriormente colocado.

Apos tal exposicdo, poderemos repropor o questionamento, a luz de
diferentes formas de enfrentamento de questbes (ou diferentes registros) por Rousseau.

3.2.2. A ‘quase-utopia’ do Contrato

Tornando a exposicdo concomitante a sucinta analise de pontos do
Contrato Social, ja no exordio, que antecede o cap. | do Livro I, sdo fixadas premissas
indispensaveis para a compreensdo da obra: (i) o objeto da obra consistird no estudo da
organizacao geral das sociedades e, mais especificamente, os principios fundamentais e
regras institucionais que permitirdo compor o que se denomina 'ordem publica’; (ii) o
método a ser empregado € diverso do utilizado por outro grande pensador, a saber,
Montesquieu, admirado e citado por Rousseau, pois, enquanto Montesquieu, em sua
monumental obra, O espirito das leis, busca a compreenséo das leis tais quais elas séo
para, a partir dai, explicar as situacdes que as geraram, Rousseau buscara no Contrato
Social, a partir da constatacdo acerca da situacdo do homem, mostrar como as leis
devem ser; (iii) apesar do método, pautado na valoriza¢do do dever-ser, Rousseau nao
sera puramente tedrico, pois, em suas proprias palavras, procurara "unir o que o direito
permite ao que o interesse prescreve, a fim de que ndo fiquem separadas a justica e a
utilidade™ (OC, Ill, p. 351; 1974[1], p. 27) e, por fim, Rousseau ja se identifica como
"membro do soberano”, o que demandara explicacdes sobre os conceitos de 'soberano’ e

'soberania’, tal qual se daré na sequéncia.

No inicio de seu primeiro livro, em seu primeiro capitulo, é indicado o
objeto da investigacdo que tera curso, a saber, a contradicdo entre a condicdo natural do
homem (caracterizada pela quase total ndo restricdo a seus impulsos - a 'liberdade
natural’, nos moldes ja anteriormente assinalados) e sua condicdo social atual, na qual a
liberdade encontra-se ausente. Trata-se de um dos mais emblematicos dilemas no
pensamento rousseauniano - 0 embate entre a natureza e a convengdo, ou, nas palavras
de Gouhier, entre natureza e histéria (vide, a respeito, Gouhier, 2005, p. 11-24).
Partindo-se do pressuposto da vida em sociedade como convencao, afastam-se as teses

de justificacdo do poder politico com base na autoridade paterna (v.g., 0 pensamento
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politico do tedrico inglés Robert Filmer, refutado por Locke em seu Primeiro tratado
sobre 0 governo), a qual € propria da sociedade doméstica, bem como aquelas que veem
na natureza essa desigualdade que caracteriza as relagdes de mando politico (v.g., 0
pensamento aristotélico), ou, ainda, as teses do direito do mais forte (Livro I, cap. I11),
as quais tém por equivoco a busca de uma validade ética e juridica a partir dos fatos. Na
sequéncia, discorre-se acerca do direito de escravidao, o qual é repelido por completo na
teoria de Rousseau, uma vez constituir-se uma rendncia a liberdade, o que equivaleria a
renuncia nada mais nada menos que a propria qualidade de homem (Livro I, cap. V).
Neste ponto, refutam-se importantes nomes do pensamento politico moderno precedente
e, nominalmente, Hugo Grotius, que viam na guerra um pretenso gerador do direito de

escravidao.

Afastados tais preceitos, necessario se faz tecer algumas
consideragfes acerca do pacto social, remontando-se a convencdo anteriormente
realizada (Livro I, cap. V e VI). Essa rememoracéo explicita a necessidade do direito de
igualdade e a transformacdo do direito de liberdade, outrora irrestrita e agora
convencional, inserida na nova entidade que se constitui um ‘corpo moral e coletivo'
(Livro 1, cap. VIII*Y7). Antes, porém, mais precisamente no cap. VII, serdo tecidas as
primeiras palavras acerca do soberano - certamente um dos conceitos cuja nova
significacdo faz de Rousseau um inovador no pensamento politico. Se no pensamento
politico tradicional o termo soberano é uma designacdo propria ao governante, em
Rousseau isso se altera, posto que o soberano é formado pela reunido dos particulares.
Cada individuo contrata consigo mesmo, ainda que se diferencie 0 meramente obrigar-
Sse consigo mesmo e o obrigar-se com relacdo a um todo do qual se faz parte (OC, IlI, p.
363; 1973[1], p. 40). Firma-se, desde ja, a natureza ‘absoluta’ da soberania, sem que
com isso seja ela pensada como poténcia adversa as liberdades individuais, haja vista
ser ela formada justamente pela reunido de particulares - "o poder soberano ndo

necessita de qualquer garantia em face de seus suditos, por ser impossivel ao corpo

117 Neste sucinto e relevante Cap. VIII do Livro | do Contrato Social, no qual se narra a passagem do
estado de natureza para o estado civil, encontramos preceitos basilares, sem os quais a compreensao do
sistema rousseauniano torna-se um amontoado de equivocos, sendo mesmo impossivel: (1) a substituicdo
do instinto pela Justiga, (1) o surgimento da moralidade, (I11) a impossibilidade de retorno ao estado de
natureza, (V) a indicacéo de liberdades de diferentes espécies: natural (propria do suplantado estado de
natureza), civil (que encontra seus limites na vontade geral) e moral (a Unica a tornar o0 homem senhor de
si mesmo) e (V) o preceito segundo o qual a liberdade consiste na obediéncia & lei que se estatuiu a si
mesmo.
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desejar prejudicar a todos o0s seus membros, (...) ndo pode também prejudicar a nenhum
deles em particular” (OC, Ill, p. 363; 1973[1], p. 41). Logo, perfaz-se a soberania no
instrumento de potencializagdo das liberdades individuais. O pardgrafo desta ultima
transcricdo termina com a declaracdo segundo a qual na soberania ser e dever-ser

coincidem - "o soberano, somente por sé-lo, € sempre aquilo que deve ser" (loc. cit.).

O Livro | encerra-se com um capitulo voltado a tormentosa questdo da
propriedade, sob o titulo "Do dominio real"'*®. Nele, novamente em forma elogiosa ao
estado de sociedade, afirma-se que "o direito de primeiro ocupante, tdo fragil no estado
de natureza, se torna respeitavel por todos os homens civis" (OC, IlI, p. 365; 1973[1], p.
44) e reafirma-se o valor do trabalho como fator de legitimidade para a propriedade. A
conclusdo, de sua vez, é a afirmacédo explicita do principio juridico da igualdade formal

como fator de equalizacdo de eventuais desigualdades naturais:

Terminarei este capitulo e este Livro por uma observacao que devera
servir de base a todo sistema social: o pacto fundamental, em lugar de
destruir a igualdade natural, pelo contrario a substitui por uma
igualdade moral e legitima aquilo que a natureza poderia trazer de
desigualdade fisica entre os homens, que, podendo ser desiguais na
forca ou no génio, todos se tornam iguais por convencgdo e direito
(OC, I, p. 367; 1973[1], p. 45).

Em sintese, é da somatdria da liberdade civil - aquela que encontra
amparo, respaldo e limite tdo apenas na lei, que é fruto da vontade geral - com a
igualdade formal que construimos a formatacdo basica para o estado civil. Da mesma
forma, é a instituicdo de tal igualdade que servird de critério para afericdo da
legitimidade de eventual governo a ser estabelecido. Dai a nota do proprio autor ao final
do capitulo no sentido de gue "sob 0s maus governos, essa igualdade é somente aparente
e iluséria”, servindo como instrumento para manutencdo do status quo, enquanto as leis
neles se revelam Uteis aos que possuem e prejudiciais aos que nada tém, donde se segue

que o estado social somente se faz vantajoso aos homens quando eles tém alguma coisa.

118 Necessario se faz atentar ao fato de que, em alguns pontos, Rousseau se vale de uma linguagem
técnico-juridica. Com a expressdo "dominio real" quer-se dizer, juridicamente, "propriedade das coisas".
O termo dominio é utilizado na linguagem juridica para fazer mencéo & propriedade e diferencid-la da
mera posse, sendo esta precaria e, muitas vezes, 0 mero exercicio de fato, contrariamente a propriedade.
J& o termo real constitui-se uma derivacdo da lingua latina, na qual "res" significa "coisa".
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Com base em tal preceito Rousseau defendera a propriedade no estado de sociedade
civil no bojo do Contrato Social e, ainda com maior vigor, no Discurso sobre Economia
Politica, onde sera afirmado que “a propriedade é 0 mais sagrado de todos os direitos
dos cidaddos, e mais importante, sob certos aspectos, que a propria liberdade” (OC, I,
p. 262-3; 2015, p. 126). E para que ndo pairem duvidas, ndo vislumbramos aqui
qualquer contradicdo no sistema rousseauniano. A propriedade que tem seu papel
nocivo no estado de natureza, torna-se conditio sine qua non para o exercicio de direitos
no estado de sociedade civil, e, mesmo assim, sujeita a fatores que Ihe conferem
legitimidade, tal qual anteriormente exposto. Justifica-se aqui, mais uma vez, a
necessidade imperiosa de sempre se atentar a obra das quais sdo extraidas as maximas
no pensamento rousseauniano e 0s respectivos registros nos quais foram tais obras
compostas, sob pena de se concluir indevidamente pela contradi¢do interna no sistema

Ou cair em anacronismos insoluveis.

No Livro Il, firmadas as premissas da passagem do estado de natureza
para 0 estado civil, sdo expostas como caracteristicas da soberania a inalienabilidade
(cap. 1) e a indivisibilidade (cap. Il), bem como a caracteristica da infalibilidade da
'vontade geral’ (cap. I11), ndo sem antes se firmar que "s6 a vontade geral pode dirigir as
forcas do Estado de acordo com a finalidade de sua instituicdo, que é o bem comum™
(OC, I, p. 368; 1973[1], p. 49). No cap. IV sdo tratados os limites do poder soberano,
afirmando-se que "além da pessoa publica, temos que considerar as pessoas particulares
que a compdem, e cuja vida e liberdade naturalmente independem dela. Trata-se, pois,
de distinguir os direitos respectivos dos cidaddos e dos soberanos™ (OC, Ill, p. 373;
1973[1], p. 54). Referido preceito retira o carater absoluto da soberania, tornando claro
gue o0 soberano encontra-se adstrito as convencgdes gerais - "vé-se por ai que o poder
soberano, por mais absoluto, sagrado e inviolavel que seja, ndo passa nem pode passar
dos limites das convencgdes gerais” (OC, Ill, p. 375; 1973[1], p. 56). Trata-se,
certamente, de preceito fundamental para refutar a alegacdo de que o sistema
rousseauniano fundamentaria, sem grandes dificuldades, um Estado totalitario. Ainda
como decorréncia das convencdes gerais como limitacdo a soberania é tratada, ja no

cap. V, a questdo atinente do direito de vida e de morte, ou seja, a questdo relacionada a
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possibilidade de instituicdo da pena capital'!®. A este respeito, posiciona-se Rousseau
positivamente a possibilidade de tal instituicdo, por certo se ancorada em convengao
geral. O fundamento para tal possibilidade reside no preceito geral segundo o qual "o
tratado social tem como fim a conservagéo dos contratantes” (OC, Ill, p. 376; 1973[1],
p. 57), do que decorre que, em virtude dos fins, 0s meios também devem ser admitidos.
Nas situacbes extremas!?°, a conservacdo do malfeitor é incompativel com a
conservacao do proprio Estado, em razdo do que o perecimento do primeiro constitui-se

um bem.

Eis que no cap. VI deste Livro Il, talvez um dos mais emblematicos,
discorre-se sobre a lei, explicitando-se que "pelo pacto social demos existéncia e vida ao
corpo politico. Trata-se, agora, de lhe dar, pela legislacdo, movimento e vontade" (OC,
11, p. 378; 1973[1], p. 59), ou seja, nas palavras de Lourival Gomes Machado, na
introducdo de sua traducdo do Contrato Social (Rousseau, 1973 [1], p. 17), "a descricao
genetica, que nos deu uma Visdo segura, porém apenas estatica, anatdbmica, do
organismo politico, impde-se acrescentar o0 exame de sua fisiologia, de seu
comportamento ativo. E o Estado vive e age pela lei'" - destacamos. Neste mesmo
capitulo, Rousseau adverte sobre o carater geral da lei, mesmo porgue sdo as leis "atos
da vontade geral”, proposicdo que ganha em relevancia, pois com ela afastam-se as
criticas em torno de eventual carater arbitrario da lei. Somente entdo se pode discorrer
acerca do papel do legislador e do povo. Na continuidade, chamar-se-a4 atencdo aos
varios sistemas de legislacédo e as diferentes espécies de leis. No tocante aos sistemas de
legislacdo, conquanto diversos, todos eles devem resguardar dois objetivos: a liberdade

e a igualdade, frisando-se que sem esta ndo ha como ser exercida a liberdade (cap. XI).

119 A discussdo em torno da pena capital estava em voga naquele momento histérico, sobretudo por conta
dos postulados iluministas de estudiosos do Direito Penal, destacando-se dentre eles o italiano Cesare de
Beccaria (1738-1794), autor da obra Dos delitos e das penas, publicada em 1764, e que contou com
recepcdo extremamente favordvel de Voltaire. A respeito de tal discussdo, vale a pena conferir dois
ensaios de Norberto Bobbio - "Contra a pena de morte"” e "O debate atual sobre a pena de morte", ambos
encontrados na obra A era dos direitos (1992). Interessam-nos tais ensaios porque neles ndo apenas é
salientada a relevancia do tema sob discussdo, mas também, e, sobretudo, sdo apontados relevantes nomes
que defenderam a instituicdo da pena de morte e 0s que se posicionaram contra ela. No rol dos primeiros
encontramos Platdo, Kant e Hegel, além do proprio Rousseau. No segundo rol encontramos 0s nomes de
Victor Hugo e Beccaria.
120 N3o se pode descuidar de que tal preceito, mesmo que ancorado em convengdes gerais, volta-se a
situacBes extremas, vez ser afirmado pelo proprio Rousseau, neste mesmo capitulo, "sé se tem o direito
de matar aquele que ndo se pode conservar sem perigo”. No mesmo diapasdo, preconiza-se, logo na
sequéncia, o direito de concessdo de graca, chamando-se a atencdo ao fato de que "num estado bem
governado, hd poucas puni¢Bes, ndo porque se concedem muitas gracas, mas por haver poucos
criminosos"
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Trata-se de um bindmio caro ao pensamento rousseauniano, em especial quando se tem
em mente que a instituicdo dos principios do direito politico visa ao estabelecimento de

critérios de medida ou julgamento dos sistemas ja instituidos.

O Livro 1l sera dedicado integralmente ao estudo do governo, que é
concebido como um corpo intermediario entre o soberano e os suditos, encarregado da
execucdo das leis e da manutencdo da liberdade (OC, IlI, p. 396; 1973[1], p. 80).
Também quanto ao governo, haverd a proposi¢cdo acerca de principios que constituem
suas variadas formas, culminando-se na adverténcia de que "qualquer forma de governo
ndo convém a qualquer pais" (cap. VIII), ndo sem antes, porém, serem tecidas
consideragOes acerca da democracia (cap. 1V), da aristocracia (cap. V), da monarquia
(cap. VI) e dos governos mistos. De tais consideragdes destacamos, em reiteracao, dois
pontos por serem eles fundamentais para compreensao de todo o pensamento politico de
Rousseau. O primeiro, encontrado nas derradeiras palavras do cap. 1V, diz respeito a
indicacdo de ser o governo democratico perfeito, razdo pela qual ndo convém aos
homens. O segundo, apos serem analisadas as diferentes formas de governo, constitui-se
o titulo do cap. VIII, a saber, "que qualquer forma de governo ndo convém a qualquer
pais”. O primeiro ponto €, como outrora afirmamos, a indicacdo de que o Contrato
Social € redigido sob o registro da ‘quase-utopia’, ou seja, tem por fungdo servir como
tabua de mensuracdo da realidade concreta. O segundo ponto, em complementacdo ao
primeiro, € a indicacdo de que tal tabua de medidas ndo é constituida ou idealizada de
forma aleatéria ou apartada da realidade, mas, antes, levando-se em consideracdo a
realidade diversa e complexa dos diversos povos. Neste ponto, ndo ha como deixar de
se fazer referéncia a Montesquieu, citado e elogiado expressamente como Rousseau:
"guanto mais se medita sobre esse principio estabelecido por Montesquieu, tanto mais
se sente sua verdade, e, quanto mais é contestado, tanto mais se oferecem ocasides de
firma-lo com novas provas" (OC, Ill, p. 414; 1973[1], p. 100)'2t, A partir de entdo,
firmam-se no cap. IX os "indicios de um bom governo"”, sob a maxima de que a

finalidade da associacao politica € "a conservacao e a prosperidade de seus membros".

121 De se conferir, a respeito, os livros X1V (“Das leis, na relagdo que elas tém com a natureza do clima™),
XVII (“Como as leis da serviddo politica se relacionam com a natureza do clima”) e XIX (“Das leis,, em
suas relacbes com os principios que formam o espirito geral, 0s costumes e as maneiras de um povo”), de
O espirito das leis, de autoria de Montesquieu.
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Ocorre que, em vista da imperfei¢do prdpria de tudo que se qualifique
como humano, tais quais palavras com as quais se inicia o Emilio, constitui-se uma
tendéncia os abusos do governo, com sua consequente tendéncia a degenerescéncia
(cap. X) e, como apice, a "morte do corpo politico” (cap. XI). Tais quais palavras que
encontramos no cap. Xl, "para ser bem-sucedido, ndo € preciso tentar o impossivel, nem
se iludir com dar a obra dos homens uma solidez que as coisas humanas nao
comportam” (OC, 111, p. 424; 1973[1], p. 108). Neste ponto, tal qual pondera Lourival
Machado, em nota colocada em sua tradugdo do Contrato (loc. cit.), Rousseau considera
0 eterno como inalcancadvel ao homem, razdo pela qual abandona a tradicdo dos
filésofos, notadamente os dos séculos XVII e XVIII, que tomavam como absolutos
abstratos o Homem, o Poder, a Autoridade e, porque também ndo citar, o prdprio
Estado, cujo carater perecivel estava inscrito em sua propria constituicdo. De qualquer
forma, tal apontamento nédo significa ndo procurar meios de manutencdo do préprio
Estado, do que decorre a necessidade de ser indicado um "meio de prevenir as
usurpacdes do governo” (cap. XVIII). Por fim, para finalizar o Livro Ill, afirma-se ndo
haver no Estado nenhuma lei fundamental que ndo possa ser revogada - nem mesmo o
pacto social, que poderia ser legitimamente desfeito de comum acordo pelos cidadaos

reunidos.

O Livro 1V, por fim, tratara das relacdes entre governo e soberano,
salientando aspectos como a indestrutibilidade da vontade geral (cap. 1), a questdo dos
sufragios (cap. I1), alguns institutos proprios dos romanos (0s comicios e o tribunato -
cap. IV e V, respectivamente), o problema da ditadura e da censura (cap. VI e VII,
respectivamente) e, por fim, um capitulo especifico sobre a religido civil (cap. VIII).
Trata-se de um livro caracterizado pela auséncia da mesma unidade sistematica e
coeréncia expositiva encontradas nos anteriores, mas que apresenta ponderacdes
diversas e concretas sobre questdes relevantes acerca do funcionamento da maquina
politica. Neste ponto, Lourival Gomes Machado, na ja referida introducdo (p. 19)
adverte-nos que tal auséncia de sistematicidade, entremeada de "referéncias tomadas a
historia romana por meio de Sigonius!??, instigam a suspeita de tratar-se de um

aproveitamento fragmentario de porcbes das Instituicbes que a Rousseau custava

122 Carolus Sigonius ou Carlo Sigone (1524-1584), nascido em Modena, na Italia, foi um humanista
professor de grego e que ganhou notoriedade por conta de suas publicagdes sobre a antiguidade greco-
romana. Atendendo a pedido do Papa Gregorio XlIl, comprometeu-se a escrever a Historia da igreja
cristd, mas morreu antes de completar a obra.
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abandonar”. Ao presente trabalho, essas ponderagOes concretas e, sobretudo, a
finalizagdo da obra mediante a abordagem da 'religido civil' ganham em relevéncia, pois
enquanto as ponderaces concretas ajudam a explicitar o que denominamos ‘quase-
utopia’, a finalizacdo do Contrato por meio do topico ‘religido civil’ indica a
importancia da questdo teoldgica (a qual, convém sempre recordar, € mais ampla que a
questdo religiosa) para a construcdo do sistema rousseauniano, no qual ha uma relagéo
entre teologia e as concepgdes politicas. Tal relacdo, entretanto, sera explicitada no
capitulo seguinte, ap6s as breves consideracfes que faremos a titulo de conclusdo do

presente capitulo.

*kk*k

Pois bem, O Contrato Social, cuja apertada sintese acabamos de
expor, constitui-se numa daquelas obras de leitura agradavel, surpreendente e
aparentemente ndo dificultosa. Tal qual bem coloca Bernardi (Rousseau, 2012, p. 20),
ndo apenas se trata de uma obra célebre, como seu vocabulario e suas teses constitutivas
sdo tdo disseminadas que se tem sempre a sensacao de havé-la lido. Tal fato, entretanto,
talvez se constitua no obstaculo maior para fins de reconhecimento da propria obra,
apresentada muitas vezes de forma caricatural. Vencendo-se tal obstaculo, a conclusédo
inexoravel é que a interpretacdo da obra revela uma profundidade e uma dificuldade
consideravel, quer por conta da conexd que ha entre ela e as demais obras de
Rousseau, quer em vista de conceitos cardeais cuja explicitacdo demanda trabalho e

reflexdo, dentre os quais destacamos o0s de 'soberano’, 'vontade geral' e 'religido civil'.

O conceito de ‘soberano’, consoante ja afirmado anteriormente, ganha
destaque no sistema erigido pelo genebrino na medida em que, por meio dele, opera-se
uma alteracdo na prépria significacdo do conceito. Se até entdo as concepg¢des em torno
da soberania apontavam 0 governante como seu titular, ou seja, 0 governante como o
soberano, com o pensamento de Rousseau é 0 povo que passa a deter tal titularidade,
sendo, deste modo, inaugurado, do ponto de vista teérico, a teoria moderna da soberania
popular?®, Acerca da soberania, tal qual ponderado por Derathé (2009, p. 365), deve ser
ela pensada no que toca a sua origem, a sua natureza e aos seus limites. No que diz

respeito as origens, os diversos autores podem ser classificados a partir da colocacdo no

123 Bastante elucidativo a respeito o cap. V — “A teoria da soberania” (p. 366-523) — da obra Rousseau e a
ciéncia politica de seu tempo, de Robert Derathé (vide bibliografia).
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sentido de ser a soberania originada (1) nas convencfes, (2) na natureza ou (3) na
vontade de Deus. Rousseau certamente filia-se ao primeiro grupo, posto que, para ele, a
soberania somente pode ser originada de um contrato por meio do qual cada associado
aliena sua ‘liberdade natural’, que nada mais é que a independéncia, em beneficio do
soberano, que é também por ele (o associado) composta. Neste ponto, o pensamento de
Rousseau encontra-se em consonancia com a tradicdo da Escola do Direito Natural. No
que diz respeito a natureza da soberania (que nada mais é que o exercicio da vontade
geral), € ela inalienavel, indivisivel e absoluta. E justamente para explicitar o que seria a
natureza absoluta da soberania, ingressamos na discussdo acerca de seus limites. Tal
qual adverte Derathé (2009, p. 490), o termo ‘absoluto’ ndo se confunde com a
expressao ‘sem limites’, mesmo porque a soberania absoluta vé-se limitada por sua
propria natureza, ndo tendo ela limites constitucionais ao seu exercicio — até porque é
ela quem institui os poderes constitucionais. Neste ponto h4, certamente, um

afastamento e uma critica a tradicdo do Direito natural.

\

No tocante a vontade geral, talvez o “calcanhar de Aquiles” do
sistema rousseauniano, algumas consideracdes também devem ser feitas. E no primeiro
capitulo do Livro Il do Contrato social, intitulado “a soberania ¢ inalienavel”, que
Rousseau afirmara que “s6 a vontade geral pode dirigir as forcas do Estado de
acordo com a finalidade de sua instituicio, que é o bem comum!?*, Essa vontade
geral, ademais, tem como predicativos estar sempre certa e tendente a utilidade publica
(Livro 11, capitulo 111). Um equivoco, todavia, pode surgir da interpretacdo do quanto
colocado no Livro IV, capitulo | do Contrato quando se afirma ser essa vontade geral,
constante, inalteravel e pura. Exemplo de equivoco a respeito encontramos nas
colocagdes feitas por Jean-Marie Muller (2007, p. 155) quando, durante o

desenvolvimento de sua concep¢do segundo a qual o pensamento do genebrino seria

124 Convém, aqui, fazermos um paréntese até mesmo para que seja ilustrado o quanto a problematica
conceitual em Rousseau — um autor que raramente trabalha os conceitos com a precisdo sistematica téo
prépria de alguns outros autores da Filosofia — pode gerar equivocos. Derathé, certamente um dos maiores
especialistas no pensamento politico do filésofo de Genebra, afirma que “segundo Rousseau, a soberania
ndo é uma vontade qualquer; ela ndo é a vontade de um s6 homem, nem mesmo a de Varios: ela é a
vontade de todo o corpo politico, em outras palavras, ela é a vontade geral” (2009, p. 427). Diversamente
do renomado comentador, entretanto, entendemos que, conquanto haja uma relagdo necessaria entre 0s
conceitos de ‘soberania’ e ‘vontade geral’, ndo sdo eles sinbnimos, pois, tal qual afirmado pelo proprio
Rousseau, “a soberania, ndo sendo sendo o exercicio da vontade geral, jamais pode alienar-se” (OC, IlI, p.
368; 1973[1], p. 49-50). Inferimos, pois, ser a vontade geral precedente com relagéo & soberania, que nada
mais seria que seu exercicio, isto €, a vontade geral em exercicio, ndo se havendo de falar, pois, em
sinonimia perfeita.
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“orientado para o Estado totalitario”, afirma-se que “o fundamento de um governo
democréatico ndo é a vontade geral de um povo, definida como entidade imutavel que
exerce o poder absoluto sobre os individuos” (loc. cit.). Definitivamente, ndo se extrai
da obra de Rousseau a pretensa imutabilidade da vontade geral. Tal qual colocado no
capitulo 11l do Livro Il do Contrato, sob o titulo “Se pode errar a vontade geral”,
“quando se retiram, porém, dessas mesmas vontades [particulares], os a-mais e 0s a-
menos que nela se destroem mutuamente, resta, como soma das diferengas, a vontade
geral” (OC, II1, p. 371; 1973[ 1], p. 53). Frise-se, pois: a forma como se chega a vontade
geral, qual seja, por meio da depuracdo das vontades particulares, constitui-se
comprovacao de ndo ser ela uma espécie de entidade metafisica imutavel. Antes, sua
constancia, inalterabilidade e pureza sdo meras decorréncias de seu processo de
formagdo, o qual, entretanto, se perfaz por meio de circunstancias concretas,
contingenciais e histdricas. Em outros termos, se o procedimento formal pelo qual se
chega a vontade geral é imutavel, o resultado desse procedimento — aspecto material da
vontade geral — é uma realidade viva e, portanto, variavel. Em suma, ndo ha um dado
diretivo a priori a ser perseguido para fins de conducdo dos negocios publicos. De se
chamar a atencdo, no que concerne ao conceito sob comento, que, conquanto seja ele
delineado em diversos de seus contornos no Contrato social, € no Discurso sobre
economia politica que ele nos é mostrado com maior precisdo e concretude. Se no
Contrato nos sdo indicadas sua forca diretiva, sua teleologia, suas caracteristicas
(pureza, constancia, inalterabilidade e infalibilidade), bem como seu processo de
formacéo, no Terceiro Discurso, de forma mais sintética, porém mais cirurgica, aponta-
se para o fato de ser a ‘vontade geral’ a vontade do corpo politico, por ser este um ser
moral, fonte das leis e da regra do justo e do injusto, bem como passivel de variacao de

Estado para Estado'?.

Por fim, o conceito de ‘religido civil’, encontrado no ultimo capitulo
do Livro IV do Contrato social, - um catecismo para 0 homem em sua vida em
sociedade e em seu constante processo de desnaturacdo, conforme apontou-se no

capitulo anterior desta tese - constitui-se, para fins deste trabalho, um elo ou ponto de

125 Ad litteram: “O corpo politico €, pois, também um ser moral que possui uma vontade. Essa vontade
geral, que sempre tende para a conservacdo e o bem-estar do todo e de cada parte, e que é a fonte das leis,
é, para todos os membros do Estado, em relacéo a eles e ao prdprio Estado, a regra do justo e do injusto.
(...) avontade do Estado, embora geral no que concerne a seus membros, deixa de ser geral em relacdo a
outros Estados e seus membros” (OC, III, p. 245; 2015, p. 110).

179



conexdo, conforme serd indicado no final deste capitulo, bem como, e, sobretudo, no
capitulo subsequente, entre as concepcdes politicas e as teoldgicas no pensamento

rousseauniano.

Em sintese, no que concerne ao pensamento politico de Rousseau, 0s
conceitos de ‘soberano’, ‘vontade geral’ e ‘religido civil’ constituem-se verdadeiras
balizas, razdo pela qual realizamos breve delineamento em torno deles: o primeiro
apontando para a fonte do poder, o segundo para a legitimidade do poder e o terceiro

para o principio da laicidade.

Assim, firmadas tais bases, podemos apontar tensdes e dificuldades
mais gerais acerca da problematica referente a interpretacdo do pensamento politico
rousseauniano, mesmo porque, € a Politica, no sentido amplo do termo, que o

pensamento de Rousseau converge.

Apontamos como sendo a primeira delas a constatagdo de que o
"contrato social” ndo é, tecnicamente, um contrato. Nas palavras de Olgaria Matos
(1978, p. 22), “basta, alias, ler Rousseau de perto para ver que seu Contrato ndo é um
contrato”. Consoante Bernardi (in Rousseau, 2012, p. 18), "um contrato é um ato
juridico entre sujeitos de direito, por meio do qual eles se vinculam e se comprometem
uns em relacdo aos outros”. Ele se consuma, ademais, a partir de trés premissas: (i) a
livre vontade dos contratantes; (ii) a obrigacdo dos contratantes de respeitarem 0s
vinculos firmados e (iii) uma garantia de ser respeitada a obrigacdo. Na obra sob
comento — Contrato Social - ndo se encontram preenchidos tais requisitos, de maneira
que, tecnicamente falando, o "contrato social” constitui-se, em verdade, um “pacto
social” — alias, a expressao "pacto social” aparece, na obra, com maior recorréncia (treze
vezes) que a expressdo "contrato social” (nove vezes), tratando-se, ainda, do tema do
cap. VI do Livro I. Nao é em véo, deste modo, a citacdo de Virgilio (Eneida, Livro XI,
versos 321-322) junto ao titulo da obra, como epigrafe: "dicamus leges - foederis
aequas"”, a saber, "proponhamos um pacto de condi¢des igualitarias”. Em outras
palavras, o ato por meio do qual se institui a sociedade civil é, no sentido técnico do
termo, um pacto, cujas singularidades residem (i) na sua realizacdo mediante
observancia daquelas condi¢bes proprias dos contratos e (ii) na criacdo de suas proprias

condicdes, ou seja, ndo apenas a sociedade se forma como também da a si mesma suas
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préprias leis. Em outros termos, ndo se pode perder de vista que o contrato se constitui
instituto préprio do Direito com todo seu arcabougo, pertencendo, por consequéncia, ao
mundo pés estado de natureza, sequer servindo como elemento de transicdo do estado
de natureza para o estado civil. Logo, for¢oso que essa transi¢do se dé por meio de um
pacto??®, que se constitui instituto ndo dependente ou vinculado a leis integrantes de
uma ordem juridica. Curiosamente, entretanto, o pacto instituidor da sociedade civil, a
margem de suas peculiaridades, apresenta caracteristicas e consequéncias proprias dos
contratos, com destaque a previsdo de sancdo aqueles que descumprirem suas leis,
justamente para sua propria manutencdo. Eis o sentido de sua polémica declaracdo no

sentido de que

a fim de que o pacto social ndo represente, pois, um formulério vao,
compreende ele, tacitamente este compromisso, o Unico que podera
dar forca aos outros: aquele que recusar a obedecer a vontade geral a
tanto sera constrangido por todo um corpo, 0 que significa que o
forgardo a ser livre (OC, 111, p. 364; 1973[1], p. 42).

E a aparente contradicdo na expressao "forcar a ser livre", importante
relevar, desfaz-se por completo quando se tem em mente o conceito de ‘liberdade civil’,
propria do estado de sociedade civil, qual seja, liberdade como sinénimo de agir em

conformidade com as normas livremente instituidas'?’.

126 Deve-se salientar, ainda, que, se do ponto de vista técnico-conceitual, ndo ha ‘contrato’ quando da
instituicdo da social civil, mas, antes, um 'pacto’, ndo ha, a fortiori, contrato quando da instituicdo do
governo. Para este tema, Rousseau redigiu o cap. XVI do Livro Ill do Contrato Social, intitulado "de
como a instituicdo do governo ndo é de modo algum um contrato”. No derradeiro paragrafo de tal
capitulo, afirma-se textualmente que "h& um dnico contrato no Estado, o da associagdo". Para muitos,
neste ponto hd uma verdadeira refutacdo a concepcdo de John Locke, para quem, além do contrato inicial
para fins de associacéo, haveria também um contrato entre o povo e seus chefes, quando da instituicdo do
governo. Ha, entretanto, importantes hermeneutas lockeanos que ndo veem na teoria do pensador inglés
uma teoria do duplo contrato, de modo que a concepgao exposta seria uma leitura equivocada de seus
preceitos. Leia-se, a titulo de exemplo, a tese de Rodrigo Ribeiro de Sousa, mais especificamente o item
5.2.2 (“Da comunidade a sociedade politica”, p. 253-256). Hobbes, de seu turno, apresenta neste ponto
uma concepcao mais complexa, segundo a qual cada individuo se compromete com os demais e todos, em
conjunto, com o chefe.
127 Ha aqui, como em outros pontos, uma aproximagdo com o pensamento politico de Montesquieu, que
em sua obra maior assevera: “deve-se ter mente o que é a independéncia e o que é liberdade. A liberdade
¢ o direito de fazer tudo o que as leis permitem; se um cidaddo pudesse fazer tudo o que elas proibem, ndo
teriam mais liberdade, porque os outros teriam tal poder” (Livro Xl, cap. Il —“O que ¢ a liberdade™).
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Se a problemética em torno do proprio titulo da obra constitui-se por
si s6 uma - a primeira - das dificuldades hermenéuticas, talvez a questdo mais
tormentosa a ser enfrentada diz respeito a identificacdo do registro no qual a obra fora
redigida, ao qual certamente os bons leitores e hermeneutas mostram-se sempre atentos,
até porque sem esta identificacdo o edificio hermenéutico (aquele construido a partir da

leitura e interpretacdo) em algum momento ndo se sustentara e ruira.

Eis as palavras de Camus (2017, p. 156) a respeito:

O Contrato Social é em primeiro lugar uma pesquisa sobre a
legitimidade do poder. Mas livro de direito, e ndo de fato, em
nenhum momento ele é uma coletanea de observacdes socioldgicas.
Sua_pesquisa refere-se_a_principios e por isso mesmo ja é
contestacdo — destacamos.

Essa forma de contestacdo, entretanto, € que precisa ser bem
compreendida, pois sua teleologia imediata ndo consistia na destituicdo do rei ocupante
do trono enquanto figura que encarnava o poder cuja legitimidade se questionava, mas,
antes, na derrubada dos principios nos quais tal poder se ancorava. Ou seja, tratava-se
de refutar e afastar, por meio de argumentos e ideias, o0 principio de direito divino e a
concepcdo de desigualdade juridico-politica como atributo natural das sociedades
organizadas politicamente. Eventual destituicio do rei seria uma contingente
consequéncia da adesdo a seus postulados principiologicos, mas jamais a causa imediata
de sua escrita. Assim concebido, o Contrato Social pode ser visto como resultante das
batalhas intelectuais travadas desde os séculos precedentes, constituindo-se uma das
Gltimas trincheiras da guerra contra o poder ora considerado arbitrario. Tal guerra,
ademais, apresenta diversas frentes de batalha, dentre as quais o tiranicidio e o ataque a
religido instituida, a qual também deu sustentaculo fatico e teérico ao sistema cujo

arcabouco principiologico se questiona.

A compreensao referida no paragrafo anterior ganha destaque quando
nos damos conta de que todos os grandes movimentos sociais e politicos do século
XVIII revelam a influéncia do pensamento de Rousseau sobre eles - do movimento de
independéncia dos Estados Unidos da América (1776) a Revolucdo Francesa (1789),

chegando-se a Declaracao de Direitos do Homem e do Cidadao (1789). Curiosamente, a
182



citada influéncia se deu por meio de autores (leitores de Rousseau) e movimentos de
diferentes orientacGes e matizes, 0 que nos leva a conclusdo de que houve, ainda que
ndo em sua totalidade, uma apropriacdo indevida dos postulados teéricos para fins de
justificacdo tedrica das acBes postas em pratica. Eis a percuciente explicacdo que nos é
fornecida por Pissarra (2005, p. 73):

Por ser um autor cujo pensamento era repleto de paradoxos, foi lido e
apropriado por autores diferentes. Até as vésperas da Revolucdo
Francesa, o Contrato Social exerceu influéncia sobre os membros dos
dois grandes partidos que formaram e disputaram o poder depois de
14 de julho de 1789: girondinos e jacobinos. Pelo menos trés grandes
lideres da Revolugdo fizeram de Rousseau seu mentor: Marat (1743-
1793), Robespierre (1758-1794) e Saint-Just (1767-1794). (...)
Também Babeuf (1760-1797) e a ala revolucionaria mais radical
foram influenciados por Rousseau. No século seguinte, 0s anarquistas
encontraram no pensamento de Rousseau a base tedrica de que
necessitavam para sua defesa de uma sociedade sem poder central.

Em contrapartida, assinala a mesma autora (ibidem) o quanto
Rousseau foi, ainda no século XVIII, alvo de severas criticas, sendo a ele atribuida a
responsabilidade pela violéncia que caracterizou o processo revolucionario. Nesta linha

inscrevem-se Joseph de Maistre'?® e Chateaubriand?°.

Tal apropriacdo ambivalente dos preceitos rousseaunianos tera
continuidade no século XIX: Napoledo Bonaparte passa de simpatizante das ideias de

Rousseau a um feroz critico delas!®®; os liberais criticam-no, acusando-o de ser o

128 Egcritor, advogado e diplomata, que viveu entre 1753 e 1821, tendo sido um dos mais influentes
pensadores contrarrevolucionarios apos a Revolucdo de 1789. Partidario da restauracdo do Reino de
Franca, via neste uma instituicdo de inspiracdo divina. Foi, também, ardoroso defensor da autoridade
papal — tanto em questdes religiosos como em questfes politicas, concebendo que somente a restauracéo
das monarquias catélicas poderia evitar as desordens.

129 Frangois-René de Chateaubriand, visconde de Chateaubriand, foi um escritor, ensaista, diplomata e
politico francés. Produziu uma extensa obra literaria pré-romantica e escreveu “Essai historique, politique
et moral sur les révolutions anciennes et modernes”.
130 No tocante a Napoledo Bonaparte, vale aqui uma breve nota. Nascido em 1769, na Corsega (que se
encontrava sob dominio francés), era proveniente de uma familia aristocratica, dedicando-se desde a tenra
idade a carreira militar. Com a eclosdo da revolucdo em 1789, passou a apoiar 0s jacobinos, sendo,
porém, preso em 1794 com o declinio da fase jacobina da revolucdo e a execucgdo de seus principais
lideres. Uma vez reconhecido como grande estrategista, ndo permaneceu muito tempo recluso, dando
seguimento a sua carreira militar e, em virtude do sucesso nela alcan¢ado, foi declarado c6nsul em 1799.
Justamente nesta fase do consulado, Napoledo passou a reunir suas habilidades bélicas e administrativas,
mas com um Vviés bastante autoritario, vindo a propor, em 1804, a realiza¢do de um plebiscito para que
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construtor de um sustentaculo teoérico das tiranias; 0s socialistas utopicos, encabecados
por Proudhon, viam no pensamento de Rousseau uma defesa a propriedade privada
capitalista, e os conservadores, de modo geral, acusavam-no de anarquismo. Em suma,
acusaces de todos os lados, por diversos prismas e de todas as praticas. No campo da
Filosofia alema, a ambivaléncia também se verifica: Kant vé na obra de Rousseau uma
importancia equivalente a obra de Newton para a Fisica e Hegel chama a aten¢do para a
relevancia do pensamento de Rousseau para fins de reflexdo acerca do Estado. Em
contrapartida, Nietzsche verd em Rousseau mais um dos representantes da 'moral dos

escravos'.

Fora do campo estrito da Filosofia, no campo literario - com a ressalva
ja feita no primeiro capitulo desta tese quanto a esta pretensa dicotomia - escritores e
poetas romanticos do século XI1X também se debrugaram sobre algumas concepcdes de
Rousseau: George Sand, Michelet, Victor Hugo, Stendhal, Lammenais, Balzac etc,
delas se utilizaram em suas construcdes artisticas e concepg¢des. E aqui também vamos
nos deparar com o problema hermenéutico, sobretudo no que tange a associacao
imediata do pensamento de Rousseau a forma como se desenrolaram alguns
movimentos revolucionarios. E o que se verifica, por exemplo, na construcdo do
personagem Gavroche, do romance Os Miseraveis, de Victor Hugo (1802-1885),
publicado em 1862. Referido personagem, que nos remete ao, e provavelmente nele
inspirado, menino que aparece na tela "A Liberdade guiando o povo"”, de Eugene

Delacroix, de 1830%!, pode sem dificuldades representar o povo francés, pois revela um

fosse decidido pela restauracdo ou ndo da monarquia francesa. Com a vitoria no plebiscito, Napoledo
autoproclamou-se imperador, vindo a se autocoroar em ceriménia realizada em 02 de dezembro de 1804,
na Catedral de Notre-Dame de Paris, tal qual belamente ilustrado no quadro “Le Sacre de Napoléon”, de
1807, de autoria do artista Jacques-Louis David — atualmente exposto no Museu do Louvre, em Paris. Dai
a citacdo de Napoledo no século XIX, posto que é neste que hé a inflexdo referida no paragrafo, qual seja,
de admirador a critico das ideias politicas de Rousseau.
131 Obra de 1830, dleo sobre tela (260 x 325 cm), exposta atualmente no Museu do Louvre, em Paris,
certamente é o trabalho mais conhecido de Delacroix, tendo sido responsavel por enraizar na memoria
coletiva a contundente Revolugdo de Julho de 1830. Em tal obra o povo é glorificado e nela a esperanca
na liberdade e nos demais lemas da Revolugdo de 1789 vem a tona. O impacto da obra é provocado pela
fusdo da realidade e da fantasia, no que ha, certamente, muito mais que a mera cronica daqueles trés dias
de julho. Num movimento ascendente, Delacroix distribui, no plano inferior, os cadaveres de maneira
realista. Num segundo plano, & esquerda, encontram-se 0s revolucionarios, neles incluidos soldados,
operarios, camponeses — cada qual portando um instrumento de trabalho que o identifica. Em primeiro
(ou central) plano tem-se a figura simbodlica da Liberdade, empunhando em uma das méos a bandeira com
as cores da Franga e na outra uma baioneta. De propor¢do maior que os demais personagens, a Liberdade
mostra sua forca, arrastando tudo e a todos com ela. A baioneta que traz em sua mado esquerda bem
representa a liberdade como conquista e ndo como uma dadiva recebida dos céus ou daqueles que
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amor instintivo pela liberdade, o que o torna sempre pronto a revoltar-se, ainda que isso
Ihe custe a propria vida. Sua morte, belamente retratada no romance (Victor Hugo,
1998, p. 1631-1634), é causada por rajadas sucessivas de balas, e a cada uma delas a
vitima, como que trogando de seu algoz, que nao consegue lhe vencer, entoa o refrdo de
uma canc¢do cujos segundo e quarto versos sdo: "c'est la faute a Voltaire" (2° verso);
"c'est la faute a Rousseau™ (4° verso) - "a culpa é de Voltaire", "a culpa é de Rousseau".
A resisténcia imposta pelo menino Gavroche é comparada a forca e consequente
resisténcia de Anteu, gigante mitoldgico, filho de Gaia (a terra), que, preso a ela, era
invencivel. E nesta passagem vemos 0 quanto a apropriacdo de uma ideia ou
pensamento pode culminar numa disseminacdo até mesmo popular dessa ideia, ainda

que fora de contexto, ainda que fora dos limites e esquadrinhos do seu idealizador.

De se notar que essa recepcdo ambivalente do pensamento de
Rousseau teve por causa principal a leitura e interpretacdo de parte de sua obra politica,
quase que exclusivamente do Contrato Social. Essa parcialidade de leitura da obra, ja
indicada por nos no inicio do presente trabalho, bem como quando da transcri¢do de
excerto de uma obra de Jean-Marie Muller, certamente impede o conhecimento do
sistema, tornando falhas as interpretagcdes engendradas, por mais bem intencionadas que
elas sejam. Dai nossa afirmacgdo categdrica no sentido de que Rousseau ndo se
reconheceria nos revolucionarios de 1789. Felizmente, antes do golpe fatal, Gavroche —
0 ja referido emblematico personagem de Os miseraveis - torna a entoar o refrdo
mencionado no paragrafo anterior, deixando de pronunciar, 0 nome de Rousseau: "Je
suis tombé par terre,/C'est la faute de Voltaire,/Le nez dans le ruisseau,/C'est la faute de
."132(Victor Hugo, 1998, p. 1634). A motivacdo da interrupcdo de suas palavras pode
ser facilmente interpretada como mera decorréncia da "segunda bala do mesmo
atirador”, mas pode também simbolizar o prenincio da absolvicdo que caberia a
Rousseau. Nesta mesma linha hermenéutica, e sem a tergiversacdo que muitas vezes
encontramos em intérpretes canbnicos do pensamento do genebrino, Daniel Cornu
(1994, p. 152), professor genebrino nascido em 1939, levantard abertamente a questdo:
“Tera o pensamento de Rousseau, tanto quanto se pretendeu, trabalhado os espiritos

antes da Revolucdo a ponto de ser o verdadeiro detonador dos acontecimentos de

ousavam afirmar deles descender. Em suma, Delacroix deu o peso da eternidade a um acontecimento que
Ihe fora contemporaneo, recebendo, por isso, a “Cruz da Legido de Honra”.
132 "Cai no chdo,/A culpa é de Voltaire,/O nariz na valeta,/A culpa é de ..." - tradugo nossa.
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1789?”. Na sequéncia, apds chamar a atencdo ao fato de que diversos partidos politicos
reclamariam suas ideias, responde que o pensamento de Rousseau “fundamenta a
liberdade dos individuos na expressédo de uma vontade geral de que o poder se reclama e

de que o jacobinismo € historicamente a hip6stase!3®” (loc. cit.).

J& a questdo da hermenéutica do pensamento rousseauniano no século
XX serd por nos tangenciada nas notas conclusivas do presente trabalho, mas vale a
pena sintetiza-la, desde ja, nas palavras de Simone Weil (2001, p. 169), com as quais

concordamos:

O problema de um método para insuflar uma inspiragdo a um povo é
completamente novo. (...) Rousseau, que era um espirito poderoso,
reconheceu-lhe claramente a existéncia, mas ndo foi mais além. Os
homens de 1789 n&o parecem té-lo suspeitado. Em 1793, sem se terem
o trabalho de coloca-lo, menos ainda de estuda-lo, improvisaram
solugdes apressadas: festas do Ser Supremo, festas da Deusa Razdo.
Elas foram ridiculas e odiosas. No século XIX, o nivel das
inteligéncias descera bem abaixo do campo em que se colocam as tais
questdes.

Postas todas essas questdes e problematica acerca da obra que se
tornou a mais emblematica do pensamento de Rousseau, necessario se faz aclarar em
que tal obra tem em seu bojo uma matriz consideravelmente (portanto, ndo em sua

totalidade) utopica.

Tal qual discorremos no topico proprio, constitui-se a utopia no "nédo
lugar” ou "lugar inexistente™ ou, ainda, a referéncia de algo que nao existe em lugar
nenhum. Esse ndo existir em lugar nenhum constitui-se uma referéncia de limitacédo
geografica, mas ndo uma limitacdo de referéncia ideal. Por tal razdo, 'utopia’ e 'ideal’
podem ser concebidos como sinbnimos ou, a0 menos, termos extremamente proximos
em suas significacdes. Essa questdo da inexisténcia no plano concreto, seja ela eterna ou
tdo apenas presente, levanta necessariamente 0 questionamento acerca da funcdo da
utopia, precedido do questionamento se ha, de fato, uma funcdo. A resposta a que

chegamos mediante andlise do Contrato Social, bem como de obras outras que trazem

133 Pode-se definir a hipdstase como um equivoco de ordem cognitiva que se caracteriza pela atribuicdo
de existéncia concreta e objetiva (existéncia substancial) a uma realidade ficticia, abstrata ou meramente
restrita & incorporalidade do pensamento humano.
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em si essa marca da utopia, € a de que ela, a utopia, tem por principal funcdo colocar-se
como tabua de medida para a realidade concreta, cujas contingéncias necessariamente a
impedem de atingir o grau ideal ou de perfei¢do, que é préprio do mundo das ideais ou,
nas palavras de Rousseau, "para um povo de deuses"”. O préprio Rousseau parece ter-se
dado conta de tal preceito metodoldgico, afirmando-o textualmente: "Antes de observar,
€ preciso criar regras para as observacdes; é preciso uma escala para as medidas que
tomamos. Nossos principios de direito politico sdo essa escala. Nossas medidas sdo as
leis politicas de cada pais" (OC, IV, p. 837; 2014, p. 677-678). Eis a funcdo de sua
‘quase-utopia’: constituir-se uma escala para as medidas. Neste particular, discordamos
do posicionamento de Aldo Maffey (in Bobbio, 2009, p. 1287) que, ao diferenciar a
"utopia como meio" (item Il no verbete “utopia”) e a "utopia como fim" (item Il no

mesmo verbete), coloca a obra do genebrino nesta Gltima categoria, afirmando que

a obra literaria vem acompanhada de uma acdo de proselitismo que o
autor tem o tempo de conduzir somente aos vértices da inteligéncia do
tempo (de Voltaire a Rousseau, a Diderot, a Helvétius até Holbach,
mas sempre cOm escasso sucesso), mas que deveria preparar a
realizacdo do projeto utdpico.

Em contrapartida, assentimos a distincdo encontrada no trabalho de
Eduardo Leonel Cardoso (2014, p. 163) entre as ‘utopias equalizadas' e o pensamento
utopico como ‘histdria teleologica conceitual’. As primeiras sdo as construgdes teoricas
referenciais, definidas dentro dos parametros utdpicos pré-estabelecidos, ou seja,
possuem movimentos circunscritos aos liames circulares de sua propria historia; ja o
segundo tem seus movimentos que transbordam, de alguma maneira, sua prépria
histéria, mantendo contato com a realidade empirica, ainda que para fins de valoragédo
desta. As utopias de More, Campanella e Bacon sdo exemplares de utopias equalizadas;
0 pensamento de Rousseau exposto no Contrato social, de sua vez, uma vez que

mantém contato com a realidade concreta, ainda que sem a pretensdo de diretamente
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alterd-la, amolda-se ao pensamento utépico como ‘histéria teleoldgica conceitual’, razéo

pela qual o denominamos uma ‘quase-utopia’*®*,

E, certamente, na incorreta incompreensdo das utopias, e, a fortiori,
das ‘quase-utopias’, com a consequente acdo de tentativa de sua implementacdo, que
surgem as distopias como verdadeiros pesadelos gerados a partir de sonhos, ainda que
sejam estes construgdes racionais. Frisamos, ademais, ter sido este o erro incidente na
forma como foi recebido, lido, interpretado e aplicado o Contrato Social em diversos
momentos da histdria, com destaque a Revolucdo Francesa, notadamente em sua fase

mais aguda — a “Fase do Terror”.

Neste ponto, vale a pena tracar mais um paralelo com o pensamento
platonico, notadamente por ter sido Platdo o autor da considerada primeira utopia na
historia do pensamento, por meio de sua obra A Republica. Em referida obra, na qual os
questionamentos diversos giram em torno do conceito de Justica, em dado momento um
dos interlocutores chama a atencéo ao fato de que a cidade esbocada no dialogo por
Socrates (0 personagem) ndo poderia ser encontrada sobre a terra, ou seja, tratava-se do
“nao-lugar”. Eis a transcrigdo de referido excerto, no qual consta também a resposta de
Socrates a objecdo levantada (Platdo, 592,a-b; 2016, p. 781):

- Compreendo - me falou -, referes-te a cidade que acabamos de
fundar e que sé existe em pensamento, pois nNdo creio que possa
encontrar sobre a terra nenhuma desse jeito.

- Mas no céu - lhe disse - talvez haja um modelo para quem quiser
contemplé-lo e, de acordo com ele, organizar seu governo particular.
E indiferente sabermos se ja existe algures uma cidade assim, ou se

134 A respeito da presenca da utopia na obra rousseauniana, vale a pena a leitura do capitulo “Utopias do
Iluminismo”, de autoria de Renato Moscateli (in Lopes e Moscateli, 2011, p. 81-96) e, especificamente, o
topico “Uma utopia no coragdo da Europa”. Neste topico, 0 autor chama-nos a atencdo ao fato de que,
“critico implacavel do artificialismo das sociedades europeias de seu tempo”, Rousseau teria nos
apresentado imagens diversas em suas obras acerca dos males da civilizagdo moderna: nos Discursos a
critica se faz por meio do elogio as virtudes das épocas passadas, no Contrato por meio da exposicao de
principios de uma republica legitima e no romance epistolar Julia ou a Nova Heloisa por meio do retrato
de um local no qual se podia viver mais proximo & natureza e, consequentemente, menos afetado pela
corrupcao inerente ao estado civil. E na narragdo da sociedade intima de Clarens que Rousseau projeta
uma utopia para 0 retorno & natureza, ndo em sua forma primitiva, até porque ele reconhecera a
impossibilidade disso, mas “por meio de uma ordem comunitaria na qual os lagos afetivos e morais que
ligam os individuos estimulam a transparéncia dos sentimentos, a plena sinceridade e a organizacao
econdmica tanto quanto possivel a imediatez do dominio da subsisténcia” (op. cit., p, 87-88). Em suma, é
na Nova Heloisa que encontramos a expressao maxima da utopia rousseauniana.
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ainda esta por concretizar-se; pois s6 de acordo com este é que ele se
comportara, com mais nenhuma".

Frise-se: a cidade ideal tem a funcdo de modelo no qual as cidades
(governos) particulares devem se pautar, sendo indiferente a existéncia (neste mundo)

de tal cidade ideal.

Rousseau (OC, I, p. 405-6; 1973[1], p. 90-1), de seu turno, ira
afirmar acerca da democracia - a forma de governo por ele defendida!®* como sendo a

superior:

Tomando-se o termo no rigor da acepg¢do, jamais existiu, jamais
existira uma democracia verdadeira. (...) Se existisse um povo de
deuses, governar-se-ia democraticamente. Governo tdo perfeito nao
convém aos homens.

E cedico que tais idealizacdes e modelos guardam peculiaridades
proprias dos pensamentos e teorias de seus respectivos autores. Em Platdo, o0 modelo ou
ideal é uma decorréncia do dualismo dos mundos, dualismo este que vé no mundo ideal
ndo apenas um paradigma, mas um paradigma ao qual se atribui a real e verdadeira

existéncia. Este mundo das ideias ou mundo inteligivel € que lanca luzes ao simulacro

135 Firmamos, a partir das leituras realizadas, o entendimento segundo o qual se faz equivocada toda
leitura que culmine na classificacdo do pensamento rousseauniano como ndo democratico, sendo tal
equivoco decorrente da leitura parcial das obras de Rousseau, ou da ndo compreensdo de conceitos-chave
que se encontram dispersos no conjunto da obra ou, ainda, a ndo devida articulacdo entre esses conceitos-
chave. A titulo exemplificativo, leiamos o que escreve Jean-Marie Muller (2007, p. 112): “Quando Jean-
Jacques Rousseau, cuja influéncia foi determinante a doutrina de Estado elaborada pelos regimes
oriundos da Revolucdo de 1789, afirma que as clausulas do “contrato social” “reduzem-se todas a uma
Unica, ou seja, a total alienacdo de cada associado, com todos os seus direitos, a toda a comunidade”, ele
instaura a ditadura da “comunidade” sobre “cada associado”. De acordo com Bakunin, Rousseau &, de
fato, o “profeta do Estado doutrinario”. Jacques Maritain, cuja inspiracdo filoséfica ndo flui das mesmas
fontes que a de Bakunin, expressa 0 mesmo juizo: “Rousseau, que ndo era um democrata, introduziu nas
democracias modernas emergentes uma nogdo de Soberania destruidora da democracia, orientada para o
Estado totalitario. [...] Se quisermos pensar de forma consistente na questdo da filosofia politica, é
necessario rejeitarmos o conceito de Soberania que ndo é outro sendo o de Absolutismo”. Uma das
finalidades deste nosso trabalho consiste justamente na leitura ndo parcial do pensamento de Rousseau
(em razdo do que as mais diversas obras sdo percorridas e citadas), com consequente aclaramento da
significacdo de conceitos por nds reputados essenciais, culminando-se na articulagdo entre esses conceitos
— esta, talvez, a tarefa mais &rdua. No tocante ao excerto transcrito, cremos que seu equivoco decorre de
uma leitura parcial da obra de Rousseau, mais especificamente a obra classificada como politica, bem
como 0 ndo aclaramento de conceitos relevantes, dentre 0s quais o de ‘vontade geral’, o qual, embora
citado por Muller (op. cit., p. 115), ndo corresponde & significacao que extraimos da obra rousseauniana,
tal qual discorremos durante este escrito.
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de mundo que se constitui este plano sensivel. Trata-se, portanto, de uma metafisica no
sentido etimoldgico e mais forte do termo. Em Rousseau, todavia, a questdo é tratada
ndo a partir de um esquema metafisico em seu sentido forte, mas, antes, como um
esquema metodoldgico-epistemoldgico por meio do qual se aponta para a necessidade
de uma tdbua de mensuracdo com a qual a realidade (e aqui a realidade é o mundo
sensivel) € analisada e avaliada. Em ambos, todavia, hd& uma escala para medidas,

afericOes e avaliagdes do mundo concreto.

Hé& no pensamento rousseauniano, ademais, um importante diferencial.
O seu "mundo dos principios”, que nada mais é que sua escala de medidas'*®, ndo se
constitui uma realidade a maneira platdnica (realidade plenamente autbnoma,
ontologicamente existente), de modo que seria um equivoco classificar o pensamento
politico de Rousseau no Contrato como puramente utdpico, assim como se constitui
equivoco sua antipoda, ou seja, classifica-lo como um manual para a acao politica e,
sobretudo, para a revolucdo. Ambas as visOes sdo extremadas e reducionistas. Tal qual
bem adverte Pissarra (2005, p. 72), "Rousseau ndo propde um rompimento drastico
como forma de superagdo das contradi¢cbes existentes”, pelo que ndo pode ser
considerado um revolucionario. Antes, o aperfeicoamento das instituicdes com a
consequente passagem de uma forma de governo a outra faz-se uma necessidade
constante, até porque tal passagem nado € garantia de instauracdo de uma sociedade civil
nos moldes do Contrato Social. De se atentar, também, o quanto a principiologia
construida por Rousseau, dentro da generalidade que Ihe € propria, apresenta
pontuacdes e consideracdes de diversidade de situacOes, razdo pela qual ele frisa até
mesmo a questdo da diversidade de governos para determinados tipos de povos e
territérios — ponto no qual se aproxima de Montesquieu. No mesmo diapaséo, tendo-se
em vista a corrupc¢do das sociedades, qualquer projeto de solucdo ou melhoria encontra

empecilhos diversos. Tal constatacdo ndo passou ao largo do pensamento

136 De se questionar, a essa altura, de onde surge tal “escala de medidas”. Tal qual indicado pelo préprio
Rousseau, no Livro V do Emilio, “antes de observar é preciso criar regras para as observagoes; é preciso
uma escala para as medidas que tomamos” (OC, IV, p. 837; 2014, p. 677) - sublinhei. Um pouco antes,
mais especificamente em pagina anterior, é salientado que tal criacdo se d& por método diverso daquele
empregado por Montesquieu, que se contentou em cuidar dos principios do direito positivo dos governos
estabelecidos. Dai nossa concordancia com as colocagdes de Milton Meira no sentido de que “o politico,
segundo Rousseau, ndo elabora antes 0 modelo ideal e depois tenta realiza-lo na prética” (1988, p. 122),
antes, ocorre uma captacdo e abstracdo da realidade concreta (usos, costumes, opinides etc), isto é, das
caracteristicas essenciais de um povo ou das condicdes especificas nas quais o politico deve agir. Tal acdo
intelectual, entretanto, se faz possivel devido a existéncia da consciéncia [0 “sentimento inato de justica™],
no plano individual, e da “vontade geral”, no plano coletivo — ambas infaliveis.
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rousseauniano, razdo pela qual o projeto pedagdgico - seja ele voltado a formacao do
homem, seja voltado a formacgdo do cidadao - faz-se um complemento necessario as

ideias politicas.

Frisemos que, na obra rousseauniana, ha uma constante passagem de
niveis abstratos da exposi¢do (a descricdo do modelo, da tdbua de mensuragdo) para o0s
niveis da experiéncia concreta (com indicacdo de exemplos extraidos da historia,
notadamente da antiguidade, e da realidade vivenciada pelo préprio autor); um
constante transitar entre a formulacdo de um pacto/contrato racional e a avaliagdo a ser
realizada pelo legislador acerca das condi¢Ges concretas de cada povo no momento da
tentativa de instituicdo de uma nova ordem, ou seja, em nenhum momento Sao
desconsideradas as condicOes histdricas e socioldgicas de cada povo, incluindo-se ai a

questdo relacionada as crencas e religides.

Junto a verificagdo acerca de aspectos da obra de Rousseau,
afirmamos, no tépico precedente, e ora reiteramos, que a utopia tem por caracteristicas:
(i) o carater normativo; (ii) o carater totalizante; (iii) constitui-se uma critica da
realidade existente e, por fim, (iv) tem natureza conciliatoria. O registro do Contrato
Social, de sua vez, tem natureza normativa (ou seja, € composto pelo prisma do dever-
ser) e constitui-se, a0 mesmo tempo, uma critica a situacao vigente verificada — ndo uma
critica direta, mas uma critica mediada por principios. Ndo preenche, entretanto, os
demais requisitos que caracterizam a utopia, posto que nela nao verificamos o carater
totalizante, bem como a natureza conciliatéria. Isso porque, no tocante a primeira
caracteristica ausente, o que se infere da leitura da obra rousseauniana é que ela se
constitui uma teoria formal, ou seja, aquela que fornece diretrizes e balizas, mas deixa
em aberto o contetdo com o qual a forma sera preenchida. Tal caracteristica € 0 que
permite a regra segundo a qual a conveniéncia quanto a forma de governo esta ligada
diretamente as caracteristicas dos povos. Logo, a margem dos principios gerais, as
questdes particulares em seus pormenores haverdo de ser objeto e decorréncia da
realidade concreta a que pertencem. A titulo exemplificativo, lembremos os detalhes
guanto a organizacdo social exposta na Utopia, de Thomas More — fato este que diverge
da sistematica rousseauniana. JA no que concerne a segunda caracteristica ausente, a
saber, o carater conciliatorio, nunca se faz demais nos recordarmos que a conciliacéo

plena na obra politica de Rousseau, notadamente a conciliacdo entre cultura/sociedade e
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natureza, bem como entre individuo e sociedade ndo é vista como possivel. A cultura é,
por sua prépria definicdo, o afastamento da natureza. Da mesma forma, entre individuo
e sociedade haverd sempre uma tensdo, constituindo-se funcdo da politica a
minimizacao de tal cisdo, ou, a0 menos, de seus efeitos que geram a desnaturacdo e a
fragmentacdo do homem. Os paradoxos tdo préprios do homem em sua vida em
sociedade fazem-se, na melhor das hip6teses, domados e contidos, mas, em ultima
instancia, irremediaveis. Ou seja, em suma, apenas parte das caracteristicas da utopia

fazem-se presentes no Contrato.

E no mesmo trilhar de ideias, por conta do movimento pendular por
meio do qual ora se esta no principio (no ideal), ora se esta na realidade concreta a qual
este mesmo principio deve ser aplicado, ainda que para fins meramente avaliativos, é
que nos vemos forcados a concluir que a ‘utopia rousseauniana’ € parcial, ou seja, uma
'quase-utopia'*®’. Em suma: uma teoria com a cabeca no principio (o ideal) e os pés na
realidade concreta, de maneira que a critica dirigida de Nietzsche a Platdo (Nietzsche,
1974, p. 353), in verbis: "Platdo é um covarde diante da realidade - consequentemente,
refugia-se no ideal”, a qual poderia ser dirigida a qualquer pensador que tenha um
minimo de utopia em seu sistema, ndo se aplica a Platdo, e com ainda maior razdo aos
'utopicos realistas' ou 'quase-utdpicos’, como € o caso de Rousseau. As explanacdes de
Rousseau acerca da legislacdo, a qual dd& movimento e vontade ao corpo politico, em

muito esclarecem tal questao.

Deste modo, desconsiderar, quando da leitura de Rousseau, seus

esbocos de um plano de agdo politica, ainda que seja este mediato, enfatizando tédo

137 Neste particular respeitante a classificagdo do pensamento rousseauniano, pelos diversos motivos
indicados no corpo deste topico, também discordamos da classificacdo realizada pelo professor Renato
Janine Ribeiro (2011, p. 77-116). Referido autor divide os projetos politicos em dois grandes grupos, a
saber, 0 grupo das utopias e 0 grupo do realismo. A utopia, segundo tal autor, ‘“caracteriza-se por
considerar que 0 mundo como é estd completamente errado; que a causa do erro é uma s6; que mudando-
se essa causa, tudo esta solucionado. (...) Essa causa Unica pode ser a propriedade privada, para Morus e
Marx, a vaidade unidade a propriedade, para Rousseau, ou, ainda a moral sexual repressiva, para Wilhelm
Reich. (...) Ja o realismo se distingue por considerar que este mundo pode ser insatisfatério, mas néo esta
totalmente errado e, por sinal, jamais sera possivel chegarmos a uma sociedade em que tudo esteja certo;
(...) as causas dos males sdo muitas. (...) S&o pensadores realistas Maquiavel, Hobbes, Freud” (p. 87-88).
Na continuidade de seu texto, o professor Janine indicara que, “dentre as politicas realistas, sobressai hoje
a da reducdo de danos. Melhorar a condi¢cdo humana ndo é chegar ao paraiso utépico, mas reduzir,
concretamente, 0s males” (p. 88). Pela exposicao que aqui realizamos, o Contrato seria uma combinatoria
entre a utopia e o realismo (este na categoria de ‘redugdo de danos’), ou seja, Rousseau estaria num ponto
entre 0s dois grupos, ainda que um pouco mais proximo da politica realista de reducdo de danos. Em
suma, negamos a natureza puramente utOpica atribuida ao pensamento rousseauniano, conquanto
reconhegamos algumas caracteristicas préprias da utopia em tal pensamento.
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apenas o carater abstrato do Contrato social, seu aspecto juridico (dever-ser)!38, é ater-
se a parte do pensamento rousseauniano, desconsiderando sua completude, até porque o
Contrato supde e exige uma andlise das circunstancias particulares'3®. Por outro lado,
em contrapartida, Rousseau ndo realiza uma andlise empirica dos fenémenos socio-
politicos, a exemplo de Montesquieu. Ou seja, a0 ndo se manter no mais abstrato dos
planos e, concomitantemente, levar em consideracéo aspectos da experiéncia concreta, 0
genebrino realiza uma proposta tedrica mais ampla e complexa, construindo o que
denominamos ‘quase-utopia’. Eis a razdo pela qual necessaria se faz a explicitacdo
sempre que se utiliza o termo “utopia” para fins de classificacdo do pensamento politico

rousseauniano, tal qual faz Baczko (1974, p. 282):

A critica da realidade pde em questdo 0s principios sociais e morais da
ordem existente, a legitimidade do sistema de governo, bem como as
relacbes morais sobre as quais aquela se funda. Da mesma forma, o
ideal de novas relagdes humanas opde os “principios” aos principios
estabelecidos, uma outra moral a moral existente, uma personalidade
harmoniosa ao “homem em contradi¢do consigo mesmo”. Qualquer
que seja o grau de sua concretizagdo, esse ideal & uma visdo global da
sociedade, oposta e transcendente em relacdo as relacBes sociais
existentes. E é nesse sentido mais largo que queremos empregar aqui o
termo “utopia”, sem implicar nenhum juizo de valor, em particular
sobre as possibilidades de realizacdo dessa visdo, sem prejuizo de seu
“realismo” — grifos nossos.

Justamente para fugir a necessidade de sempre explicitar o sentido do
termo “utopia”, tal qual bem fizera Baczko, que fazemos a opcao de utilizar o termo
‘quase-utopia’, vez que por meio dele conseguimos apontar, a0 mesmo tempo, para os

“principios” ou “sistema de medidas” de um lado e, de outro, para a realidade concreta

138 Dentro da perspectiva segundo a qual toda a obra de Rousseau, sem excegdo, é marcada e impregnada
da personalidade do autor, como verdadeira expressdo subjetiva do mundo, tal qual assinalamos no
primeiro capitulo desta tese, Baczko (1974, p. 283) afirma que “mesmo o Contrato social, quando o autor
se impunha o rigor de um distanciamento com relagdo a matéria abordada e queria dar a sua obra a forma
de um tratado pseudo-juridico sistematico, ndés encontramos a cada pagina essa maneira particular de
conceber a realidade como se ela fosse dada ndo somente de um reflexdo intelectual, mas também de uma
experiéncia pessoal, existencial, impregnada de conteudos afetivos”.
139 Ha no pensamento de Rousseau, entretanto, obras que se caracterizam por um pleno realismo, ou seja,
obras nas quais os planos e projetos de acdo governamental so concretos. E 0 que encontramos nas
Consideragdes sobre o governo da Poldnia e, também, no Projeto de Constituicdo para a Cdrsega. Em
tais obras, o que verificamos € a aplicacdo do arcabouco principiolégico do Contrato em realidades
concretas e circunscritas. Os titulos das obras, ademais, ja esclarecem o registro no qual foram elas
escritas, permitindo-nos diferenciar os registros outros por nés aqui indicados - o registro hipotético do
Discurso sobre a desigualdade e o registro quase-utdpico do Contrato social.
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— 0 realismo referido no excerto supra transcrito. Trata-se, certamente, de uma
cosmovisdo que oscila entre a utopia — por meio da qual se estabelecem principios de
um mundo melhor, ideal, mas que serve de paradigma — e a revolta — por meio da qual
se busca desvelar as mazelas do mundo real, as quais, muitas vezes, incorporam-se a
realidade concreta a ponto de serem concebidas, erroneamente, como proprias a
natureza das coisas. E aqui vale um relevante paréntese, dentro da perspectiva
deleuzeana no sentido de que a Filosofia é a disciplina que forma, inventa, fabrica e
pensa conceitos (Deleuze; Guattari, 2010, p. 8-15), para explicitar o quanto colacionado
por Camus em torno dos conceitos de ‘revolta’ e ‘revoltado’, os quais se subsumem
com perfeicdo a perspectiva do pensamento rousseauniano. Afirmard Camus, em sua
obra O homem revoltado (2017), que o homem revoltado é aquele que diz ndo, que
recusa, mas ndo renuncia. O movimento de revolta, de sua vez, “apoia-se a0 mesmo
tempo na recusa categorica de uma intromissdo julgada intoleravel e na certeza confusa
de um direito efetivo” (Camus, 2017, p. 27). Tal recusa se da juntamente com a
intervengdo de um juizo de valor, que é sustentado até mesmo em meio aos perigos e,
por mais confusa que seja, “uma tomada de consciéncia nasce do movimento de
revolta” (op. cit., p. 28); “a consciéncia vem a tona com a revolta” (op. cit., p. 29). O
movimento de revolta, ademais, “ndo ¢, em sua esséncia, Um movimento egoista” (op.
cit., p. 30), pois “o homem se revolta tanto contra a mentira quanto contra a opressao”
(op. cit., p. 31). A revolta, ademais, “ndo nasce, Unica e obrigatoriamente, entre 0s
oprimidos, podendo também nascer do espetaculo da opresséo cuja vitima é um outro”
(op. cit., p. 31). Nao se ha de confundir, por fim, esse sentimento/conceito de revolta
com o conceito de revolucdo, concebida em capitulo posterior na referida obra de
Camus como “a sequéncia logica da revolta metafisica” (op. Cit., p. 145), sendo esta “o
movimento pelo qual o homem se insurge contra a sua condigdo e contra a criagao” (op.
cit., p. 41). Constitui-se a revolucgdo, nestes termos, na “inser¢do da ideia na experiéncia
historica, enquanto a revolta é somente 0 movimento que leva da experiéncia individual
a ideia”. Se analisarmos a forma como Camus maneja esses conceitos, logramos éxito
em explicitar a agudeza com a qual ele analisa a perspectiva do Contrato Social, ao qual
denomina “O Novo Evangelho” (op. cit., p. 156), bem como os desvios hermenéuticos
operados pelo movimento revolucionario (op. cit., p. 169-178). A favor da pureza do

pensamento do autor do Contrato, afirmara Camus (op. cit., p. 175) que
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Rousseau, a quem ndo faltava bom senso, compreendera efetivamente
que a sociedade do Contrato sé convinha aos deuses. Seus sucessores
levaram-no ao pé da letra e trataram de criar a divindade do homem.
(...) Mas ninguém se torna deus com tanta facilidade.

A atencdo a denomina¢dao do registro ‘quase-utdopico’ por nds
realizada vai ao encontro da adverténcia feita por Bouvier (2018, p. 158) no sentido de
que “a referéncia a um Rousseau utopista é geralmente um meio para desvalorizar um
pensamento que estd longe de ser um simples devaneio sem consisténcia que
anteciparia, conscientemente ou néo, as formas do totalitarismo contemporaneo”. Antes
de ser uma verdadeira utopia, nos moldes propostos por Morus, 0 pensamento politico
de Rousseau, notadamente no Contrato, perfaz-se uma ideia reguladora, a maneira
kantiana, conforme assinalado pelo autor acima referido (ibidem), que salientara o
quanto “a ideia reguladora nos orienta na realizacdo de um mundo melhor”. A propria
“paz perpétua ndo € uma utopia, mas um ideal ao qual todas as nossas aces devem
tender, ainda que sabendo ndo esperarmos jamais essa perfeicdo posta de modo ideal.
Nesse sentido, Rousseau € mais proximo do kantismo que de um precursor das utopias

sociais” (loc. cit.).

Fechado o paréntese aberto com fins a explicagio da ‘revolta’
enquanto elemento integrante do pensamento rousseauniano, ainda com fins a esclarecer
0 conceito de 'quase-utopia’, encontramos no final da escrita do Contrato Social a
problematica atinente a ‘religido civil’ (introduzida no cap. VIII do Livro IV), a qual
também nos servira para fins de encadearmos a sequéncia da exposicdo do presente
trabalho - das ideias politicas centrais (para as quais converge todo o sistema) a questdo
teolOgica, sendo esta 0 ponto de partida desse mesmo sistema. O conceito de ‘religido
civil’ ¢é forjado a partir de duas constatagdes. A primeira € no sentido de que nenhum
povo jamais subsistiu nem subsistird sem a religido. A segunda é no sentido de que
nenhuma religido historicamente conhecida serve aos propositos das sociedades
instauradas e mantidas a luz do contrato social, seja porque algumas conduzem ao
desprendimento de tudo considerado terreno, com consequente desleixo quanto aos
assuntos que interessam a convivéncia, seja porque outras conduzem a intolerancia,
inviabilizando a convivéncia. Em suma, de uma constatacdo empirico-historica infere-se
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uma proposi¢do principioldgica, que se constitui um verdadeiro postulado da razéo
pratica. Tal postulado, pela sua prépria natureza pratica, deve ser refletido no &mbito do
que denominamos ‘antropodiceia’, um conceito ndo encontrado expressa e
explicitamente na obra rousseauniana, mas que nela se faz presente, enquanto

concepcao de mundo, a todo momento.
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4. A ANTROPODICEIA: UMA DECORRENCIA DAS CONCEPCOES
TEOLOGICAS - A ABERTURA PARA A POLITICA

Cada um dos capitulos precedentes apresenta um aspecto do
pensamento de Jean-Jacques Rousseau (a teologia e a politica, respectivamente), a partir
de uma particdo dicotdmica, razdo pela qual podem ser lidos, inicialmente, com certa
autonomia. Apesar de tal possibilidade, € justamente contra essa autonomia ou Vvisao
estanque do sistema que procuramos desenvolver o presente trabalho, pois, como
adverte Cassirer (2003, p. 443), “ndo pensamos na doutrina de Rousseau como um
conjunto estabelecido de proposicdes isoladas que podem ser facilmente registradas e
encaixadas nas historias da filosofia, através da reprodugdo e da resenha de seus textos”.
A visdo abrangente por nés aqui defendida, ademais, mostra-se em consonancia com o
quanto afirmado por Lefort (1991, p. 258-259) no sentido de que “tanto o politico
quanto o religioso pdem o pensamento filosofico em presenca do simbdlico, (...) no
sentido de que um e outro comandam, por meio de suas proprias articulacbes, um
acesso ao mundo”. Ndo se nega com tal proposigdo a virtualidade de um conflito entre
0s principios regentes da teologia e da politica, o que, ademais, parece ter sido
plenamente percebido por Rousseau, que também inferiu a necessidade de, no mundo
moderno, distinguirem-se os dominios regidos pelos referidos principios. Qualquer
tentativa minima de emancipacdo do homem estd a exigir tal distincdo — o que nao
implica a eliminagéo do elemento teoldgico. Em razdo disso, o proposito deste capitulo
é elucidar a conexdo entre 0s aspectos teoldgico e politico no pensamento rousseauniano
e, mais especificamente, o quanto a construcdo do pensamento politico — para o qual
todo o sistema converge - perfaz-se decorréncia de uma cosmovisdo complexa e arguta,
expressa por meio de concepgdes metafisico-teoldgicas, tratando-se de uma decorréncia
que se caracteriza ndo pela continuidade fluida, mas, antes, por uma continuidade

obstaculizada por lacunas, paradoxos e diversidade de registros.

A opcdo de, apo6s tratar da questdo preliminar da forma dos escritos,
iniciar a exposicdo pelo aspecto teoldgico do pensamento de Rousseau decorre do fato
de ser ele uma espécie de ponto de partida para as reflexdes do filésofo genebrino (vide,
a respeito, Rousseau juiz de Jean-Jacques, “Terceiro Dialogo”, OC I, p. 933), ponto a

partir do qual se podera firmar a cisdo entre os ambitos divino e o humano. Neste

197



altimo, no qual se coloca o pensamento politico de Rousseau, encontramos a parte
emersa do sistema, aquela que primeiramente nos salta aos olhos e a primeira das
associacOes que comumente se faz ao nome do filésofo de Genebra - a ponta do iceberg,

consoante metéfora por nés utilizada.

No tocante & cisdo entre o divino e 0 humano, &mbitos retratados com
énfase, respectivamente, nos aspectos teoldgico e politico do pensamento de Rousseau,
é ela decorréncia de um movimento caracterizado pela constante e continua
secularizacdo (ou 'laicizacdo' ou 'antropologizacdo' ou ‘dessacraliza¢do’), sendo este o
leitmotiv que conduz a 'ordem das razfes' do sistema rousseauniano, tratando-se, assim,
do percurso escolhido pelo autor - ainda que a cronologia das obras néo corresponda a
tal ordem. Refazer esse percurso pela ordem posteriormente ditada pelo proprio
Rousseau &, certamente, aproximar-se 0 mais possivel da concepcéo tal qual arquitetada

por ele proprio.

A visdo do todo (ou seja, dos diversos aspectos da obra de nosso
autor) € que nos permitira defender as teses segundo as quais 0 pensamento de
Rousseau (i) tem uma unidade e coeréncia - reveladas tdo apenas por meio da
identificacdo dos seus diversos aspectos e de suas sinapses e (ii) constitui-se uma
resposta a diversos dos problemas classicos da Filosofia, pelo que se estabelece um
verdadeiro dialogo com a tradicdo filosofica precedente e firmam-se bases para o
pensamento filosofico do porvir, notadamente o da pds-modernidade. Essa segunda tese
constitui-se, ademais, uma caracteristica do pensamento do periodo iluminista,

conforme bem pontua Cassirer (1994, p. 9-10):

a época das Luzes permaneceu, no tocante ao conteldo de seu
pensamento, muito dependente de séculos precedentes. Apropriou-se
da heranca desses séculos e ordenou, examinou, Ssistematizou,
desenvolveu e esclareceu muito mais que, na verdade, contribuiu com
ideias originais de sua demonstracéo. (...) 1sso ndo impede que tudo o
gue lhe cai nas maos adquira um novo sentido e abra um novo
horizonte filoséfico. Na verdade, o que ai temos ndo é outra coisa
sendo uma visdo nova e um novo destino do movimento universal do
pensamento filosofico.
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No tocante ao pensamento de Rousseau, a problemaética acentua-se na
medida em que ele se coloca, no bojo do século das Luzes, como defensor de muitas
concepcOes verdadeiramente anti-iluministas (v.g., sua plena desconfianga com relagéo
a ideia de progresso e a ndo valorizacdo extremada da razdo). Dai que somente a
hermenéutica ndo fragmentada de seu pensamento é o que possibilita pontud-lo na
trajetoria da histdria da Filosofia e vé-lo como uma das engrenagens que, juntamente
com tantas outras, pde essa histéria em movimento. Decorre também de tais preceitos a
necessidade de nos atermos, ainda que muito brevemente, a algumas questdes histéricas
prementes que, de alguma maneira, fomentaram e balizaram o pensamento filosofico da
modernidade — e, por consequéncia, do nosso autor. Nao se ha de perder de vista, neste
particular, que a razdo filosofica ndo tem sua causa nela mesma, pois se vé& sempre
incrustrada em determinada cultura, ou seja, as raizes da racionalidade devem ser
buscadas também fora dela mesma, pois 0 homem ndo é apenas pensamento (0
‘cogito’), mas também sensibilidade, sobretudo na perspectiva rousseauniana. Em
outras palavras, os conteldos dos quais a razdo se ocupa tém sempre um substrato

cultural.

Referidas questdes historicas, de seu turno, devem ser alocadas em
dois grandes grupos: no primeiro deles encontram-se as questdes historicas mais gerais
e abrangentes, cujas causas e influéncias sdo dificeis de mensurar e cujo entrelacamento
apresenta uma complexidade em certa medida inextrincavel, no segundo grupo
encontramos as causas historicas mais diretamente ligadas a vida de Genebra, da qual

Rousseau era cidadao.

4.1. Acontecimentos historicos gerais

Sdo trés os grandes acontecimentos historicos gerais do limiar da

Modernidade que se fizeram determinantes para a historia do pensamento moderno4?; a

140 O proprio Rousseau tinha consciéncia do processo histérico enquanto fator determinante para
compreensdo de sua época e, sobretudo, para que desta pudesse fazer as mais atrozes criticas. Eis o
sentido de suas palavras em seu Discurso sobre as ciéncias e as artes ou Primeiro Discurso: “Precisou-se
de uma revolugdo para devolver os homens ao senso comum e ela veio de onde menos se esperava. Foi o
estpido mugulmano, foi o eterno flagelo das letras que as fez renascer entre nés. A queda do trono de
Constantino trouxe a Itélia os destrocos da Grécia antiga. (...) Rapidamente, as ciéncias seguiram as artes,
a arte de escrever juntou-se a arte de pensar” (OC, 111, p. 6; 1973[3], p. 342).
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revolucdo cientifica, a Reforma Protestante e o surgimento do Estado Moderno. Ter
algumas nocdes basicas acerca desses acontecimentos mostra-se vital ndo apenas para
ficar evidente a marcha da 'secularizacdo do mundo' e, consequentemente, da concepgéo
acerca deste novo mundo, mas, sobretudo, para fins do nossos trabalho, para mostrar o
quanto o pensamento de Rousseau é fruto dessa marcha, acompanhando-a e
constituindo-se uma etapa avancgada dela - a0 mesmo tempo que se perfaz um ponto de
inflex&o dela. Em outros termos, 0 pensamento de Rousseau constitui-se um dos auges
da Modernidade, explicando-a em alguns de seus aspectos mais relevantes, e, a0 mesmo
tempo, sua maior critica, posto que criticas mais ferrenhas somente seréo tecidas ja na

p6s-modernidade.

4.1.1. A revolucéo cientifica

A revolucéo cientifica'¥* ocorre por meio da ruptura com a filosofia
aristotélico-escolastica, o que, consequentemente, tornou obrigatdria a busca de um
caminho proprio. Essa busca foi 0 que motivou um interesse maior pelo 'método’ que,
conquanto tenha sido sempre objeto da discussdo filosofica, passou a sé-lo como parte
relevante, sendo a filosofia de Descartes 0 exemplo mais emblematico a respeito. Tal
revolucdo, para delimitarmos suas molduras, tem como nomes de relevo: Nicolau
Copérnico (1473-1543), Giordano Bruno (1548-1600), Galileu Galileu (1564-1642),
Johannes Kepler (1571-1630) e Isaac Newton (1642-1727).

Nicolau Copérnico, 0 monge, astrbnomo e matematico polonés, foi o
primeiro nome do heliocentrismo moderno'#? - teoria segundo a qual o Sol, e ndo a
Terra, seria 0 centro do nosso universo. Sua obra Das revolucdes dos corpos celestes

[por vezes traduzida como Das revolugdes das esferas celestes] apresenta prefacio nao

141 A questdo da Revolucdo Cientifica encontra-se devidamente talhada na obra Do mundo fechado ao
universo infinito, de Alexandre Koyré (vide bibliografia), de cujo prélogo extraimos praticamente todas
as ideias expostas neste brevissimo tépico.
142 Necessario se faz qualificar o heliocentrismo como ‘moderno’ na medida em que, ao que tudo indica,
alguns povos da Antiguidade oriental j& tinham essa concep¢do de universo fisico. Tal se encontra
retratado pelo afresco “A escola de Atenas”, de Rafael, ja referido por n6s em uma das notas de um dos
capitulos anteriores desta tese, por meio da figura identificada como Zaratustra ou Zoroastro (profeta e
poeta persa do séc. VII a.C.) — personagem localizado no canto direito da pintura, tendo na méo direita a
representacdo do sol, e que conversa com Ptolomeu, personagem que se encontra de costas para o
espectador e que traz nas mdos uma esfera opaca, representado a Terra. Em suma, hé nessa parte do
afresco, a discussdo entre o heliocentrismo (defendido por Zoroastro) e o geocentrismo (defendido por
Ptolomeu).
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assinado, no qual a teoria é apresentada como simples hipotese. Essa apresentacao
muito provavelmente decorre do temor da Inquisicdo, mas segundo alguns autores teria
ela sido redigida por seu editor, o tedlogo protestante Osiander e teria sido introduzida
quando Copérnico ja se encontrava em seu leito de morte. A obra teve, de inicio, pouca
repercussdo, recebendo a devida atencdo somente no seculo XVII com Galileu e Kepler.

Giordano Bruno, frade dominicano, foi o personagem cuja vida mais
evidenciou o quanto a Igreja impunha seus dogmas e, por consequéncia, constituia-se
um impeditivo para a livre atividade cientifica. Autor da obra Acerca do Infinito
Universo e Mundos, de 1584, foi acusado de panteismo e de defensor da doutrina da
infinitude e do carater mutavel do universo. Sobretudo a questdo da infinitude lhe gerou
problemas na medida em que, até entdo, tratava-se de um atributo exclusivamente
divino. Desmistificar o0 espaco poderia ser interpretado, deste modo, como de fato o
fora, como o esvaziamento do sagrado, ou seja, sua dessacralizacdo, e, em ultima
instancia, a equiparacio do sagrado ao humano. A parte dos problemas dai oriundos,
quando de seu ultimo interrogatorio, Giordano Bruno ndo abjurou, sendo condenado,

em 08 de fevereiro de 1600, a fogueira, dando-se a execucdo nove dias apos.

Galileu Galilei, professor das universidades de Pisa e de Padua, foi o
responsavel pela superacdo do aristotelismo e pela concepcdo moderna de ciéncia.
Autor de Dialogo sobre os dois maximos sistemas de mundo, teve a vida marcada por
perseguicdo publica e religiosa, notadamente por defender a substituicdo do modelo
ptolomaico do mundo ou sistema geocéntrico'*® pelo modelo copernicano ou
heliocéntrico. Condenado pela Inquisicdo, acabou por abjurar publicamente suas
ideias!** e posto em prisdo domiciliar a partir de 1633. Eis a razdo pela qual somente em
1638, a sua revelia, foi publicada, na Holanda, a obra Discursos e demonstracfes

matematicas sobre duas novas ciéncias.

Johannes Kepler, astronomo e matematico alemdo, formulou as trés

leis fundamentais da mecanica celeste (as "Leis de Kepler"), sendo a primeira delas

143 A teoria geocéntrica do mundo é encontrada nas obras de Aristételes, tendo sido complementada,
posteriormente, por Ptolomeu, no século Il d.C. Trata-se da concep¢do de mundo que perdurou na
Antiguidade e por toda a Idade Média - portanto, por mais de vinte séculos - e que defende o universo
finito, esférico e hierarquizado, tendo-se a Terra por seu centro.
144 Acerca da postura de Galileu, bem como dos julgamentos pdsteros acerca dela, vale a pena a leitura de
A vida de Galileu, de Bertold Brecht, escrita entre 1937-1938.
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concernente ao movimento orbital e eliptico dos planetas ao redor do Sol, ou seja, ja se
encontra incorporada em sua teoria o heliocentrismo primeiramente teorizado por

Copeérnico.

Coube, por fim, a Isaac Newton, autor de Principios matematicos de
filosofia natural, realizar uma sintese do quanto anteriormente exposto por meio de sua
teoria da gravitacdo universal. Muitas das leis elaboradas pelos antecessores referiam-se
apenas a aspectos particulares dos fenébmenos considerados. O sistema newtoniano, de
seu turno, caracteriza-se por sua abrangéncia, sendo a maior sintese cientifica sobre a
natureza do mundo fisico. Sua teoria foi fundamental para o desenvolvimento da ciéncia
e permaneceu como parametro indiscutivel por duzentos anos - até a primeira metade do
século XX -, somente suplantada pela teoria da relatividade, que teve em Albert
Einstein (1879-1955) seu grande nome, e pela fisica quéntica, cujo principal nome é
Max Planck (1858-1947).

Acerca desses cinco nomes!*> e suas respectivas obras, convém
destacar para a finalidade do presente trabalho que a substituicdo da explicacéo
aristotélico-escolastica implicou a substituicdo paulatina de uma visdo religiosa de
mundo calcada na ordem, na hierarquia e na causalidade divina. A ciéncia torna-se,
paulatinamente, laicizada ou secularizada, ou seja, o saber ndo mais deve se submeter ao
poder da Igreja. Com tal radical alteracdo de concepc¢do, um dos principais
questionamentos diz respeito ao lugar do homem no mundo. A geometrizacdo do
espaco, de sua vez, subverteu a concepcdo mistica de lugares privilegiados, igualando,

de certo modo, o céu e a terra. A natureza e 0 proprio homem sdo concebidos como

145 Conquanto tenhamos elencado os nomes de cinco importantes cientistas/pensadores como espécie de
moldura da revolucdo cientifica do inicio da Modernidade, importante ressaltar que, ndo refugisse ao
objeto do presente trabalho, diversos outros nomes deveriam ser citados. O dinamarqués Tycho Brahe
(1546-1601) realizou importantes observac@es astronémicas que foram utilizadas por Kepler. William
Gilbert (1544-1603), médico e fisico inglés, estudou os fenémenos elétricos e descobriu as propriedades
do ima; Robert Boyle (1627-1691) e Edme Mariotte (1620-1684) estudaram a elasticidade do gas; Otto
von Guericke (1602-1686) inventa a bomba a vacuo e a maquina elétrica; Pascal (1623-1662) e Torricelli
(1608-1647) inventam o barémetro e desenvolvem estudos acerca da pressdo atmosférica; Christaan
Huygens (1629-1695) desenvolve a teoria ondulatéria da luz. No campo da Matematica, Pierre de Fermat
(1607-1665) e Descartes (1596-1650) desenvolvem a geometria analitica; Newton e Leibniz desenvolvem
o calculo diferencial e Blaise Pascal desenvolve o célculo das probabilidades. A anatomia, de sua vez,
contou com os trabalhos de Andreas Vesalius (1514-1564) que, desafiando as vedagfes provenientes da
Igreja, disseca cadaveres com fins a dar objetividade aos estudos anatdbmicos, o que possibilitou a redacéo
da obra ilustrada A organizacdo do corpo humano, na qual se comprovam 0s equivocos nas teses de
Galeno (médico romano do século 11 d.C.); Miguel Servet (1511-1553) e William Harvey (1578-1657)
explicam a circulacdo sanguinea e Hooke (1635-1703) estuda e descreve a estrutura celular das plantas.
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méaquinas ("mecanicismo™), ou seja, conjunto de mecanismos cujas leis precisam ser

descobertas. Eis a razdo pela qual afirmard Koyré (2001, p. 5):

ao estudar a histéria do pensamento filosofico e cientifico dos séculos
XVI1 e XVII - eles estdo de fato tdo estreitamente misturados e ligados
em conjunto que, separados, tornam-se incompreensiveis. (...) uma
revolugdo espiritual muito profunda, revolucdo que modificou os
fundamentos e os préprios quadros do nosso pensamento, e de que a
ciéncia moderna é a0 mesmo tempo a raiz e o fruto.

Muito além da alteracdo dréastica acerca da explicacdo do mundo fisico
e das leis que o regem (aspecto cientifico do problema), ocorre uma crise da consciéncia
europeia (aspecto filosofico do problema), bem como, tal qual assinala Koyré (ibidem)
uma pretensa conversao do espirito humano da ‘teoria’ a 'praxis’, do saber contemplativo
ao saber pratico e ativo, culminando na ideia do homem, outrora expectador da
natureza, em possuidor e dominador dessa mesma natureza. Trata-se, também, da
descoberta da subjetividade do homem moderno, esse mesmo homem que "perdeu seu
lugar no mundo ou, mais exactamente talvez, perdeu o proprio mundo que formava o
quadro da sua existéncia e o objecto do seu saber” (Koyré, 2001, p. 6). Ocorre,
simultaneamente, a desintegracdo da construcdo estética do cosmo**®, por meio da qual
0s espacos eram ordenados e hierarquizados, havendo o "mundo superior dos céus” ao
qual se contrapunha o "mundo inferior e corruptivel da terra”. A quebra dessa ordem
levanta questionamentos acerca da hierarquia entre os seres, incluindo-se 'Deus’ neste

rol.

146 De se ressaltar que o termo "kosmos" (kocpoc), de origem grega, designava, primitivamente, de modo
abstrato, uma ordem harménica ou uma sabia organizacdo. No pensamento platbnico, em virtude da
oposicdo sistematica entre os dois mundos, o0 mundo sensivel e o inteligivel, apenas o primeiro era
denominado "kosmos", sendo o segundo preferencialmente chamado "topos" (témoc). Em Timeu, 29a-b,
sera afirmado: "se o Cosmos é belo e se 0 demiurgo é bom, é claro que ele mira ao modelo eterno. (...)
Pois este Cosmos é 0 mais belo que ja nasceu, e 0 demiurgo a mais perfeita das causas. Entdo o Cosmos
que nasceu nessas condic@es foi feito de acordo com o que é objeto da intelecgdo e de reflexdo, é idéntico.
Mas se assim &, é também absolutamente necessario que este Cosmos seja imagem de algum outro
Cosmos". Na conclusdo de tal didlogo, Platdo define o "kosmos" como "um vivente visivel que engloba
todos os viventes visiveis, um deus sensivel formado & semelhanca de um deus inteligivel, grandissimo,
muito bom, belissimo e perfeitissimo" (Timeu, 92c). De se notar, no tocante & conceituacdo platonica de
"kosmos", que nela encontramos inserida a ideia do "belo", ou seja, 0 "kosmos" ndo é apenas organizado,
como também traz em si a marca da beleza. N&o por acaso do termo sob comento deriva a palavra
‘cosmética’.
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Diante desse quadro, a ciéncia, a filosofia e a teologia tiveram, todas
elas, legitimo interesse nas discussdes acerca do espaco, da matéria e do papel da
causalidade, com o consequente transbordo as discussdes em torno da physis e da
estrutura e do valor do pensamento. Apesar da convergéncia de interesses, a ciéncia ndo

é mais uma serva da Teologia.

4.1.2. A Reforma Protestante

No campo da teologia, ja turbado por conta dos questionamentos que
passaram a recair sobre diversos de seus dogmas centenarios, as discussdes ganham um
novo e relevante ingrediente, a saber, a cisdo da igreja cristd por conta da Reforma
Protestante. E aqui, para firmarmos o quanto anteriormente afirmado, ndo se trata de
fazer uma plena identificacdo entre teologia e religido, mas, antes, elucidar o quanto a
religifo (com destaque ao conjunto das religibes organizadas e instituidas
historicamente) integra 0 campo maior da teologia e como parte que visivelmente se
sobressai. Seguindo o mesmo lema central do Renascimento, a Reforma visava ao
retorno dos valores cristdos primitivos - 0 que certamente implicava a critica a forma
pela qual a religido teria se desenvolvido e, concomitantemente, a negagédo do valor da
tradicdo, em especial da Igreja Catolica, que se julgava a depositaria da vontade divina

transmitida aos homens.

Tradicionalmente, € apontado como marco inicial da Reforma a
afixacdo, nas portas da catedral de Wittenberg, no ano de 1517, das "noventa e cinco
teses" de Martinho Lutero (um monge agostiniano, 1483-1546), as quais tinham como
ponto central a critica a0 comércio das indulgéncias. Segundo Lutero, o ensino
fundamental do Evangelho ¢ a justificacdo pela fé, o que tinha por corolarios l6gicos (i)
a negacdo do valor isolado das obras, e, por consequéncia, dos ritos e cerimoniais
religiosos tdo comuns - excecdo feita agueles encontrados nas préprias Escrituras e (ii) a
negacdo, em ultima instancia, da liberdade humana, com o consequente reconhecimento
da predestinacdo. Esse segundo ponto foi o que motivou sua polémica com Erasmo de
Roterdd (1466-1536). Em outro ponto da Europa, Ulrich Zwinglio (1484-1531) e Jean
Calvino (1509-1564) também se firmaram como reformadores. O primeiro negando, de

forma ainda mais enfatica que Lutero, o valor das formas religiosas tradicionais e o
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segundo aprofundando a ideia de predestinacdo - 0 sucesso nas atividades da vida

secular constituir-se-ia prova evidente da aprovacao e favorecimento divinos.

Para fins do nosso escrito, entretanto, muito mais relevante que trazer
a baila os diversos pontos de oposicdo entre os reformadores e a Igreja tradicional é
chamar a atencdo do quanto o espirito da Reforma contribuiu para o desenvolvimento
de teses que compbem o pensamento filosofico da Modernidade, ainda que seja
discutivel estarem os pais da Reforma, de maneira imediata, distantes das questdes
filosoficas. O advento da Reforma promove, de inicio, alteracdes bruscas na Teologia -
e aqui j& estamos em uma area sobre a qual remanesce, a todo tempo, 0 questionamento
acerca de sua pertinéncia a Filosofia e, em sendo positiva a resposta, em que grau. A
dogmatica biblico-religiosa vé-se afetada e a hermenéutica biblica, nos moldes que
passou a ser defendida, redunda em uma nova concepg¢éo de histéria da humanidade.
Para a Filosofia, as principais implicacfes da Reforma, segundo Luisa Simonutti (2011,
p. 214) foram:

1. a irrupcdo da pluralidade diante do estatuto unitario e absoluto do
conceito de verdade religiosa e, consequentemente, a confirmacdo da
crise do estatuto unico da verdade;

2. a manifestacdo de uma hermenéutica biblica baseada na histéria e
na critica;

3. 0 esboco de uma nova antropologia e de uma sociedade civil
fundada nos conceitos de tolerancia e direito.

Ainda segundo a citada autora, "nesses esforcos para alcangar uma
nova sintese, o0 homem do primeiro periodo da época moderna se vé levado a encarar
uma forma de utopia original: a utopia de um mundo plural” (loc. cit).
Concomitantemente, concebe-se um novo estatuto para o individuo e para a reflexdo

individual. Tal qual nos aponta Maritain (1945, p. 20), em capitulo sobre Lutero*’: “O

147 De grande interesse se mostra, em especial para os fins deste trabalho, a leitura da obra Trés
Reformadores, de Jacques Maritain (1882-1973), em cuja introducdo lé-se: “trés pessoas, por razdes
muito diversas, dominam o mundo moderno e estdo a frente de todos os problemas que o atormentam: um
reformador religioso, um reformador filosofico e um reformador moral: Lutero, Descartes e Rousseau.
Sao os verdadeiros pais do que M. Gabriel Séailles chamava de consciéncia moderna”. Se o pensamento
de Rousseau constitui-se o cerne deste escrito, fazendo parte dele as concepgdes teoldgicas (nas quais se
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que mais chama a atencdo na fisionomia de Lutero é o egocentrismo: algo muito mais
sutil, mais profundo e mais grave que 0 egoismo: o egoismo metafisico. O ‘eu’ de

Lutero se converte, praticamente, no centro de gravidade de todas as coisas”.

Juntamente a questdo do individuo enquanto ser central e que reflete, a
questdo relacionada ao grupo de individuos - e mais especificamente ao grupo de
individuos politicamente organizados dentro de uma estrutura de poder, ou seja, O
Estado nascente - também passa por questionamentos com e pelos reformadores.

Consoante apontado por Lefort (1991, p. 249),

no século XVI (..) sdo demarcados os primeiros sinais de uma
reflexdo moderna sobre religido e politique, quando entdo nasce uma
sensibilidade nova a questdo dos fundamentos da ordem civil, sob os
efeitos conjugados da subversdo na autoridade da Igreja, depois das
lutas em torno da Reforma, e, tanto da afirmagdo quanto da
contestacdo de um poder absoluto do principe.

Do ponto de vista concreto, alguns acontecimentos emblematicos
elucidam esse transbordamento do teoldgico-religioso ao politico: a execucdo de Miguel
Servet (1511-1553), tedlogo, medico e humanista espanhol - mencionado em uma das
notas de rodapé precedentes -, que foi levado a fogueira sob acusacéo de heresia, tendo
Calvino como presidente do conselho de sentenca, o impactante massacre da Noite de

Sdo Bartolomeu!*® e as constantes guerras religiosas fazem irromper o conceito de

inclui a critica as igrejas histdricas), uma invocacdo minima aos reformadores, dentre os quais Lutero,
faz-se necessaria. Ja no tocante ao pensamento Descartes, ndo bastasse o alicerce que ele se constitui para
a Filosofia moderna, a influéncia do pensamento dele nas concepgdes de Rousseau foi e serd, por diversas
vezes, lembrada durante esta exposicdo, mesmo porque uma das obras essenciais para o desenvolvimento
desta tese é Les méditations metaphisiques de Jean-Jacques Rousseau, de Henri Gouhier (vide
bibliografia), cujo titulo aponta, por si sO, para a referida influéncia. E de forma ainda mais enfatica, o
capitulo II da obra de Goubhier ¢ intitulado “O que o vigario deve a Descartes”, sendo nele encontradas as
afirmacgdes: “Esse retorno a Descartes fornece-lhe [a Rousseau] esquemas para pdr suas ideias em ordem
e também pensar a historia de seu espirito” (p. 54); “como Descartes no inicio de sua metafisica,
Rousseau imp8e ao pensamento uma autocritica” (p. 59) e “Assim, a teodiceia de Rousseau apoia suas
demonstragdes sobre as teses fundamentais do mecanismo cartesiano [teses essas referentes a inércia
natural da matéria]” (p. 81).
148 O massacre da ‘Noite de Sdo Bartolomeu’ ocorreu nos dias 23 e 24 de agosto de 1572, iniciando-se na
cidade de Paris, estendendo-se, porém, a outras cidades francesas. H& bastante divergéncia quanto ao
nimero de mortos, mas algumas fontes falam em 30.000. Ele ocorreu dez anos ap6s o decreto do Edito de
Saint-Germain, por meio do qual a monarca francesa Catarina de Médici, que era cat6lica, havia
concedido liberdade de culto aos protestantes. A feroz perseguicdo aos huguenotes (protestantes
franceses) continuou até outubro daquele ano. A evidente influéncia do poder politico no inicio e no
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tolerancia, o qual somente ganha corpo com o fortalecimento da ideia de liberdade de
consciéncia, da qual decorre a liberdade de escolha religiosa. Somente a partir deste
contexto podemos entender o pensamento de Pierre Bayle (1647-1706) acerca da

tolerancia civil,

seja em seus Pensamentos diversos (Pensées diverses) de 1682, onde
ele avalia como legitima uma sociedade de ateus, ou em seu
Comentario filosoéfico (Commentaire Philosophique) de 1686, no qual
ele defende a liberdade e o respeito devidos a consciéncia, ai incluidas
aquelas que "vagam" na heresia. Para este fil6sofo, se a dissensdo é
uma questdo central em matéria de doutrina religiosa, esta é somente
uma questdo secundaria quando do se trata do sistema e do
funcionamento da sociedade civil (Simonutti, 2011, p. 223).

Transbordada a questdo da Reforma Protestante a political4®, mais
especificamente ao Estado, até porque a questdo da tolerancia somente faz sentido
quando pensada pela perspectiva da coletividade organizada sob a batuta de um estatuto
juridico-politico, chegamos ao terceiro grande evento historico que marca a

Modernidade, a saber, o surgimento do 'Estado Moderno'.

4.1.3. O surgimento do Estado moderno

Como é proprio do pensamento filosofico, as questdes atinentes ao
Estado séo postas pela Filosofia politica a luz de controvérsias variadas. E a primeira
dessas questdes diz respeito justamente ao nascimento do Estado: teria ele sempre
existido ou seria um fendémeno historico préprio de um momento especifico da Historia,
caracterizado por certo grau de evolucdo? Para muitos autores, o Estado tem sua
existéncia desde o momento no qual os homens sobre a Terra acham-se integrados

numa organizacdo social, caracterizada por uma estrutura de poder, por mais primitiva

desenvolvimento do massacre é atestada pelos historiadores, bem como retratada na Literatura por
algumas obras, dentre as quais A rainha Margot, de Alexandre Dumas (1802-1870) e A noite de S&o
Bartolomeu, de Prosper Mérimée (1803-1870). Ter esse massacre em mente — suas causas e
consequéncias, bem como sua extensdo — notadamente através de seu retrato literrio, certamente auxiliou
no despertar da nog&o de toleréncia.
149 Utilizamos aqui o termo 'politica’ em seu sentido estrito, ou seja, como atividade relacionada
diretamente & figura do Estado - o que difere do sentido amplo que se constitui uma referéncia as relacées
de convivéncia em grupos de diferentes dimensdes.

207



que ela seja. Dalmo Dallari (2003, p. 52) citard Eduard Meyer (1855-1930) e Wilhelm
Koppers (1886-1961) como defensores dessa tese - 0 primeiro historiador alemé&o que
estudou as sociedades antigas e o segundo, também alemé&o, etn6logo. Em contrapartida,
diversos outros autores defenderdo a tese segundo a qual o Estado surge em periodo ja
avancado da histéria do homem, ou seja, em periodo posterior ao surgimento da
sociedade, congquanto essa tenha uma marca de organizagdo e elementos sem 0s quais
ndo teriamos a instituicdo do Estado. Essa segunda corrente, de seu turno, subdivide-se
quanto ao apontamento preciso do surgimento do Estado, destacando-se as subdivisdes
que veem 0 nascimento do Estado (i) como o ponto de passagem da barbarie a
civilizagdo ou ‘idade civil', designando o termo civil a0 mesmo tempo o status de
‘cidadd@o' e o de 'civilizado', (ii) como o momento no qual o aparato politico-juridico
constitui-se instrumento de dominagdo de classe - sendo esta a interpretagdo de Engels e
Marx e (iii) como 0 momento preciso no qual a sociedade politica se faz dotada de
caracteristicas bem definidas. Esta ultima € a posi¢do, segundo Dallari (2003, p. 53), de
Karl Schmidt!®® - para quem somente com a ideia e a pratica do que passou a ser
denominado 'soberania’ teriamos de fato o Estado, ou seja, teria ele seu nascimento no
século XVII - e de Balladore Pallieri'® - que, de forma ainda mais precisa, indicara o
ano de 1648, quando assinada a "Paz de Westfalia"'>2, como sendo a data de nascimento
do Estado. Em meio a essa controvérsia, posicionamo-nos nos exatos termos

prelecionados por Pierangelo Schiera (in Bobbio, 2009, p. 425-431):

O Estado Moderno como forma histérica determinada. (...) 0 conceito
de Estado ndo é um conceito universal, mas serve apenas para indicar
e descrever uma forma de ordenamento politico surgido na Europa a
partir do século XIII até os fins do século XVIII, ou inicio do XIX, na
base de pressupostos e motivos especificos da historia europeia e que
apos esse periodo se estendeu - libertando-se, de certa maneira, das

150 Jurista (especializado em Direito Constitucional e Direito Internacional), filésofo e professor aleméo
que viveu entre os anos de 1888-1985. E lembrado por seu engajamento na causa nacional-socialista
(nazista) e, consequentemente, oposic¢ao & democracia liberal.
151 Jurista italiano que viveu entre 1905-1980.
152 A "Paz de Westfalia" corresponde a assinatura de dois tratados na regido de Westfalia, Alemanha, nos
quais sdo fixadas as fronteiras territoriais apds as guerras religiosas, notadamente a Guerra dos Trinta
Anos, movida pela Franga, governada por Luis X1V, e seus aliados contra a Alemanha. Por meio desses
tratados a Franca obteve importantes aquisi¢des territoriais, dentre as quais a regido da Alsécia, e a
Alemanha, de sua vez, conquanto perdesse por¢des territoriais, beneficiou-se, assim como os demais
Estados, pela delimitacéo territorial, o que se constitui conditio sine qua non para fins de exercicio do
poder soberano.
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suas condicdes originais e concretas de nascimento - a todo o mundo
civilizado.

Aumentando a pletora de controvérsias, ha, ainda, a discussao acerca
da motivacédo e causa determinante para o surgimento do Estado, para a qual surgiréo as
mais diversas respostas no seio de diversas teorias: formacdo natural ou espontanea do
Estado; formacdo contratual ou convencional; formacdo patriarcal; origem nos atos de

forca, violéncia ou conquista; origem em causas econdémicas ou patrimoniais, etc.

Em meio a tantas controvérsias, as quais ndo podem ser dirimidas no
bojo do presente trabalho, sob pena de nos desviarmos do problema cujo enfrentamento
fora proposto, fato é que a figura do 'Estado Moderno' tem suas caracteristicas
delimitadas e nos permite cingir o tema de modo consentdneo a tese em
desenvolvimento. Referido 'Estado Moderno', diversamente dos entes pré-modernos, 0s
quais, em alguns casos, em muito a ele se assemelhavam, tem por elementos
constitutivos (i) o territério, (ii) o povo e (iii) a soberania (Bobbio, 1990, p. 93-95;
Dallari, 2003, p. 74-81). O territério constitui-se o limite de validade espacial do
Estado; o povo constitui-se o limite de validade pessoal do Estado e a soberania, de sua
vez, constitui-se, do ponto de vista externo, a independéncia com relacdo aos demais
Estados e, do ponto de vista interno, o poder de fazer valer, dentro de seu territorio, suas
normas. A auséncia de quaisquer um desses elementos constitutivos impede falar-se,

tecnicamente, em Estado!>3.

Além dos elementos constitutivos, ha duas caracteristicas do Estado
moderno que muitas vezes passam despercebidas pelo fato de confundirem-se com a
propria histéria de sua formacdo, quais sejam, 0 processo continuo e progressivo de
centralizacdo do poder e a aquisicdo da impessoalidade do comando politico. E ainda
dentro dessa perspectiva historica, temos também a problematica das guerras religiosas,
algo que toca no fendmeno historico anteriormente abordado - a Reforma Protestante.

Os conflitos religiosos que laceravam a Europa nos séculos XVI e XVII foram

158 A titulo de exemplo e para fins de reflexdo, basta nos atentarmos, na atualidade, aos problemas
relacionados & Palestina e ao povo curdo. A Palestina, conquanto tenha o status de Estado, enfrenta a
problemética relacionada a delimitacdo territorial. J& o povo curdo, conquanto povo, ou seja, dotado de
uma identificacdo cultural especifica, ndo possui territorio, em razdo do que ndo se faz possivel falar-se
em soberania e, consequentemente, em Estado curdo.
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determinantes para o reconhecimento de uma nova forma de poder desvinculada da
religido e, portanto, fundada no poder temporal, mesmo porque a religido cristd, agora
bastante fragmentada, ndo se presta mais para fins de exercicio do poder temporal
eficiente, dentro das exigéncias de uma sociedade nascente. A ordem estatal torna-se,
deste modo, um projeto racional da humanidade no campo terreno - e aqui
vislumbramos, mais uma vez, elementos que integram a concepcéo de ‘antropodiceia’,
que delinearemos um pouco mais adiante. A ideia basica do contratualismo, alids,

repousa neste pressuposto.

Enquanto acontecimento histérico de relevo na Modernidade, é o
surgimento do Estado Moderno, com as caracteristicas supracitadas, que destacamos
como fenbmeno que gerou alteragdes na estrutura dos quadros da Filosofia - o que é
evidenciado de modo insofisméavel pela sobressaléncia que a Filosofia politica passou a
ter nesse periodo>, iniciando-se com Nicolau Maquiavel (1469-1527), cuja obra O
Principe é considerada a fundacdo tedrica da ciéncia e da filosofia politica moderna, e
tendo-se como sequéncia Jean Bodin, Bossuet, John Locke, Thomas Hobbes,
Montesquieu até chegarmos a Jean-Jacques Rousseau. Todos esses autores, por meio de
suas obras, construirdo teses cuja finalidade, mediata ou precipua, consistira na
explicagdo do fendmeno do Estado - sua origem, sua natureza e finalidade, a melhor

forma de governo e, sobretudo, a legitimidade de seu poder.

Pois bem. Esses acontecimentos histéricos que marcam a
Modernidade - a revolucéo cientifica, a Reforma Protestante e o surgimento do Estado
moderno - sdo reputados relevantes ndo apenas porque desencadearam uma série de
outros acontecimentos (v.g., as grandes navegacGes com Seus consequentes
‘descobrimentos’ de outros mundos), mas, também, e, sobretudo, porque forjaram uma
nova forma de pensamento, ou seja, alteraram o panorama dos esquemas filoséficos até
entdo vigentes, alargando suas bases, ressignificando muitas questBes tradicionais e
propondo novos questionamentos com suas consequentes novas formas de tentativas de

respostas e solugdes.

A revolucdo cientifica promoveu verdadeira alteracdo nos paradigmas

da ciéncia, que perdeu seu carater puramente contemplativo, adquirindo um viés pratico,

154 Tal posicdo de destaque ¢ partilhada em conjunto com a Teoria do Conhecimento - certamente as duas
areas da Filosofia predominantes nos debates filosoficos da Modernidade.
210



passando a ter a observacdo como um de seus pilares. Como consequéncia, 0 método
passou a ser um objeto de preocupacdo e a Epistemologia tornou-se parte destacada da
Filosofia. A Reforma Protestante ndo apenas gerou uma relevante cisao na Igreja crista,
como também, ao pregar a liberdade hermenéutica (um dos dogmas das igrejas
reformadas), possibilitou levantar ddvidas acerca da existéncia de uma verdade
universal e absoluta, pondo em xeque o papel de intermediagcdo outrora atribuido as
autoridades eclesiasticas. Ja o surgimento do Estado moderno - o novo ente (um ser
moral) que sobrepaira a sociedade civil, que possui regras préprias de funcionamento e
estabelece relacbes com os seres individuais por meio de instituicdes - expde as relacdes
de poder por um prisma até entdo desconhecido, exigindo, por consequéncia, uma nova
forma de analisar o fendmeno em torno do ente nascente. Esses acontecimentos
promovem, em sintese, uma recolocacdo do papel do homem no universo (revolugéo
cientifica), na sua relacdo com o divino (Reforma Protestante) e nas suas relagdes
interindividuais e para com o ente moral denominado Estado (surgimento do Estado).
Se a consciéncia acerca da inscricdo do templo de Delfos foi o parto da Filosofia
gestada pelos pré-socraticos, essa recolocagdo do homem e seu papel no universo, nas
relagdes com o divino e nas interindividuais, bem como para com o Estado, corresponde
ao atingir uma idade desenvolvida de pré-maturidade. Teoria do conhecimento,
metafisica e filosofia politica colocam-se como a ordem do dia para fins de reflexdo, ou
seja, 0 pensamento ndo passou incélume aos acontecimentos historicos que moldaram a
percepcdo do homem e do mundo no qual este se insere, conquanto a reciproca também

seja verdadeira.

4.2. Acontecimentos historicos especificos

A margem e ao mesmo tempo de forma concomitante aos
acontecimentos historicos gerais acima indicados, ha acontecimentos histéricos mais
proximos a vida de Jean-Jacques Rousseau, ou seja, aqueles que de uma maneira mais
imediata e contundente fazem-se matéria-prima para suas reflexdes. E a historia da

Republica de Genebra'>> que deve ser narrada, ainda que em brevissimas linhas, para

155 Acerca desse tema, de rigor se faz a leitura da apresentacdo intitulada "A RepUblica genebrina",
redigida pela professora Maria Constanga Peres Pissarra para sua traducdo, realizada em conjunto com a
professora Maria das Gragas de Souza, & obra Cartas escritas da montanha (vide bibliografia:
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que entendamos o quanto o desenrolar de alguns fatos e o surgimento e a forma de
atuacdo de algumas instituicbes também se mostraram vitais para 0 pensamento

rousseauniano.

Os primeiros registros acerca de Genebra datam da época do
imperador Julio César (séc. | a.C.), o qual teria demonstrado interesse na regido por
conta de sua localizagdo estratégica - uma rota da Helvetia a Galia. Esse interesse fez de
Genebra um importante centro comercial, beneficiado pela presenca do lago Léman, do
rio Rédano (Rhone, em francés) e, no século I, pela pax romana. Com a conversdo do
imperador Constantino ao cristianismo (séc. 1V d.C.), os lideres religiosos, detentores
do poder espiritual, passaram, paulatinamente, a exercer o poder temporal - o que
explica a proeminéncia da figura dos bispos em diversas localidades. Essa
proeminéncia, entretanto, ndo eliminava a disputa de poder, notadamente por conta da
atuacdo dos senhores feudais e, no caso especifico de Genebra, pela Casa de Savdia. O
Bispado e a Casa de Savdia passaram a desenvolver, assim, uma rivalidade inicialmente
branda, mas com intensificagdes constantes, culminando, em 1401, com a anexacao do
condado de Genebra por aquela casa nobre. Dentro do movimento tipico da Baixa Idade
Média, com a constante secularizacdo e formacao/organizacdo das cidades, houve em
Genebra a formacdo do Conselho Geral*®, cujo poder, ainda que possa ser visto como
proeminente, era partilhado com o poder do bispo. No que tange a administracdo da
justica, as principais mudancas consistiram na instituicdo do oficio de Procurador Geral
e, NoO auge, a revogacdo do direito de graca exercido pelo bispo. Tal revogacdo, em
1534, representa o fim da senhoria episcopal de Genebra e o inicio de uma Republica
soberana. Com essa configuracdo, a Republica chega no limiar da Reforma Protestante,
nela desenvolvendo papel relevante. De se observar, ademais, quantas dessas figuras e

instituicGes sdo mencionadas nas obras de Rousseau, em especial nas Cartas escritas da

ROUSSEAU, 2006). E de tal apresentacio que colhemos grande parte das informages constantes neste
tépico. Igualmente, recomendavel a leitura do verbete “Genebra”, na Enciclopédia (vol. VII, p. 574-578b;
2015, p. 152-164), de autoria de D’Alembert, tratando-se do artigo/verbete que motivou Rousseau
escrever sua Carta a D’Alembert ou Carta sobre os espetéculos.
16 Podiam participar do Conselho Geral apenas os homens - os burgueses e os que tinham o titulo de
‘cidaddo’ e com mais de 25 anos. O Conselho reunia-se duas vezes por ano, em janeiro e em novembro,
para a eleicdo dos cargos de sindicos, lugar-tenente e seus assistentes, Procurador Geral e tesoureiro.
Além da competéncia legislativa e fiscal, respondia também pela politica exterior. Além do Conselho
Geral, havia também o Grande Conselho e o Pequeno Conselho - instituicbes que aparecem, com
recorréncia, em alguns dos escritos de Rousseau.
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montanha, cuja compreensdo exigira um conhecimento, ainda que superficial, da

estrutura politica de Genebra.

A Reforma Protestante, sobre a qual discorremos anteriormente,
representou um ponto de inflexdo relevante na histéria da Republica de Genebra. As
ideias de Lutero e Zwinglio, trazidas principalmente por mercadores alemées, teve
favoravel acolhida pelos genebrinos, que passaram a adotar, coletivamente, a nova fé,
fazendo-o formal e solenemente por meio de um ato no Conselho Geral, em sesséo
realizada na data de 21 de maio de 1536. N&o percamos de vista que, se ja houvera,
anteriormente, uma independéncia com relacéo a ascendéncia episcopal, tendo sido até
mesmo as propriedades territoriais eclesiasticas transformadas em territérios rurais da
Republica, agora, em nome da liberdade decorrente de referida independéncia, a
Republica genebrina torna-se protestante. Neste contexto, Jodo Calvino, um jovem
tedlogo com rigorosa formagdo religiosa e juridica foi chamado para auxiliar na
reorganizacdo da Igreja de Genebra'>” e seu empenho fez desta o nicleo francés do
protestantismo, para onde, alias, acorriam diversos perseguidos religiosos,
principalmente os de origem francesa. Neste contexto historico marcado pelo
surgimento da figura do Estado moderno, tal qual anteriormente delineado, Genebra
estrutura-se como uma republica cuja caracteristica de destaque € justamente a acolhida
dada aos refugiados huguenotes, tal qual anuncia uma das trés grandes pinturas
encontradas em um mural ao lado da Igreja de Saint Pierre - uma catedral catolica até o

século XVI, porém tornada protestante com a adocdo da religido reformada.

Conquanto firmemente alicercada sob o protestantismo calvinista,
Genebra chega ao século XVIII marcada por uma politica interna caracterizada por

confrontos politicos e sociais, 0s quais tinham por principal causa as divisdes

157 A Igreja de Genebra passou a contar com uma constituicdo escrita prépria, na qual foram instituidos os
quatros ministérios - a pregagdo, o ensino, a disciplina e a caridade - e regulamentadas suas respectivas
fungdes. Igualmente foi instituido o Consistdrio, 6rgdo responsavel pelo policiamento da fé e dos
costumes. Dentro desse espirito reformista, Calvino também reorganizou a ordem juridica e politica,
estabelecendo os Editos civis e os Editos politicos. No tocante ao ensino, foram fundados o Colégio e a
Academia, voltados para a formagdo escolar de maneira concomitante & divulgacdo do protestantismo, ou
seja, 0s jovens eram preparados para serem cidaddos, magistrados e pastores. Um dos importantes reitores
da Academia foi Théodore de Béze, que deu continuidade aos projetos pensados por Calvino. Acerca do
relevante papel de Béze, personagem pouco estudado entre nos, vale a pena conferir a dissertacdo de
mestrado e a tese de doutoramento de autoria de Silvio Gabriel Serrano Nunes, intituladas,
respectivamente, “Constitucionalismo e resisténcia em Théodore de Béze” e “As origens do
constitucionalismo calvinista e o direito de resisténcia: a legalidade biblica do profeta em John Knox e 0
contratualismo secular do jurista Théodore de Béze” (vide bibliografia).
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sociopoliticas e econémicas, 0 que contribuiu para que, no plano externo, a Republica
perdesse sua autonomia, vindo a ser anexada pela Franca (em 1798). Em tal século,
Genebra definia-se como uma republica em meio as monarquias europeias, sobretudo
porque seus magistrados eram eleitos anualmente pela Assembleia reunida de seus

cidadaos.

Em que pese o status de republica, levanta-se uma problemética
quando se tem em mente que nem todos 0s genebrinos eram ‘cidaddos’, sendo assim
considerados apenas 0s nascidos de pais também cidaddos ou burgueses. Os cidaddos
podiam exercer todas as profissdes, beneficiando-se, ainda, de alguns privilégios
econdmicos. Eram, deste modo, os Unicos que possuiam, plenamente, os direitos civis e
politicos, dentre os quais o de poderem ser eleitos para a mais alta magistratura. Abaixo
dos cidaddos encontravam-se 0s ‘burgueses’, que desfrutavam de plena liberdade
comercial, bem como podiam votar no Conselho Geral, muito embora ndo pudessem
disputar os principais postos do Pequeno Conselho. Logo abaixo na hierarquia
sociopolitica vinham os ‘habitantes’, que eram estrangeiros que haviam comprado o
direito de residéncia em Genebra. Tratava-se, entretanto, de um direito precario, vez que
as 'cartas de habitacdo' podiam ser revogadas a qualquer momento. Os 'nativos', por sua
vez, eram filhos dos estrangeiros: pagavam altos impostos e podiam servir nos
regimentos burgueses, mas ndo podiam integrar os poderes legislativo e executivo. Os
‘estrangeiros’ moravam temporariamente em Genebra e esperavam alcancar a condi¢éo
de 'habitante’. Por fim, na base na piramide social, estavam os 'suditos’ - soldados

mercenarios ou camponeses dos territorios submetidos a Genebra.

Em meio a tal hierarquia social que, por si sd, gerava conflitos de toda
ordem, as préprias instituicGes politicas mantinham constante luta pelo poder. Isso
explica, por exemplo, a reducdo de poder do Conselho Geral, que era o 6rgdo soberano,
até quando, posteriormente, a eleicdo dos 'quatro sindicos' passou a ser feita pelo
Pequeno Conselho. E mesmo internamente essas instituicdes assistiam a lutas internas,
posto que duas forcas politicas opostas firmaram-se em Genebra, a saber, uma
aristocracia financeira e detentora do poder e, de outro lado, cidaddos cada vez mais
cientes e ciosos de seus direitos. Concomitantemente a essa tomada de consciéncia por
parte dos ‘cidadd@os' e dos 'burgueses’, sobretudo por estes, que eram alijados de muitos

direitos, nomes de relevo e ja com notoriedade na seara intelectual compunham suas
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teorias que, direta ou indiretamente, constituiam-se criticas aos sistemas politicos
vigentes. A concomitancia desses fendmenos explica a utilizacdo do pensamento de
Montesquieu e Rousseau como fundamentacéo tedrica dos recentes reclamos - ainda
que muitas vezes de forma parcial e anacrdnica, como ja salientado em outras ocasides -
0 que também se constituiu um distanciamento dos postulados dos primeiros
jusnaturalistas, sobretudo Grotius e Pufendorf. As concepgdes religiosas também
sofreram profundas alteracdes, posto que a severidade caracteristica dos principios
teoldgicos calvinistas foi substituida por ideias protestantes mais liberais e tolerantes.

Todas essas questdes atinentes a vida da Republica de Genebra, em
especial no periodo compreendido entre a Reforma Protestante e o século XVIII,
ajudam a explicar trés pontos relevantes no pensamento rousseauniano: (i) o quanto o
protestantismo calvinista fez-se presente na formacdo e, consequentemente, no
pensamento de Rousseau, no qual se fazem constantes as discussdes teologicas e (ii) 0
intercambiamento entre 0s aspectos politico e teolégico no pensamento rousseauniano,
sendo tal intercAmbio perfeitamente compreendido no quadro da Republica de Genebra,
na qual politica e religido ndo apresentam uma cisdo, mas, antes, uma interligagcdo
intrinseca®®® e (iii) o quanto a realidade da estrutura sociopolitica constituiu-se matéria-
prima ndo apenas para as reflexdes de Rousseau, mas, também — e, sobretudo, - para as

denuncias a serem feitas em nome de valores como liberdade e igualdade.

Em sintese, se 0s grandes acontecimentos que marcaram o inicio da
Idade Moderna ajudaram a constituir matéria-prima da qual se valeu a Filosofia em seus
diversos campos de reflexdo, esses mesmos acontecimentos aliados a realidade da
Republica de Genebra, da qual Rousseau era e se autodeclarava cidaddo, nos déo

subsidios relevantes para a compreensao da teoria rousseauniana.

*kkk

Das éareas citadas da Filosofia - Filosofia Politica, Metafisica e Teoria
do Conhecimento -, aquela que sera a verdadeira bissetriz entre o inicio e o fim da Idade
Moderna é a Metafisica. 1sso explica o surgimento dos grandes sistemas metafisicos

que, cada qual a sua maneira, serdo construidos a partir de uma teoria do conhecimento

18 Talvez isso ajude também a explicar a condenagdo simultanea, em Genebra, das obras Emilio e o
Contrato Social. Juntamente & reprovacéo e condenacéo ad hominem, a percep¢do do quanto o conteido
de ambas as obras era correlacionado mostrou-se vital para a expedicdo de um edito condenatorio.
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ou levando-se em consideracdo as relevantes discussdes no campo da Epistemologia,
visando dar respostas minimamente satisfatorias ao complexo quadro de mudancas
experimentadas e sentidas. Os questionamentos e respectivas respostas acerca do Estado
(Filosofia politica) e aqueles referentes ao homem e a sua forma de agir (Moral)
mostram-se necessarios de maneira imediata, mas nem sempre se revelam suficientes
para 0 enfrentamento da perplexidade derivada de toda a mudanga promovida pela
marcha da Modernidade. Essa insuficiéncia é que torna imprescindivel o enfrentamento
das questdes concernentes a divindade (notadamente a figura de Deus, sua existéncia e
seus atributos), em especial no que toca a relagcdo Dela com 0 mundo e ao problema do
mal - que persiste (de modo real ou aparente) mesmo em face da proclamada existéncia
da divindade. Tal qual ja afirmado anteriormente, o pensamento de Rousseau,
compreendido em sua plenitude, constitui-se uma resposta a todos esses
questionamentos - e ndo somente ao problema politico, como habitualmente se concebe.
Seu pensamento politico, antes, constitui-se uma resposta inovadora ao problema da
teodiceia ou, a0 menos, uma resposta que se constitui apés o enfrentamento de questdes
ligadas a teodiceia'®. Eis a razdo pela qual elaboramos um capitulo sobre a
problematica teoldgica no pensamento rousseauniano para, na sequéncia, abordarmos
seu pensamento politico tal qual exposto nas suas duas principais obras politicas (o
Segundo Discurso e o Contrato Social). Para fins de salientarmos esse trajeto no
sistema rousseauniano e chegarmos a concepcdo que, em nossa leitura, sintetiza tal
pensamento, trataremos, na sequéncia, do conceito de teodiceia para, apos, chegarmos
a0 nosso conceito-tema - a ‘antropodiceia’, que poderia ser conceituada, ao menos de

forma preliminar e provisoria, como uma 'teodiceia laicizada ou secularizada’.

4.3. Teodiceia - a justificacdo de Deus

O termo teodiceia constitui-se um neologismo cunhado pelo filésofo
racionalista alemdo Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) e, assim como 0 termo
‘utopia’, foi forjado a partir da juncdo de duas palavras gregas: 'theos' (@gog) e diké

(Aixn), que significam, respectivamente, Deus e Justica. Trata-se, assim, da 'justica de

159 Em sentido muito préximo, de se acentuar, a leitura realizada por E. Cassirer em seu emblematico
estudo A questdo Jean-Jacques Rousseau, no qual, em notas conclusivas, afirma-se: “O problema da
teodiceia somente pode ser resolvido no Estado e através dele” (2003, p. 487).
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Deus' ou ‘justica divina', em uma conceituacdo puramente etimoldgica que, como tal,
conquanto relevante, insuficiente para os fins aqui pretendidos, mormente se tivermos
em vista a concepcao deleuzeana (Deleuze e Guattari, 2010, p. 7-19), a qual assentimos,
segundo a qual ndo ha filosofia sem conceitos e “ndo ha conceito simples. Todo
conceito tem componentes, e se define por eles” (p. 23). O termo ‘teodiceia’, comega a
fazer-se compreensivel a partir do titulo integral da prdpria obra de Leibniz, a saber,
Ensaios de teodiceia - sobre a bondade de Deus, a liberdade do homem e a origem do
mal. Em suma, versam os estudos da teodiceia acerca da existéncia de Deus (ou deuses)
em face da persisténcia do mal no mundo, perpassando pela questdo da liberdade do
homem. A delimitagdo do tema, como se pode facilmente inferir, aponta para a
complexidade da questdo, que transita da Metafisica a Moral, tangenciando ou mesmo
adentrando a outras areas da Filosofia, como a Epistemologia. Também de forma
semelhante ao que ocorre com o termo 'utopia’, o termo ‘teodiceia’, conquanto criado
apenas no século XVII, faz referéncia a um questionamento sempre presente na historia
da Filosofia'®, razdo pela qual se faz salutar uma breve exposicdo do percurso de tal
questionamento para, em ato continuo, chegarmos a Leibniz e, de maneira consentanea
com o objeto deste escrito, ao pensamento de Rousseau, erigido com finalidade de tratar
da mesma questéo - o problema do mal, o problema da liberdade, a justificacido de Deus
perante a persisténcia do mal e, ao final, porém em relevo, o papel do homem,
individual e coletivamente, nesta problematica. Ndo se circunscreve o problema da
teodiceia, ademais, a0 pensamento cristdo ou aos questionamentos realizados apds o
advento marcante do cristianismo, conquanto ap0s este tenha havido uma intensificacdo
das questdes pertinentes ao tema, até como consequéncia de uma intensificacdo das
teorizacbes em torno do Deus judaico-cristdo, bem como do fortalecimento da
estruturacdo (tanto dogmatica quanto burocratica) daquela que passaria a ser a religido

monoteista dominante!®l, Pensado o problema no bojo do pensamento iluminista, de

160 Pode-se falar aqui em “retroatividade do conceito”, o que aponta para o fato de que a conceituagdo
(assim como a linguagem de maneira geral), por ser eminentemente convencional, pode estender-se do
momento presente ao passado — o que também evidencia uma tenuidade, de diferentes graus, na relagdo
entre as palavras (os conceitos, as nominacdes) e as coisas. Nestes termos, o conceito, enquanto signo do
objeto, encontra-se em relacéo de significagdo com ele, tendo, pois, fungdo instrumental.
161 Tem-se, aqui, nessa afirmacdo, uma verdadeira consequéncia do ‘eurocentrismo’, que se constitui
numa visdo de mundo que coloca a Europa como elemento fundamental da sociedade moderna, em razao
do que sua cultura (costumes, linguas, expressdes artisticas ¢ mesmo ‘padrdes de verdade’) constitui-se
verdadeira tdbua de mensuragdo para as demais culturas. Tdo apenas com 0 denominado ‘revisionismo
histérico’ - o qual possibilita a reinterpretacdo da Histéria baseada na ambiguidade da leitura e
interpretacdo dos fatos historicos, bem como a parcialidade com a qual se construiram tal leitura e
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rigor se ter em mente o quanto afirmado por Cassirer (1994, p. 206) no sentido de que 0
problema da teodiceia, além de apresentar uma literatura quase inesgotavel, “continua
sendo visto como o verdadeiro problema fundamental que deve decidir a sorte da

metafisica e da religido”.

4.3.1. Breve perspectiva historica acerca da teodiceia

Consoante ha pouco afirmado, o problema do mal — um dos elementos
integrantes do conceito de teodiceia - constitui-se um questionamento sempre presente
na histéria da Filosofia. Ocorre que, mesmo antes do inicio da odisseia que se constitui
a Filosofia, os mitos ja se ocupavam, a seu modo, de tal problematica. Ndo se ha,
entretanto, de buscar qualquer conceito em meio a narrativa e a racionalidade mitica,
pois, conforme bem pontua Jean-Pierre Vernant (1999, p. 172), “em grego, mythos
designa uma palavra formulada, quer se trate de uma narrativa, de um dialogo ou da
enunciacdo de um projeto”. Apesar disso, ndo ha, de inicio, qualquer contraste entre
mythos e logoi. A delimitacdo do dominio do mito, entretanto, se deu a partir de uma
série de condicdes entre o0 oitavo e o quarto séculos, sendo a primeira — e talvez mais
relevante - dessas condicGes a passagem da tradicdo oral a tradicdo da literatura escrita.
Esta, importante ressaltar, ndo se constitui apenas um outro modo de expressdo, mas

também, e, sobretudo, uma nova forma de pensamento*®? (op. cit., p. 173).

Eis que, em dado momento, o pensamento reflexivo, proprio da
racionalidade filosofica, apropria-se, ainda que sorrateiramente, dos mitos,
interpretando-os e enquadrando-os na racionalidade filoséfica. A linguagem filosofica,
ademais, vai além do quanto enunciado no pardgrafo anterior, quer pelo nivel de
abstracdo dos conceitos, quer pela nova forma de rigor no ato de raciocinar. Esse

pensamento reflexivo, entdo, passa a interpretar os mitos pelo duplo viés da

interpretacdo — a desconstrucdo do eurocentrismo faz-se possivel, ainda que de maneira ndo plena.
Portanto, quando se afirma ‘religido monoteista dominante’, em alusio ao cristianismo, ha nitida
influéncia do eurocentrismo em tal afirmag&o.
162 Uma outra condicdo apontada por Vernant (1999, p. 180) é a modificagido operada pelos poetas
tragicos que, ao tomarem de empréstimo para seus dramas as lendas de herois tais quais desenvolvidas
nos ciclos épicos, modificam pontos dos enredos para lhes dar coloracdo propria e, em nossa leitura,
também para que sejam alcancadas as finalidades pedagodgica e moral dos mitos. Um exemplo de tal
modificagdo encontra-se na narrativa acerca de Edipo, que em Homero morre no trono de Tebas,
enquanto em Esquilo e Séfocles cega-se voluntariamente — apos a descoberta da ‘verdade’ — e auto exila-
se, passando a ser rejeitado pelo mundo humano e assentindo a tal rejeicéo.
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racionalizacdo e da seculariza¢cdo. Como consequéncias, hd um constante abandono do
antropomorfismo, um rompimento da fusdo mitica entre deuses, homens e mundo e,
dada a postura mais especulativa e reflexiva, surgem os grandes sistemas filoséficos,
pelos quais 0 mundo desencanta-se, mesmo porque proclama-se a inteligibilidade do
divino. Tudo passa a ser visto como objeto, ainda que potencial, da razao. “A
racionalidade filosofica estabelece uma diferenciagdo entre 0s componentes
cosmoldgicos, antropoldgicos e sociolégicos do mito e suas propostas globais de
sentido, que em boa medida continuam sendo validas” (Estrada, 2004, p. 96). De
qualquer modo, ainda que por formas diversas, tanto a racionalidade mitica quanto a
racionalidade filosdfica tratam do problema do mal.

E no pensamento platnico que encontraremos uma primeira reflexéo
profunda acerca da problematica das relagdes entre a bondade dos deuses (ou de Deus) e
a existéncia/persisténcia da injustica no mundo. Em sua obra central, A Republica, a
construcdo de uma cidade justa (e ideal) exige que se legisle acerca de questdes
religiosas, mormente visando-se erradicar tudo que na religido possa fazer crer, de
maneira equivocada, que os deuses seriam 0s autores dos males suportados pelos
homens'®®, Eis que o tema é retomado no Livro X de As leis'®*, no bojo da andlise da
legislacdo penal que, segundo o ateniense (personagem), devera contemplar trés dogmas
legais indispensaveis para prevenir e punir os atos de impiedade (atos contra o
sentimento religioso), a saber: a existéncia dos deuses, a preocupacdo deles com
assuntos humanos e a incorruptibilidade da justica deles. Trata-se, ademais, n'As leis, de
uma religido racionalizada, ja que dela excluidas a magia e a supersticao, bem como de
uma refutacdo, neste particular, ao pensamento dos ‘filésofos da natureza’ ou pré-
socraticos, 0s quais concebiam a 'natureza’ como o principio das coisas, fazendo-o0 sem
0 reconhecimento de uma atividade organizadora. Ou, ainda, de uma ‘teologia politica’,

cuja funcdo precipua consiste na prova da existéncia dos deuses e, concomitantemente,

183 “Logo, sendo boa a divindade, ndo é causa de tudo, como geralmente se acredita, mas de muito pouco
do que se passa com os homens; na maioria das coisas ela ndo tem ingeréncia. E muito menor o niimero
de coisas boas que nos acontecem do que ruins. O bem ndo tera causa diferente; porém os males, qualquer
outra, com exclusdo da divindade” — A Republica, 11, 379c.
164 Convém salientar que ambas as obras de Platdo citadas neste paragrafo sdo classificadas como obras
‘politicas’ e, a exemplo do que ocorre com as obras de Rousseau, sdo redigidas em diferentes registros.
Ao registro ‘utdpico’ d’A Republica contrapbe-se o registro realista de As leis. E também aqui, no que se
refere a Platdo, a diversidade dos registros das obras afasta a acusacdo de contradi¢Bes entre pontos
relevantes de ambos os textos, nos mesmos moldes utilizados para fins de se refutar a acusacdo de
contradicdo entre 0s textos rousseaunianos.

219



na defesa deles, que sdo "os maiores de todos os guardides e encarregados do que ha de
mais importante”, "aqueles que cuidam das coisas mais belas e que sdo eles mesmos
extremamente competentes neste cuidado” (Platdo, 1999, p. 429). Trata-se, assim, de
um esboco de um teismo racional por meio do qual se enfrenta, j& nos primérdios da

historia da Filosofia, o problema do mal.

No limiar do pensamento medieval, com o cristianismo j& instaurado e
consolidado - portanto, ja ultrapassada a barreira da consideracdo de mera seita (ou
movimento sectario) e atingido o status de religido oficial do Império -, coube a
Agostinho de Hipona (354 d.C. - 430) construir a mais relevante teodiceia do medievo,
fazendo-o sob os auspicios da compatibilizacdo entre a ideia ndo mais de deuses (com
caracteristicas que em muito lembravam os homens em seus atos imperfeitos e,
portanto, condenaveis), mas do Deus todo-poderoso e criador, segundo tradi¢ao judaico-
cristd, com a ideia do mal. A tarefa mostra-se, deste modo, mais dificultosa, até porque
ndo se esta diante de um 'demiurgo’ que, a maneira da concepcao platonica, tdo apenas
introduzia ordem numa matéria pré-existente, mas, antes, diante do criador de todas as
coisas. Em adicédo, ndo se pode perder de vista que Agostinho fora, primeiramente, um
defensor do maniqueismo e, portanto, partidario da concepcdo segundo a qual o mal era
um principio ativo que conflitava com o bem, em igualdade de poténcia. Logo, foi
somente apads sua conversdo ao cristianismo e consequente refutacdo por ele engendrada
contra 0 maniqueismo que sua teodiceia fez-se uma necessidade. Justamente com
finalidade de expo-la é redigida sua obra O livre-arbitrio, escrita de forma dialdgica'®® e
cuja introducdo se da por meio do direto questionamento do personagem Evodio a
Agostinho: "Peco-te que me digas, serda Deus o autor do mal?" (1995, p. 25), ao que
Agostinho responderad que "Deus ndo é o autor do mal, porque é o autor de todo bem.
Sendo Deus bom, é evidente que ndo pode fazer mal algum". No livro Il, cuidara o
filésofo-padre de expor como a existéncia de Deus revela-o como fonte de todo o bem e

do livre-arbitrio, enquanto no livro Il fara mencdo a ordem universal, da qual o livre-

185 Ha um relevante ponto de distingdo entre a forma dialdgica empregada por Platdo e a utilizada por
Agostinho. Enquanto nos didlogos platonicos Platdo ndo figura entre os personagens, no referido didlogo
agostiniano o autor coloca-se como personagem. A consequéncia dessa diversidade de técnicas é,
certamente, a maior dificuldade em se extrair o pensamento do autor nos didlogos @ maneira dos
platbnicos, mesmo porque, muitas vezes, como ja assinalamos no capitulo introdutério desta tese, tal
pensamento ndo necessariamente serd concentrado na fala de um dos personagens, podendo, ao inves,
encontrar-se disperso nas falas dos diversos personagens e mesmo de personalidades tdo apenas referidas
nas falas.
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arbitrio constitui-se um elemento positivo. Eis que a problematica do mal, devidamente
transposta para o terreno teoldgico dos dogmas da Igreja, € vista pela 6tica da nogdo do
pecado, o qual decorre, de sua vez, da liberdade: "sem liberdade ndo ha pecado”, sera
proclamado no capitulo 17 do Livro Ill. E de tais concepcbes advird a concepgdo
segundo a qual o mal nada mais seria que a falta do bem ou a falta da ordem, haja vista
serem as coisas criadas corruptiveis, ja que criadas a partir do nada, razdo pela qual se
instaura a possibilidade do mal.

Em sintese, a teodiceia agostiniana € redigida como resposta
antigndstica e antimaniqueista, sobretudo porque qualquer ontologizacdo do mal nédo
apenas redundaria na criagdo, mas, sobretudo, poderia justificar um discurso contra o
Deus criador. No mesmo diapasdo, necessario se mostrava a demonstracdo da ndo
divinizagdo do homem, pois isso subverteria a ontologia criacionista. Dai a colocagéo
precisa no cap. XII do Livro VII das Confissdes: “aquele mal que eu procurava néao é
uma substancia, pois se fosse substancia, seria um bem” (1973, p. 140). De se notar que
referido Livro VII tem capitulos cujos titulos, por si sés, bem elucidam o caminho da
conclusdo agostiniana: “A causa do mal” (cap. III); “E Deus o autor do mal?” (cap. V);
“O problema do mal. A perfeicdo das criaturas” (cap. XII); “A solucdo do mal. As
dissonancias do pormenor” (cap. XIIl); “A harmonia da criagdo” (cap. XV), “Onde
reside o mal” (cap. XVI). Eis a conclusdo a tais questionamentos: “procurei 0 que era a
maldade e ndo encontrei uma substancia, mas sim uma perversdo da vontade desviada
da substancia suprema — de V0s, 0 Deus — 0 tendendo para as coisas baixas” (Livro
VII, cap. XVI; 1973, p. 142). Dai poder-se aferir a inexisténcia do mal (o mal ndo é uma
substancia), que nada mais é que um conceito relacional, o que também exigird o

desenvolvimento de uma antropologia.

Se na Antiguidade a problematica do mal teve em Platéo seu principal
teorizador, toda a Idade Média sera marcada pela concepcéo agostiniana, desenvolvida
no periodo pré-medieval. Tal qual se I& na Suma Teoldgica, a maior construcdo
intelectual do Medievo, mais especificamente no artigo 7 da questdo 87 (“O reato da
pena”), “o mal é uma privagdo do bem”, ao que se seguird a distingdo entre o ‘mal
absoluto’ e o ‘mal relativo’, frisando-se que “a pena do pecado original é que a natureza
humana se encontra abandonada a si mesma”, o que explicaria a “corrupgdo da

natureza”. Ainda que sobre prismas diferentes, contextos diversos e bases teoricas
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também diversas, ndo ha como ndo se notar a similitude, neste particular, entre o que
fora prelecionado por Agostinho e, quase mil anos apds, por Tomés de Aquino. Em
ambos os periodos, a Antiguidade e o Medievo, entretanto, a visdo teocéntrica do
mundo?®® favorece o acolhimento das concepgdes que, em Ultima analise, eximem a(s)
divindade(s) da responsabilidade pelo mal. Trata-se de concepcdes que certamente sdo
reiteradas pelos “advogados de Deus”, consoante expressdo utilizada por Marcel
Conche (2000, p. 60).

Com a alteracdo de todo o arcabougo tedrico a partir da ldade
Moderna - alteracdo esta que tem como causas, € a0 mesmo tempo consequéncias,
fendmenos como a revolucdo cientifica, a Reforma Protestante e o surgimento do
Estado moderno - as teodiceias passam a lidar com novas variantes, que certamente
tornam a problematica mais complexa, mesmo porque o antropocentrismo instaurado
gera 0 questionamento acerca da validade da tentativa de eximir Deus pelos problemas
que assolam os homens. Curiosamente, as teodiceias modernas tém amplo
desenvolvimento e, diante do quadro de incertezas no qual se vé o homem inserido, a

problematica a respeito do 'melhor dos mundos possiveis' também se revela vital.

Neste contexto de mudancas, Descartes, a partir da tese da
incompreensibilidade de Deus, sustenta a existéncia de verdades eternas, de modo que
0s principios que determinam a ordem do mundo dependem também de verdades
criadas, 0 que redunda na concepcdo segundo a qual eles, os principios, ndo se impdem
a acdo criadora de Deus. Tal incompreensibilidade da natureza divina constitui-se, de
seu turno, prova de seu sumo poder, o que se perfaz, ademais, garantia da possibilidade
do conhecimento humano. O ‘Deus cartesiano’ apresenta-se, deste modo, como um
monarca absoluto sobre o universo, desempenhando papel central em seu sistema
filos6fico, em especial para fins de validacdo do conhecimento. Por essa razdo, a
comprovacao de um criador perfeito permite aquele que medita passar do conhecimento

subjetivo e isolado de sua prépria existéncia ao conhecimento das demais coisas: 0

166 Apesar de ser apontada a visdo teocéntrica do mundo tanto na Idade Média como na Idade Antiga, ndo
se pode, em nenhum momento, desconsiderar a grande diversidade de tais visdes. Se o teocentrismo
medieval é marcado pela visdo cristd que se impds na Europa, sob a batuta da ‘lgreja de Roma’, o
teocentrismo da Antiguidade classica mostra-se mais complexo, haja vista ndo apenas a pletora de deuses,
mas também a intrincada relacdo deles com os homens. Tal qual ponderado por Vernant (1999), em
capitulo intitulado “A sociedade dos deuses”, “os deuses gregos ndo sdo exteriores ao mundo. Sdo parte
integrante do cosmo” (p. 97) e “Presentes no mundo até em suas contradi¢bes e conflitos, os deuses
intervém nas questdes humanas” (p. 99).
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movimento que parte da “Segunda Meditacdo” para o mundo externo (“Sexta
Meditacdo”) passa pelas Meditacdes intermediérias, permeadas pela investigacdo acerca
da existéncia e da natureza de Deus. Por tais razdes, notadamente em vista da fungéo
epistemoldgica do Deus cartesiano, cremos serem as derradeiras palavras da “Quinta
Meditagao” um dos apices do pensamento de Descartes:

reconheco muito claramente que a certeza e a verdade de toda a
ciéncia dependem do td0-s6 conhecimento do verdadeiro Deus: de
sorte que, antes que eu 0 conhecesse, ndo podia saber perfeitamente
nenhuma outra coisa. E, agora que o conheco, tenho o0 meio de
adquirir uma ciéncia perfeita no tocante a uma infinidade de coisas,
ndo somente nas que existem nele, mas também das que pertencem a
natureza corpérea, na medida em que ela pode servir de objeto as
demonstracBes dos gebmetras, os quais ndo se preocupam, de modo
algum, com sua existéncia (Descartes, 1973[2], p. 136).

De se notar, por fim, que a validacdo do conhecimento pela
demonstracdo do pressuposto da existéncia de Deus ndo implicara, no pensamento de
Descartes, o desdobramento necessario de uma moral ou mesmo de uma teologia
materialmente definida. Eis a razdo pela qual ndo encontramos no sistema cartesiano um
sistema moral acabado, mas, antes, tdo apenas o estabelecimento de uma moral
provisoria (3% Parte do Discurso do Método, 1973 [1], p. 49-54), restrita a trés regras
genericas: (i) conformar-se com as normas vigentes; (ii) sequir decisdes tomadas e (iii)
adaptar os desejos a ordem do mundo. O problema do mal ou do erro, em Descartes, por
consequéncia, coloca-se, primordialmente, no plano epistemoldgico, tal qual se infere

da leitura da Quarta Meditacao (Do verdadeiro e do falso™).

4.3.1.2. A proeminéncia do pensamento de Leibniz nas discussdes em torno da teodiceia

Descartes, por muitos considerado o “pai da filosofia moderna”,
concebe que, com apoio na existéncia de um Deus veraz, possivel se faz estabelecer um
método seguro para o conhecimento. Sua influéncia é sentida nas obras de autores como
Espinosa (1632-1677), Malebranche (1638-1715) e Leibniz (1646-1716), sendo este o
cunhador do termo “teodiceia”. No pensamento leibniziano, ndo o simples problema do

erro cartesiano - que pode ser contornado pelo método e que tem em Deus seu
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ancoradouro epistemologico - mas o problema do mal em geral é pensado com maior
vigor e no bojo de uma filosofia racionalista e especulativa que se funda sobre a tese da
universal racionalidade de tudo que advém ao mundo, considerando-se este uma criagao
de um Deus transcendente, mesmo porque nada existe sem uma razao para tanto. Nesse

contexto, a distin¢do acerca das diferentes espécies de mal faz-se de rigor:

(i) o mal metafisico, que corresponde a imperfeicdo de um modo geral
e que se perfaz condi¢do necessaria para todo o0 mundo criado. Deus criou um mundo
imperfeito porque, se perfeito fosse, confundir-se-ia com o préprio Criador. Por
conseguinte, para apreciar esse mundo, deve-se observa-lo em seu conjunto e ndo em
seus pormenores - e de tal observancia extrai-se a tese segundo a qual seria este 0 mais

perfeito dos mundos imperfeitos possiveis;

(i) o mal fisico, que corresponde a dor, mas que nao representa um
papel tdo grande como comumente se pensa - ha mais casas que hospitais, mais saude
que doenca, mais alegrias que penas. A dor, outrossim, nos permite melhor apreciar o

prazer;

(ili) o mal moral, que corresponde ao pecado, ndo desejado, mas
permitido por Deus para que o homem pudesse fazer suas escolhas morais - a escolha
entre 0 bem e o mal. Eis a liberdade, de onde vem o pecado, mas que se constitui
condicdo para a virtude e, portanto, de nossa grandeza. A necessidade moral no homem
mostra suas inclinagdes, sem, porém, obriga-lo - o que afasta qualquer ideia de

fatalismo.

Nas sintéticas palavras de Leibniz (2017, p. 148; 1969, p. 116), “o mal
metafisico consiste na simples imperfeicdo, o mal fisico, no sofrimento, e 0 mal moral
no pecado”. O que se infere dessa distin¢cdo de espécies do mal é que este mundo, nédo se
constitui tdo apenas o Unico mundo possivel, mas, sobretudo, o melhor dos mundos
possiveis. E, pois, no pensamento leibniziano que temos a plena convergéncia entre as
ambicGes do racionalismo moderno e o problema do mal, que nos remete ao
questionamento da compatibilidade entre o mal e a existéncia de um Deus perfeito. No
fluxo continuo das ideias na Modernidade, o racionalismo de Descartes encontra
continuidade no pensamento de Leibniz, pois, em ambos, as concepcdes acerca de Deus

fazem-se primordiais, mas, enquanto para o primeiro Deus mantém sobretudo a funcédo
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epistemoldgica, para o segundo a funcdo cosmoldgica, metafisica e ética da ideia de
Deus exige que seja retomada a problemética do mal. O préprio Leibniz vé no
pensamento de Descartes uma espécie de 'antecAmara da verdade', pela qual se deve

necessariamente passar, sem, contudo, nela se deter.

Para os fins do presente trabalho, a explicitacdo, mesmo que breve, da
questdo da teodiceia exige um paréntese em torno do pensamento de Leibniz, eis ter
sido, muito provavelmente, o autor que tenha lidado de maneira mais detida e direta
sobre o tema. Proveniente de uma familia protestante universitaria, recebeu educacéo
formal precoce. Ingressou na universidade em 1663, doutorando-se em Direito no ano
de 1666. Optando por ndo seguir a carreira universitaria, p6s-se a servico do arcebispo
da Moguncia até 1671. Posteriormente, permaneceu em Paris de 1672 a 1676, o que lhe
permitiu contato com figuras de relevo no cenario intelectual de entdo, como
Malebranche, Arnauld (jansenista, 1612-1694) e Huygens (cientista, 1629-1695), ao
mesmo tempo que estudava com afinco a obra de Pascal. Ao retornar a Alemanha, teve
uma parada em Amsterdd para encontrar com Espinosa. O contato pessoal com alguns
desses autores e a dedicacédo ao estudo das obras deles certamente ficaram impressos em
seu sistema de pensamento, que € bastante proprio de um polimata. Nao ha davida,
porém, que ndo se tem dado, na atualidade, a devida atencdo a percuciéncia de seu
pensamento, diversamente da geracdo que lhe sucedeu, o que se exemplifica pelos
diversos artigos acerca de pontos de sua filosofia na Enciclopédia, com destaque ao
verbete "LEIBNITZIANISME ou PHILOSOPHIE DE LEIBNITZ", atribuido a Diderot,

no tépico "Histoire de la philosophie'1¢7,

S&o o0s conceitos de 'natureza’ e ‘harmonia’ que parecem constituir-se o
fio condutor do pensamento filosofico de Leibniz, haja vista a concep¢do segundo a
qual toda a natureza é um sistema, uma harmonia pré-estabelecida, o que vale também
para a questdo moral, posto que um universo bem unificado deve, necessariamente, ser

moral. A Monadologial®® tem por objetivo provar que nosso mundo é o melhor dos

167 O verbete "LEIBNITZIANISME ou PHILOSOPHIE DE LEIBNITZ" encontra-se no vol. IX da
Enciclopédia, composta por 28 volumes. Essa monumental obra, diversas vezes citada e referida na
presente tese, estd disponivel em versdo digital (http:/enccre.academie-sciences.fr/encyclopedie ou
http://encyclopedie.uchicago.edu).

188 Trata-se de uma das obras escritas por Leibniz em 1714, sendo a outra Principios da natureza e da
graca, ambas publicadas postumamente. Nela, Leibniz exp8e uma espécie de sintese de seu pensamento
filosofico, cuja dificuldade somente pode ser sanada pela leitura das obras precedentes.
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mundos por conta da atuacdo de um Deus perfeito, de modo que fica 0 homem instado a
nele se realizar plenamente. O problema surge na tentativa de conciliagdo entre a
imperfei¢cdo consubstanciada no mal com a perfeicdo divina. Para uma tentativa de
solucéo de tal problema encontraremos no 887 da Monadologia (1974, p. 72) a imagem
de Deus como arquiteto e monarca do universo, ao que se seguem os 8888-90, que
fazem uma explicita referéncia a finalidade moral do mundo, mesmo porque é afirmada
no 887 de referida obra a "harmonia entre o reino fisico da natureza e o reino moral da
graca" (ibidem). Eis que, no derradeiro paragrafo, 8§90, afirmar-se-4 que "sob este
governo perfeito ndo haverd boa acdo sem recompensa, nem ma sem castigo” (op. cit., p
73), sendo o homem instado, ap6s o cumprimento de seu dever, a confiar na
Providéncia. Tudo isso sem se descuidar que "se pudéssemos compreender bem a ordem
do universo, achariamos que ele excede todas as aspiracdes dos mais sabios™ (890;
ibidem). Muito do que se |Ié na Monadologia pode ja ser vislumbrado e mesmo
esclarecido por meio de sua primeira obra filosofica, a saber, o Discurso de Metafisica
(obra de 1686, dividida em 37 pequenas partes — 37 maximas seguidas de breves e
sucintas explanag6es), que se inicia com o enunciado "Da perfeicdo divina e que Deus
faz tudo da maneira mais desejavel” (12 parte), passa pela questdo segundo a qual "Deus
nada faz fora da ordem e nem mesmo € possivel forjar acontecimentos que ndo sejam
regulares” (62 parte) e culmina nas afirmac6es segundo as quais "Deus é 0 monarca da
mais perfeita republica composta de todos os espiritos, e a felicidade desta Cidade de
Deus € o seu principal designio” (362 parte) e "Jesus Cristo descobriu para 0s homens 0s
mistérios e as leis admiraveis do reino dos céus e a grandeza da suprema felicidade que

Deus reserva a quem o ama" (372 parte).

E, contudo, na obra Teodiceia que Leibniz expora seu pensamento de
maneira mais circunstanciada com fins a isentar Deus do mal verificado nesse melhor
dos mundos'®®, afirmando ser o mal uma conditio sine qua non para a existéncia do
mundo, muito embora ndo pertenca o vicio aos decretos de Deus (§230; 2017, p. 299;
1969, p. 256). Isso ndo implica, entretanto, qualquer determinismo, posto que faz parte

da determinacdo de Deus a concessdo de um espaco para a atividade humana. Ou segja,

189 Deleuze e Guattari (2016, p. 87) questionardo a respeito: “Surge um novo personagem conceitual,
quando Leibniz faz do filésofo o Advogado de um deus ameagado em toda a parte?”. O questionamento,
importante ressaltar, surge em meio a um paragrafo que aponta para a existéncia de tracos juridicos no
pensamento que ndo cessa de exigir o que lhe cabe de direito e de enfrentar a Justica, desde os pré-
socréticos.
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aquilo que ele chama de "futuros contingentes” ndo implica o fatalismo. Dai a colocagdo
no 8326 (2017, p. 359; 1969, p. 310) no sentido de que o homem é o senhor de si
mesmo, conquanto saiba usar seu poder e torne a razdo seu império para opor-se as
paixdes, ainda que, consoante sera pronunciado mais adiante, nem sempre se tenha a
plena ciéncia de se saber como se age, sendo mesmo questionavel a afirmacdo quanto a
necessidade de tal ciéncia (8403; 2017, p. 407; 1969, p. 354). De qualquer forma, para
fins de arremate, 0 890 da Monadologia parece concluir a questdo ao fazer a conexao
entre "o bem dos bons", dos que "confiam na Providéncia", que fazem seu dever e cujo

"puro amor verdadeiro permite extrair prazer da felicidade daquilo que se ama”.

A justificacdo de Deus, que esta isento do mal persistente no mundo,
inicia-se, no pensamento leibniziano, no campo da Metafisica, perpassando pela
Epistemologia e desembocando no campo da Moral. Se no primeiro campo a existéncia
de Deus e seus atributos veem-se comprovados e no segundo firma-se a necessidade de
estabelecermos limites as capacidades de alcance da compreensdo humana, no terceiro
campo o problema moral é proposto, sob o signo da liberdade - o0 que afasta qualquer
pretensdo de fatalismo - em torno do qual o problema moral, mais especificamente do

mal moral, desenvolve-se.

Acerca do tema sob comento, em sintese, Leibniz desempenhou papel
fundamental, pois ndo apenas deu continuidade a relevante discussdo iniciada nos
primordios da Filosofia, como deu a ela roupagem propria do racionalismo instaurado
no pensamento filos6fico moderno que tinha na Epistemologia sua disciplina de
destaque. O fez, entretanto, notadamente por (i) forjar o conceito que servird como
espécie de sintese a tematica - delimitando-a e apontando para seus corolarios
necessarios e (ii) manter a discussdo, em sua grande parte, no campo da Metafisica.
Essa manutencdo mostra-se consentdnea nao apenas com as grandes metafisicas
construidas ao longo da ldade Moderna, especialmente em seu inicio (v.g., dos ja
citados Descartes, Malebranche, Pascal e Espinosa), com as quais Leibniz teve contato

bastante direto, como também, e, sobretudo, servira para levar a discussao a um apogeu.
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4.4. ANTROPODICEIA - 0 que remanesce da discussao em torno da teodiceia

Tal qual afirmado no tépico precedente, Leibniz levou a discussdo em
torno da questdo da teodiceia ao seu apice. Como consequéncia, qualquer retomada da
discussdo somente se daria em se mantendo neste apice ou, ao invés, a partir dele tomar

um rumo diverso, ainda que sob a perspectiva de declive.

A problemética se pde no presente trabalho a partir da constatacdo de
existéncia de uma teodiceia no pensamento de Rousseau — uma teodiceia que inocenta
ndo somente a Deus, mas também o homem -, mais especificamente quando de suas
discussOes teolodgicas, as quais, conquanto dispersas por algumas de suas obras, vé-se
exposta com maior contundéncia na “Profissdo de fé do vigario saboiano”, razao pela
qual nos dedicamos, no segundo capitulo desta tese, com maior vagar, a explicitacéo
estrutural de referido texto inserto no livro 1V do Emilio. O conjunto dessas obras, de
sua vez, revela-nos um percurso que, diversamente daquele tomado por Leibniz, sai por
completo do campo da Metafisica, chegando-se ao terreno da Antropologia e da
Politica. N&o nos esquecamos que, segundo o proprio Leibniz, sdo elementos
componentes do conceito de teodiceia: (i) Deus e a bondade como seu maior atributo,
(i) o mal (sobre o qual se discute a origem) e (iii) a liberdade enquanto atributo do
homem. Os estudos acerca da teodiceia, deste modo, ainda que necessariamente
abarquem os trés elementos, podem ser focados em um deles. Esse foco, de seu turno,
determinara em que area da Filosofia a discussdo sera centrada. E sobre o homem que
Rousseau pretende falar — dai a escolha, dentre os termos gregos indicados na
apresentacdo desta tese, do termo “antropos” para indicar a concepgdo de ‘justica’ que
se encontra presente e dispersa em toda obra de nosso autor -, razdo pela qual o percurso
de sua obra pode ser retratado, metaforicamente, como uma descida do topo de uma
montanha, ao final da qual se chega a um terreno plano sobre o qual podemos caminhar
sob nossa prépria responsabilidade. Eis 0 movimento de transposicdo de um tema
tradicionalmente alocado no campo da Metafisica para o0 campo da
Antropologia/Politica/Moral operado no sistema rousseauniano. Esse movimento, deve
ser salientado, inicia-se ja nos dois primeiros Discursos, com destaque ao Segundo
Discurso, o qual, dos escritos de Rousseau, é 0 que menos se ocupa de temas ligados a
doutrina cristd, sendo recomposto, por meio dele, consoante palavras de Starobinski

(2011, p. 389-390)
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um Génese filosofico em que ndo faltam o jardim do Eden, nem a
culpa, nem a confusdo das linguas. Versao laicizada, “desmistificada”
da histdria das origens, mas que, suplantando a Escritura, repete-a em
uma outra linguagem. Essa linguagem é a da reflexdo conjectural, e
toda sobrenatureza dela est4d ausente. Estando anulada a teologia
crista, seus esquemas constituem, no entanto, os modelos estruturais
segundos 0s quais 0 pensamento de Rousseau se organiza.

Em outros termos, eis a passagem, na Histéria da Filosofia, da
teodiceia (tal qual seu apice atingido no pensamento de Leibniz) para a antropodiceia no
pensamento rousseauniano!’® — uma verdadeira teodiceia laicizada, nos moldes que

passaremos a expor.

4.4.1. Rousseau e a questdo do mal

O problema do mal, cuja anélise percorreu toda a historia da Filosofia,
é considerado o principal argumento contra a existéncia de Deus, nos moldes de

proposicdes dedutivas'’* como esta:

170 Deve-se, aqui, destacar o ndo pleno paralelismo entre os conceitos de ‘teodiceia’ e ‘antropodiceia’, vez
que tal paralelismo se da tdo apenas do ponto de vista etimoldgico, com as respectivas significacoes
simples dos conceitos, quais sejam, ‘justica de Deus’ e ‘justica dos homens’. A margem da questdo
etimoldgica, compreendidos os termos em suas significacbes plenas, pode-se afirmar que o termo
‘teodiceia’ consubstancia, em Ultima instancia, na “justificacdo de Deus”, tal qual colocado em diversos
pontos do presente trabalho, notadamente em seu capitulo primordial. Essa justificacdo se da de modo
pleno. Diversamente, o termo ‘antropodiceia’ ndo pode ser apontado como plena justificacdo do homem,
mesmo porque a ‘justica dos homens’ muito mais se volta ao estabelecimento de principios para a
viabilizacdo da vida gregaria sob uma estrutura de poder. Ainda que o homem seja de alguma maneira
justificado, até porque eximido, individualmente, do mal que acomete a humanidade, ndo o é do ponto de
vista coletivo. As marcas da imperfeicdo e da finitude que caracterizam o homem, ademais, ndo
possibilitam sua plena justifica¢o.
171 Consoante nos expde Estrada (2004, p. 111-114), sob o tdpico “A contestagio de Deus”, o grande
contestador do teismo é Epicuro, que rejeita tanto a metafisica determinista e teleoldgica dos estoicos
como a divinizacdo do cosmos e das leis que o regem. Sua maneira de abordar o mal, entretanto, supera
0s condicionamentos de sua época, fazendo com que tal abordagem se tornasse um paradigma da
problemética da teodiceia. Curiosamente, ele cré nos deuses, mas prega a indiferenca deles para com o
sofrimento humano, portanto, para com o mal. O problema do mal, todavia, na visdo epicurista, constitui-
se uma aporia, um problema irresoluvel, tal qual aposto na seguinte formula¢do: “Ou Deus ndo quer
eliminar o mal ou ndo pode; ou pode, mas ndo quer; ou quer e pode. Se pode e ndo quer, ele € mau, o que
naturalmente seria incompativel com Deus. Se ndo quer nem pode, ele é mau e fraco, e, portanto, ndo é
Deus algum. Se pode e quer, o que s6 se aplica a Deus, de onde entdo provém o mal ou por que ele ndo o
elimina?”
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(1) Se Deus existe, entdo ele é onipotente, onisciente e infinitamente

bom.

(2) Se existe um ser onipotente, onisciente e infinitamente bom, entéo

n&o pode haver o mal no mundo.
(3) H& mal no mundo.

(4) Logo, nédo existe um ser a0 mesmo tempo onipotente, onisciente e

infinitamente bom.
(5) Portanto, Deus néo existe.

A questdo, entretanto, passa a ganhar em dramaticidade diante da néo
aceitacdo da conclusdo (5) da proposicdo acima colocada, sendo essa nao aceitacdo
decorrente da [tentativa] de desconstrucdo da proposicdo, mesmo em sendo ela
considerada formalmente l6gica, ou seja, conquanto perfeitamente concatenada. Falhas
em uma ou mais premissas, todavia, possibilitam a negacdo da conclusdo ou, a0 menos,
a possibilidade de conclusdo diversa. Nisso consiste, por exemplo, a negativa da
premissa (3), segundo a qual ha mal no mundo. Essa negativa pode ser feita,
inicialmente, demonstrando-se ndo ter o mal uma realidade ontoldgica, tratando-se, téo
apenas, de um modo imperfeito de se compreender as coisas ou de enuncia-las. Santo
Agostino, a seu modo, em sua obra O livre-arbitrio, trabalhou com tal tese, imputando
ao mal ndo uma realidade em si mesma, mas, antes, apenas uma caréncia do bem. Nesta
perspectiva, o problema do mal resta resolvido por falta de um verdadeiro objeto — o
mal ndo é uma substancia. N&o é esta estratégia dissolutiva a mais utilizada, ou seja,
comumente ndo se nega a existéncia do mal, preferindo-se assumir o desafio teorico de

Sua aceitacao.

Dentro da perspectiva filosofica tdo bem descrita por Deleuze no
sentido de ser a Filosofia a arte de inventar e pensar conceitos, um "conhecimento por
puros conceitos” (2010, p. 13), a definicdo do que seja 0 mal faz-se um imperativo, para
0 gue nos reportamos a distincdo anteriormente feita entre 0 mal metafisico, o mal
natural ou fisico e o mal moral. Da conceituacdo de 'mal metafisico' - o mal que
necessariamente integra a esséncia dos seres finitos, limitados e imperfeitos por sua

propria natureza - extrai-se como corolario necessario a existéncia do mal, em
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decorréncia do que se questiona a veracidade da premissa (2), cuja defesa realiza-se pela
concepgdo segundo a qual ha uma ndo compreensdo acerca do processo totalizante da
formagdo do mundo, no qual o mal seria, na verdade, somente parcela reduzida do
processo que aponta para o bem na sua totalidade. A partir de tal defesa, reconhece-se a
existéncia do mal, mas ndo se vé qual qualquer incompatibilidade dela com a existéncia
de Deus, antes, porém, constatar-se-ia um sinal do quanto as criages/criaturas Dele
dependem para existir. De certa maneira, esse esquema logico foi o empregado por
Leibniz em sua Teodiceia.

As teorias agostiniana e leibniziana acerca do mal também trabalham
a questdo do 'mal moral’, cuja existéncia vé-se compatibilizada com a de Deus, a partir
de conceitos como 'livre-arbitrio' e 'liberdade de a¢do', o que faz da imoralidade uma
consequéncia do mal uso de uma capacidade bondosamente dada por Deus e que torna o
homem n&o apenas apto a, por meio de suas escolhas, fazer a diferenca em sua propria
vida e no mundo, como também unico responsavel pelo mal moral. Por seu turno,
mesmo sendo Deus sabedor da possibilidade do mau uso de um bem que Ele proprio
confere a criatura, até porque é Ele onisciente, assim age por ser infinitamente bom - o
que comprova a premissa (1) da proposi¢do dedutiva. Em outros termos, a onisciéncia
de Deus ndo inibe sua suma bondade. Logo, desfeita a premissa (4), por meio da qual se

negam os atributos de Deus.

Em meio a toda essa problematica desenvolvida, de rigor, até para o0s
fins deste breve escrito, indicar como Rousseau enfrentara em sua obra a questdo do mal
- 0 que fazemos para desaguar em suas concepc¢des acerca da moral e da politica,
destacando, assim, 0 quanto essas concepg¢des sdo decorréncias de uma tentativa de
solucdo a questdo da teodiceia que, uma vez resolvida (mesmo que nao
definitivamente), imp&em-nos a necessidade de pensarmos a 'justica dos homens' - a
ANTROPODICEIA - até como forma de contencdo do 'mal moral', dentro das
possibilidades concretas da vida real, uma vez firmadas as premissas da existéncia da
divindade e da necessidade do 'mal metafisico’, o qual assinala o hiato entre o divino e o
humano. De se assinalar, ainda, que ao se percorrer tal trajeto e se chegar a foz do
pensamento rousseauniano, composta pela Politica e pela Moral, necessario se faz um
movimento de retorno ao capitulo precedente deste trabalho, onde as concepc¢des

politicas foram expostas, de forma sistematica, ainda que bastante breve. Esse retorno é
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0 que concebemos como uma releitura, desta feita pautada nos preceitos que dao

sustentaculo a esta foz'’2.

Pois bem. A onipresenca da questdo do mal no pensamento
rousseauniano, ainda que muitas vezes de forma dissimulada, foi o fator determinante
para que alguns hermeneutas qualificassem seu pensamento como "pensamento acerca
do mal"”. Neste sentido, a obra intitulada Jean-Jacques Rousseau et la pensée du
malheur, de Alexis Philonenko — obra dividida em trés partes/volumes: (1) Le traité du
mal, (I) L’existence et [’espoir e (I11) Apothéose du désespoir. Como apontado no
prefacio da obra, em seu primeiro volume, cuida-se de apontar um esquema geral por
meio do qual (1) realiza-se um diagnéstico; (I1) revela-se uma tentativa de remediacao e,
por fim, (I11) o fracasso da tentativa empreendida. Tal problema revela-se complexo
quando, concomitantemente, considera-se o lugar ocupado pela espécie humana no
conjunto da criagdo - 0 homem como rei da terra (OC, 1V, p. 582; 2014, p. 391) - 0 que
provocou no vigario, 0 mais importante personagem conceitual na filosofia
rousseauniana, um sentimento de reconhecimento e de regozijo pelo autor da criagdo. O
paradoxo que se estabelece € exposto pelo vigario que realiza a seguinte contraposicéo:
"0 quadro da natureza s6 me oferecia harmonia e propor¢des, o0 do género humano sé
me oferece confusdo e desordem! O concerto reina entre os elementos e os homens
estdo no caos! Os animais sdo felizes, so seu rei [0 homem] é miseravel” (OC, IV, p.
583; 2014, p. 392). Nestes termos, fica estabelecido o contraste entre a harmonia
natural, que é insita ao universo, e a desordem reinante entre 0s homens —
autodenominados, segundo a tradicdo judaico-cristd, o apice da criacdo divina, em

concepcao diversa da tradigdo tragica, tdo comum em meio a consideravel parte da

172 Convém, neste ponto do trabalho, ressaltar que o conceito sob comento — “ANTROPODICEIA” - pode
ser analisado sob duas perspectivas diversas. A primeira delas, denominada histérica ou diacronica,
imp6e um estudo histdrico do conceito, ou seja, sua trajetdria dentro da Histéria da Filosofia. A segunda
delas, que denominamos sincronico-estrutural, imp&e a analise do conceito a partir da obra de um autor,
in casu, Jean-Jacques Rousseau. Por certo que tal divisdo ndo se faz absoluta, notadamente porque todo
autor busca na Histéria da Filosofia as bases de sua reflexdo, assentindo a pensamentos precedentes,
refutando-os ou dando-lhes continuidade com novas roupagens. Eis a razdo pela qual, em diversos
momentos, fizemos referéncias aos autores com os quais Rousseau tenha dialogado. E este dialogo
atemporal, de seu turno, que nos permite entender as bases de seu pensamento, as teses por ele refutadas
e, a partir dai, sua contribuicdo para o fluxo da Histéria da Filosofia. Ressaltamos, assim, que o0 objeto
deste escrito volta-se ao pensamento de Rousseau, em suas diversas facetas, ainda que para tanto
precisemos nos socorrer de autores diversos, alguns sobre 0s quais teria ele construido seu sistema, alguns
outros que tiveram suas teses refutadas e, por fim, alguns outros que, uma vez cronologicamente
posteriores, ajudaram a lancar luzes sobre seu sistema.

232



cultura classica grega. Em suma, constata-se a existéncia do mal - "eu vejo o mal sobre

a terra", afirmard o vigario (loc. cit.).

Tentar explicar a existéncia do mal exige, deste modo, explicar a
contradicdo supra apontada e, junto a ela, enfrentar a questdo em torno da divindade
(sua existéncia e seus atributos). Para tanto, Rousseau estabelecera, nas palavras de
Christian Destain (2005, p. 81), "uma dupla teodiceia, ou, melhor, uma teodiceia e uma
antropodiceia”, por meio das quais se isentam Deus e 0 homem individualmente falando
da culpa pelo mal. Tdo somente a partir de tal isencdo é que a questdo politica devera
ser pensada em seus devidos termos. Esse problema vasto e denso, que ocupa lugar
privilegiado na historia da Filosofia, pensado geralmente em termos tedricos e abstratos,
bem ao gosto da Metafisica, encontrard na metade do século XVIII um acontecimento
concreto que servira de base ou gatilho para que as teodiceias até entdo concebidas
sejam revistas, reformuladas, repensadas e, em alguns casos, refutadas. Trata-se do
terremoto que atingiu a cidade de Lisboa, em 1755. Dentro do fluxo de ideias em
debates, sera marcante, a partir de tal acontecimento, o pensamento de Voltaire
contréario a ideia tradicional de Providéncia, tal qual exposto em seu Poema sobre o
desastre de Lisboa, a respeito do qual faremos uma breve exposicdo, haja vista que a
‘teodiceia rousseauniana’ sera bem delineada na resposta/refutacdo ao posicionamento
de Voltaire (Carta ao senhor Voltaire), com posterior aprofundamento na "Profissdo de

Feé do Vigario Saboiano™.

*kkk

Manhé& de 1° de novembro de 1755. Dia de Todos os Santos. Periodo
da manha (em torno de 9:30 horas). A cidade de Lisboa é praticamente varrida do mapa,
atingida por um forte terremoto, seguido incéndio e, apds, um tsunami. Se tal catastrofe
por si s6 gerou perplexidade, ndo pdde passar despercebida, aumentando a perplexidade,
sua ocorréncia em um feriado religioso, em periodo no qual as igrejas encontravam-se
apinhadas de fiéis. Quem ndo fora esmagado pelos escombros, fora queimado ou

morrera afogado.

Voltaire reage rapidamente a catastrofe, redigindo seu Poema sobre o
desastre de Lisboa, fazendo-o ndo apenas em virtude da ocasido, mas também em

continuidade as concepcdes que, de alguma maneira, ja vinham sendo desenvolvidas e,
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a partir de entdo, ganharam em aprofundamento. Sua ades&o as teses do newtonianismo
ja denotam uma orientacdo anti-leibniziana, em conjunto com a reacéo ao otimismo de
Alexander Pope (1688-1744), exposto em seu Essay on man, de 1733. Em sintese, serd
por Voltaire defendido que ndo se pode crer, como Leibniz, que tudo estd melhor nos

melhor dos mundos possiveis, ou, como Pope, “Wathever is, is right”.

Entretanto, bem antes do acirramento da polémica, Voltaire, em 1713,
redige sua L ‘ode sur le malheurs du temps, na qual aborda o tema do mal, designando o
pecado como sua causa, e, em 1715, Le Vrai Dieu, obra na qual se questiona a
encarnacao do Cristo, sobretudo por meio do questionamento “como entdo pode Deus
morrer no seio de sua propria criacdo?”. Continuando seus questionamentos acerca das
questbes teoldgicas — questionamentos que parecem superar a tentativa de fornecer
respostas definitivas aos problemas levantados — escreve, em 1718, sua obra Edipo, na
qual descreve o Deus oculto do jansenismo como um ser cruel e terrivel, concepcéo esta
que também serad encontrada nas obras Carta a Urania e Henriade (de 1728). Junto a
critica a concepcdo corrente de Deus, realiza a defesa de uma religido natural, inscrita
no fundo dos coragdes dos homens. Certamente Voltaire ndo se faz adepto do
cristianismo, sendo, antes, um deista que ainda procura por seu Deus. Tal deismo, tal
qual adverte Destain (2005, p. 88), ndo é original, mas faz parte de discussdes que vém
sendo engendradas ha cerca um seculo, por meio de uma racionalizagdo em matéria de
fé, tal qual ilustram, direta ou indiretamente, obras de pensadores como Bossuet,
Fenelon, Malebranche, Leibniz e Montesquieu. O deismo corrente, entretanto, €
marcado pela rejeicdo ao pessimismo de Pascal, sendo, portanto, caracterizado pelo
otimismo, fundado na confianca no homem, altruista por natureza e ndo por mera
necessidade. Voltaire, de seu turno, tornou-se convicto de que o progresso das Luzes, 0
cosmopolitismo comercial e a tolerancia, notadamente no que concerne a liberdade de

expressao, fardo o cristianismo evoluir para um deismo generalizado.

Ocorre que problemas de ordem pessoal e a observacdo de tragédias
como o terremoto de Lisboa, ao que se somam alguns postulados ja admitidos no inicio
de sua filosofia, parecem ter feito Voltaire aliar os questionamentos acerca da religido
instituida ao mais profundo pessimismo. E também neste contexto que serdo
questionadas as demonstraces, notadamente as de Leibniz, acerca dos atributos de

Deus com fundamento na razdo suficiente: Deus teria, assim, criado o mundo por sua
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vontade, sendo todo o mais incognoscivel. E mesmo o efeito de admiracdo da obra de
Deus, caracterizada por grande complexidade, tdo apenas reforgca o contraste entre o
homem e Deus. Tudo, em suma, contribuindo para a refutacdo das teses leibnizianas, a
exemplo da pretensa conciliacdo entre os futuros contingentes e a presciéncia de Deus,
afinal, se Deus sabe 0 que se sucederd no porvir, estamos diante de um verdadeiro

fatalismo.

Em meio a todos esses questionamentos, que se colocam de forma
cada vez mais crescente, o terremoto de Lisboa vem coroar uma concepgdo que, ainda
que ndo firme um posicionamento acerca da divindade, ao menos serve de refutacdo as
teses préprias do otimismo. No bojo de tal fluxo de questionamentos, quatro grandes
hip6teses, segundo Destain (2005, p. 96), emergirdo do pensamento voltaireano: (i) a
rejeicdo a ideia de pecado original, segundo a qual o homem nasce culpavel e, portanto,
passivel de ser punido. Esta tese somente se coaduna com a de um Deus vingador, razéo
pela qual ndo comporta acolhida; (ii) a concepgéo filosofica de um Deus que segue seus
primeiros decretos — sendo esta a concepgdo de Descartes — ou, ainda, de um Deus
totalmente indiferente, tal qual concebido por Malebranche e Leibniz. Assim como
Deus nédo pode ser vingador, pelo que se rejeita a ideia de pecado original, ndo pode ser
indiferente; (iii) a concepcdo segundo a qual a matéria é necessariamente defeituosa
também ¢ rejeitada, vez que sua acolhida implica a concepcdo de um Deus impotente
(a0 menos no tocante a possibilidade de ser a matéria aperfeigoada); (iv) a concepgéo
segundo a qual a vida seria tdo apenas uma passagem durante a qual Deus nos pde a
prova também ¢é rejeitada, posto que ela ndo justifica um mundo que se mostra uma

sucessao de infortunios.

As interrogacfes em torno desses questionamentos restam, de certa
maneira, incolumes, ou seja, a resposta definitiva faz-se ndo encontrada, talvez
inalcancavel, quica, inexistente. Temos, diante delas, entretanto, uma Unica certeza, a
saber, a certeza da existéncia do mal, da série de infortinios que recaem sobre a
humanidade. A condicdo miseravel da humanidade, presa em um eterno recomeco,

tornando a vida uma alternancia de momentos suportaveis e atrocidades.
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Em vista de tais ponderagdes — e por que ndo dizer acusagdes? — e,
sobretudo, visando refuté-las, Rousseau redigird sua Carta ao Senhor Voltaire, em
1756173,

*kkk

Pois bem, a breve apresentacdo que fizemos acerca do pensamento de
Voltaire, muito antes de se constituir um mero excurso, visa elucidar o quanto as
concepcdes teoldgicas de Rousseau, autor central neste trabalho, constituem-se uma
juncdo de ideias que, ainda que de modo rudimentar, ja se encontravam em seu sistema
de pensamento e, a margem disso, encontraram momento propicio para serem trazidas a
tona, dentro do que ja denominamos fluxo de ideias proprio da Historia da Filosofia. Eis
a explicacdo para a Carta ao Senhor Voltaire ou Carta sobre a Providéncia, de 1756,
cujas ideias serdo aprofundadas na ‘“Profissdo de fé do vigario saboiano”, ensaio
inserido no Livro IV do Emilio, sobre o qual j& tecemos consideracGes em capitulo
especifico deste escrito. Uma leitura atenta a Carta sobre a Providéncia, entretanto,
explicitara também que ela se constitui, ainda, uma continuagdo aos debates iniciados
com a resposta de Voltaire ao Discurso sobre a desigualdade ou Segundo Discurso.
Rousseau, dentro da perspectiva de sua personalidade polemista, perceberd a ocasido
propicia de se fazer melhor compreendido, explicitando o quanto suas concepcoes
encontram-se fundadas sobre um plano metafisico-teoldgico ou, ao menos, relacionadas
a este plano, ainda que, consoante bem asseverado por Pierre-Maurice Masson, sem,

ainda, o tom assertivo que sera encontrado na exposicdo do personagem do vigario’,

173 No tocante ao embate de ideias entre Rousseau e Voltaire sugestionado pela ocorréncia do terremoto
de Lisboa, em breve passagem na obra Palindromos filoséficos, Olgaria Matos aponta-nos que tal
catastrofe pds por terra a metafisica leibniziana do “melhor dos mundos possiveis”, sendo, assim,
recolocado o problema do mal no mundo, bem como instaurada uma crise na cristandade, pois 0 mal
passou a ser visto como inerente & obra de criagdo. “Sob o impacto da destrui¢do, & vulnerabilidade do
homem e sua condi¢do mortal ndo corresponde ao consolo metafisico da justificagao divina”. E no debate
entre os dois pensadores, os fildsofos trocam seus papéis: “Rousseau, o filésofo do estado de natureza, do
repouso narcisico do primeiro homem, em equilibrio perfeito entre suas necessidades e o mundo
circundante, reconhece no terremoto de Lisboa a obra do homem e escreve sua Lettre & Monsieur
Voltaire” (Matos, 2018, p. 239)
174 Pierre-Maurice Masson (1879-1916), em sua obra La religion de Jean-Jacques Rousseau, escrevera,
mais especificamente no cap. Il (intitulado “As profissfes de fé antes da profissdo do vigério”): “o poema
de Voltaire sobre o desastre de Lisboa lhe permitiu [a Rousseau] explicar-se, sendo sobre todas suas
crengas, a0 menos aquelas que mais o consolavam. Ele queria falar a um filésofo, a um “amigo da
verdade”, coragdo a coragdo, como a um “mestre a que se presta honras” e a um “irméo que se ama”. Nao
sei se Rousseau mantinha por Voltaire todo esse sentimento, mas havia necessidade de crer que se tinha,
para se sentir confortavel face a ele e para poder dizer tudo com franqueza. N&o h4, ainda, uma inteira
“profissdo de fé”. (...) Para justificar a Providéncia, ele mostra os homens como principais artesdos de
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De forma especifica para os fins deste trabalho, de maneira similar, o enfrentamento de
tais questdes metafisico-teoldgicas tem por finalidade mostrar o quanto elas se ligam ao
pensamento politico de Rousseau, 0 que, por consequéncia, torna questionaveis — em
nossa concepcdo, insuficientes - as reiteradas leituras do pensamento politico
rousseauniano de modo totalmente estanque do restante da obra do genebrino, que se
constitui uma unidade intrincada, ainda que em diversos momentos seja caracterizada

por compassos dissonantes!’®, a exemplo dos tantos paradoxos que nela encontramos.

Em sintese, afirmara Rousseau que, segundo Voltaire, Leibniz e Pope
insultam os infortinios da humanidade ao sustentar que tudo esta bem, e, ao assim
fazer, é o proprio Voltaire que agrava ainda mais o quadro das misérias humanas (OC,
IV, p. 1060; 2005[2], p. 122). Aos defeitos, arrependimentos, males e ignorancia,
Voltaire adicionara o sentimento da desesperanca. Sentimento por sentimento — e aqui a
discusséo é trazida para um terreno no qual Rousseau certamente leva vantagem sobre
qualquer outro pensador - as teorias de Leibniz e Pope atenuam os males e chegam até
mesmo a gerar um sentimento de resiliéncia. “Esse otimismo, que achais tdo cruel”,
afirmara Rousseau, “consola-me, entretanto, nas mesmas dores que pintais como
insuportaveis” (loc. cit.). Se, a principio, tais colocacdes assemelham-se a um mero
argumento ad hominem, a verificacdo do desenvolvimento do argumento evidenciara
uma verdadeira discussdo no plano teoldgico: Voltaire é acusado de imputar a Deus
uma vontade ndo beneficente, e o fara, segundo nosso filosofo, de modo equivocado,
pois a busca pelo ‘mal moral’ somente pode ser feita no proprio homem livre,

aperfeicoado e, portanto, corrompido (OC, IV, p. 1061; 2005[2], p. 123).

suas proprias misérias. (...) Deus, Providéncia, imortalidade, eis 0 pequeno credo rudimentar que emerge
dessa carta” (Masson, 1916, p. 47-48).
175 O termo ‘dissonancia’, proprio do vocabulario musical, é bastante propicio para elucidar o que se da
com 0 pensamento de Jean-Jacques Rousseau em alguns importantes momentos. No Dicionario de
Musica, de autoria do proprio Rousseau (OC, V, p. 765-766), o verbete ‘dissonincia’ é tratado com
bastante esmero. De inicio, para compreenséo geral, afirma-se que ela ocorre quando “um som que forma
com outro um acorde desagradavel aos ouvidos” (p. 765). Explicita-se, ainda, que o termo provém da
juncdo de uma palavra grega e de outra latina, que juntas significam ‘soar em duplicidade’, como se dois
sons distintos fossem produzidos de uma s6 vez. Em continuidade, o autor desenvolve consideracfes
técnicas acerca da dissonancia e, em dado momento, afirma “eu reconhego a necessidade da dissonancia.
(Veja HARMONIA e CADENCIA) Trata-se de ver onde deve ficar essa dissonancia e como emprega-la”
(p. 771). Quando se tem em mente a construgdo do sistema rousseauniano a partir de paradoxos
aparentemente inconcilidveis, mas que soam ao mesmo tempo, patente como a metéfora das dissonancias
cabe perfeitamente para explicar as aparentes contradi¢es no pensamento do genebrino.
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O estratagema rousseauniano consistira, tal qual bem ponderado por
Destain (2005, p. 101), em tratar a catastrofe de Lisboa ndo mais como um simples mal
fisico, mas como consequéncia de uma disfungdo moral, como consequéncia do
prolongado processo de desnaturacdo que ndo apenas afasta 0 homem de sua natureza
como, ainda, mascara tal processo sob o signo do progresso. Lisboa, com sua tragédia, é
concebida como uma perfeita ilustracdo ou verdadeira parafrase das teses que se
encontram no Segundo Discurso, no qual se afirma que a desigualdade fisica ndo se
constitui a sede dos problemas do homem. Ao assim fazer — e isso se revela essencial
para a tese que procuramos sedimentar no presente trabalho — Rousseau procurara
demonstrar uma conexao necessaria entre as explicacbes metafisico-teoldgicas e 0s
principios morais de sua doutrina, com implicacdo necessaria no campo da politica, que

se encontra intima e imbricalmente ligada a moral.

Neste diapasdo, na querela Voltaire x Leibniz, tomar o partido deste
mostra-se mais consentaneo com as teses ja previamente adotadas na base do sistema
por Rousseau, sobretudo para fins de justificacdo de Deus e a consequente isencdo da
culpa dele pelos males verificados no mundo — os males constituem-se efeitos
necessarios da natureza do homem e da constituicdo do universo criado (OC, 1V, p.
1060; 2005[2], p. 122). Ao assim fazer, ndo apenas Deus é eximido da responsabilidade
pelo mal cuja existéncia se reconhece, mas, sobretudo, 0 homem passa a ser imputado
de sua causa. Como consequéncia tedrica, explicita-se que Voltaire ndo teria
compreendido o processo de desnaturacdo do homem, tal qual exposto no Discurso

sobre a desigualdade, retomando-se, assim, o eterno debate entre Rousseau X Voltaire.

H4a, ainda, outras consequéncias dessa tomada de partidos. Se o mal
mostra-se insuperavel, por conseguinte, até mesmo a morte torna-se uma espécie de
livramento, o que, entretanto, ndo gera o sentimento de se preferir 0 nada a existéncia.
Eis a forca do que Rousseau denominara o “doce sentimento de existéncia” (OC, IV, p.
1063; 2005[2], p. 124), o qual, por si so, “bastaria para justificar nossa existéncia,
mesmo que ndo tivéssemos nenhuma compensacao a esperar pelos males que devemos
sofrer e que esses males fossem tao grandes quanto” (loc. cit.) a descricdo feita por
Voltaire. Em péginas adiante, afirmar-se-4, também como enunciado desse sentimento,
que “para aquele que sente sua existéncia, mais vale existir que ndo existir” (OC, 1V, p.
1070; 2005[2], p. 132). Essa existéncia, entretanto, ndo se resume a duracao terrestre, de
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modo que as questdes em torno da Providéncia estdo ligadas de maneira inexoravel a da
sobrevivéncia da alma, a qual, de seu turno, em uma espécie de raciocinio circular,
resolve-se no principio da existéncia de Deus. Assim afirma textualmente Rousseau
(OC, 1V, p. 1070; 2005[2], p. 132):

a questdo da Providéncia estad ligada a da imortalidade da alma, em
que tenho a ventura de acreditar, sem ignorar gue a razdo pode dela
duvidar, e a da eternidade dos sofrimentos, em que nem vds, nem eu,
nem nenhum homem que pense bem de Deus jamais acreditaremos.
Trazendo essas diversas questdes de volta a seu principio comum,
parecem que todas se referem a questdo da existéncia de Deus. Se
Deus existe, ele é perfeito, se é perfeito, € sabio, poderoso, justo; se é
sébio e poderoso, tudo esta bem; se é justo e poderoso, minha alma é
imortal (...) — grifo nosso.

A ‘alavanca arquimediana’ (ou “clef de volte” - ‘pedra de
sustentagdo’ ou ‘pedra angular’, nas palavras de Destain [2005, p. 110]) do sistema &,
deste modo, a existéncia de Deus — 0 que certamente nos remete ao sistema cartesiano.
Impende ressaltar, entretanto, como o fizera Masson, que a afirmacdo acerca da
existéncia de Deus ndo repousa sobre uma demonstracdo racional, 0 que parece estar
indicado pelo proprio Rousseau por meio da expressdo “sem ignorar que a razdo pode
dela duvidar”, acima transcrita e grifada. Segundo Destain (loc. cit.), a atitude de
Rousseau, neste aspecto, mudara nos anos seguintes com a maestria dos argumentos
filosoficos que conduzirdo a reflexdo do vigario. De nossa parte, todavia, de modo um
pouco diverso de Destain, concebemos um verdadeiro aprofundamento dos argumentos
na “Profissio de Fé do Vigario de Saboia”, mas ainda na mesma seara de uma
demonstracdo ndo racional das teses sustentadas. A defesa da tese basilar e seus
corolarios é ainda realizada a partir do sentimento prevalecente, qual seja, 0 mundo é o

que deve ser e ndo haveria de ser outro, dentro da sua natural finitude e corruptibilidade.

Deste modo, é sobre um ato de fé — e ndo um ato de razdo — que se
colocam as bases do sistema. A consequéncia do reconhecimento de tal status é a
impossibilidade de construcdo de uma teodiceia nos moldes tradicionais, sendo a de
Leibniz a mais emblematica a respeito. Tais teodiceias eram construidas, ou tinham a

pretensdo de sé-lo, sobre bases racionais, 0 que, de seu turno, exigia a crenca na
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infalibilidade da razdo. Ocorre que, no periodo das Luzes, conquanto seja a razdo
deificada, muitos preceitos teol6gicos passaram a ser questionados € mesmo
combatidos, o que explica o fortalecimento das concepcles teista e ateista. No
pensamento rousseauniano, entretanto, a questdo se aprofunda na medida em que a
razdo sequer goza do papel privilegiado com que é tratada pelos contemporaneos de
Rousseau, ao que se soma a indicagdo sempre incisiva acerca das limitaces cognitivas
do homem - “infinito, eternidade, substancia, matéria, espirito, necessidade,
contingéncia e outras palavras semelhantes que podem nada significar para nés” (OC,
IV, p. 1781)76.

E deste modo que, em diversas questdes, a razdo sobrepaira, ao
mesmo tempo em que a fé ndo pode permanecer em estado de suspensdo. O recurso ao

sentimento faz-se, consequentemente, um imperativo:

Nao proibo isso que chamo prova de sentimento ser chamado
preconceito, e ndo ofereco essa obstinacdo de crenga como modelo,
mas com uma honestidade talvez Unica, apresento-a como disposicao
invencivel de minha alma, que nada jamais poderd sobrepujar, da
qual, até agora, nada tenho a lastimar, e que ndo se pode atacar sem
crueldade. (OC, 1V, p. 1071; 2005[2], p. 133-3)

Eis que Rousseau, antes mesmo de Kant e com maior largueza,
delimita a area de atuacdo da razéo para abrir espaco a fé e ao sentimento que € préprio
a ela, pois é somente por ela e em seu campo de atuacdo que a justificacdo da divindade
perfaz-se possivel e fadada ao sucesso. Tais quais palavras de Jacques Brunschwig em

sua introducdo a Théodicée (1969, p. 9),

se é verdade, segundo uma expressdo de Kant, que a razdo ndo cessa
de levantar acusagBes contra a sabedoria suprema, apoiando-se em
tudo que, no mundo, contradiz 0 bem, ndo é menos verdade que é
ainda a razdo que, sob o risco de voltar-se contra ela mesma, é
constantemente empregada para justificar Deus perante essas mesmas
acusacoes.

176 Trata-se de uma nota encontrada na versdo original da Carta a Voltaire, mas ndo encontrada na versio
em lingua portuguesa por nds utilizada.
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Dai o reconhecimento, primeiramente em Rousseau (por meio da
dicotomia ‘razdo/sentimento’) e depois em Kant (por meio da dicotomia ‘razdo

pura/razao pratica’), da divisdo de areas de atuacao.

A decorréncia da referida divisdo operada no pensamento do filésofo
genebrino, fortalecida pela sua promogdo de destronamento da razdo, exige, como ja
afirmamos, uma alteracdo das técnicas defensivas em prol da divindade. A justificacdo
de Deus diante da persisténcia do mal no mundo exigird novos paradigmas e estes,
consoante expressdo que encontramos em Destain (2005, p. 115), promoverdo uma
“antropologizagdo da teodiceia”, cuja intensificagdo culminara no aprofundamento da
cisdo entre o divino e o humano, exigindo a ANTROPODICEIA como forma de

garantir uma melhor existéncia gregaria.

4.4.2. A ‘liberdade’ como elemento de antropologizacdo/laicizacdo da teodiceia

O conceito de teodiceia, nos moldes anteriormente delineados, traz em
si mesmo um ato de ousadia, sendo um proprio paradoxo, qual seja, a criatura, limitada
enquanto tal, tentar justificar o criador. Talvez mais: a criatura limitada revestir-se do
status de ‘advogado de Deus’ perante o tribunal dos homens. Em que pese a ousadia ou
o carater paradoxal, sdo as regras desse tribunal humano, e ndo de qualquer outro, que
serdo utilizadas para processamento do julgamento cuja validade estard sempre