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RESUMO

Considerando que o pensamento de Jean-Jacques Rousseau fundamenta e
potencializa as discussdes modernas acerca da natureza humana, da formagao do homem
e do exercicio da religiosidade, esta dissertagdo tem como objetivo geral analisar a relacao
intrinseca entre educacdo natural e religido natural no processo formativo do homem
moderno, investigando de que modo essa articulagdo se apresenta como resposta critica
a (de)formagdo produzida pela sociedade civil e por suas instituicdes. Como objetivos
especificos, busca-se: a) compreender a concep¢do rousseauniana de natureza e de
bondade natural; b) examinar o papel da consciéncia e da razdo sensivel na formacgao
moral e religiosa; e c) refletir sobre as implicagdes educativas dessa proposta para a
existéncia em sociedade. A justificativa do estudo reside na atualidade do diagnostico
rousseauniano acerca da corrupg¢ao social, moral e religiosa do homem moderno, marcada
pelo materialismo, pela fragmentagdo das relagdes humanas e pelo esvaziamento do
sentido do sagrado, o que torna pertinente revisitar suas categorias formativas a luz dos
desafios contemporaneos da educacao. Do ponto de vista metodoldgico, trata-se de uma
pesquisa de natureza qualitativa, de carater bibliografico e hermenéutico, fundamentada
na analise das obras centrais de Rousseau, especialmente Emilio, ou Da Educa¢do com
foco no trecho da Profissdao de Fé do vigario saboiano, bem como em estudos criticos e
comentadores que dialogam com a filosofia da educagdo e da religido. Parte-se da
hipotese de que, para Rousseau, a educacdo natural e a religido natural constituem um
mesmo movimento formativo orientado pela natureza, capaz de resguardar o homem do
aviltamento social e de promover uma formacao sensivel e moral que possibilita tanto a
vida em sociedade quanto a abertura a transcendéncia. Sustenta-se ainda que a
consciéncia, longe de uma liberdade iluminista desvinculada de referéncias morais, opera
como instancia mediadora entre 0 homem, suas obrigagdes civis e o “Autor das Coisas”,
orientando-o no conhecimento de si, na vivéncia €tica e na experiéncia religiosa. Conclui-
se que a integracdo entre educagdo natural e religido natural configura-se, em Rousseau,
como uma via de depuragdo do homem moderno, restituindo-lhe sentido existencial,

responsabilidade moral e possibilidade de acesso ao sagrado.

Palavras-chave: Educagao. Filosofia da Educacdo. Religido natural. Educacao natural.

Rousseau, Jean-Jacques, 1712-1778.



ABSTRACT

Considering that the thought of Jean-Jacques Rousseau underpins and intensifies
modern discussions on human nature, the formation of the human being, and the exercise
of religiosity, this dissertation has as its general objective the analysis of the intrinsic
relationship between natural education and natural religion in the formative process of
the modern individual, investigating how this articulation presents itself as a critical
response to the (de)formation produced by civil society and its institutions. As specific
objectives, the study seeks to: (a) understand the Rousseauian conception of nature and
natural goodness; (b) examine the role of conscience and sensitive reason in moral and
religious formation; and (c) reflect on the educational implications of this proposal for
existence in society. The justification of the study lies in the contemporary relevance of
Rousseau’s diagnosis of the social, moral, and religious corruption of the modern
individual, marked by materialism, the fragmentation of human relationships, and the
emptying of the sense of the sacred, which makes it pertinent to revisit his formative
categories in light of the contemporary challenges of education. From a methodological
standpoint, this is a qualitative study of a bibliographic and hermeneutical nature,
grounded in the analysis of Rousseau’s central works, especially Emile, or On Education,
with particular focus on the section Profession of Faith of the Savoyard Vicar, as well as
on critical studies and commentators engaged with the philosophy of education and
religion. The guiding hypothesis is that, for Rousseau, natural education and natural
religion constitute a single formative movement oriented by nature, capable of
safeguarding the human being from social degradation and of promoting a sensitive and
moral formation that enables both life in society and openness to transcendence. It is
further argued that conscience, far from an Enlightenment notion of freedom detached
from moral references, operates as a mediating instance between the individual, civil
obligations, and the “Author of Things,” guiding human beings in self-knowledge, ethical
life, and religious experience. It is concluded that the integration of natural education and
natural religion constitutes, in Rousseau’s thought, a path of purification of the modern
individual, restoring existential meaning, moral responsibility, and the possibility of

access to the sacred.

Keywords: Education. Philosophy of Education. Natural religion. Natural education.

Rousseau, Jean-Jacques, 1712—-1778.
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INTRODUCAO

O produto final desta pesquisa foi submetido a continua reflexdo critica ao longo
de todo o seu desenvolvimento. As hipoteses inicialmente formuladas foram, em grande
medida, corroboradas ao longo da pesquisa. Todavia, ¢ preciso reconhecer os limites do
curto prazo que um mestrado possibilita, diante da imensa significacao filosofica e
educacional do pensamento de Jean-Jacques Rousseau (1712-1778). E, como bem
salientam Barzun & Graff (2023, p. 47 - grifos nossos), “ninguém, por mais habilidoso
que seja, pode produzir de primeira um rascunho decente. Escrever significa reescrever”.
Ou seja, a partir de muitas leituras, as reflexdes nos levaram a inumeras descobertas e
também a incontaveis inquietacdes, resultando na escrita e na reescrita desta pesquisa, a

qual deve continuar, mesmo apos a defesa desta dissertagao.

Até porque o problema pelo qual a pesquisa partiu ndo se esgota em simples
trabalhos académicos, dado sua complexidade e gravidade. Uma vez que tanto no ambito
individual quanto no coletivo, nota-se que a deformagdo? do homem moderno ser
constatada na profunda deficiéncia intelectual e moral acometida, sobretudo, nos ultimos
trinta anos. Por vias disso, uma vez que estamos inseridos nesta sociedade deformada, ¢
necessario ir contra a corrente e tentar resgatar nos classicos da literatura — que foram
escritos nas décadas e nos séculos anteriores; bem como nos bons trabalhos que
atualmente foram elaborados por intelectuais éticos e compromissados com a filosofia da
educacdo — os aspectos da formac¢do humana e do desenvolvimento social capazes de
basear, fortificar e possibilitar uma formagdo humana completa. Assim, o principal fator-
motivador desta dissertagdo encontra-se na constatacao rousseauniana de que o modelo

de formacao humana da sociedade — sobretudo a partir do século XVII — passou a ser

2 De imediato, destacamos a diferenca de sentido e de intengdo no uso dos termos deformagdo e
(de)formagdo nesta dissertagdo. “Deformagdo” designa, em consonancia com Rousseau e outros autores, 0
oposto da formagao, isto ¢, seu valor antagonico. Ja (de)formag¢do expressa um sentido paradoxal: o “véu
da ilusdo” do Primeiro Discurso (1950), que perdura em encobrir o olhar dos homens da modernidade, ndo
apenas obscurecendo, mas também produzindo uma aparéncia de formagao onde ha desvio. Esse véu atua
de modo sutil, pois, a0 mesmo tempo em que encobre, seduz e se integra a vida social, passando
despercebido. Assim, a (de)formagdo torna-se um adorno valorizado, funcional e até necessario, a0 mesmo
tempo em que impede distinguir entre formar-se e apenas aparentar formagao.
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baseado numa espécie de (de)formagdo.’> A medida que se desenvolveu social e
individualmente, o homem teve sua esséncia, a qual era originariamente boa, submetida

a corrupgao promovida pelo “turbilhdo social” (Rousseau, 1973, p. 286).

Mesmo que este trabalho tenha como base a obra e o pensamento de Rousseau,
procura-se tensionar os limites, os encargos e as possiveis resolugdes sugeridas pelo autor,
haja vista que, na medida em que as reflexdes e os apontamentos rousseaunianos tém o
potencial de resolver determinados problemas da sociedade — a cultura, a formacgao
humana (ou a falta dela), a religido, a musica, o teatro, etc. —, a supera¢ao de alguns
paradigmas contidos nestas temadticas trazem — quase que naturalmente — novos
obstaculos e tensdes que, direta ou indiretamente, sdo ligados as resolucdes € ao proprio
pensamento de Rousseau. Afirmamos, assim, que, obstante a onda ideoldgica que trata as
ideias de um autor/pensador como se fossem imaculadas, inquestionaveis e totalmente
eficazes; ndo temos a intengdo ou o objetivo de sermos um apologeta de Rousseau —
alias, de nem dos grandes autores citados nesta dissertagdao. Uma vez admoestados por
Barzun & Graff (2023), estamos bem certos de que o pesquisador moderno, no sentido
pleno do termo, deve, a priori, abdicar-se das ideias, dos pensamentos e das propostas
contidas em obras, discursos ¢ até entrevistas que por ventura venha a analisar; e, somente
a posteriori, apdés o boom das emocgdes e das primeiras crencas darem lugar para o

tensionamento e, finalmente, para o fato.*

Dito isso, salientamos que a empreitada que orienta este trabalho relaciona-se ao
reconhecimento de que, desde o Século das Luzes, a ruptura entre razdo e sentimento
contribuiu para a constitui¢do de uma sociedade marcada pela adesdo aos extremos e,
consequentemente, a corrup¢do moral e social da humanidade. Uma vez que, ao se
debrucar sobre um predominio racional excessivamente rigido, ocorre uma inversao
subita e desmedida em direcao a um sentimentalismo pueril, igualmente passageiro. A
relagdo do autor com a oscilagdo destacada encontra-se na necessidade de remediar o
problema através de um eixo que harmonize a razao e o sentimento, a ponto de tais agdes
serem pertencentes a existéncia do homem, coexistindo e auxiliando em suas relacdes

sociais. E nesse horizonte que emerge a nogao de razao sensitiva, compreendida ndo como

3 Ver nota anterior (n° 2).

4 Também somos admoestados por Olavo de Carvalho, em O jardim das afli¢bes (2015, p. 32- nota de
rodapé niimero 5 — grifos nossos): “Habituado por uma longa autodisciplina a suspender o juizo até
encontrar uma evidéncia ou uma prova suficiente, surpreendo-me ao notar o quanto essa habilidade pode
ser deficiente em intelectuais militantes afeitos a buscar numa idéia antes seu poder de mobilizagdo do que
sua veracidade intrinseca”.
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negacdo da racionalidade, mas como sua integragdo as disposi¢des afetivas naturais,
permitindo ao homem discernir, agir moralmente e relacionar-se com o outro sem romper
com sua propria natureza. Dessa forma, a razdo-sensitiva opera como principio mediador
da formacao moral e social, orientando o homem para além dos excessos abstratos da
razao endurecida ¢ das flutuagdes instaveis do sentimentalismo, restituindo-lhe unidade

interior e coeréncia existencial.

Mesmo que Rousseau ndo tenha definido a razdo-sensitiva de modo preciso, ha
uma aproximagao entre sentimento e racionalidade que possibilita a compreensdo deste
termo. Assim como o Estado de natureza e o Estado de Sociedade, a justaposicao destes
Estados pode ter a razao-sensitiva como o fio condutor remanescente das boas paixdes
advindas do Autor das Coisas. E o que pode ser constatado nas leituras de Emilio, do
Contrato Social, e dos dois Discursos. Paiva (2024, p. 123 - em nota de rodapé nlimero
22) cita o Contrato Social onde salienta-se que a mudanca de condi¢cdo empreendida ao
homem — de natural a social® — tornou-lhe amigo da justica e ndo somente escravo do

instinto; moralmente conduzido e ndo somente ativo e instintivo:

tomando a voz do dever o lugar do impulso fisico, ¢ o direito o lugar do apetite,
0 homem, até ai levando em consideragdo apenas sua pessoa vé-se forgado a
agir baseando-se em outros principios e a consultar a razéo antes de ouvir suas
inclinagdes (Contrato Social, Livro I, Cap. VIII).

Portanto, a razdo-sensitiva nada mais ¢ do que uma depuragdo que possui como
guia a natureza e a consciéncia. Seja pela poténcia de seu pensamento ou pela necessidade
perene da humanidade que parece ndo aprender com o passado, a filosofia de Rousseau
continua atual e necessaria. Haja vista que, desde o seu século até a contemporaneidade,
a sociedade continua a viver de forma desordenada. Ora debandando-se em filosofia de
baixo nivel que investem na ludibriacao do sentir — suscitando inimeros obstaculos que
aniquilam o espirito e o sentimento — e por vezes, recaem numa racionalidade
profundamente enrijecida e desanimadora. Quando grafado com parénteses, o termo
busca evidenciar sua ambiguidade conceitual, indicando simultaneamente formagao e
deformacdo, compreendidas como uma categoria pedagodgica implicita sobretudo em
Emile, ou De ’éducation (1762), na qual o processo educativo se constroi em tensdo

permanente com as forgas sociais que o ameagam. Por outro lado, quando empregado sem

>Em O Emilio de Rousseau e a formagdo do cidaddo do mundo moderno, Paiva (2021, p. 11) nos elucida,
dizendo que “a passagem de uma condigdo a outra, de isolamento a vida e comum, ¢ fruto da liberdade e
da perfectibilidade que caracterizam a humanidade do homem”.
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o uso do sinal grafico, o termo deformacdo assume uma conotagdo historico-
antropologica, remetendo a descaracterizagdo progressiva do homem no interior da
sociedade civil, tal como diagnosticada por Rousseau no Discours sur les sciences et les
arts (1750) e no Discours sur [’origine et les fondements de l’'inégalité parmi les hommes

(1754).6

O objetivo geral da pesquisa que gerou esta dissertacao foi compreender, pelas
vias da educagdo natural e da religido natural, os caminhos sugeridos por Jean-Jacques
Rousseau (1712-1778) tendo em vista a formag¢do de um homem completo, socialmente
articulado e moralmente conectado a natureza. Tarefa que contém em si mesma grandes
desafios. Pois, como bem salientou Rousseau no Segundo Discurso (1754), a partir do
desenvolvimento antropologico e, sobretudo, da aproximacao dos homens, a nog¢ao de
desigualdade — que anteriormente era tratada como natural e de pouca importancia —
atenuou-se a ponto de corromper o coragdo ¢ a moral do homem moderno. Nisso, ao se
desconectar da bondade natural, este homem também abandonou sua condi¢ao natural,
passando a ser conduzido pelas paixdes corrompidas. Ou seja, se antes sua condi¢do
natural lhe proporcionava o cultivo das paixdes naturais, sendo eles o amor-de-si, a
piedade natural e a perfectibilidade; a partir do estado de sociedade, 0 homem passou a
ser direcionado de forma quase irremediavel por fatores que deturparam a sua condicao
humana. Advindos do amor-proprio, podemos verifica-los no sentimento de inveja (que
advém da comparagdo), nas profundas desigualdades sociais € humanas (como a
propriedade privada); e na maldade (que surge a partir dos encontros humanos)’. Logo,
podemos confirmar que de forma direta e indireta, as relagdes humanas que foram se
constituindo nos séculos posteriores a Rousseau foram alicer¢adas e deram continuidade

ao declinio moral e social hipotetizado pelo autor.

Diante disso, chegamos a seguinte questao: € possivel convocar Rousseau para
debater e prospectar mudangas numa sociedade tal qual estamos inseridos? Juntamente
com esta indaga¢do, ha uma provocagdo que tensiona o nosso trabalho, uma vez que a

Escola e a Religido fazem parte dessa sociedade que chamamos de (de)formada; ou seja,

& Seguindo a literatura corrente, abreviaremos o Emilio ou Da Educagdo, para Emilio; o Discurso sobre as
Ciéncias e as Artes para Primeiro Discurso; e o Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da
Desigualdade entre os Homens para Segundo Discurso.

7 “Homem, ndo procures mais o autor do mal; és tu mesmo esse autor” (Rousseau, 1973, p. 320).



14

como ¢ possivel sugerir uma pratica educativa e uma religiosidade que também nao

culmine numa deformacao? sendo que elas também podem ser agentes deste problema?

De imediato, € preciso pensar que ao propor uma formagao humana completa e
natural, ndo foram as instituicdes escolares nem tampouco as Igrejas os lugares
direcionados ou sugeridos por Rousseau para que tal pratica acontecesse. E preciso
relembrar que nas primeiras paginas do Emilio, o autor postulou que as instituigoes
publicas tanto nao existiam como nao poderiam ser reconstruidas; uma vez que o sentido
de cidadania e de patriotismo ja estavam degringolados pela corrupg¢do moral (Rousseau,
1973, p. 14). E por isso que quando o autor escreve a Christophe de Beaumont, vemos
que sua proposta se encontra pautada numa educagdo negativa, que conduzira primeiro a
crianca por toda a vida a verdade; a ponto de tornar-se amante do bem (Rousseau, 2005).
Considerando que, nos primeiros anos da criancga, a educa¢do negativa se encontra
contida na educagdo natural, a religido natural também se faz presente nesse mesmo
horizonte formativo. Contudo, tanto sua compreensao quanto sua pratica devem ocorrer
apenas no tempo oportuno e segundo os moldes orientados pela natureza, podendo, por
essa razao, ser igualmente compreendida como uma forma de religido negativa, no
sentido de negar e modificar tanto os moldes quanto os objetivos que se espera de uma

religido tradicional, bem como o ato de ressignificar o sentido ultimo do “ser-religioso”.

Como bem salienta Ernst Cassirer (1997), no século XVIII, as ideias acerca da
religido e do sagrado tiveram como grande obstaculo a critica cética dos iluministas; ou
seja: “uma época profundamente irreligiosa e hostil a toda a crenga” (Cassirer, 1997, p.
191). Nada surpreendente se levarmos em conta os problemas que anteriormente foram
causados pelas religides. Todavia, € possivel notar que Rousseau consegue vincular sua
critica as ciéncias, as artes e a religido, mas de um ponto de vista que possibilita seu
melhor uso ou a regeneracao. Para ele, todas as faculdades do homem estao tomadas pela
corrupg¢do, inclusive aquelas que estdo intimamente ligadas ao sagrado; e por isso, este
“refugio no mundo, na sociedade, numa multiddo de ocupagdes e divertimentos dispares”
(Idem, p. 214) justificam-se no fato de que a propria existéncia do homem havia se

tornado insuportavel. Isso porque, de acordo com Cassirer (1997), ao considerar a
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sociedade como alienada® — no sentido pleno do adjetivo’ — Rousseau desvincula-se da
perspectiva eclesiastica para sugerir um caminho sacralizado e transcendente. Para ele,
ndo resta davida que o homem social se tornou corrompido. Entretanto, esta corrupgao
nao acontece a priori, mas sim, a posteriori. Logo, ao detonar a originalidade do homem
natural sustentada pela bondade natural, o genebrino muda o paradigma adamico;
trazendo assim um novo caminho de regeneragdo.!” Pois ao distinguir o homem da
natureza ¢ o homem da cultura, ou seja, o homem natural e o homem artificial (Idem, p.
215-216), Rousseau compreendeu que o problema da corrupg¢ao humana se encontra tanto
na socializacdo quanto na materialidade da existéncia. Ou seja, o autor ndo nega a religido
em si — mesmo tendo criticado as institui¢des religiosas — pois tanto a condi¢do social
de existéncia quanto a ideia de transcendéncia vinculada a tradi¢do eclesiastica eram

nocivas a esséncia do homem — que ¢ boa. Portanto:

Deus ¢é desculpado ¢ a responsabilidade dos males cabe unicamente ao homem.
Mas essa culpa pertence a este mundo, ndo ao ‘além’, nem ¢ anterior a
existéncia historica empirica da humanidade, apareceu ao mesmo tempo que
esta: por isso € que devemos buscar exclusivamente nesse terreno a solugdo e
a libertagdo (Cassirer, 1997, p. 216).

Nisso, ao passo de considerar a Escola como um lugar da ambiéncia dos saberes
— seja em certa medida ou por completo — e a Religido como sendo um de seus vetores
formativos, evidencia-se a dessacralizagdo tanto da formagdo humana quanto do ato de
ser religioso. Mesmo que, nos dias de hoje, essa relacdo seja tdo possivel a ponto de
aproximar-se de um “modismo”, ao sugerir uma experiéncia formativa que contenha
transcendéncia e, a0 mesmo tempo, seja independente e purificada do veneno corruptivo
das religioes presentes na sociedade, fica nitido que a atengdo do autor encontra-se
voltada primeiramente a um compromisso individual. Todavia, dispensado de se
preocupar demasiadamente com a sua redencao e salvagdo, percebe-se a evocagao do
compromisso com a existéncia. Com isso, em segunda instancia, o descompromisso

social ndo encontra lugar na filosofia de Rousseau. Ainda que a possibilidade de remissao

8 Ndo no sentido Marxista, de alienagdo pela via do trabalho alienado, mais-valia etc.; mas no sentido de
auséncia de vinculo entre a virtude, a moral e a natureza nas relagdes sociais do homem.

® Chamamos “pleno” o sentido geral, encontrado nos dicionarios comuns cuja significagdo se resume em:
um estado de separacdo, estranhamento ou perda de si, sempre em relag@o a algo que deveria ser proprio,
familiar ou constitutivo do sujeito.

19 Em A religido de Rousseau, Paiva (2014) destaca a relagdo de completude — e ndo de contraponto —
entre a perspectiva de Rousseau e o texto biblico de Génesis. Isso porque, de acordo com Paiva, 0 homem
natural de Rousseau ¢é anterior ao Adédo relatado no texto biblico; haja vista que o texto biblico da notas de
um homem dotado de linguagem, de moral e de cultura. Tragos que o homem natural s6 adquiriu a partir
da aproximag@o, dos primeiros encontros, a partir da formagdo da familia. Ou seja, ha uma seculariza¢do
da ideia criacionista, mas ndo um abandono.
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dos percalgos desta vida através da Providéncia ndo esteja dispensada — assunto tratado
pelo autor na Carta a Beaumont (2005) —, o encargo da perfectibilidade encontra-se sob
responsabilidade dos homens. Mesmo que o Segundo Discurso nos dé a dimensao da
impossibilidade de o homem elevar-se naturalmente a Deus, este contato ndo deve ter
como objetivo o abono ou o alivio dos erros cometidos, mas sim, deve torna-lo capaz de
resgatar e conservar sua bondade natural. Para Hartle (1989), opondo-se a tradi¢ao crista
— especialmente a Santo Agostinho —, nota-se que a preocupagao de Rousseau com as
questdes humanas, sociais € morais € tao salutar, que “o lugar que ocupava a Providéncia
Divina nas Confissdes do bispo de Hipona ¢ ocupado pela natureza no caso do pensador

genebrino” (apud Puente, 2005, p. 64).

Nesse sentido, vale ressaltar que a religido € vista e utilizada pelo autor como uma
espécie de categoria educativa — nao no sentido dogmatico, exclusivamente moralizador,
que pretende misturar os sentidos educativos e reduzi-los aos aspectos religiosos — mas
sim, tendo o proposito de aprofundar a experiéncia educativa como um ato sagrado e
transcendente, que educa o sentido e também cultiva o espirito. Neste sentido, ao inserir
a Profissdo de Fé do Vigario Saboiano dentro de seu magnum opus, verifica-se uma

relacdo intrinseca e profunda entre religido e educacgao.

Nisso, dentre os objetivos especificos, procuramos entender qual ¢ o fundamento
principal da religido e da educacio religiosa propostas por Rousseau. Haja vista que, em
sua filosofia educacional, a religido opera de forma muito mais politico-pedagdgica do
que simplesmente teoldgica. Como ja postulado por Paiva (2010), mesmo tendo sido
critico voraz das ciéncias e das artes, bem como da filosofia e da religido, Rousseau
desenvolve e responde suas inquietacdes a partir do uso daquilo que foi questionado; e
ndo de suas esséncias. Visto que ao escrever o Primeiro Discurso o Contrato Social'' o
proprio Emilio e tantas outras obras, seu principal objetivo ndo € alunar ou proibir a
cultura, isto €, as artes, os conhecimentos e at¢ mesmo a utilizagdo dos artefatos
desenvolvidos historicamente pelo homem, mas sim, a deturpacdo e os descaminhos que
os homens empreenderam na sua propria condicdo humana através do mal uso de suas

“luzes”. Na Carta de J.-J. Rousseau ao Sr. Grimm, vemos o autor sugerir a utilizacao das

1 Abreviagdo do titulo original: Du Contrat Social ou Principes du droit politique (1762).
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ciéncias e das artes como formas de “adogamento” da brutalidade do homem que, estando

em sociedade, ja se encontra corrompido Rousseau (1999, p. 259).1?

Em se tratando da religido, tendo em vista que seus aspectos sociais € morais
formam o homem da sociedade, ajudando-o tanto individual quanto coletivamente;
também ¢ necessario que haja um “adogcamento”, haja vista o sentido amargo produzido
pela corrup¢do geral da sociedade. Todavia, hd uma diferenga entre utilizagdo e
reproducao. Rousseau nao reproduz os preceitos da religido social, pois além de um
grande erro, tal pratica seria uma contradi¢do filosofica de um autor que condenou o
processo historico por gerar as desigualdades, os atritos, as pelejas e as imposigdes
representativas que culminaram, no caso religioso, na intermediagdo sacerdotal
autoritaria e nos demasiados mistérios que as religides tradicionais usaram para dominar

os fiéis.

Mesmo que, ao tratar sobre a religido, Rousseau ndo tenha adotado um modelo
que ja se apresentava de forma consolidada, nota-se que ao sugerir os dogmas negativos
de sua religido natural, o autor ndo deixa de apresentar um exercicio religioso. Contudo,
sua sintese religiosa ¢ pautada por elementos individuais (razdo, sentimento e
consciéncia) que podem ser compreendidos como continuadores da educag¢do natural.
Sendo assim, a natureza ndo somente inicia a educacdo do homem, como Rousseau

defende no Emilio, mas passa a ajuda-lo durante toda a sua vida, incluindo os aspectos da

formagdo moral e espiritual, abrindo-lhe o acesso ao sublime.

Estas questdes aqui apresentadas serviram, em seu conjunto, como um grande
fator que suscitou o nosso interesse em desenvolver esta pesquisa de Mestrado, que se
realizou como uma pesquisa qualitativa, caracterizado pelo estudo tedrico, de carater
bibliografico, aprofundado pela a analise hermenéutica de um trecho do Emilio, intitulado
Profissdo de Fé do Vigario Saboiano. Isso porque, ao retomar os estudos sobre Rousseau
— que haviam sido iniciados no primeiro periodo do curso de Pedagogia, mas s6 foram
retomados no ultimo — a partir da leitura completa de Emilio, o Livro IV, em especial da
Profissdo de Fé, conhecemos e vislumbramos uma possibilidade antes nao vista. Ou seja,
um tipo de religido mais auténtico, simples e direto. Em Rousseau, podemos verificar um

equilibrio que ha tempos parece ter sido esquecido pela sociedade. Pois, se de um lado

12 “Deixemos, pois, as ciéncias as artes adocarem, de qualquer modo, a ferocidade e esforcemo-nos por
mudar suas paixdes” (Rousseau, 1999, p. 259 — grifo nosso).
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temos uma espécie de massa alienada, inclinada a depositar suas expectativas em lideres
religiosos e em praticas marcadas pela superficialidade e pela falsidade; por outro, temos
um grande grupo de pessoas cultas e incultas conduzido pela concep¢dao de que as
experiéncias do sagrado e os preceitos morais ndo devem mais integrar as relagdes sociais
nem orientar os comportamentos individuais. Neste sentido, vemos Rousseau ser como
Holderlin'® o definira, ou seja, um “profeta”, pois ao passo de ndo vilipendiar a
experiéncia sagrada, nem a religido, tampouco o proprio Autor das coisas, previu um

escape pela via religiosa e a possibilidade de uma agao formativa.

Em sua perspectiva educacional-religiosa, vemos que ao buscar uma formagao
completa do homem moderno, além de conceber o homem como decaido, Rousseau
constata que a génese do problema encontra-se na cultura'* desenvolvida na sociedade.
Isso quer dizer que ndo somente o homem, mas a sociedade possui um grande problema.
Este problema social ¢ enfrentado por Rousseau tendo em vista toda a sua complexidade.
Para isso, mesmo que filosofia educacional contenha varias facetas que juntas se
complementam, a busca principal de autor ndo se limita a formar um homem politico,
nem tampouco um religioso, mas sim, um homem que seja restaurado e formado pela
natureza ¢ seja capaz de transcender sua realidade imediata pela via de uma formagao

ampla que envolva a sensibilidade, tanto fisica quanto moral.

Sendo assim, o primeiro capitulo desta dissertagdo busca dialogar com os dois
grandes pontos de tensdo que permeiam as reflexdes de Rousseau, ou seja, a natureza e a
sociedade. Isso porque ao estabelecer um “marco-zero” da condi¢ao inicial e original do
homem, o autor imediatamente se langa num perene paradoxo. Por vias disso, com base
no Primeiro Discurso e no Segundo Discurso, utilizamos das palavras do proprio
genebrino para sermos elucidados a respeito de suas consideracdes sobre a natureza
humana; e as reverberagdes da aproximagao dos homens, para localizarmos o nucleo do
colapso que resultou na derrocada do homem em sociedade. Se o restabelecimento das
ciéncias e das artes contribuiu para a degeneracdo do espirito, da moral e da prépria

sociedade, e se tal processo ja ndo pode ser plenamente remediado, observa-se que a

13 Johann Christian Friedrich Holderlin (1770-1843), poeta lirico alemao. No poema Rousseau, do qual
tiramos o trecho que aparece na Epigrafe deste trabalho (apud Millet, 1966, p. 9). Para maiores comentarios
sobre o poema citado, reportamos ao texto de Starobinski (1991, p. 266-271)” (4pud Paiva, 2014, p. 396).
14 Tratamos do conceito de cultura, ancorados em Paiva (2010), que se ateve ao sentido antropoldgico de
cultura. Isto €, na totalidade intelectiva que foi produzida de forma coletiva pelo homem, considerando
sobretudo o processo socio-historico (Santos, 1996).
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proposta de Rousseau — ainda que fundada em um diagndstico negativo — aponta para
a possibilidade de formar o homem social em um movimento de “retorno a natureza” (e
ndo ao estado de natureza). Nessa perspectiva, entende-se que, embora sua filosofia
educacional se apresente orientada pela natureza, ela se encontra ainda mais
profundamente ancorada em uma dimensdo de transcendéncia que ndo se vincula
diretamente a sacralidade religiosa institucionalizada. Trata-se, antes, de uma reconexao
com o “Autor das coisas” e, portanto, com principios bons e retos que ndo podem ser
encontrados no dominio do material, na medida em que este se encontra imerso na logica

da sociedade corrompida.

O segundo capitulo destaca a presenca da religido tanto na histéria da humanidade
quanto no pensamento de Rousseau. No trato da ciéncia da religido, fomos direcionados
por dois estudiosos de religido comparada, o romeno Mircea Eliade e o alemao Rudolf
Otto. Eliade (2018) no classico O sagrado e o profano e Otto (2024) no emblematico O
sagrado, foram responsaveis por condicionar a nossa pesquisa no trato sobre a histéria
das religides e a relagdo entre homem, religido e socializacdo; possibilitando, assim, uma
percepcao mais apurada e aprofundada acerca da relagdo histérica e da influéncia das
religides tanto na existéncia quanto na manutencao da vida humana. Percebe-se, portanto,
que além da necessidade antropologica de se conectar ou (re)conectar com algo para-além
de si — sendo esta necessidade ao mesmo tempo interna e externa (Eliade, 2018) — a

915

experiéncia “numinosa”’> por ser considerada como um tremendo mistério que de forma

quase ciclica, dd ao homem a sensagao de ser criatura e de condicionado por algo maior,

mais complexo e mais poderoso. Otto (2024) considera que a experiéncia numinosa:

Aparece como um principio vivo em todas as religides. [Constituindo] a sua
parte mais intima e, sem ele, nunca seriam formas de religido. (...) Falo de uma
categoria numinosa como de uma categoria especial de interpretagdo e de
avaliacdo e, da mesma maneira, de um estado de alma numinoso que se
manifesta quando esta categoria se aplica, isto ¢, sempre que um objeto se
concebe como numinoso. Esta categoria ¢ absolutamente sui generis; como
todo o dado originario e fundamental, ¢ objeto ndo de definicdo no sentido da
palavra, mas somente do exame. [Nao podendo] ser objeto do ensino
propriamente dito; s6 pode ser excitada, despertado, como tudo o que procede
do espirito. (Otto, 2024, p. 12-13).

15 Otto (2024, p. 12-13) considera que a experiéncia numinosa “aparece como um principio vivo em todas
as religioes. [Constituindo] a sua parte mais intima e, sem ele, nunca seriam formas de religido. (...) Falo
de uma categoria numinosa como de uma categoria especial de interpretacdo e de avaliagdo e, da mesma
maneira, de um estado de alma numinoso que se manifesta quando esta categoria se aplica, isto é, sempre
que um objeto se concebe como numinoso. Esta categoria é absolutamente sui generis; como todo o dado
originario e fundamental, é objeto ndo de defini¢do no sentido da palavra, mas somente do exame. [Nao
podendo] ser objeto do ensino propriamente dito; s6 pode ser excitada, despertado, como tudo o que procede
do espirito.
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No terceiro capitulo, volta-se a atencao a Profissdo de Fé do Vigario Saboiano —
e, consequentemente, ao Livro IV de Emilio — com o objetivo de identificar e analisar
os elementos religiosos presentes nesse opusculo conciso, reflexivo e marcado pela busca
da verdade. Ao longo do processo de leitura e andlise, tornou-se progressivamente
evidente que esse momento da obra rousseauniana constitui, antes de tudo, um
desdobramento da proposta de educacdo natural, na medida em que orienta o individuo a
uma investiga¢ao interior que envolve corpo, mente, alma e espirito. Trata-se, assim, de
uma formacao voltada primordialmente para a existéncia concreta e presente do homem,
¢ nao apenas para uma finalidade futura ou transcendente. Trata-se, portanto, de uma
forma de transcendéncia que pode ser compreendida no sentido préprio do termo, ainda
que nao vinculada a sacralidade religiosa institucional. Isso se justifica pelo fato de que
os chamados “dogmas negativos” e os “artigos de f¢”, em Rousseau, tém como finalidade
primordial promover a circunspec¢do, a tolerancia e a possibilidade de exercer uma
funcdo educativa, tanto no plano moral quanto no social, orientadas pela voz da

consciéncia (Rousseau, 1973).

Portanto, este trabalho até poderia ser voltado a teologia, haja vista que a obra
de Rousseau contém, dentre varios aspectos, também o teoldgico. Porém, limitamo-nos a
compreensdo dessa “teologia” pelos aspectos morais, complementados pelos
antropolégicos, filosoficos e educacionais do pensamento rousseauniano. Assim, tanto as
questdes teologicas e metafisicas, especificamente, poderdo ser tratadas de maneira
profunda e bem sistematizada no futuro, a partir do desenvolvimento de uma possivel tese
de doutoramento. Nesse sentido, a opcao metodoldgica aqui assumida nao implica uma
negacao da relevancia teoldgica do pensamento rousseauniano, mas antes uma
delimitacdo analitica que permite iluminar, com maior precisdo, suas implicacdes

formativas e morais.

A filosofia educacional de Rousseau, ja no século XVIII, parece nos apontar um
problema que ¢, a0 mesmo tempo historico, filosofico, educacional e sobretudo moral.
Como um bom classico, o pensamento deste autor ressoa na atualidade pois confronta o
nosso modelo de sociedade e as nossas praticas pedagdgicas-formativas. Um dos motivos
de intitularmos nossa dissertacao adjetivando o homem moderno como (de)formado,
encontra-se na necessidade de reconciliar a moral e a liberdade individual e social. Nisso,

Rousseau ¢ fundamental para se pensar a crise contemporanea da formagao humana. Pois
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a realidade pode confirmar a “profecia” rousseauniana quando se entrega a sociedade um
homem educado pelas instituicdes, mas deformado moralmente. E a educagdo natural
junto a religido natural — ambas contando com o fio condutor da natureza — sustentada
pelo sentimento e pela razao, que podem mudar esse quadro profético negativo e influir
de modo a formar — e nao deformar — o homem moderno e a sociedade

b

respectivamente.

E nesse sentido que a proposta rousseauniana serve como marco entre a velha e a
nova escola (Gadotti, 2002), ao apresentar uma pedagogia inteiramente nova, cujo foco
estd na reorientagdo do processo formativo a partir da natureza, em oposi¢do as
influéncias deformadoras das instituigdes sociais. Do mesmo modo, ao evocar a
sensibilidade, a Natureza,'® a voz do cora¢do ¢ os modelos proporcionados pelo Autor
das Coisas, Rousseau inaugura também uma nova perspectiva religiosa que implica uma
redefinicdo da relagdo com o sagrado, desvinculada das formas dogmaticas da religido
positiva e centrada na experiéncia interior mediada pela consciéncia. Assim, na medida
em que determinadas instituicdes educacionais e religiosas, ao longo do processo
historico, contribuiram para a corrup¢ao dos costumes e das crengas, Rousseau propde
um modelo de formagdo — simultaneamente educativo e religioso — voltado a

reconstru¢do daquilo que, originariamente, era bom na natureza humana.

Nesse aspecto, embora Rousseau tenha se aproximado de uma espécie de
“deismo as avessas”, as analises de Castro (2010; 2023) esclarecem a influéncia do
cristianismo na filosofia rousseauniana, bem como a presenga de elementos teistas
contidos em seu deismo.!” Na Profissdo de Fé constatamos um credo minimum cujos

elementos essenciais se encontram resumidos na Natureza'® — que ¢ a criadora das coisas

[73%1)

16 A respeito da escrita do termo natureza com “n” maiGsculo e minfisculo, hd uma intencionalidade no
autor em diferenciar o uso do termo, ora em caixa alta ora em caixa baixa. A saber: “acima de todas as
coisas a Natureza (N), for¢a primeira e ativa do cosmo que criou € mantém a grande natureza (n), composta
do universo com todos os seus elementos quimicos, fisicos e bioldgicos, incluindo o homem e os animais”
(Paiva, 2014, p. 63).

170 deismo acredita em um Deus criador, mas este Deus, ap0s criar o universo, nfo interfere mais
diretamente nos eventos ou na vida das pessoas. Para os deistas, Deus criou o mundo e as leis naturais que
o0 governam, mas ndo realiza milagres, ndo responde a ora¢cdes nem interage de forma pessoal com os seres
humanos. O deismo surgiu especialmente durante o Iluminismo, como uma forma de racionalizar a crenga
religiosa sem depender de dogmas ou revelagdes. Para os deistas, a razdo e a observagao da natureza sdo
suficientes para entender a existéncia de Deus.

18 De forma sucinta, destacamos a distingdo semantica feita por Rousseau ao utilizar-se do termo natureza.
A luz de Paiva (2014), nota-se que ao escrevé-la com “n” maitsculo, o autor a concebe de forma sublimada,
o elo substancial entre 0 homem e Deus, demonstrando o sentido imanente no qual Rousseau denota a
condi¢do humana. Por outro lado, quando escrita com “n” maitisculo, tem-se o sentido do cosmos, a
realidade biofisica, bem proximo (mas nao igual) do sentido spinoziano de natura naturata.
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e a via-crucis do homem a Deus —; e na natureza — que ¢ a criag@o e, a0 mesmo tempo,
manifestagdo de Deus na vida dos homens (Paiva, 2014); mesmo que a razdo e a
consciéncia sejam as “tutoras” do sentimento religioso do homem, ha um certo
cristianismo reduzido que aponta para o exercicio da liberdade (ou independéncia); que
estdo ligados aos principios e as ideias protestantes — sobretudo de Lutero e Calvino —

nos quais Rousseau fora educado, mas que ndo se filiam diretamente a elas.

Até porque, mesmo tendo sido criado no calvinismo, de acordo com Maritain
(2020, p. 117), “Jean-Jacques deve bem pouco a Calvino ou a teologia calvinista, pelo
menos diretamente”.!” Sendo assim, o carater de nosso trabalho busca seguir 0 mesmo
modus operandi rousseauniano, haja vista que o genebrino desmembrou o ato de ser
religioso da necessidade de atrelar-se a um grupo e uma liturgia religiosa especifica. Pois
como bem salienta Maritain (Idem, p. 118), o genebrino detinha uma inclinagdo religiosa,
de modo que “ele sempre teve grandes necessidades religiosas, € podemos dizer que, por
natureza, possuia disposi¢oes religiosas muito mais ricas do que a maioria de seus
contemporaneos”.?’ Assumimos, com isso, o discurso € a postura do autor. Ndo de forma
partidaria ou apdtica, mas sim intelectualizada, tratando sobre educacdo e religido tendo
em vista os tensionamentos € as perspectivas que configuram os seus significados e suas
praticas.

4

E precisamente a partir dessa compreensdo ndo institucionalizada da
religiosidade rousseauniana que se pode estender a analise ao campo da educagdo, uma
vez que, para o genebrino, ambos os dominios participam do mesmo problema formativo
e dos mesmos processos de corrupcao histdrica. Neste mesmo sentido, verifica-se que a
educacdo civil e religiosa ofertadas tanto nos séculos anteriores quanto na
contemporaneidade de Rousseau apontavam diretamente para a corrupgdo, o
desvirtuamento e a (de)formacgao. O principal motivo encontra-se em seus objetivos, pois,
se na Idade Média a formagdo do homem esteve vilipendiada tanto nas instancias
espirituais quanto na formagdo social e moral; o “Século das Luzes” tornou-os
demasiadamente antropocéntricos, fazendo com que a razao ultrapassasse o sentimento e

assassinasse o espirito.

19 Tradugio livre de: “Jean-Jacques owes little enough to Calvin and Calvinist theology, at least directly”.
20 Tradugio livre de: “Rousseau had a religious disposition. He always had great religious need, and we
may say that by nature there were much richer religious dispositions in him than in most of his
contemporaries”.
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Assim, Rousseau (1973) nos aponta que a formagdo humana carece da conexao
e do exercicio do sentimento, da razdo e do espirito, haja vista que a formag¢do do corpo
fisico desacompanhada dos outros desenvolvimentos torna o homem deformado e
despreparado para a vida social. Parece que foi esse o padrdo de formagdao humana que
vigorou nos séculos anteriores e no proprio século de Rousseau. Todavia, uma vez que a
utilizagdo do “veneno” (socializagdo e quase tudo que nela ha) como “remédio” (em doses
homeopaticas) permeia a filosofia educacional e as proposi¢des de Rousseau, torna-se
necessario reconhecer que sao precisamente as ciéncias e as artes, enquanto expressoes
privilegiadas da cultura socialmente instituida, que operam como o principal agente dessa
intoxicacdo formativa, razdo pela qual a educag¢do natural e a religido natural se
apresentam como os vetores de uma nova formagdo. Todavia, torna-se evidente que a
composi¢do, o agir ¢ os objetivos finais desses vetores estdo fundidos a marcha da
natureza € nao aos aviltamentos de uma sociedade corrompida, que destila seu veneno

em doses cavalares.

E dessa critica a (de)formagdo social e cultural — e da consequente valorizagio
de uma educacgdo orientada pela natureza — que emerge, em Rousseau, uma concepg¢ao
religiosa igualmente depurada, marcada pela recusa das mediagdes institucionais e pela
centralidade da experiéncia interior. Desta forma, constata-se em Rousseau um
sentimento que os proprios protestantes haviam defendido nos contextos reformadores: a
desnecessaria intermediagdo na relagcdo entre Criador e criatura — sugerindo somente a
mediagdo das Sagradas Escrituras; juntamente com a utilizagdo da razdo como
depuradora da verdade. Nota-se, portanto, que os dogmas apresentados por Rousseau sao
ainda mais reduzidos e, como veremos, circunscritos a “natureza” e a “Natureza” como
vias confidveis ndo apenas para se desvelar os designios do Autor das Coisas, bem como
os sentimentos inscritos na natureza humana que s6 uma educag¢do natural, auxiliada por

uma religido natural, pode conceber.
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1. 0 ESTADO DE NATUREZA E O ESTADO DE SOCIEDADE — CORRUPCAO

A religido nos ordena a crer que, tendo o proprio
Deus tirado os homens do estado de natureza logo
depois da criagdo, sdo eles desiguais por que assim o
desejou; ela ndo nos proibe, no entanto, de formar
conjeturas extraidas unicamente da natureza do
homem e dos seres que o circundam, acerca do que
teria transformado o género humano se fora
abandonado a si mesmo.

Jean-Jacques Rousseau?!

De imediato, ¢ necessario considerar que Jean-Jacques Rousseau se dedicou a
formular uma hipotese acerca do descaminho no desenvolvimento da espécie humana. A
respeito disso, o autor quis buscar, na origem da espécie, quais seriam os fundamentos e
os acontecimentos que influenciaram o processo de corrup¢do no percurso entre as
condig¢des iniciais do homem natural e as condigdes do homem social. E, para tanto, ele
teve que ir além das hipoteses elaboradas por tantos outros autores e descrever um estado
primitivo, original: “Estendi-me desse modo sobre a suposi¢do dessa condigdo primitiva”

(Rousseau, 1999, p. §82).

Diante disso, torna-se claro que, para Rousseau, nao ¢ a verificagdo empirica nem
a reconstitui¢do factual dos acontecimentos que fundamenta sua analise, mas o recurso
deliberado a uma hipdtese reflexiva. Os marcadores conceituais por ele mobilizados
(estado de natureza e homem natural) nao pretendem designar etapas historicas
comprovaveis, mas funcionam como instrumentos conceituais a partir dos quais se pode
contrastar criticamente a condi¢do presente do homem, ja socialmente constituido e, em
grande medida, degenerado (estado de sociedade e homem social). Nessa perspectiva, a
exigéncia de fidelidade cronoldgica ou de linearidade causal dos acontecimentos torna-se
secundaria, sendo irrelevante, uma vez que o objetivo ndo € narrar uma génese historica,

mas esclarecer, por via hipotética, os principios que estruturam a condi¢do humana.

21 (Rousseau, 1999, p. 53).
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Ao retomar o desafio ja assumido por outros pensadores modernos, qual seja o de
pensar o homem a partir de sua origem, Rousseau o faz de modo singular, pois reconhece
que o homem real e historico estd irremediavelmente imerso na sociedade. Assim, a
constru¢do do homem natural s6 adquire sentido se for elaborada por oposi¢ao radical ao
homem social efetivamente existente, exigindo um exercicio rigoroso de abstracdo das
determinagdes sociais, morais e institucionais que o constituem. Apenas mediante esse
distanciamento radical em relag@o as condi¢des do presente seria possivel perspectivar,
ainda que hipoteticamente, as disposi¢coes fundamentais dos primeiros homens e, com

isso, compreender os processos que conduziram a formacao e a corrupg¢ao da vida social.

Rousseau considerou que os filésofos e pensadores que o antecederam se
equivocaram quando foram refletir ¢ descrever o homem da natureza, “os filésofos que
examinaram os fundamentos da sociedade sentiram a necessidade de voltar até ao estado
de natureza”, mas, “nenhum deles chegou até 14” (Rousseau, 1999, p. 52). Afirmacao
forte e desafiadora, mas que possui sentido e verdade, o proprio genebrino justifica o
porqué de tal coloca¢do quando considera que: “Todos, falando incessantemente de
necessidade, avidez, opressdo, desejo e orgulho, transportaram para o estado de natureza
idéias que tinham adquirido em sociedade; falavam do homem selvagem e descreviam o

homem civil” (Idem).

Rousseau ressalta o periodo de soliddo originaria para fundamentar a inocéncia e
bondade do homem natural, portanto, seria um equivoco desconsiderar esse periodo de

soliddo, no qual o homem natural pdde gozar plenamente do 6cio e da liberdade pura??.

22 Acerca da ideia de liberdade e do gosto pela soliddo, presentes no pensamento e na vida de Rousseau,
fazemos referéncia a conferéncia intitulada Eu sé: notas sobre a vida, a gloria e o acaso de um solitario,
da obra A4 estatua de Glauco: oito conferéncias em Rousseau (2024). No capitulo citado, verificamos que
durante o século XVIII, todos os paises europeus e, sobretudo, a Franga, debatiam incisivamente sobre as
raizes e os fundamentos da condigdo humana. Os pontos de vista destas reflexdes baseiam-se, em tese, nas
ideias de “resgate do paraiso perdido, pela lingua adamica, ou pela terra da harmonia e da justi¢a”, que em
certa medida sustentava uma ideia iluséria de perfeicdo; bem como, no exercicio de “alteridade” do homem
social como alusdo ao homem primitivo, num mecanismo de profunda idealizagdo (Paiva, 2024, p. 17).
Diante deste cenario, o0 movimento proposto por Rousseau vai em dire¢do oposta e se mostra unico, pois
ao “alcar tais imagens a categoria de pensamento sobre a realidade e a padrdes de comportamento,
assumindo-as para si (Paiva, 2024, p. 18), o autor ndo adota nenhuma das idealiza¢cdes postas, e, ao
contrario, sustenta o problema da degeneracdo da bondade inicial anexada ao movimento de sociabilidade.
Nisso, a tonica que baseiam o homem natural, sua liberdade e solidao aproxima-se de sua propria pratica
pessoal. Ou seja, uma certa dificuldade de viver coletivamente. Seja pela incompreensdo de seus
companheiros iluministas quanto a sua filosofia naturalista, na leitura equivocada de Voltaire ao Segundo
Discurso; seja pelas duras criticas de Diderot ao estilo de vida solitario, uma vez que na obra O filho natural,
mesmo indiretamente, ele ataca Rousseau dizendo que “o homem bom vive em sociedade e s6 0 homem
mau vive s6” (Paiva, 2024, p. 21). Ademais, “houve um conluio entre Grimm, Mme. d’Epinay e o proprio
Diderot para desacredita-lo” (Idem, p. 23) e, portanto, liberdade e soliddo aparecem como categorias
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Por muito tempo o homem esteve s6, em uma terra que ainda se encontrava escura e
silenciosa, at¢ mesmo sem linguagem, & mercé apenas do exercicio do “grito da natureza”
(Rousseau, 1999). Estando na dire¢ao de suas capacidades simples e pura, as acdes de sua
vida estavam restringidas a satisfagdo de suas necessidades basicas. Assim se expressa
Rousseau de forma quase poética: “Vejo-o fartando-se sob um carvalho, refrigerando-se
no primeiro riacho, encontrando seu leito ao pé da mesma arvore que lhe forneceu o

repasto e, assim, satisfazendo a todas as suas necessidades” (Rousseau, 1999, p. 58).

Considerando o ambito biologico, nessa hipdtese, o homem natural possui
algumas semelhangas com o homem social, exemplo disso estd na sua envergadura
corporal. O autor o descreve “andando sobre dois pés, utilizando suas maos como o
fazemos com as nossas, levando seu olhar a toda natureza e medindo com os olhos a vasta
extensdo do céu” (Rousseau, 1999, p. 57). Em se tratando da forma em que se
relacionavam, o afeto parental, sobretudo matriarcal, comum no estado de sociedade, ¢
inexistente no estado de natureza. Em sua hipotese, Rousseau considera que devido as
dificuldades de sobrevivéncias, advindas de uma vida onde o conflito acontecia sempre,
a posse de um ser dependente, seja de uma crianga ou companheira, significava
desvantagem e perigo. O autor define a condi¢do do homem natural, sendo “so,
desocupado e sempre proximo do perigo” (Rousseau, 1999, p. 63). Assim o desapego era
praticado pela necessidade, “ao ser a mae perseguida, vé-se obrigada a abandonar seus
filhotes” (Idem). Os instintos naturais eram seus protetores, garantindo assim a sua
conservagdo. O homem natural resguardava-se do mal, pois seu instinto de sobrevivéncia
— que ¢ natural — tornava o atrito quase inexistente. Visto que para a existéncia de um
conflito ou disputa, era preciso irromper o desejo de ser superior, ou de ter uma posse ou
ainda de dominio de técnicas para transformar a natureza em um utensilio, como uma
arma. Pelo contrario, “o estagio original antecede a cultura em todos os seus aspectos ¢
evoca um estado puro no qual a natureza nao foi ainda modificada pela agdo humana, haja
vista a razdo adormecida” (Paiva, 2014, p. 398). Ou seja, um quadro cujas faculdades

existem, mas apenas de forma potencial:

Deveu-se a uma providéncia bastante sabia o fato de as faculdades, que ele
apenas possuia potencialmente, sé poderem desenvolver-se nas ocasides de se
exercerem, a fim de que ndo se tornassem supérfluas e onerosas antes do
tempo, nem tardias e intteis ao aparecer a necessidade. O homem encontrava
unicamente no instinto todo o necessario para viver no estado de natureza;

teorizadas e utilizadas por Rousseau, tanto configurar o Homem natural como para servir de alternativa
contra as mazelas do “turbilhdo social” (Rousseau, 1973, p. 286).
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numa razdo cultivada s6 encontra aquilo de que necessita para viver em
sociedade (Rousseau, 1999, p. 75).

Com isso, estando o homem em seu estado de natureza, com suas capacidades
racionais ndo exercitadas, encontra-se em estado de tranquilidade natural. Nao tendo
necessidades coletivas, tampouco demandas individuais complexadas, “sua imaginagao
nada lhe descreve, o coragdo nada lhe pede” (Rousseau, 1999, p. 66). Assim, “sua alma,
que nada agita, entrega-se unicamente ao sentimento de existéncia atual sem nenhuma
idéia do futuro, ainda que proximo, e seus projetos, limitados como suas vistas,
dificilmente se estendem até o fim do dia” (Rousseau, 1999, p. 67). Por assim dizer, o
homem estd, neste estado, a cabo de suas necessidades de sobrevivéncia, dispensado de

elaboragdes e complexidades que, posteriormente, estardo em voga.

Rousseau define precisamente o que seria o homem natural e seu estado de
natureza. Em sua escrita, o autor traz a defini¢cao hipotética, porém nao menos importante,
acerca de qual seria a condigdo fisica, mental e ambiental que este homem usufruia. O

genebrino o descreve:

errando pelas florestas, sem industria, sem palavra, sem domicilio, sem guerra
e sem ligacdo, sem nenhuma necessidade de seus semelhantes, bem como sem
nenhum desejo de prejudicé-lo, talvez sem sequer reconhecer alguns deles
individualmente, o homem selvagem, sujeito a poucas paixdes ¢ bastando-se a
si mesmo, ndo possuia sendo os sentimentos e as luzes proprias desse estado,
no qual so6 sentia suas verdadeiras necessidades, s6 olhava aquilo que
acreditava ter interesse de ver, ndo fazendo sua inteligéncia maiores progressos
que a vaidade (Rousseau, 1999, p. 81).

Sobre a finitude da existéncia, ou seja, a morte, Rousseau (1999) relata que no
estado natural, esse fato acontecia de forma quase imperceptivel, tanto para o individuo
que morria quanto aos demais selvagens. A auséncia, no ambito social, ¢ percebida pelas
vias da consciéncia, promovida pela experiéncia de socializagao. Anterior a isso, salvo os
casos em que alguma situacdo coloca o homem em zona de perigo e de morte, por
exemplo, ao enfrentar um animal feroz ou escalar um morro alto e deslizante, o seu final
destinava-se a morte por velhice, de maneira natural e quase imperceptivel. Enfim, o
estado inicial do homem no estagio primitivo ¢ puramente animalesco. A auséncia do
traco social acaba por fixd-lo a um formato direcionado pela “marcha da natureza”

(Rousseau, 1999). O autor endossa tal afirmagao, quando diz que:

O homem selvagem, abandonado pela natureza unicamente ao instinto, o
ainda, talvez, compensado do que lhe falta por faculdades capazes de a
principio supri-lo e depois eleva-lo muito acima disso, comecara, pois pelas
fungdes puramente animais. Perceber e sentir sera seu primeiro estado, que tera
em comum com todos os outros animais; querer e ndo querer, desejar e temer,
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serdo as primeiras e quase Unicas operacdes de sua alma, até que novas
circunstancias nela determinem novos desenvolvimentos (Rousseau, 1999, p.
65).

Esse estado de existéncia pode ser considerado como predominantemente
individual. Isto pois, apesar das pequenas e minimas associacdes, os homens estavam
isolados. Dependentes exclusivamente das necessidades biologicas, tudo aquilo que se
encontrava externo a si, tanto o seu semelhante quanto as demais coisas, estavam
classificados como de menor interesse. A menos que o externo se torne relevante e
necessario, a ponto de ser utilizdvel, é possivel considerar que o homem se bastava a si
mesmo e supria-se pelos recursos da natureza. A exemplo disso, o sexo restringia-se ao
puro instituto animalesco, “os machos e as fémeas uniam-se fortuitamente segundo o
acaso, a ocasiao e o desejo, sem que a palavra fosse um intérprete necessario das coisas
que tinham a dizer-se, e separavam-se com a mesma facilidade” (Rousseau, 1999, p. 69).

O autor comenta de modo interrogativo:

Que progresso poderia conhecer o género humano esparso nas florestas entre
os animais? E até que ponto poderiam aperfeigoar-se e esclarecer-se
mutuamente homens que, ndo tendo domicilio fixo nem necessidade uns dos
outros, se encontrariam, talvez, somente duas vezes na vida, sem se conhecer
e sem se falar? (Rousseau, 1999, p. 68).

Outro fator que € pertinente a discussdo sobre os conflitos e as disputas, como
comentado anteriormente, que desemboca no problema do mal e da maldade do homem.
Rousseau deixa claro no Segundo Discurso que a atitude maléfica contra o proximo, esta
ausente nesse estado, pois o homem da natureza nao pratica o mal, uma vez que ¢ dotado
da bondade original. O méaximo que esse selvagem pode fazer ¢ ofender ou ameacar a
existéncia do outro quando a sua esteja ameacada, como fruto do exercicio de
autopreservacao, advindo do amor-de-si. O exercicio de se autodefender ¢ a unica
instancia onde, caso seja necessario, o homem pratica algo que possa ser interpretado
como o mal: “Com paixdes pouco ativas e freio tao salutar, os homens, mais ferozes do
que maus e mais preocupados em se defender do mal que possam receber do que tentados
a fazé-los a outrem, ndo estavam sujeitos a disputas muito perigosas” (Rousseau, 1999,

p. 79).

Mesmo assim, 0 homem nao se tornaria mau, no maximo praticaria uma a¢ao em
sua defesa, ao se sentir ameagado — como fazem os animais. Portanto, a intengdo de
elaborar e executar planejamentos que prejudiquem o proximo, tanto em perspectivas

minimas quanto em ac¢des que, além do prejuizo alheio, suscitam beneficio proprio, sao
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esquemas mentais e sociais impraticaveis no estado de natureza. Ou seja, em certa
medida, o homem ¢ bom simplesmente pela auséncia da maldade nas condi¢des originais
¢ da consciéncia da maldade: “Os selvagens ndo sdo maus precisamente porque nao
sabem o que ¢ ser bons, pois ndo ¢ nem o desenvolvimento das luzes, nem o freio da lei,
mas a tranquilidade das paixdes e a ignorancia do vicio que os impedem de proceder mal”

(Rousseau, 1999, p. 76).

Todavia, com o aumento do volume de individuos, das necessidades e, por fim, o
progresso da sociedade, foram fatores que suscitaram a modificag@o do estado de natureza
¢ do homem natural. Na concepcao de Rousseau (1999), o advento da linguagem foi o
que deu ao homem o traco de sociabilidade de maior relevancia. Ou seja, antes da origem
da lingua, o homem esteve em profunda inércia simbdlica e social. A partir do advento
da comunicacdo, o homem se modificou enquanto sujeito individual, mas sobretudo nas
suas relagdes com seus semelhantes, com os quais passou a se comunicar: “Quantas idéias

devemos ao uso da palavra” (Rousseau, 1999, p. 69).

Rousseau, ao teorizar sobre a origem da linguagem, retirou toda simbologia
linguistica do homem natural e afirmou que o grito da natureza era “a primeira lingua do
homem, a lingua mais universal, a mais enérgica e a inica de que se necessitou antes de
precisar-se persuadir homens reunidos” (Rousseau, 1999, p. 70). Mesmo que o grito tenha
sido a primeira forma de se comunicar, ele ¢ puramente natural e instintivo, sem nenhum
trago de convencao. Nao possuindo intencao direcionada que trouxesse significado, por
mais que houvesse a emissao de barulho junto a utilizagdo fonologica, o simbolismo da
utilizagdo destes aparatos ainda ndo havia sido empregado pelo homem natural. Somente
“quando as idéias dos homens comegaram a estender-se e a multiplicar-se, e se
estabeleceu entre eles uma comunica¢do mais intima, procuraram sinais mais nuUmMerosos

e uma lingua mais extensa” (Rousseau, 1999, p. 71).

Assim, restou ao homem continuar progredindo socialmente, para além dos
primeiros signos linguisticos. Isso se deu de forma lenta e gradual. Uma vez que o homem
esteve vagando pela natureza, com suas capacidades fisicas e mentais adormecidas, foi
necessario tempo para que suas potencialidades pudessem ser acionadas. Isso se deu a
partir das necessidades de novos acordos, pois a novidade de estimulos possibilitou o
surgimento de novos afazeres. A constituicao da familia, que Rousseau também equipara
a linguagem como primeira institui¢do social, e o0 aumento populacional levou o homem

a estar mais perto de seu semelhante. Com isso a necessidade de comunicacgao aparece,
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pois a coletividade traz a tona uma interagdo minima, tanto linguistica quanto social. Este
primeiro passo, que modificou a existéncia do homem e o tornou membro de um coletivo,
¢ caracterizado pela modificagdo de sua forma expressiva. A utilizacdo do gesto, que
naturalmente ¢ pratico e independe de acordos elaborados, ¢ considerada por Rousseau
como a primeira forma de comunicacdo coletiva. Entretanto, o advento do gesto como
forma de comunicagdo e significacdo de desejos mostrou-se insuficiente e, portanto,
carente de ser substituido: “Resolveram entdo substitui-lo pelas articulagdes da voz que,
sem ter a mesma relagdo com certas idé€ias, sdo mais apropriadas a representa-las como
sinais instituidos” (Rousseau, 1999, p. 71). Com isso surgem as primeiras palavras, como

0 autor continua:

Tal substituicdo s6 pdde fazer-se com o consentimento comum e de maneira
bastante dificil para ser praticada por homens cujo 6rgios grosseiros nio
possuiam ainda nenhum exercicio, sendo essa substituicdo mais dificil de
conceber-se em sim mesma, visto que aquele acordo undnime teve que ser
motivado ¢ a palavra parece ter sido muito necessaria para estabelecer-se o uso
da palavra (Rousseau, 1999, p. 71).

Assim, por se encontrarem em um estagio ainda inicial de desenvolvimento, tanto
o surgimento das primeiras palavras quanto da linguagem inicial, ndo apresentavam
precisdo conceitual nem distingdes claras entre objetos, acdes ou ideias. Esses primeiros
sinais linguisticos expressavam significados amplos e indeterminados, funcionando como
formas gerais de comunicacdo que condensavam experi€ncias inteiras — como
necessidades, emog¢des ou situagdes vividas — em uma uUnica expressao. Assim, 0s
rudimentos da linguagem ndo nomeavam realidades especificas, mas comunicavam
sentidos globais, anteriores a abstra¢do racional e a elabora¢do conceitual propriamente

dita.

De forma que as subdivisdes modernas, comumente utilizadas atualmente, sao
frutos de uma evolu¢do complexa destes ornamentos comunicativos. “As primeiras
palavras utilizadas pelos homens tiveram em seu espirito significagdo muito mais extensa
do que aquelas que possuem nas linguas ja formadas” (Rousseau, 1999, p. 71). Houve um
“esforco de espirito” para que os primeiros homens pudessem distinguir e classificar as
palavras e os significados, atrelando-os a perspectivas menores e mais exatas. Ou seja:
“A nogao so se desenvolveu com muita dificuldade, visto que todo adjetivo € uma palavra

abstrata e as abstragdes, operagdes penosas € pouco naturais” (Idem).
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Assim posto, na continuidade do processo de comunicagdo e no progresso de suas
relacdes, os homens, pelas vias das necessidades de existéncia, sobrevivéncia e afetos
naturais, foram desenvolvendo suas aptiddes. A linguagem, a partir do uso do gesto, e
posteriormente as palavras, formaram pouco a pouco o conjunto de signos ¢ significagdes
sociais. Cada vez mais proximos e codependentes, ¢ possivel afirmar que o homem
natural, paulatinamente, foi-se descaracterizando de sua condi¢do original. Por
conseguinte, a simplicidade e a pouca demanda foram acrescidas e potencializadas por
novas aquisicdes. Com isso, o objetivo final de sua existéncia, a saber, a garantia da
sobrevivéncia, a satisfacdo da fome e o gozo pela liberdade na satisfagdo da natureza, foi

modificado.?

Neste ponto, incorre dizer que no ambito reflexivo e nas bases de suas
proposicdes, Rousseau parece sempre se apoiar em arquétipos pendulares (Aratjo &
Paiva, 2024). Em diversas partes de sua obra, podemos perceber que o raciocinio do autor
oscila entre dois polos, o negativo e o positivo, ora enfatizando os efeitos corruptores de
determinados processos historicos, ora reconhecendo suas potencialidades formativas.
Todavia, apds a exposicao de um problema, dado o estado atual da arte, o autor traz uma
proposicdo inovadora, e por tal feita, ndo se fixa a nenhuma das ideias que foram
postuladas previamente. E o caso das ciéncias e das artes e também das origens e dos

fundamentos das desigualdades entre os homens.

A respeito disso, Rousseau traca primeiramente uma caminhada que mistura
suposicoes epistemoldgicas e opinides proprias. Desta forma, o autor inicia sua escrita
considerando aspectos historicos, biologicos e, em certa medida, os louva. Em
determinado momento, faz uma virada argumentativa, expondo sua tese e tecendo
contribui¢des que se conectam as ideias pré-estabelecidas. No entanto, a partir do uso da

retorica, Rousseau muda o paradigma estabelecido e, a conta-gotas, expde seu teor

23 Dito isso, torna-se relevante conceituar o termo natureza enfatizando a perspectiva de Rousseau. No
Diciondrio Rousseau, Dent (1996) procurou definir com precisdo os significados e sentidos empregados
pelo genebrino ao fazer uso do termo. Para Rousseau, uma das capacidades que o homem natural pdde
gozar e que estando em sociedade lhe € retirado, € a de estar anestesiado e dispensado do sofrimento e da
dor. No periodo em que esteve envolvido & natureza, o homem natural esteve anulado de problemas ¢
constrangimentos. Todavia, a reconexdo com a natureza, mesmo em sociedade, € um movimento possivel.
Ademais, este movimento ¢ difundido por Rousseau. Isto pois a natureza ¢ “vista como a alternativa salutar
que nos aliviara de todos os males e dores de que hoje sofremos por ter desertado do seu seio e ignorado os
seus ensinamentos” (Dent, 1996, p. 172 — grifos nossos).
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negativista em relagdo ao assunto. No exemplo do concurso do qual saiu vencedor,?* os
jurados esperavam por uma resposta que positivasse o evolucionismo social das ciéncias
e das artes e seu beneficio para com o melhoramento moral e social. Por tal feita,
Rousseau inicia sua escrita considerando os avancos desses acontecimentos, mas, em
dado momento, utiliza os mesmos argumentos que, primeiramente, postulavam o
reestabelecimento como negativo, ndo somente para evidenciar os problemas trazidos por
tais avangos, mas para sustentar sua tese de que o aviltamento dos costumes e da
sociedade, como um todo, se deram pelo mau uso que os proprios homens fizeram das
ciéncias das artes, e mesmo de sua liberdade, e por isso, criaram e perpetuaram um

verdadeiro “turbilhdo social” (Rousseau, 1973, p. 286).

Esse procedimento revela uma notavel capacidade “pendular” (Araujo & Paiva,
2024) do pensamento rousseauniano, pela qual o autor se recusa a aderir a explicagdes
unilaterais ou a juizos definitivos diante de problemas complexos. Rousseau opera
constantemente entre polos opostos — progresso e corrupcdo, natureza e sociedade,
perfectibilidade e decadéncia — ndo para concilid-los de modo simplista, mas para
explorar a tensdo constitutiva que os atravessa. Tal movimento paradoxal permite-lhe
reconhecer, simultaneamente, as potencialidades e os riscos inerentes aos mesmos
fenomenos historicos, deslocando o debate de uma l6gica de causalidade linear para uma
analise critica das condigdes e dos usos humanos. Assim, seu pensamento nao se fixa nem
na exaltacdo ingénua do progresso nem em um pessimismo absoluto, mas constréi uma
reflexdo dindmica, na qual os mesmos elementos que possibilitam o aperfeigoamento
humano também carregam as sementes de sua degradagao. E precisamente essa oscilagao
reflexiva entre polos antagonicos que confere densidade tedrica & obra de Rousseau e

explica a atualidade de suas analises frente as ambivaléncias da vida social.

Quanto aos paradoxos em Rousseau, ¢ necessario destacar que, tanto no modo
como o autor emprega esse recurso quanto na intencdo que lhe atribui, ha peculiaridades
proprias do contexto do século XVIII e do sentido mesmo da palavra. Desde entdo, “o
paradoxo pode ser usado como uma figura ladica da linguagem, construida de modo
irdnico e propositado para provocar o riso do leitor, em razao do absurdo da proposi¢ao

— quase como uma mascara que oculta seu verdadeiro significado” (Barbosa & Pissarra,

24 Diz respeito ao concurso organizado pela Academia de Dijon e anunciado pelo jornal Mercure de France,
que anualmente publica uma pergunta que deve ser desenvolvida num formato de resposta, seja ela positiva,
negativa e/ou explicativa. Em 1749, Rousseau participou do concurso utilizando o texto Discurso sobre as
ciéncias e as artes (1749) — e, surpreendentemente — tem sua resposta premiada pelos jurados.
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2024, p. 4). Todavia, percebe-se que a inten¢cdo de Rousseau, tanto ao se autointitular
como “homem de paradoxos” quanto ao recorrer conscientemente a esse procedimento
analitico, ndo se reduz a um artificio retoérico, uma vez que “o fazia sem se desculpar por
1ss0, pois ser paradoxal pode ser uma consequéncia necessaria de um pensamento sério”
(Idem, p. 05). Ou seja, “como critico de sua época, Rousseau observa que a sociedade em
que ele se encontra ¢ paradoxal, os conceitos que ele emprega sdo, portanto, um

diagnéstico do seu tempo” (Idem, p. 18).

O movimento pendular, e as vezes paradoxal, encontra-se presente praticamente
em todas as obras de Rousseau. Nisso, € possivel considerar que em suas proposi¢oes ha
uma polaridade de pensamento, a saber, natureza/sociedade; homem natural x homem
social; educagdo negativa x educagdo positiva; religido natural X religido civil, etc. Esse
método ¢ seguido por reflexdes que a todo tempo consideram os dois polos, e por isso, €
possivel verificar a influéncia de ambos naquilo que ¢ considerado com proposi¢ao final.
Ou seja, essa bipolaridade ou aparente dicotomia e contradi¢do ¢, na verdade, um
movimento utilizado pelo autor para que a solucao aos problemas sociais seja a0 maximo
influenciada pela natureza, mas, ao mesmo tempo, esteja condizente com as
possibilidades da vida social. Neste sentido, hda um bom senso de sua parte em saber que,
apesar de ser a melhor e mais correta condi¢ao humana, o homem nao poderia retornar

ao estado de natureza e, tampouco, viver as bases desse periodo.

Nisso, vemos que a dinamica pendular elaborada por Aratjo & Paiva (2024) se
apresenta como uma chave de entendimento do pensamento rousseauniano, pois a partir
dela, nota-se que o pensamento de Rousseau opera numa logica de “manutencdo do
movimento” (Aratjo & Paiva, 2024, p. 25); que ora se estaciona numa perspectiva
individual, e ora aponta para o coletivo: “de modo que entre duas posi¢cdes extremas o
pensamento de Rousseau em sua dindmica pendular oferece muitas possibilidades de
superagdao” (Araujo & Paiva, 2024, p. 23) — que acentua a perspectiva paradoxal de
Rousseau, mesmo escrita em forma retorica. Nessa mesma logica, tendo sido utilizada
por intérpretes como Bento Prado Junior (1937-2007), também podemos considerar a
retorica de Rousseau como uma caracteristica a ser analisada considerando-a como um
caminho de entendimento de seus escritos, tanto nos que tratam sobre educacdo quanto
aos metafisicos e religiosos. Até porque, em Rousseau, a retorica ndo ¢ um simples

recurso ornamental nem uma estratégia de persuasdo externa ao conteudo filosofico
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(Prado Janior, 2008),% pois forma e conteido ndo se separam: o modo de dizer é

inseparavel do que ¢ dito.

E precisamente a partir dessa articulagio entre dindmica pendular e retérica
filosofica que se torna possivel compreender a originalidade do posicionamento de
Rousseau diante dos grandes temas de seu tempo. Ao recusar tanto a fixagdo em polos
extremos quanto a adogdo de sistemas fechados, o autor constroi uma reflexdo que se
mantém em permanente deslocamento critico, evitando tanto a adesdo acritica ao
progresso quanto o refigio em um retorno idealizado ao passado. Esse movimento, longe
de conduzir a uma suspensao do juizo, permite a Rousseau elaborar analises que escapam

ao dualismo simplificador e as leituras meramente nostalgicas da natureza.

Assim, como resultado dessa leitura pendular, sua abordagem ndo valoriza
excessivamente o polo sociedade/cultura/homem social — como era comum em sua
época, nem, tampouco ao polo natureza, no sentido de um estado real, digno de um
saudosismo primitivista que evocasse inclusive um retorno as condigdes originarias. Mas
nessa dindmica pendular, a saida rousseauniana se apresenta como uma via alternativa de
compreensao das relacdes entre natureza, sociedade e homem — o que prepara o terreno
para a comparacao com outras tradi¢des filosoficas e para o exame das especificidades de

sua concepcao de natureza.

De fato, sua analise pode ser considerada Unica e sua visdo considerada como
alternativa e inovadora. Isso pois, em se tratando da natureza, mesmo que sua relevancia
e forca de poténcia ja tivessem sido acentuadas por outros autores, como Baruch Espinosa
(1632-1667),% que procurou estabelecer uma relagdo de extensdo entre Deus e natureza.
Mesmo que haja uma certa proximidade com a perspectiva desenvolvida por Rousseau,
tem-se como ponto de intersec¢ao a completa oposi¢ao naquilo que se refere a valoragao

e as concepgdes empregados a natureza e a sociedade.

25 Bento Prado Junior (1937-2007) foi professor, escritor, tradutor, filosofo e intelectual brasileiro. Dentre
varios autores e tematicas das ciéncias humanas, dedicou-se ao pensamento de Rousseau. Em seu livro 4
retorica de Rousseau, o autor defende que uma das formas de ler e compreender as obras e o pensamento
rousseauniano € através do uso retorico contido em seus escritos.

26 Com relagdo a perspectiva de Espinosa acerca da natureza e a proximidade de sua perspectiva com a de
Rousseau — restringindo-se ao ponto ao conceito de natureza como ponto de encontro de origem e causa
em si mesma — Sousa (2009, p. 26) postula que a partir da nogdo ¢ orientacdo grega e estdica “o homem
ndo ¢ um ser sobrenatural ¢ sim um ser radicalmente natural. Por conseguinte, ele é parte da natureza,
encontrando sua ratio sive causa (razao ou causa), seu fundamento, na e pela natureza. Esta nogdo ressurge
na Modernidade em obras de pensadores que fazem a defesa de um pensamento ndo manipulador da
natureza: tais como Blaise Pascal, Jean-Jacques Rousseau, Espinosa (...)”.
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Para o genebrino, entre as multiplas possibilidades que a natureza oferece aos
homens, ¢ possivel conceber, sendo um retorno a condi¢cdo originaria, a0 menos um
caminho de regeneragdo humana. Embora rejeite a ideia de um retorno literal ao estado
de natureza, Rousseau identifica na propria natureza a possibilidade de recomposi¢ao
moral e de afastamento dos efeitos nocivos da vida social. Nesse sentido, a natureza surge
como instancia privilegiada de comunhdo e reorientacdo do homem, uma vez que “evoca
poderosamente a influéncia da natureza e seu poder inspirador, estimulante e redentor”

(Dent, 1996, p. 173).

Ha, portanto, uma certa diferenga entre Espinosa e Rousseau que vale a pena
ressaltar, pois estad localizada justamente no proprio conceito de natureza e da figura de
Deus. Enquanto para Espinosa a natureza seria o proprio Deus,?” em Rousseau ela é a
condicdo original criada por Ele, e que se projeta como um elemento de transcendéncia,
que transporta as potencialidades ontoldgicas e as “necessidade espiritual basica nos seres
humanos” (Dent, 1996, p. 173). Além disso, Rousseau eleva o homem até¢ o Autor das
Coisas por intermédio da natureza, preservando, assim, uma relacdo ontoldgica entre o
Criador, o mundo criado e o homem que nele habita, criando uma mediagdo entre eles.
Em Espinosa, ao contrario, ndo héa essa mediacao transcendental, pois Deus e Natureza
constituem uma unica e mesma realidade (Deus sive Natura), identificando-se um com o
outro. Desse modo, enquanto em Rousseau a natureza remete a algo que a ultrapassa,
funcionando como via de acesso ao principio supremo, em Espinosa ela ¢ o proprio
principio, imanente, necessario e autossuficiente, no qual o homem se encontra integrado
sem qualquer hierarquia ou elevacao espiritual. Essa diferenca fundamental evidencia nao
apenas distintas concepgdes de natureza, mas também modos radicalmente diversos de

pensar a relagdo entre homem, mundo e divindade.

Uma das caracteristicas que constituem o pensamento de Rousseau ¢ a ideia da
impossibilidade do retorno. O estado de natureza pode nunca ter existido ou nunca vir a
existir,”® mas que significa, na extensdo da hipdtese rousseauniana, um periodo no qual o

homem natural pdde estar plenamente conectado com sua condi¢do de originalidade, tal

%7 De acordo com Oliveira (2014, p. 11) “Deus é causa necesséria de si e de todas as coisas presentes na
Natureza. Espinosa afirma que “Deus”, “Natureza” e “Substancia” sdo nomes equivalentes, pois se referem
a mesma coisa. Deus ¢ a substancia absolutamente infinita que pode ser conhecida como causa (Natureza
Naturante) e como efeito (Natureza Naturada)”.

28 Rousseau chega a afirmar no preficio do Segundo Discurso que o estado de natureza “talvez nunca tenha
existido [e] que provavelmente jamais existira” (Rousseau, 1999, p. 44).
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como o fez o Autor das Coisas — e mesmo que o retorno literal a essa condi¢ao nao fosse
o desejo do autor, € possivel considerarmos que a busca pela maior proximidade possivel
era algo perspectivado pelo genebrino. Isso como resposta a fatal situacdo de afastamento
desse estado, estabelecida entre os primeiros homens, quando seus encontros
promoveram a interacdo, ainda que meramente intuitivas, direcionadas a caca e ao

saciamento de necessidades basicas.

Como pode-se ler na primeira parte do Segundo Discurso, mesmo que de
maneira simples, essa relacdo minimalista e direcionada possibilitou a esse primata uma
vida simples e, em certa medida, feliz. Visto que suas demandas eram minimas, os
esfor¢os para obté-las também eram minimos. Nisso, um dos problemas da aproximacao
de um com o outro, assim como da sociabilidade que a partir dai se desenvolveu,
encontra-se nessa codependéncia que passa a existir. Diante disso, Rousseau opta pela
opc¢ao que melhor atenda a realidade posta, e, em sentido amplo e dependente, sugere que
tanto a formacao como a vida do homem da sociedade sejam o mais afastado possivel das
paixdes e do turbilhdo social e assim, orientadas pela simplicidade natural. Dai ter
valorizado a realidade do campo, dos camponeses ¢ da vida rural. Até porque, como
citado anteriormente, Rousseau salienta que a desconexao do homem com a natureza o
torna passivo de problemas que, outrora, estando ele conectado com os vastos recursos

que a natureza lhe proporcionava, ndo sofria.

Nao ¢ a toa que Jean-Jacques, o personagem educador do romance pedagdgico
rousseauniano, inicia a educa¢do do Emilio no campo e ndo na cidade. Essa constatacdo
ganha concretude na proposta pedagdgica de Rousseau, na qual a reconexdo do homem
com a natureza deixa de ser apenas um diagnostico critico e passa a orientar praticas
educativas concretas, como se observa nas cenas formativas apresentadas no Emilio.
Nesta obra, em uma das cenas pedagbgicas apresentadas ao jovem Emilio, a natureza ¢
utilizada como ambiente educativo e de exploragdo. No episodio das favas?®, a sugestio

do preceptor em plantar e cultivar sementes possui, a0 mesmo tempo, uma mistura de

2 Presente no Livro Il de Emilio, o preceptor Jean-Jacques incentiva Emilio a plantar algumas sementes de
favas em um jardim; cultivando-as de forma cuidadosa. Apds um certo tempo, ao chegarem no jardim, o
preceptor € o menino depararam-se com uma triste imagem: todo o trabalho havia sido destruido, as
sementes estavam arrancadas. Isso porque aquele lugar tinha um proprietario, cujo nome era Roberto. Ao
plantar as sementes, Emilio havia estragado o primeiro plantio feito por Roberto. Apds a tensdo, o
proprietario, 0 menino e o preceptor — que observava tudo —, fizeram um acordo que resguardou o plantio
para todos. Assim, Emilio aprende a respeitar a propriedade alheia e ao proximo; e, a0 mesmo tempo,
aprende o valor do trabalho, da a¢do de plantar, cultivar e colher.
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ligdes sobre o trato com a natureza, a moralidade e o respeito ao proximo. De maneira
ampla, Rousseau utiliza a natureza como ferramenta de formagdo humana e de
intermediagdo de um problema social, mas também de conexdo telirica com o meio
ambiente. Visto que, no desenrolar da historia, para servir de ensinamento, Emilio foi
induzido a experiéncia do erro, ao plantar suas favas em terreno ja cultivado. Nao tendo
nogoes coletivas estabelecidas, nesta experiéncia pedagogica o menino aprende que em
sociedade, o direito a posse ¢ vigorado. Assim, quase tudo que existe socialmente possui
um senhor. Ao final, o acordo feito entre preceptor, Emilio e Roberto, o hortelao dono do
terreno, traz resolucdo ao problema com o uso do acordo e do bom senso. Diante disso,
vemos que em Rousseau, a natureza também ¢ tida como fonte educativa, pois a natureza
¢ utilizada de forma pedagogica, seja no uso direto e literal, seja como ponto de encontro

das relacdes sociais e humanas.

Podemos verificar isso ao observarmos que as fontes educativas de Emilio s3o
advindas daquilo que o autor considerou como sendo os trés mestres (natureza; homens
e coisas). Ou seja, mesmo que o homem social se encontre desconectado com a natureza,
¢ possivel que ao se conectar com ela, seja como intermediadora de um processo
educativo ou uma experiéncia de deslumbramento, suas acdes podem ser desenvolvidas
pelas vias da natureza, um dos mestres. O trabalho com a terra, no plantio e na espera
pelos primeiros brotos e a colheita, sao experiéncias que colocam o homem e o ambiente
natural em harmonia, propiciando uma formagao completa e naturalista. Seja na pratica
do respeito ao préximo, nos limites e acordos sociais, formando assim, um homem social
virtuoso. Rousseau pretende formar “um novo homem” (Francisco, 1998, p. 36), uma vez
que “o momento de educar para o relacionamento com o outro reveste-se necessariamente

de importancia incomparavel” (Idem, p. 36-37).

A compreensdo desse projeto formativo, centrado na natureza como uma das
instancias fundamentais da educagdo, exige situd-lo no contexto mais amplo das
transformagdes pedagogicas e filosoficas do século XVIII. A proposta de Rousseau nao
emerge no vazio, mas dialoga criticamente com as concepcoes educacionais herdadas da
tradi¢do, sobretudo aquelas ancoradas na ideia de uma esséncia humana previamente dada
e a ser corrigida ou endireitada pela instru¢io. E justamente em oposi¢do a esse modelo
essencialista que a educagdo natural defendida no Emilio se afirma como alternativa,
deslocando o foco da correcdo moral para a formagao progressiva do homem em relagao

com o mundo, com 0s outros € COl’lSigO mesmo.
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E nesse horizonte de disputas teéricas e de reconfiguragio das concepgdes de
homem e de educacdo, caracteristico do século XVIII, que se inscreve o debate
pedagogico entre a tradicdo essencialista e as novas propostas formativas, tornando-se
necessario compreender, de modo mais detido, o paradigma educacional herdado —
especialmente aquele sistematizado por Comenius — para entdo evidenciar o alcance

critico e inovador da pedagogia rousseauniana.

O século XVIII foi um periodo histéorico marcado por grandes mudangas na
sociedade. Na obra de Suchodolski, Pedagogia e as grandes correntes filosoficas (2004),
evidencia-se isso, ou seja, a mudanca de paradigma acerca das concepgdes e da educacio
do homem. A pedagogia da esséncia, iniciada pelo racionalismo platonico e reiterada
pela religiosidade de Sao Tomas de Aquino e Comenius, tal perspectiva considerava que
no interior do homem havia uma esséncia a ser alcangada. Os principios educacionais
estavam baseados na “instrucdo; virtude; religido” (Comenius, 2002, p. 55), servindo
como ferramenta, trazendo a tona a esséncia edificada pelos valores considerados
positivos. O homem deveria ser “uma criatura racional; uma criatura senhora das
criaturas; uma criatura feita a imagem e semelhanca de seu criador e para o seu deleite”
(Comenius, 2002, p. 53). Estando danificado e sendo ruim por natureza, “como a madeira
encurvada da roda, endurecida em seu lugar, quebra-se mas nao endireita” (Comenius,
2002, p. 29), torna-se necessario ser endireitado, uma vez que “tudo esta revirado e
confuso, ou estd destruido ou esta ruindo” (Comenius, 2002, p. 25). Logo, a perspectiva
essencialista procurava “curar a corrup¢ao do género humano, € preciso fazé-lo sobretudo
por meio de uma atenta e prudente educagdo da juventude, assim como quem quer

restaurar um jardim” (Comenius, 2002, p. 25).

Na contramao desta perspectiva temos a pedagogia da existéncia, € nisso,
podemos dizer que o existencialismo foi potencializado pelo Renascimento e dentre
varias rupturas sociais e ideoldgicas, deu lugar ao antropocentrismo. A mudanca da
concepcao essencialista para existencialista culminou numa profunda mudanga do
paradigma educacional. De acordo com Suchodolski (2004), o contexto em que Rousseau
¢ inserido, a formacao pela via educativa ainda buscava formar um homem para Deus
com vistas a redengdo. Contudo, mesmo considerando a esséncia do homem e utilizando-
a como fator preponderante, a perspectiva de Rousseau considera o homem bom, passivel
de ser melhorado e complementado. Em razdo disso, o fazer educativo ja ndo se resume

na utilizacao da pedagogia como mecanismo de resgate ou regeneragao, mas sim como
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um ponto de partida de reconstrucdo e reorganizacdo deste ser que se encontra

degenerado, mas que ¢, primeiramente, bom.

Por isso Suchodolski localizou Rousseau entre as duas perspectivas de educagao.
Pois, ao considerar a esséncia do homem, ele se mostra essencialista. No entanto, sua
proposta ndo se limita a resgatar a bondade pela da dimensao metafisica ou religiosa, mas,
pela via da propria existéncia. Rousseau afirma, no Segundo Discurso, que “o primeiro
sentimento do homem foi o de sua existéncia” (Rousseau, 1999, p. 87), e nisso, sua
reconexdo também sO seria possivel por uma (re)organizacdo existencial. Em sua
perspectiva de formacdo humana nota-se que além de valorizada, a experiéncia ¢ tida
como parte da educacdo do homem, e nesse sentido, o autor considera que os fazeres
educacionais devem auxiliar na boa obra iniciada pela natureza, uma vez que “tudo o que
ndo temos ao nascer, e de que precisamos adultos, ¢-nos dado pela educacido” (Rousseau,
1973, p. 10). E aqui mais uma vez vemos o movimento pendular que oscila entre a
concepeao essencial do homem, isto €, da bondade original; e do outro polo a existéncia
factual da vida em sociedade, marcada pelo mal, fazendo da educacao o elemento decisivo
de mediagdo capaz de orientar essa tensdo e possibilitar a formagdo de um homem livre,

moralmente responsavel e socialmente virtuoso, como defendem Araujo e Paiva (2024).

O titulo deste capitulo (estado de natureza e estado de sociedade) e as palavras
tecidas até aqui procuraram demonstrar ao leitor que, além da hipdtese reflexiva iniciada
pelo autor, hd em Rousseau, um valor Unico e latente empregado a natureza. Em Natureza
e natureza: dois conceitos complementares em Rousseau (2014), vemos que o genebrino
atrela a natureza como poténcia criadora, evidenciando a complexidade dos significados

da natureza. Paiva (2014) nos elucida, dizendo:

Em Rousseau, a physis esta englobada no termo nature, o qual possui um triplo
sentido: o primeiro e mais simples traduz a realidade biofisica do cosmo, com
seu conjunto de astros, particulas, moléculas, plantas e animais, emanada do
Criador. O segundo tem mais a ver com as inquietagdes dos pré-socraticos
quanto as origens e aos elementos originarios da existéncia, bem como forte
relagdo com o animismo estdico de um principio ativo e imanente na natureza
fisica. E o ultimo sentido é ontoldgico e diz respeito ndo apenas a interioridade
do homem, mas também a sua esséncia universal (Paiva, 2014, p. 62).

Prova da potencialidade que Rousseau encarga a natureza, ¢ a célebre frase que
inaugura a escrita de Emilio: “tudo € certo em saindo das maos do Autor das coisas”
(Rousseau, 1973, p. 09). Isto pois, em seu Manuscrit favre escrito em 1759, vislumbramos

uma certa sacralidade da natureza, ao considerarmos a grafia “tudo € certo em saindo das



40

maos da natureza” (Jimack, 1960, p. 101, apud Paiva, 2014, p. 401), tendo a considerado

como viva e criadora. Ainda sobre o uso distinto ¢ a classificacdo semantica feitas:

[H]averia uma natureza absoluta (N) que gera a natureza (n) e o estado de
natureza. Como forca ativa que estabelece e conserva a ordem de tudo quanto
existe (seja num sentido quase metafisico ou no sentido puramente cientifico
atual), seu sentido ¢ substantivo e ndo meramente qualificativo, que pode ser
expresso na locucdo adjetiva de nature. E a forca de onde emana o proprio
estado original e visivel da ordem existente, o qual chamamos de estado natural
(Paiva, 2014, p. 60).

A concepcao decaida e profundamente negativa do homem social ¢ também
justificativa na organiza¢ao do pensamento de Rousseau acerca dos problemas sociais do
século XVIII. O autor considerou que a corrupgao, os vicios e a deturpagdo do coracao
do homem e da sociedade eram frutos de sua desconexdo com o estado de natureza. O
homem antes de ser social, contemplava sobre “o espetdculo da natureza”, sua alma
unicamente entregue ao ‘“sentimento de existéncia” (Rousseau, 1999, p. 66-67). Sobre

organizag¢ao social, individual e coletiva do homem, o autor afirma que:

Nesse estado primitivo, ndo tendo nem casas, nem cabanas, nem propriedades
de nenhuma espécie, cada um se abrigava em qualquer lugar e,
frequentemente, por uma unica noite: os machos e as fémeas uniam-se
fortuitamente segundo o acaso, a ocasido e o desejo, sem que a palavra fosse
um intérprete necessario das coisas que tinham a dizer-se, ¢ separavam-se com
a mesma facilidade (Rousseau, 1999 p. 69).

Ou seja, ainda utilizando as palavras do autor: “Nenhum ser ¢ tdo timido quanto o
homem em seu estado de natureza” (Rousseau, 1999, p. 59). Tal afirmagdo, localizada no
Segundo Discurso, auxilia o entendimento sobre a perspectiva elaborada por Rousseau
acerca do estado de natureza e do homem natural. A timidez afirmada pelo autor diz
respeito a um estado de inocéncia que pressupde sua inclinacio a bondade natural. Uma
“vida puramente animal, limitada as sensagdes puras e com muita dificuldade
aproveitando-se dos dons que lhes oferecia a natureza”. Assim a evolucao deste homem
inocente e de moral inexistente, foi impulsionada aos primeiros progressos. Estes
“nasceram das dificuldades que se apresentam no meio natural, particularmente por causa
dos animais. Consistiram em exercicios do corpo, na descoberta de armas naturais € nas

primeiras disputas entre os homens para proverem a subsisténcia” (Rousseau, 1999, p.

21).

Logo, o homem foi incitado a evoluir sua forma de existéncia. Ou seja, as
necessidades da vida fizeram com que este homem solitario passasse a se associar a outro

homem para obter algo. Por exemplo, a captura de um animal de grande porte para lhe
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saciar a fome. Sendo a presa grande e feroz, a sua captura ndo poderia ser feita
individualmente. Semelhantemente, por via da animosidade desta vida selvagem, o
homem, que nessa situacdo ainda pode ser considerado selvagem, iniciou um processo de
aproximacao e intera¢do. Por vias de sobrevivéncia, utilizando-se de suas faculdades
mentais mais potentes e contando com o dom natural da perfectibilidade*’, o homem se
sobressaiu aos outros animais. Com isso, “as necessidades de adaptacdo: as estagdes, as
regides e a constante fome, levaram a invengdo da pesca, da caga, da vestimenta e do
fogo” (Rousseau, 1999). Assim, podemos afirmar que houve um salto de consciéncia do
homem, para si mesmo e também nas relagdes sociais. Com isso, “nascem 0s primeiros

compromissos mutuos” (Rousseau, 1999, p. 21).

E importante salientarmos que neste estado hipotético de existéncia, o homem
travava suas relagdes tendo como Unico objetivo a satisfacdo de suas necessidades
bioldgicas. Nao havia nenhum tipo de afetividade para com outro, salvo os que sdo
inerentes a ele, advindos do amor-de-si. Movido pela pitié, podemos considerar que ja
neste estado hipotético, 0 homem ja possuia e exercitava uma aproximacao ndo utilitaria,
isto ¢, restrita a caca, por exemplo. Trata-se de uma aproximagdo com uma certa

misericordia pelo proximo.

Sendo um sentimento-a¢do inerente ao homem natural, talvez este seja o ponto
que mais distancie Rousseau dos demais contratualistas (Hobbes e Locke). Ao dizer dos
primeiros homens, ele afirma que “os selvagens ndo sdo maus precisamente porque nao
sabem o que ¢ ser bons, pois ndo ¢ nem o desenvolvimento das luzes, nem o freio da lei,
mas a tranqiiilidade das paixdes e da ignorancia do vicio que os impedem de proceder
mal”. Ademais, acerca das disposi¢des naturais do homem natural, ele nomeou como
pitié, dizendo: “falo da piedade [...] tal movimento puro da natureza, anterior a qualquer
reflexdo; tal a forca da piedade natural que até os costumes mais depravados tém
dificuldade em destruir, [...] Até a benquerenca e a amizade sdo bem entendidas,
producdes de uma piedade constante fixadas num objeto especial, pois desejar que alguém
nao sofra nao sera desejar que seja feliz? [...] A piedade representa um sentimento natural
que, moderando em cada individuo a acdo do amor-de-si mesmo, concorre para a

conservagdo mutua de toda a espécie. Ela nos faz, sem reflexdo, socorrer aqueles que

30 “E a faculdade de aperfeicoar-se, faculdade que, com o auxilio das circunstincias, desenvolve

sucessivamente todas as outras e se encontra, entre nos, tanto na espécie quanto no individuo” (Rousseau,
1999, p. 65).
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vemos sofrer; ela, no estado de natureza, ocupa o lugar das leis, dos costumes e da virtude,
com a vantagem de ninguém sentir-se tentado a desobedecer a sua doce voz; ela impedira
qualquer selvagem robusto de tirar a uma crianca fraca ou a um velho enfermo a

subsisténcia adquirida com dificuldade” (Rousseau, 1999, p. 76-79).

No entanto, ¢ valido ressaltar que para Rousseau, o estado de natureza nao
significa o paraiso, com uma aparéncia harmoniosa e benéfica; nem a manifestacao
concreta do logos divino, como obra do Criador — Por isso, ndo se pode compara-lo ao
jardim do Eden. Ele é a hipotese das condigdes originarias que inspira a se pensar em uma
tradugdo humanizada da razdo divina que se manifesta tanto na consciéncia individual
quanto na manifestacdo daquilo que Rudolf Otto, em O Sagrado, chamou de “numinoso’:
isto ¢, o nucleo especifico da experiéncia religiosa, quando o ser humano consegue
conectar-se ao que ¢ divino e passa a senti-lo em sua alma, mesmo que seja a partir de
algo simples, presente na natureza. E nesse sentido que Rousseau destaca a fogueira ou
do poco de agua como “‘sagrados”. Eles ndao cumprem a fun¢do apenas de conectar o
homem ao outro, mas também ao sentido do sagrado. E a partir disso que a “natureza” se
torna “Natureza”, segundo Paiva (2014), porque na dimensdo material (natureza) pode
ser encontrados os elementos sagrados que ajudam ao homem a encontrar ¢ sentir a

dimensao transcendental (Natureza).

Na continuidade do processo de modificagdo do seu estado de natureza, Rousseau
retoma a ideia de uma idade do ouro, o periodo no qual o homem pode vivenciar o melhor
momento da historia de sua existéncia, em se tratando do gozo dos aspectos naturais e
pré-sociais. Nesse periodo inaugura-se a familia, sendo a primeira forma de sociedade,
como resultado dos primeiros encontros, bem como a linguagem. Do mesmo modo, as
primeiras formas de propriedade se desenvolvem também por necessidade, de modo ainda
coletivo, pois o homem constréi um lugar para se abrigar juntamente com 0s seus
semelhantes. Concomitantemente, o0 homem desenvolve seus sentimentos para além do
amor-de-si e a piedade, uma vez que a perfectibilidade, antes em poténcia, coloca-se em
marcha. Tendo o estado conjugal e paternal inaugurado, mesmo que ainda em estados
primitivos, a via social e afetiva amplia as necessidades e possibilidades de exercicio,

modificando assim a sua forma de existéncia. Logo, o homem passa a:

procurar comodidades ignoradas por seus antepassados: o aperfeicoamento da
linguagem, a principio entre os povos insulares, depois entre os continentais; a
formacdo das primeiras nagdes, o nascimento das relagdes vizinhas — de um
lado o amor sentimental, a no¢do de beleza, de citime; de outro, as reunides
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comunitarias, os cantos ¢ a danga. Esse estado ¢ a “verdadeira juventude do
mundo” (Rousseau, 1999, p. 22).

O homem estava bem, vivendo tranquilamente nessa etapa da histéria. Todavia, o
desenvolvimento e a evolugdo da sociedade suscitaram sentimentos mais fortes, dando
vazdo ao amor-proprio que se sobrepds e abriu espaco para o aparecimento das
desigualdades. Advindas das dificuldades, tais situagdes se apresentaram de forma
heterogénea, uma vez que as necessidades estavam associadas as diferentes demandas
climdticas e alimenticias. Dai decorreram as primeiras diferengas, que posteriormente se
tornaram desigualdades, tendo sido originadas pelos diferentes estimulos, tanto fisicos
quanto mentais. Sobre a forca, ela ¢ considerada fator classificatorio: Primeiro dos
homens para com os animais, este artefato conscientizou o homem de sua sobreposicao

aos animais; depois, entre os proprios homens, acabou se tornando fator de desigualdade.

Vale lembrar que para Rousseau ha um tipo de desigualdade que € natural, sendo
toleravel que haja diferengas entre os homens, sejam elas de cor, de for¢a ou de quaisquer
que sejam as categorias biologicas. O proprio autor encerra o Segundo Discurso
esclarecendo que no estado de natureza essa desigualdade j& existia, mesmo que
praticamente nula, “tornando-se, afinal, estavel e legitima gragas ao estabelecimento da
propriedade e das leis” (Rousseau, 1999, p. 166). Entretanto, as diferencas naturais
tornaram-se viciadas quando a sobreposi¢ao de certos talentos, movida pelo despertar do
amor-proprio, passou a ocupar a consciéncia, os juizos e as acdes que outrora estavam
adormecidas. Ainda no Segundo Discurso, o autor considera a existéncia “das qualidades
naturais, Unica natural; a do poderio; a da nobreza e de classe; e a da riqueza” (Rousseau,

1999, p. 24-25). Sobre isso, o genebrino ainda diz:

Concebo, na espécie humana, dois tipos de desigualdade: uma que chamo de
natural ou fisica, por ser estabelecida pela natureza e que consiste na diferenga
das idades, da satde, das forgas do corpo ¢ das qualidades do espirito ¢ da
alma; a outra que se pode chamar de desigualdade moral ou politica, porque
depende de uma espécie de convengao e que € estabelecida ou, pelo menos,
autorizada pelo consentimento dos homens (Rousseau, 1999, p. 51).

Entretanto, no amago reflexivo de Rousseau, o assunto sobre as desigualdades
toma proporc¢des e formas problematicas, dependendo da poténcia e profundidade que
esse fato pode chegar. Sendo que elas “constituem a causa do progresso humano, tanto
no que tem de bom quanto no que tem de mau, mas engendram mais males do que bens”
(Rousseau, 1999, p. 24-25). A primeira grande desigualdade, a de propriedade, tal como

foi instituida, diferencia pobres e ricos e inaugura uma série de problemas sociais. A
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divisdo da terra, na observagdo de Rousseau, foi imposta pela forca e acompanhada pela
posse continua, transformando-se no “direito de propriedade” (Rousseau, 1999, p. 23).
Com isso, para a manuten¢do daquele que detinha maior posse de terras, considerou-se
necessaria a criacao das leis. Nessa visao retrospectiva, Rousseau comenta, dando um
salto temporal,®! que ao instaurar associagbes € governantes, o homem perdeu a sua
liberdade e os beneficios proporcionados pela natureza. O autor tece uma critica a maneira
de operar destas instituigdes ¢ do governo, pois “sendo este poder por sua natureza
ilegitimo, ndo pdde servir de base aos direitos da sociedade e, consequentemente, a

desigualdade de instituicao” (Rousseau, 1999, p. 107).

Nesse aspecto, a sociabilidade foi inaugurada ndo apenas pelos primeiros
encontros e pelas disputas estéticas, mas desenvolveu-se gradualmente até desenvolver o
amor-proprio e as demais paixdes que permitiram as mazelas sociais, como o desejo
ilegitimo de possessdo. Diz Rousseau (1999, p. 87 — grito do autor): “O verdadeiro
fundador da sociedade civil foi o primeiro que, tendo cercado um terreno, lembrou-se de
dizer isto é meu e encontrou pessoas suficientemente simples para acredita-lo”. Ou seja,
percebe-se que sendo um processo lento e quase imperceptivel, podemos considerar que
nem mesmo o homem, que foi o protagonista do processo de transi¢ao, pode perceber tal
acontecimento. O aumento da populagdo, que provocou a aproximagao entre os homens,
aconteceu a passos curtos e lentos. As relagdes passaram a ser de dependéncia e seus
associados se inter-relacionarem, criando vinculos e firmando acordos na mesma
ambivaléncia das modifica¢des ocorridas, provocando um mal-estar social e as diversas

formas de corrup¢ao em nome do poder.

Este novo modelo de existéncia poderia ter sido feliz, caso a harmonia primeira,
puramente depurada pelo amor conjugal e entre familiares, tivesse sido resguardada: “O
habito de viver junto fez com que nascessem os mais doces sentimentos que sao
conhecidos do homem” (Rousseau, 1999, p. 90), e como ja foi dito, sendo a familia a
primeira sociedade a partir da demarcagao de territorio, “a afei¢ao reciproca e a liberdade”
(Rousseau, 1999, p. 91) poderiam ter vigorado de maneira plena e eterna num estagio

mediano entre esses dois polos (natureza e sociedade).

31 Salto multiddes de séculos, forgado pelo tempo de decorre, pela abundancia das coisas que tenho a dizer
e pelos progressos quase insensiveis desses preliminares, pois, quanto mais lento sdo os acontecimentos em
sua sucessao, tanto mais prontos para serem descritos (Rousseau, 1999, p. 90).
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Esse mesmo mal-estar que fundamenta a critica rousseauniana a ilegitimidade do
poder politico e a representacdo institucional reaparece, no plano pedagdgico, como
recusa de toda forma de mediagdo artificial, razdo pela qual, no Emilio, Rousseau
privilegia a relagcdo direta do educando com as coisas, € ndo com o exemplo ou a
autoridade dos homens. Em seu tratado de educac¢do, naquilo que tange a educacao de seu
aluno Emilio, o preceptor Jean-Jacques valoriza a coisa em detrimento da figura
representativa. Desse modo, a critica rousseauniana a desigualdade instituida e ao poder
politico ilegitimo encontra, no projeto pedagdgico do Emilio, sua expressao coerente, ao
deslocar a formag¢do humana das mediacdes artificiais criadas pela sociedade para uma
experiéncia educativa fundada na natureza, na liberdade e na relagdo imediata com as

coisas.

Adiante, na Profissdo de Fé, o autor demonstra o0 mesmo desconforto com a
representacdo icOnica religiosa, sobretudo catdlica, caracterizada pela utilizagdo dos
Santos que, dentre varios feitos, servem para rogar ao Deus pai, em favor dos menos
capacitados. Por isso que Starobinski (1991) comenta que Rousseau ndo sabe o que fazer
com o Cristo que foi morto no calvério, o que nos permite compreender que, para ele, a
representacdo €, em grande medida e na maioria dos aspectos, algo dispensavel. Na
perspectiva desse intérprete, o Segundo Discurso evidencia o mal-estar de Rousseau
acerca da representacdo, ndo apenas do ponto de vista religioso mas também, e
principalmente, politico: Estando os magistrados dotados de “todo o poder em suas maos
e se apropriando de todas as vantagens”, tornaram-se como obstaculos representativos,
pois sua corruptibilidade e a sobreposicao de interesses particulares acabam por suprimir
a possibilidade do exercicio da liberdade e das condi¢des basicas necessarias a vida
humana. E embora o politico e o pedagdgico ndo seja a mesma coisa em Rousseau, ambos

estdo imbricados de modo que um podo complementar o outro.

Na sequéncia da descricdo hipotética do Segundo Discurso, a intermediacao
injusta dos magistrados inaugurou a segunda grande desigualdade: a dos poderosos e a
dos fracos. Rousseau até considera que em uma sociedade crescente e plural, ¢ necessario
que haja legisladores, entretanto, eles sdo feitos para “observar as deliberacdes do povo,
para defender a liberdade dos povos, ndo para avassala-los” (Rousseau, 1999, p. 23).
Sendo ““a liberdade um dom da natureza” (Rousseau, 1999, p. 24), toda organizagao social
na qual esse direito ¢ violado e na qual a condi¢do social passa a ser estruturada por

principios que favorecem a corrupgdo de seus membros tende, inevitavelmente, a recair
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em um estado de despotismo. Assim, inaugura-se a “terceira grande forma de

desigualdade: a do senhor e do escravo” (Rousseau, 1999, p. 24).

A reflexdo de Rousseau apresenta uma coeréncia interna rigorosa. Ao afirmar
que “tudo € certo ao sair das maos do autor das coisas”, o filosofo reconhece
positivamente a ordem da cria¢do e a origem nao corrompida do homem. Essa mesma
premissa orienta, ao longo de sua obra, a analise da génese dos males sociais por ele
diagnosticados. Com efeito, ao concluir que “tudo se degenera nas maos dos homens”
(Rousseau, 1973, p. 9), o pensador genebrino ndo apenas fecha o movimento de seu
argumento, mas desloca decisivamente para a acdo humana a responsabilidade pela
corrupcao moral, pela desordem social e pela ruptura do processo natural de
perfectibilidade. E a partir dessa atribui¢io da responsabilidade ao proprio homem que
Rousseau passa a examinar o modo pelo qual a vida em comum, embora originalmente
dotada de possibilidades positivas, converte-se historicamente em um processo de

degeneracao moral e social.

Todavia, embora portadora de uma potencialidade positiva, a experiéncia social
degringolou em sentido negativo, pois, rapidamente, a simplicidade que deveria assegurar
uma vida tranquila e pacifica deu lugar a insatisfacdo. A proximidade entre os homens,
em vez de agucar o amor-de-si, deu lugar ao amor-préprio, instigando a comparagao.
Desse modo, Rousseau evidencia e aprofunda os efeitos negativos decorrentes da

aproximacao entre os homens. Coube ao homem a:

Obtencdo de intimeras espécies de comodidades desconhecidas por seus
antepassados; foi o primeiro julgo que, impensadamente, impuseram a si
mesmos ¢ a primeira fonte dos males que prepararam seus descendentes, pois,
além de assim continuarem a enfraquecer o corpo e o espirito, essas
comodidades, perdendo pelo habito quase todo o seu deleite e degenerando ao
mesmo tempo em verdadeiras necessidades, a privagdo se tornou muito mais
cruel do que doce fora sua posse, ¢ os homens sentiam-se infelizes por perdé-
las, sem ter sido felizes por possui-las (Rousseau, 1999, p. 91).

Ora, ao iniciar seu processo de socializagdo, o0 homem, no curso dessa trajetoria,
viu-se desencaminhado e perdido. Desnaturalizado, afastou-se de sua perfei¢ao original
e, como consequéncia, passou a impregnar-se de vicios e de uma corrup¢ao que outrora
ndo possuia. Visto que para Rousseau, o surgimento do mal como um fendmeno, ou seja,
como resultado do atrito provocado nos contatos, seja pela comparagdao, bem como por
toda a gama de movimentos que o homem natural ndo exercitou e tampouco conheceu,

estiveram encargados de tornar o homem social fraco. E o que Rousseau afirma ao dizer
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que “nossos maiores males vém de nds mesmos” (Rousseau, 1999, p. 23), ndo querendo
dizer que o mal habita a condi¢do humana, mas que o atrito dos primeiros encontros
provocou a imposi¢ao estética, econdmica e pessoal ¢ que possibilitou seu surgimento.
Disparado o fenomeno, o curso da deformagao se pds em marcha e os acontecimentos
historicos foram, segundo Rousseau, em sua grande parte para a deteriora¢do do proprio
homem. Desta forma, o homem em sociedade assemelha-se a estatua de Glauco, “que o
tempo, o mar ¢ as intempéries tinham desfigurado de modo que se assemelhava mais a

um animal desfigurado do que a de um deus” (O.C, t. 11, 972. Apud Paiva, 2024, p. 304).

E precisamente essa dindmica de degeneragdo progressiva, produzida pelo contato
e pela comparacao, que conduz Rousseau a interpretar a vida social como um dominio
regido pela aparéncia, no qual o homem, ja desfigurado em sua natureza, passa a existir
sob o primado do parecer. Por esta razdo, Rousseau considera que o estado de sociedade
e o homem social acabou ficando sob tutela do estatuto da aparéncia. Visto que,
anteriormente, o homem gozava da liberdade de nao necessitar do outro, mas com o
progresso tornou-se dependente da agdo alheia, que em muitos casos acabou sendo falsa
e artificiosa. Estando os homens dominados pelos vicios, cegos pelos maleficios do amor-
proprio, escravos da aparéncia e distantes da esséncia da verdade, isto ¢, do ser, tornaram-
se incapazes de estabelecer relacdes auténticas e de fundar uma ordem social justa, pois
suas agOes passaram a orientar-se mais pelo parecer do que pelo ser. Destarte, vemos que
o autor considera que as bases que solidificam o estabelecimento da sociedade e as
relacdes que advém dessa convengdo sdo condenadas ao erro, a corrupgdo. Ou seja, a
aproximacao dos homens poderia ter sido um processo positivo, benéfico e feliz, todavia,

ndo foi.

Tal processo decorre do fato de que os principios que passam a fundamentar a
ordem social deixam de se orientar pela natureza e se vinculam a contingéncias historicas,
como a riqueza. Instituida de modo desigual, a riqueza ndo apenas introduz uma
sociabilidade regida pela aparéncia e por interesses vaos, mas também corrompe o homem
ao afasta-lo de suas disposi¢des originarias. Nesse contexto, o individuo passa a depender
de necessidades artificiais que, por nao serem naturais, submetem suas acoes ao dominio
de uma vontade corrompida e insaciavel. A satisfacdo dessas necessidades revela-se
necessariamente provisoria, convertendo-se rapidamente em novas caréncias. Por fim, o

regime da comparagao consolida esse processo ao submeter o homem ao olhar do outro,
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desviando-o do amor-de-si e rompendo sua relacdo origindria com a natureza. Como

sintetiza Rousseau:

A sociedade nascente foi colocada no mais tremendo estado de guerra; o
género humano, aviltado e desolado, ndo podendo mais voltar sobre seus
passos nem renunciar as aquisigdes infelizes que realizara, ficou as portas da
ruina por ndo trabalhar sendo para sua vergonha (Rousseau, 1999, p. 98).

A partir dessa perspectiva, observa-se que as consideragdes de Rousseau acerca
do desenvolvimento das ciéncias e das artes destoam da confianga amplamente
compartilhada pelos iluministas nos beneficios do progresso. E nesse sentido que
Espindola (2019) o caracteriza como um “iluminista as avessas”. Ainda assim, ¢
fundamental reconhecer que Rousseau foi, inequivocamente, um pensador do
[luminismo, movimento historicamente impulsionado pelo Renascimento e intensificado
pela chamada Revolu¢do Cientifica, a qual promoveu um amplo processo de

racionalizacdo e secularizagdo da cultura europeia (Israel, 1946, p. 31).

Nesse contexto, Rousseau nao se coloca a margem desse processo, mas o tensiona
a partir de dentro, ao submeter o ideal de progresso a uma critica radical. Por essa razdo,
nao ¢ adequado desvalorizar sua contribui¢do nem desconsiderar sua atuagdo enquanto
filésofo das Luzes, uma vez que o genebrino pode ser legitimamente incluido entre os
pensadores do [luminismo. Como observa Israel (2009, p. 39): “Os principais eruditos do
Iluminismo moderado estavam digladiando ininterruptamente em diversas frentes” — o
que evidencia que a critica rousseauniana nao constitui uma negac¢ao do I[luminismo, mas

uma de suas expressdes mais tensionadas e fecundas, por seu posicionamento insurgente.

Rousseau enfrentou profundos debates e grandes conflitos, tanto com seus colegas
philosophes®* quanto com a Igreja. Prova disso estd no comentério de Voltaire (1694-
1778) a partir da leitura do Segundo Discurso, onde o filosofo francés refuta o argumento
utilizado por Rousseau com certo desprezo, dizendo que: tendo feito a leitura de seu
discurso, sentiu vontade de voltar a andar de quatro patas. J& no ambito religioso e
metafisico, a Carta a Beaumont (2005) contém em si uma versao honesta e enfadada de

Rousseau para com o arcebispo de Paris. O comportamento do padre ¢ classificado pelo

32 Sdo considerados philosophes, aqueles que marcaram a era do Iluminismo. Ademais, estes autores
contribuiram em diversas facetas do conhecimento, ou seja, se propuseram a discutir sobre varias tematicas
relacionadas a vida do homem e do universo. Sendo assim, contribuiram para a solidificag@o e inauguragéo
de ciéncias, comportamentos e perspectivas. (filosofia; historia; antropologia; educagdo; religido; arte;
psicologia).
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genebrino como desonesto, intolerante e perseguidor, uma vez que o clérigo fez uso de
suas atribui¢des e poderes para queimar a obra Emilio ou Da educagdo. Beaumont diz
que o genebrino “afirma furiosamente contra o zelo e a religido e prega com
arrebatamento a tolerancia universal” (Rousseau, 2005, p. 219). Rousseau faz uso do
sarcasmo, evidenciando seu enfado, ele questiona: “¢ justo transformar em crime o fato
de ndo ter raciocinado tdo mal quanto o senhor?” (Rousseau, 2005, p. 50). Este foi o
cenario no qual Rousseau esteve inserido: alguns obstaculos arquitetados pelos maus
leitores, desde seus companheiros iluministas até os representantes episcopais, este,

teleguiados pela ma vontade e incapacidade pueris.

Esse cenario desconfortavel, tomado por vilipéndios e importunagdes, inicia-se a
partir do feito que marca consideravelmente a trajetéria de Jean-Jacques Rousseau: a

33 ocorrida em 1749. Nesta feita, Rousseau ia em direcdo a cidade de

“iluminagao
Vincennes para visitar seu amigo Denis Diderot (1713-1784), que se encontrava preso. O
genebrino levava consigo um jornal chamado Mercure de France onde constava uma
questdo proposta pela Academia de Dijon ao seu concurso de redagdo. Anualmente, esse
jornal organizava esse concurso, publicando questdes questionadoras e propositivas para
que fossem respondidas em forma de ensaio a ser declamado. Até entdo Rousseau se
encontrava no anonimato, com 37 anos, exercendo apenas o oficio de copista de musicas
— trabalho que desenvolvera durante o resto de vida. Ainda sobre sua epifania reveladora,
pela qual o genebrino disse ter compreendido que o progresso civilizatorio, longe de
libertar o homem, ¢ o principal vetor de sua alienago, desigualdade e perda da liberdade

natural, Rousseau foi encorajado pelo amigo Diderot a participar do concurso e concorrer

a premiagao.

Ato continuo, Rousseau coloca suas ideias no papel e concorre ao prémio,
propondo-se a refletir acerca da questdo proposta naquele ano, qual seja: “O

restabelecimento das ciéncias e das artes contribui para aprimorar ou corromper os

33 Tomado por certo exagero, o autor descreve o episodio. Em suas palavras: “De repente, senti meu espirito
iluminado por mil luzes; uma multiddo de idéias vividas apresentou-se a0 mesmo tempo com uma forca e
uma confusdo que me langou em inexprimivel desordem; senti a cabega tomada por um atordoamento
semelhante a embriaguez. Uma violenta palpitacdo me oprimiu, ergueu-me o peito; ndo mais podendo
respirar e andar, deixei-me cair sob uma das arvores da avenida e 14 fiquei uma meia hora em tal agitagdo
que, ao levantar-me, percebi toda a parte da frente do meu casaco molhado pelas lagrimas que tinha
derramado sem perceber. Senhor, se algum dia pudesse escrever a quarta parte do que vi e senti sob essa
arvore, com que clareza teria mostrado todas as contradigdes do sistema social, com que forca teria exposto
todos os abusos de nossas instituigdes, com que simplicidade teria provado que o homem bom naturalmente
e apenas por causa dessas institui¢des tornam-se maus” (Rousseau, 2005, p. 24).
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costumes?” (Rousseau, 1999, p. 185). Sua resposta, embora respondendo de forma
negativa, ganhou o prémio e foi publicada como Discurso sobre as ciéncias e as artes,
em 1750, mais conhecido como Primeiro Discurso. A obra foi organizada a partir de uma
fundamentagao teorica subdividida em duas partes: Parte I - Tese principal: a corrupgao
dos costumes pelas ciéncias e artes; e Parte II — Exemplifica¢do historica e critica a
desigualdade. Na primeira, Rousseau se vale de uma retoérica que induz o leitor a
interpretar sua resposta a pergunta como sendo positiva. No entanto, o autor faz uma
virada de chave argumentativa, e a partir da segunda parte de sua escrita, passa a
fundamentar os motivos que justifiquem o fato de que apesar de irremediavel, o dito
restabelecimento teria negativado o homem em sua condi¢do social e humana,
deformando-o. Nisso, pautando-se por “indugdes histdricas” advindas do contexto social
pOs Renascimento e também por consideracdes tecidas pela “ordem racional” (Rousseau,
1999, p. 173-177), o autor buscou fundamentac¢des que pudessem sustentar a tese de que

“as ciéncias e a filosofia causam mais mal do que bem” (Rousseau 1999, p. 223).

Tal escrita possui grande relevancia no conjunto reflexivo de Rousseau, figurando,
segundo o proprio autor, entre seus trés principais escritos. Ao lado do Segundo Discurso,
isto € o Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens e do
Emilio, constitui um nucleo tedrico inseparavel, no qual Rousseau elabora, sob diferentes
registros, uma mesma problematica fundamental: a investigagdo das causas da corrup¢ao
moral e social do homem e a busca de critérios normativos capazes de orientar sua
regeneragdo. Se, no Primeiro discurso, essa corrupgao ¢ diagnosticada a partir da critica
ao progresso intelectual e artistico, no Segundo Discurso ela ¢ aprofundada por meio da
analise da desigualdade social, enquanto, no Emilio, o autor propde uma resposta
pedagbgica voltada a preservagdo da natureza humana frente as deformacdes impostas
pela vida social. Desse modo, essas obras ndo apenas se complementam, mas delineiam
um percurso reflexivo continuo, no qual critica e projeto se articulam de forma

indissociavel.

Nessa ocasido, em 1750, embora tenha argumentado contra o progresso das
ciéncias e das artes, indo na contramao do entusiasmo humanista que, a €poca, encontrava
no Iluminismo sua expressdo mais acabada, Rousseau, de modo surpreendente, foi o
vencedor do concurso. Todavia, ha de se considerar a perspicacia e sabedoria utilizadas
pelo autor, as quais o favoreceram de tal forma que, a partir da apresentagdo do problema

social, da organizacdo de seu raciocinio e das consideracdes do autor a respeito do
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presente momento oitocentista, os jurados da Academia de Dijon se viram convencidos a

premia-lo.

Vejamos a forma que o autor, de forma sorrateira, parece convalidar e positivar a

evolu¢do do homem pos Idade Média, ao afirmar que era:

um espetaculo grandioso e belo, ver o homem sair, por seu proprio esforco, a
bem dizer do nada; dissipar, por meio das luzes de sua razdo, as trevas nas
quais o envolver a natureza; elevar-se acima de si mesmo, langar-se, pelo
espirito, as regides celestes; percorrer com passos de gigantes, como o sol, a
vasta extensdo do universo; e, o que ¢ ainda maior e mais dificil, penetrar em
si mesmo para estudar o homem e conhecer sua natureza, seus deveres e seu
fim. Todas essas maravilhas se renovaram, ha poucas gera¢des. A Europa tinha
tornado a cair na barbarie dos primeiros tempos. Os povos dessa parte do
mundo, hoje tdo esclarecida, viviam ha alguns séculos em estado pior do que
a ignorancia (Rousseau, 1999, p. 189).

Entretanto, nas paginas subsequentes, Rousseau opera uma inversao decisiva em
sua argumentagdo acerca do desenvolvimento das ciéncias e das artes, deslocando-se de
uma apreciagdo inicialmente positiva para uma analise marcadamente critica. O autor
mobiliza, j& nesse momento, 0 mesmo raciocinio que serd posteriormente desenvolvido
no Segundo Discurso, ao tratar do aviltamento do homem social. Com efeito, assim como
ocorre com o homem natural ao ingressar na sociedade, as ciéncias e as artes, uma vez
restabelecidas, ndo permanecem imunes a corrupc¢do: deformadas pelo modo como
passam a ser utilizadas, deixam de promover o aperfeigoamento humano e convertem-se
em instrumentos de sua degradacdo. Ao fazer das ciéncias e das artes o fundamento de
sua vida e de seus valores, o homem acaba por submeter-se aos seus ditames, tornando-
se escravo daquilo que parecia destinado a libertd-lo. Nesse sentido, como afirma
Rousseau, elas “afogam-lhes o sentimento dessa liberdade original para o qual pareciam

ter nascido, fazem com que amem sua escravidao” (Rousseau, 1999, p. 190).

Na continuidade da escrita, o autor considera as primeiras situagdes nas quais o
homem gozou de uma natureza primeira, isto ¢, do estado de natureza. Antes dos
polimentos e acordo advindos do restabelecimento das ciéncias e das artes nas formas de
existéncias do homem, os “costumes eram rusticos, mas naturais [...] € essa vantagem, de
cujo valor ndo temos mais no¢ao, poupava-lhes muitos vicios” (Rousseau, 1999, p. 191).
A respeito do ja citado império da aparéncia, o autor contesta a métrica utilizada pela
sociedade, na qual o valor designado do homem estava imputado ao seu exterior. Ele
lamenta, ao comentar que “a riqueza do vestudrio pode denunciar um homem opulento, e

a elegancia, um homem de gosto” e refuta esta lente, quando afirma ser “o traje rustico
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de um trabalhador e ndo sob os dourados de um cortesdo, que se encontrardo a for¢a € o

vigor do corpo” (Idem).

Rousseau prossegue denunciando a falsidade que, a partir do restabelecimento das
ciéncias e das artes, passou a orientar e legitimar o seu uso social. Reduzidas ao principio
pueril da necessidade de agradar, elas tornam-se, segundo o autor, instrumentos de
degradacao dos costumes, os quais sdo progressivamente submetidos a uma uniformidade
enganosa ¢ desprezivel (Rousseau, 1999). Tal processo compromete profundamente as
relacdes sociais, uma vez que a prevaléncia da aparéncia introduz a dissimulagdo como
regra da convivéncia, tornando necessdria a constante averiguagdo da verdade, ja que
ninguém ousa ser aquilo que realmente ¢, como afirma Rousseau no Primeiro Discurso
(Rousseau, 1999). Ao aprofundar essa critica, o autor expressa ainda uma lamentagao
diante do estado da sociedade europeia moderna, marcada por multiplas formas de

corrupg¢ao moral e por graves impasses sociais.

No Primeiro Discurso, ao avaliar negativamente o restabelecimento das ciéncias
e das artes, Rousseau condensa sua critica ao denunciar ndo apenas os efeitos morais
desse processo, mas também o uso distorcido da liberdade e a degradagdo do respeito nas
relagdes sociais. Para elucidar esse diagnostico, € pertinente situd-lo no contexto
intelectual do século XVIII a partir da leitura de Jean Starobinski, especialmente em A
invengdo da liberdade (1994), onde o autor mostra que a propria nogdo moderna de
liberdade, embora se apresente como um fendmeno historico, constitui-se como uma
construgdo — isto €, algo efetivamente inventado no interior das transformagdes culturais
e sociais da época. Nao obstante, o direito de possui-la e exercita-la fazem parte de uma
idealizagdo reivindicada pelo movimento iluminista. Neste mesmo sentido, vé-se que a
arte, além de ser profundamente exercitada neste contexto, serviu como ferramenta de

dominag¢do do homem, bem como de negagao da liberdade.

Nesse processo, o florescimento das ciéncias e das artes contribuiu para deslocar
o horizonte simbdlico da vida social, enfraquecendo progressivamente até mesmo a
centralidade do sagrado e das referéncias transcendentes que, até entdo, orientavam a
experiéncia humana. Acerca deste contexto renascentista e sobretudo do iluminismo
vigorante na Europa, verifica-se que esse movimento “ndo apenas atacou e extirpou as
raizes tradicionais da cultura europeia com relacao ao sagrado”, mas “demoliu com efeito

a legitimidade [...] da autoridade eclesiastica” (Israel, 2009, p. 09). Foi o avanco de todas
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essas benfeitorias, isto ¢, a possibilidade de ler, de socializar e interpretar ideias, que

tornaram o homem vislumbrante de si mesmo.

Nesse cenario de enfraquecimento das referéncias tradicionais do sagrado, o
processo de emancipacao intelectual e simbdlica do homem nao se deu de modo gradual
ou pacifico, mas por meio de rupturas profundas com as formas histéricas de autoridade
religiosa. A contestagdo das mediagdes eclesidsticas e o deslocamento da experiéncia do
sagrado para a esfera da consciéncia individual abriram caminho para transformacoes
radicais nas maneiras de viver, educar e compreender a propria existéncia humana, cujo
marco decisivo pode ser identificado nas reformas religiosas dos séculos XVI e XVIIL. E
nesse horizonte de rupturas com as formas tradicionais de autoridade religiosa que se
inscreve, de modo exemplar, o longo predominio da Igreja Catolica e, posteriormente, a
inflexdo histdrica provocada pela Reforma Protestante, a qual redefiniu as condig¢des de

acesso ao sagrado, a educacdo e a propria experiéncia da f¢€.

Durante séculos, o dominio avassalador da Igreja Catolica ditou as formas e as
possibilidades de viver, educar e transcender. Com a Reforma Protestante, inicia-se um
processo de modificagdo do homem e de suas possibilidades de existéncia, uma vez que,
desde Pedro Valdo** até Martinho Lutero (1483-1546)%, passou a ganhar relevo a
necessidade de alfabetizagdo com énfase no dominio da leitura da biblia. A circulagao
desse texto sagrado, que por longo tempo permanecera sob o controle exclusivo do alto
clero, ampliou ndo apenas o alcance da propria Escritura, mas também a possibilidade de
o leigo ter acesso direto as palavras divinas e a experiéncia do sagrado. Tal acesso,

amplamente interditado durante a Baixa Idade Média, baseava-se na concepgdo

34O francés Pedro Valdo (1140-1218) foi um comerciante muito bem sucedido. Além disso, foi um pré-
revolucionario, uma espécie de avd da grande Reforma Protestante e de uma nova relagdo com o sagrado.
Pois em seu contexto medieval, Pedro Valdo buscou insurgir contra os preceitos e ditames da Igreja
Catolica. Sobre isso, temos como exemplo o movimento de tradugdo e transmissao oral dos conteudos de
parte da Biblia Sagrada (Novo Testamento). Nisso, a possibilidade de acesso a palavra de Deus para além
do intermédio dos sacerdotes episcopais passou a ser possivel. Assim, este processo de liberdade religiosa
tomou corpo nos anos subsequentes e, finalmente, nos séculos XV e XVI, a Reforma de Lutero e Calvino
marcou o ponto de revolugdo, iniciando, portanto, uma nova religido: o Protestantismo, Luteranismo,
Calvinismo, etc. Com relagdo a vida e influéncia de Pedro Valdo, tratando da historia dos Valdenses e da
continuidade de suas perspectivas na contemporaneidade, recomendamos a leitura da obra, escrita por
Magno Paganelli, intitulada: Os Valdenses: a historia dos protestantes que antecederam a reforma (2023).
35 Antes de insurgir e revolucionar os formatos histéricos da Igreja catélica, o Alemao Martinho Lutero foi
um monge Agostiniano que participou desta grande Igreja Universal. Em resumo, a partir de uma leitura
detida dos evangelhos e com énfase nas das cartas de Paulo de Tarso, Lutero percebeu que alguns preceitos
e ditames da Igreja ndo estavam de acordo com a palavra de Deus (Biblia). Por vias disso, no dia 31 de
outubro de 1517, o monsenhor fixou 95 teses que apontavam tais contradigdes e tentou resolvé-las. Todavia,
em 1521, foi excomungado pela Igreja e passou. A partir de entdo, Lutero e outros reformadores (Jodo
Calvino, John Wesley, etc.) estabelecem uma nova e novas praticas na relagdo com o sagrado.
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eclesidstica de que somente os santos € os membros eleitos do alto clero detinham a

capacidade e o direito de interpretar as Escrituras.

Embora ndo se vincule diretamente a Reforma Protestante, o pensamento de
Rousseau herda muito desse movimento e radicaliza seu gesto critico ao recusar as
instancias intermediarias que se interpdem entre 0 homem e aquilo que lhe ¢ essencial.
Assim como a Reforma deslocou a relagdo com o sagrado da autoridade eclesiéstica para
a consciéncia individual, Rousseau questiona as mediagdes politicas, morais e
pedagdgicas que, sob o pretexto de orientar, acabam por corromper a natureza humana,
instaurando novas formas de dependéncia, agora regidas pelo amor-proprio e pela

aparéncia.

No entanto, o que nos chama a aten¢do ¢ que mesmo sendo coparticipante desta
época, Rousseau conseguiu perceber as nuances dos movimentos que estavam em curso,
tanto politicos quanto religiosos. E assim, indo na contramdo do entusiasmo de seus
contemporaneos, o genebrino percebeu que “o luxo, a dissolucdo e a escravidao foram,
em todos os tempos, o castigo dos esfor¢os orgulhosos que fizemos para sair da ignorancia
feliz na qual nos colocara a sabedoria eterna” (Rousseau, 1999, p. 198). Neste ponto, o
genebrino contra argumenta acerca dos entusiastas, pois considerou que caberia ao

homem ser dotado somente dos conhecimentos que lhe fossem necessarios.

Neste sentido, constata-se que Rousseau se propds a reduzir a complexidade das
praticas formativas, educacionais e religiosas, baseando-se em aspectos presentes no
cotidiano do homem. Sendo um herdeiro da Reforma Protestante e a0 mesmo tempo um
iluminista, sua perspectiva detém a simplificacdo dos reformadores e a valorizacao da
razdo vinda dos setecentistas. No prosseguimento do Primeiro Discurso, Rousseau
continua criticando o uso que fizeram das ciéncias e das artes. A coisificagao das relagdes
sociais constitui, em Rousseau, motivo central de incomodo. A equiparagdo dos homens
ao gado — avaliados segundo o que consomem, o que aparentam ser € a robustez que
exibem — distancia-os de sua condicdo natural ¢ de uma estética fundada na
simplicidade. O autor denuncia o luxo que, assim como as letras e as artes, ¢ “nascido da
ociosidade e da vaidade dos homens”; e afirma que sem tais grilhdes “os costumes seriam
sdos e a sociedade mais sossegada” (Rousseau, 1999, p. 205). Nesse sentido, o
restabelecimento das ciéncias e das artes ¢ apontado como fator de corrupcao da
existéncia, pois “a dissolucao dos costumes, consequéncia forgosa do luxo, acarreta por

sua vez a corrupg¢ao do gosto” (Rousseau, 1999, p. 207).
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Rousseau lamenta o resultado do restabelecimento das ciéncias e das artes, e assim
como no Segundo Discurso, mesmo com bases hipotéticas, traga precisamente o0s
movimentos que resultaram nesta degrada¢ao. Utilizando-se de frases carregadas de uma
certa nostalgia, advinda de sua caracteristica devaneadora e pré-romantica que o
acompanharé por toda a vida, o genebrino diz ser impossivel “refletir sobre os costumes
sem se comprazer com a lembranga da imagem da simplicidade dos primeiros tempos”
(Rousseau, 1999, p. 207). Sobre o homem natural e o gozo que este inocente pode
experimentar, o genebrino faz o uso direto de elementos da natureza para descrever este
estado de tranquilidade. De acordo com Rousseau, este estado de tranquilidade seria como
“uma bela praia, ornada unicamente pelas maos da natureza, para a qual incessantemente

se voltam os olhos e da qual com a tristeza se sentem afastar-se” (Idem).

A parte final do Primeiro Discurso ¢ mobilizada por Rousseau para explicitar seu
descontentamento com a educag@o de seu tempo. Nela, o genebrino intensifica sua critica
e amplia os argumentos apresentados ao tratar diretamente das praticas educativas
vigentes. Para Rousseau (1999), tanto os objetivos da instru¢do quanto os saberes e
ornamentos decorrentes do restabelecimento das ciéncias e das artes — como as
representacdes teatrais € a musica — encontravam-se profundamente desvirtuados e
corrompidos. Diz ele: “O estudo da ciéncia ¢ muito mais adequado a afrouxar e afeminar
a coragem do que a fortalecé-la e a anima-la” (Rousseau, 1999, p. 208). Ora, estando o
cenario totalmente & mercé dessa péssima combinacdo, o autor expde o problema do
enfraquecimento do corpo em detrimento do fortalecimento da alma, mostrando-se
incomodado com a despreocupacao e o desapego com a pratica utilitaria daquilo que se
aprende. Rousseau segue criticando a formagdo dos homens e os cidaddos, que sdo
incentivados a “aprender todas as coisas, exceto seus deveres” (Rousseau, 1999, p. 208),
resultando de fato em uma deformagdo e ndo em uma formagdo humana que se preze.

Neste sentido, Rousseau lembra o modelo grego de homem, dizendo:

As antigas republicas da Grécia, com aquela sabedoria que brilhava na maioria
de suas institui¢des, interditavam a seus cidaddos todos os oficios tranquilos e
sedentarios que, enfraquecendo e corrompendo o corpo, rapidamente debilitam
a alma. Com efeito, de que maneira poderdo enfrentar a fome, a seda, as
fadigas, os perigos, e a morte, homens que a necessidade abate e que a menor
pena desanima? [...] Se a cultura das ciéncias ¢ prejudicial as qualidades
guerreiras, ainda o ¢ mais as qualidades morais. Ja desde os primeiros anos,
uma educagdo insensata orna nosso espirito e corrompe nosso julgamento
(Rousseau, 1999, p. 208-209).
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No Primeiro Discurso, Rousseau adianta um importante aspecto presente no
Emilio e que tem a ver com essa critica: a educagao pratica. Sobre as criangas, ele pergunta
a si mesmo “que deverado, pois, aprender?” e da uma resposta que podemos considerar
como basilar na filosofia da educagao rousseauniana: “Que aprendam o que devem fazer
sendo homens e ndo o que devem esquecer” (Rousseau, 1999, p. 209). Por fim, o autor
reforga essa perspectiva pratica de educacao, trazendo também o exemplo dos Romanos,
ao dizer que “os romanos confessaram que a virtude militar se extinguira entre eles a
medida que comecaram a se conhecer em quadros, em relevos, em vasos de ourivesaria e
a cultivar as belas-artes” (Rousseau, 1999, p. 208). Assim, o autor mostra sua
desconfianca em relagdo aos saberes que estavam sendo restabelecidos e incrementados

por seus proprios contemporaneos iluministas, ao dizer:

Tantas afirmagdes em favor dos sabios s6 servem para enganar quanto ao
objeto das ciéncias e para desviar os espiritos para sua cultura. Devido as
precaugdes que se tomam, parece haver trabalhadores demais e temer-se que
faltem filosofos. Nao ousarei fazer, nesse ponto, uma comparacdo entre a
agricultura e a filosofia: seria intoleravel. Que ¢ a filosofia? Qual o conteudo
das obras dos filésofos mais conhecidos? Quais as licdes desses amigos da
sabedoria? Ouvindo-os, ndo os tomariamos por uma turba de charlatdes
gritando, cada um para seu lado, numa praga publica: “Vinde a mim, s6 eu ndo
engano!” (Rousseau, 1999, p. 211-212).

Diante de tudo isso, ¢ possivel dizer que em Rousseau, via de regra, sempre ha
uma alternativa para aquilo que ¢ colocado como problema. Uma vez que ele elabora e
sustenta sua tese a respeito do aviltamento dos costumes pelas vias do restabelecimento
das ciéncias e das artes, bem como pelo desenvolvimento das desigualdades, como
colocamos ao longo deste capitulo, posteriormente, nota-se tracos de sua caracteristica
restauradora em suas obras, sobretudo no Emilio. Vemos isso na analise das ciéncias e
das artes, em sua producao musical, em sua proposta de educagdo formadora do homem
moderno e na religido. Como bem salienta Paiva (2010), embora Rousseau tenha criticado
a cultura — compreendida em suas diversas manifestagdes que compdem a vida social
—, € por meio dela que se estrutura sua proposta de forma¢ao humana. Em outras
palavras, ainda que reconheca os limites e as corrupgdes introduzidas pela cultura,
Rousseau ndo a nega como meio necessario para a formagdo do homem. Contudo, essa
formacao deve assegurar que a bondade natural seja restaurada e preservada, de modo a
reconfigurar o homem natural, tornando-o, assim, um ser moldado pela natureza, e nao

(de)formado pela sociedade.
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Desse modo, o emprego terapéutico do proprio veneno como remédio constitui a
chave pela qual Rousseau vislumbra a possibilidade de o homem social viver bem em
meio ao caos que ele mesmo produziu. No Emilio, observa-se que o menino 6rfao,
cuidadosamente educado por seu preceptor, ¢ introduzido de maneira gradual e controlada
no mundo e nas relacdes sociais. Embora concebida como uma formacao individual, a
educacgdo rousseauniana ndo se encerra no isolamento, mas prepara o individuo para a
vida em comum. Ao final do Primeiro Discurso, Rousseau admite, assim, a possibilidade
de institui¢cdes capazes de formar positivamente o cidaddo, desde que operem segundo
uma légica corretiva, isto €, fazendo uso dos proprios elementos que geraram a corrupgao

como meios terapéuticos de sua supera¢cdo. Em suas palavras:

A providéncia eterna, colocando plantas medicinais salutares ao lado de varias
plantas nocivas e, na constitui¢do de inumeros animais malignos, o remédio
para seus ferimentos, ensinou aos soberanos, que s3o seus ministros, a
imitarem-lhes a sabedoria [...] Essas sabias institui¢des, fortificadas pelo seu
augusto sucessor ¢ imitadas por todos os reis da Europa, servirdo pelo menos
de freio aos letrados que, aspirando todos as glérias de serem admitidos nas
academias, velardo por si mesmos ¢ se esforgardo por se tornarem dignos,
gracas a obras Uteis e costumes irrepreensiveis. Aquelas dentre essas
companhias que, pelo prémio com que homenageiam o mérito literario,
fizeram uma escolha de temas capazes de reanimar nos coragdes dos cidadaos
o amor a virtude, demonstrardo que esse amor reina entre eles e dardo aos
povos o prazer, tao raro e tdo doce, de ver as sociedades cultas se dedicarem a
langar sobre o género humano ndo somente luzes agradaveis, mas também
instrucdes saudaveis (Rousseau, 1999, p. 211).

Finalmente, ap6s a exposi¢do feita neste capitulo, podemos concluir nossa
percepgao sobre o estado de natureza e o estado de sociedade em Rousseau. Nota-se que
no amago reflexivo do autor, o homem estava bem, gozando de uma existéncia inocente,
minimalista e feliz. Satisfeito em com sua ignorancia e errante em sua solidao, o homem
natural pode experimentar uma vida sem vicio, bastando-se a si mesmo e despojado dos
vicios que, por meio da sociabilidade, vieram a corrompé-lo. Tal corruptibilidade ¢ trago
caracteristico do homem social, que mesmo possuindo a bondade natural e a poténcia de
ser bom, age a partir de uma maldade social. Sendo assim, vemos que o homem natural ¢
bom por natureza, todavia, o homem social encontra-se afogado pelo oceano das paixdes,
dos vicios e da corrupg¢do. Ou seja, o caminho tragado por Rousseau busca enfatizar que
pelo mal uso que lhe foram imputadas, as artes, as ciéncias, os costumes ¢ a religido, estao
por si s6 corrompidas. Essa critica atravessa de modo decisivo seus Discursos e, ao longo
deste trabalho, procuramos demonstrar como tal diagndstico fundamenta a necessidade
de repensar as bases da educacao, da politica e da vida em comum a partir de um horizonte

normativo mais fiel a natureza humana.
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Ao depararmo-nos com suas ultimas palavras, encerrando o Primeiro Discurso, o
autor nos deixa uma pergunta provocativa: “E ndo bastard, para aprender tuas leis, voltar-
se sobre si mesmo e ouvir a voz da consciéncia no siléncio das paixdes?” (Rousseau,
1999, p. 214). Procuraremos desenvolvé-la nos demais capitulos dessa dissertagdo, pois
ela sustenta a filosofia de Rousseau e nos dé as luzes necessarias para tratarmos do objeto
central deste trabalho, que ¢ a religido natural de Rousseau, mas vista em conexdo com a

educacdo natural e sua perspectiva no processo de (de)formagao humana.
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2. 0 SAGRADO NA HISTORIA E NO PENSAMENTO DE ROUSSEAU

Ao considerarmos o desenvolvimento do homem na histéria e as bases que
solidificaram sua existéncia, notamos que desde os primordios a relagdo entre o sagrado
e o profano aparece como sustentadora de seu desenvolvimento. Mircea Eliade (1907-
1986) dedicou sua vida a refletir e a dissertar acerca da historia das religides,*® da ciéncia
da religido e de suas influéncias na existéncia do homem. Na obra O Sagrado e o Profano
(2018), o autor descreve o desenvolvimento cronoldgico do homem na relacdo entre o
sagrado®’ e o profano®®. O modelo analitico e descritivo de Eliade d4 luz a uma percepg¢io
completa daquilo que se nomeou como homem religioso € homem nao-religioso. Estando
o homem em decadéncia com o sagrado e cada vez mais imerso ao profano, tal

movimento parece apresentar um ritmo cada vez mais acelerado.

Para Eliade, as hierofanias™®

estdo presentes na historia das relagdes entre o
homem e o sagrado. Assim, podemos dizer que em certa medida, sdo essas experiéncias
“hierofanicas” (Eliade, 2018) que ligaram o homem ao sagrado. Nao sendo limitada a
nenhuma crenga religiosa especifica, esse acontecimento ¢ passivel de ocorrer a todos os
homens, simplesmente por travarem uma relagdo constante e direta entre aquilo que ¢
profano e aquilo que passa a ser considerado sagrado. No entanto, quando observamos a
relacdo do homem com essa dimensdo, torna-se necessario aplicarmos as lentes e a
perspectiva de andlise, para que possamos acessar a complexidade dessa relagdo. Com
efeito, a compreensao das hierofanias em Eliade requer uma abordagem interpretativa
atenta, capaz de reconhecer que ¢ justamente na tensdo constitutiva entre o profano e o

sagrado que se manifesta a profundidade e a universalidade da experiéncia religiosa

humana. Tal perspectiva permite compreender, por exemplo, a experiéncia quase

36 “Teofrasto (372-287), que sucedeu a Aristoteles na diregdo do Liceu, pode ser considerado o primeiro
historiador grego das religides” (Eliade, 2018, p. 03).

37«0 sagrado manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente diferente das realidades naturais”
(Eliade, 2018, p. 16).

38 Nisso, diz respeito ao profano tudo aquilo que é feito pelo homem e, ndo havendo necessariamente
significado para além do uso, ¢ util somente ao plano do visivel e da serventia. Para Eliade (2018), num
primeiro momento, o profano é tdo somente aquilo que ¢ contrario ao sagrado, e ndo necessariamente algo
ruim ou mal.

39 Aquilo que é revelado pelo sagrado. “Algo de sagrado se nos revela” (Eliade, 2018, p. 17).
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hierofanica vivida por Rousseau na revelagdo de Vincennes, analisada no capitulo

anterior.

Em Historia das Crengas e das Ideias Religiosas I (2010) vemos um estudo
historiografico que se estende desde a Idade da Pedra até os mistérios de Eléusis, e
observa toda essa gama de relagdes e a propria configuragdo do homem religioso. Eliade
nos leva a crer que, desde a pré-historia, o homem ja se mostrava dotado de inteligéncia
e de imagina¢do. E que a crises, motivadas pelas transformag¢des do homem no decurso
de seu desenvolvimento, juntamente com a necessidade intrinseca de transcendéncia,
foram fatores que motivaram o surgimento da religido. De imediato, parece ser necessario
contextualizar o uso e significado ampliado dado pelo autor a esse termo. Para Eliade, a
semantica da palavra estd muito mais associada aos ritos de passagem e as formas

rudimentares do homem com a natureza sagrada.

Por isso que as etimologias latina (religare) e grega (threskeia), embora relevantes
no campo histdrico-filoldgico, ndo constituem o fundamento da concepgao de religido em
Mircea Eliade. Sua abordagem prescinde dessas defini¢gdes e se orienta por uma
perspectiva fenomenoldgica (e nado filologica), na qual a religido ¢ compreendida como
estrutura de experiéncia. Ele sustenta que o homem ¢ religioso por estrutura, ndo por
adesdo cultural contingente. Longe de dessacralizar a relacdo entre homem, religido e
sagrado, Eliade a concebe como estrutural a condigdo humana, manifestando-se por meio
de simbolos, mitos e ritos enquanto modalidades da hierofania. Essa compreensao,
presente desde O Sagrado e o Profano, ¢ aprofundada e historicamente desenvolvida nas
obras Historia das Crengas e das Ideias Religiosas 1 e 11, nas quais o autor evidencia o
carater constitutivo da religiosidade no homem enquanto homo religiosus. Embora
Rousseau ndo afirme que o homem seja religioso por estrutura ontologica, nem que a
religido seja constitutiva do homem natural, ele destaca que nos primeiros lagos humanos
e nos encontros havia algo de solene e quase sagrado.** O que permite reconhecer, ndo

uma religiosidade estrutural nos moldes eliadeanos, mas uma sensibilidade afetiva e

40 Diz ele: “Todas as convengdes decorriam com solenidade, a fim de se tornarem inviolaveis; antes que a
forca se estabelecesse, os deuses eram os magistrados do género humano; era diante deles que os
particulares faziam seus contratos, suas aliangas, suas promessas; a face da terra era o livro em que se
conservavam os arquivos. Rochedos, arvores, montes de pedras consagrados por tais atos e tornados
respeitaveis aos homens barbaros eram as folhas desse livro, sempre aberto a todos os olhos. O pogo do
juramento, o pogo do vivente ¢ do vidente, o velho carvalho de Mambré, o monte da testemunha, eis quais
eram os monumentos grosseiros, mas augustos, da santidade dos contratos; ninguém ousaria com uma méao
sacrilega atentar contra tais monumentos: ¢ a palavra dos homens era mais garantida por essas testemunhas
mudas, do que hoje por todo o vao rigor das leis (Rousseau, 1973, 371-2).
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moral capaz de abrir o homem a experiéncia do sagrado, ainda que de forma ndo
institucionalizada e anterior a qualquer sistema religioso constituido. A consagragdo de
arvores, rochedos e fontes como testemunhas dos pactos humanos revela uma logica
hierofanica e ritual que, em termos estruturais, aproxima-se de universos xamanicos, sem

que se possa falar, contudo, de xamanismo propriamente dito.

Tendo analisado o xamanismo e os ritos de passagens presentes em diversas
culturas, bem como registrados no Velho Testamento*!, Eliade (2010) mostra a chancela
que se foi dada ao transito entre vida e morte; bem como a outros significados sacro-
antropologicos. Essa intencionalidade “méagico-religiosa” também ¢ vislumbrada na
“magia da caga”, uma vez que no periodo paleolitico, a relacdo entre cagador e presa
baseavam-se muito além da captura e do sacrificio material. Nesse periodo historico, ja
podendo assegurar um “certo xamanismo”, o sagrado foi tomando, aos poucos,
proporcdes equivalentes ao desenvolvimento da natureza, tendo em vista o descobrimento
da agricultura. Estando no Mesolitico e no Neolitico, 0 homem iniciou sua relagcdo de
trabalho, tecnologia e imaginacdo externa, e tais feitos, deram significados empiricos e
de expansao reflexiva. Pois a “atividade imaginaria deflagrada pela intimidade com as
diferentes modalidades das matérias” (Eliade, 2010, p. 45), juntamente com toda
expansao de significados trazidos por esta relacdo (homem/natureza/matéria), suscitaram

a elevacao e o desenvolvimento dos homens, seja coletiva ou individualmente.

Entretanto, as obras aqui citadas indicam que os primeiros homens, cujas
poténcias bioldgicas e reflexivas ainda eram pouco desenvolvidas, atribuiam significados
religiosos a grande parte do universo que os cercava.*> Nesse contexto, a experiéncia do
sagrado permeava a relacdo do homem com o mundo, sem uma distingdo rigida entre o
profano e o religioso. A domesticacdo dos animais e outras praticas simbolicas atuavam
conjuntamente no exercicio fisico € mental, enquanto os fendmenos naturais, como a
chuva ou o sol intenso, eram compreendidos a luz de significagdes sacras. Na perspectiva
de Eliade, a relagdo entre a terra (natureza) e o homem (sociedade) esteve desde cedo
vinculada as ideias de criacdo, origem e ordena¢do do mundo. Por essa via simbdlica,
especialmente associada a frutifica¢do, o autor evidencia que, em determinado momento

historico, as praticas e a organizacao da agricultura estiveram sob responsabilidade das

41 Exemplo disso é o vale de ossos secos, presente no livro de Ezequiel.
42 “Um tema bastante difundido explica que os tubérculos e as arvores que produzem frutos comestiveis
(coqueiro, bananeira etc.) teriam nascido de uma divindade imolada” (Eliade, 2010, p. 49).
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mulheres. Diz ele: “A fertilidade da terra é solidaria com a fecundidade feminina;
consequentemente, as mulheres tornam-se responsaveis pela abundancia das colheitas,
pois sdo elas que conhecem o mistério da criagdo” (Eliade, 2010, p. 50-51). A partir dessa
vinculagdo originaria entre natureza, criagao e sacralidade, torna-se possivel compreender
como, ao longo da historia, a experiéncia do sagrado ndo desaparece, mas se transforma,
acompanhando as mudangas nas formas pelas quais o homem se relaciona consigo

mesmo, com 0 outro € com o mundo.

No decurso da historia do homem, vemos que a sua relagdo com o sagrado tende
a se modificar, seja pela sua evolugdo bioldgica e mental ou pelas diferentes formas de se
relacionar, coletiva e individualmente. Todavia, podemos considerar que mesmo tais
modificagdes ndo tornam a existéncia do homem desconectada com o imaterial, uma vez
que: “vive num mundo aberto e que, por outro lado, sua existéncia ¢ aberta para o mundo”
(Eliade, 2018, p. 139). Num primeiro momento, a experiéncia do homem com o sagrado
e o profano constitui o alicerce de sua subjetividade, configurando-o como sujeito
religioso e reprodutor de praticas e movimentos de natureza cultural. Todavia, a medida
que se desenvolve em termos fisicos, mentais e sociais, observa-se uma progressiva
atenuacdo de sua religiosidade, o que conduz a uma identidade cada vez mais marcada
pela esfera profana. Isso se deve ao fato de que, em sua origem, o homem atribuia ao
divino — ou ao sagrado* — tudo aquilo que lhe escapava ao dominio da compreenséo e
do controle. Contudo, ao subjugar e domesticar o fogo, os metais e, de modo mais amplo,
os diversos elementos outrora vinculados ao sagrado, este mesmo homem passou a
assumir uma postura de aparente independéncia em relagdo ao divino, sem que,
entretanto, o sagrado deixasse de ser, como observa Eliade (2010, p. 13), “um elemento

na estrutura da consciéncia e ndo uma fase dessa consciéncia”.

Por seu turno, Rousseau, ao refletir sobre o sagrado, o profano e suas influéncias
na vida humana, parece antecipar, avant la lettre, algumas intuicdes que seriam
posteriormente sistematizadas por Mircea Eliade. Desconsiderada a evidente distancia

temporal — uma vez que Rousseau foi um intelectual iluminista do século XVIII (ainda

43<A0 lado da sacralidade celeste, imanente aos meteoritos, estamos agora diante da sacralidade teltirica,
de que participam minas ¢ os minérios. Os metais “crescem” no interior da terra. As cavernas ¢ as minas
sdo assimiladas a matriz da terra-mde. Os minérios extraidos das minas sdo de certo modo “embrides”.
Crescem lentamente, como se obedecessem a um ritmo temporal diferente do da vida dos organismos
vegetais ¢ animais — eles ndo deixam de crescer, pois “amadurecem” nas trevas teltricas (Eliade, 2010, p.
61).
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que, como observa Espindola, um iluminista “as avessas”), enquanto Eliade pertence ao
século XX —, é precisamente a sofisticagdo do pensamento rousseauniano acerca da
confluéncia entre homem, natureza e sagrado que sustenta essa observagdo. Ao longo do
desenvolvimento do Segundo Discurso, Rousseau procura alcangar o estagio originario
da humanidade, designando-o como estado de natureza e caracterizando o homem natural
como sua figura correspondente. Trata-se de um estagio hipotético, no qual o homem nao
permaneceu, mas a partir do qual se desdobraram progressivamente as formas
comunitdrias e sociais. Esse percurso antropoldgico, que conecta o homem natural ao
homem social, aproxima-se, em diversos momentos, de uma perspectiva fenomenologica,
sobretudo no que diz respeito as dimensdes metafisica e moral da experiéncia humana. O

trecho a seguir nos d4 a clareza, dizendo que:

Nao ¢, pois, tanto o entendimento quanto a qualidade de agente livre possuida
pelo homem que constitui, entre os animais, a distingao especifica daquele. A
natureza manda em todos os animais, € a besta obedece. O homem sofre a
mesma influéncia, mas considera-se livre para concordar ou resistir, ¢ ¢
sobretudo na consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade de
sua alma, pois a fisica de certo modo explica o mecanismo dos sentidos ¢ a
formacdo das idéias, mas no poder de querer, ou antes, de escolher e no
sentimento desse poder s6 se encontram atos puramente espirituais que de
modo algum serdo explicados pelas leis da mecanica (Rousseau, 1999, p. 64).

Mesmo tendo tragado um paralelo entre homem e animal, colocando-os em pé de
igualdade do ponto de vista biolégico, o &mago da tese de Rousseau esta na relagdo entre
consciéncia,** liberdade e espiritualidade. Embora o autor classifique o exercicio da
consciéncia como algo divino, que auxilia 0 homem a encontrar o caminho do bem e o
eleva sobre as demais criaturas, serd pelas vias da natureza que o homem,
verdadeiramente, vai encontrar a rota e, assim, poder contactar-se com o sagrado. Quando
o autor afirma que “existir para nés ¢ sentir” (Rousseau, 1973, p. 330), percebe-se a
valorizagdo do sentimento e as vias de acesso ao sagrado pelo sentir que,
indubitavelmente, aponta para a experiéncia®. Neste mesmo sentido, ainda que o homem

natural ndo possua repertorios reflexivos, a relagdo com a natureza € o uso de sua

44 “Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, voz celeste e imortal; 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,
¢s tu que fazer a exceléncia de usa natureza e a moralidade de suas a¢des; sem ti nada sinto em mim que
me eleve acima dos bichos, a ndo ser o triste privilégio de me perder de erro em erro com a ajuda de um
entendimento sem regra e de uma razao sem principios” (Rousseau, 1973, p. 331).

4> “Nada existe no espirito humano que nio tenha sido introduzido pela experiéncia e nada julgamos senio
segundo idéias adquiridas” (Rousseau, 1973, p. 329).
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liberdade proporcionaram a experiéncia com sagrado. A isso, nomeia-se religido

natural *°

Do ponto de vista da pratica religiosa, ha algumas diferencas entre as perspectivas
de Eliade e de Rousseau. Eliade (2018) nos mostra que na historia do homem religioso,
nota-se a eleicdo de espagos e momentos que sdo religiosos (monumentos, altares,
periodos) em detrimentos de outros ndo inclusos. Com isso, 0 autor sustenta a tese de que,
desde os primordios e quase como parte de sua propria natureza, o ser humano nao apenas
busca o sagrado, mas também investe em objetos, rituais ¢ modelos que o transcendam.
Nisso “a manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo” e por vias disso, “até
a existéncia mais dessacralizada conserva ainda tragos de uma valorizacao religiosa do
mundo” (Eliade, 2018, p. 26-27). Em contraste, embora Rousseau reconhega a presenga
de elementos solenes e quase sagrados nas origens da vida social, sua reflexdo ndo se
orienta pela constitui¢do ontolégica do mundo a partir do sagrado, como em Eliade, mas
pela analise moral e antropologica dos vinculos humanos, nos quais o sagrado aparece de
modo difuso, histérico e funcional, subordinado ao processo de formagao — e posterior

corrup¢do — da sociabilidade.

Do ponto de vista operacional, o homem natural de Rousseau ¢ muito menos
sofisticado, destacando-se por sua existéncia, simples e direta, tanto em relagdo a vida
profana quanto na relagdo com o sagrado. O autor ndo parte do caos e sim da ordem. Isso
fica claro no fragmento da Profissdo de Fé do Vigario Saboiano, presente na obra Emilio
ou Da educagdo, onde o autor estabelece e resume seu credo minimun em trés artigos de
fé: uma for¢a (1°) que € guiada por uma vontade (2°) e inspirada por uma inteligéncia
(3°). Sendo Deus uma for¢a, dotada de inteligéncia e movimentada por uma vontade,
ambos estao “ordenados no mesmo sistema, [...] a saber, a conservacao do todo na ordem
estabelecida” (Rousseau, 1973, p. 313). Para Rousseau, a fungdo de zelar pela criagao de

Deus deve ser exercida pelo homem?*’, através de seu exercicio enquanto homem

46 Vemos que na historia do conceito e das perspectivas de religido natural, junto aos seus desdobramentos
no decurso da historia, é pertinente consultar os trabalhos de Jacqueline Lagrée. Em um trecho da tese de
doutorado de Thomaz Kawauche, somos elucidados acerca dos significados empregados para o termo
religido natural: “(1) religido primitiva, utilizada pela filosofia para combater tanto o cristianismo quanto o
ateismo, como em Voltaire; (2) religido do fildésofo, tendo-se em vista uma histdria natural das religides e
uma analitica da crenga, como em Hume; (3) esséncia purificada da religido, sem recusa necessaria da
revelacgdo e voltada para a ética, como em Rousseau e Kant” (Kawauche, 2012, p. 61).

47 (Rousseau, 1973, p. 323). Tampouco considera a possibilidade de haver uma intervencio divina naquilo
que previamente fora sua criagao, seja positiva (ajudadora) ou negativa (punitiva). “Se o homem ¢ ativo e
livre, ele age por si mesmo; tudo o que faz livremente ndo entra no sistema ordenado da Providéncia e a
esta ndo pode ser imputado” (Rousseau, 1973, p. 318).
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religioso, até porque... Rousseau ndo cré na existéncia do mal advinda ou inspirada por
um ser maligno (Diabo/satanés/inimigo). “Que necessidade tem de inventar o inferno em

outra vida? Ele esté ja nesta, no coragdo dos maus”.

Ao dizer: “O homem ¢ portanto livre em suas ac¢des e, como tal, animado por uma
substancia imaterial” (Rousseau, 1973, p. 318), Rousseau reafirma a dimensao espiritual
da natureza humana, concebendo a liberdade como expressao de uma interioridade que
transcende o plano meramente material. Seu contato com a natureza e o descentramento
da consciéncia estabelecem o elo entre homem e Deus. A regulacdo e a garantia do bom
direcionamento da vida do homem estdo umbilicalmente ligadas a tal relagdo. Assim,
enquanto Rousseau concebe uma religiosidade simples, quase natural e depurada de
mediacdes simbolicas, Eliade enfatiza uma complexa economia simbdlico-ritual pela qual

0 homem se orienta no mundo e lhe confere sentido.

Nessa perspectiva, Rousseau dispensa as necessidades das intermediagdes e dos
modelos representativos que, historicamente, formam e fundamentam as religides
tradicionais. Assim, seu posicionamento se distancia da perspectiva de Eliade, pois o
homem natural rousseauniano ndo elegeu espacos, monumentos e outros elementos
religiosos definitivos, mas efémeros como o ‘“carvalho de Mambré”, e sua relacao
independe de uma representatividade totémica, isto €, de objetos ou sinais externos,
fisicos ou espaciais que sirvam de intermediac¢do divina. Para Rousseau, a revelagdo de
Deus ou do sagrado se da pela consciéncia por vias da natureza e nao pelos cultos ou
institui¢des que, além do carater representativo, tendem a se constituir como instancias
de poder, media¢do e controle, substituindo a experiéncia moral imediata por ritos,
dogmas e hierarquias que acabam por afastar o homem de sua relagdo originaria com o

divino. Ele desconfia dos ritos e dogmas institucionais, dizendo:

Nao disse Deus tudo a nossos olhos, a nossa consciéncia, a nosso julgamento?
Que nos dirdo a mais os homens? Suas revelagdes ndo fazem sendo degradar a
Deus, dando-lhes as paixdes humanas. Longe de esclarecer as nogdes do
grande Ser, vejo que os dogmas particulares as embrulham; que longe de as
enobrecer, eles a aviltam; que aos mistérios inconcebiveis que o cercam
acrescentam contradi¢cdes absurdas; que tornam o homem orgulhoso,
arrogante, intolerante, cruel; (Rousseau, 1973, p. 338).

Longe disso, como Rousseau (1999) comenta, o homem natural pode gozar de um
estado onde as paixdes encontravam-se tranquilizadas. Estando num estado telurico,
quase divino, o homem natural gozava de uma intensa vivéncia com a natureza, animado

apenas pelas paixdes naturais: o amor-de-si e a piedade. Nesse periodo, que as vezes
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reproduz a figura dos jardins das delicias, como o jardim do Eden, “o homem pode
desfrutar sobejamente dos recursos naturais na forma mais livre possivel” (Paiva, 2014,
p. 398). Essa projecao quase adamica pode ser principio de compreensao de uma religido
natural e de seu exercicio, tal como Rousseau fundamenta. Assim, essa condigdo
originaria do homem natural fornece o fundamento de uma religiosidade nao institucional
e ndo representativa, na qual a relagdo com o sagrado se estabelece de modo imediato,

pela consciéncia e pela natureza, antes de qualquer mediagao social, ritual ou dogmatica.

O ponto de interseccdo entre Rousseau e Eliade, encontra-se na concepc¢ao do
homem enquanto um ser potencialmente religioso. Em Rousseau, o0 homem, mesmo em
seu estado natural, possui uma inclinacdo ao sagrado, entendendo isso como um
sentimento pré-religioso e transcendental, mas nao tendo nada a ver com a religiosidade
institucional, mesmo em seus primoérdios, como Eliade vai identificar no xamanismo. No
Segundo Discurso e na Profissdo de Fé do Vigario Saboiano, o pensador genebrino
evidencia que o homem natural ¢ movido por paixdes simples e puras, como o amor-de-
si e a piedade, capazes de orienta-lo sem necessidade de mediagdes externas ou dogmas

estabelecidos.

Sentimentos que apontam para uma espécie de religiosidade natural, a qual nao
depende de simbolos, objetos ou hierarquias, pois a propria consciéncia, em contato com
a vivéncia da natureza, ¢ suficiente para que o homem perceba seu lugar na ordem das
coisas e até¢ a dimensdo do sagrado, abrindo espago para que se estabeleca a relagdo com
o divino, o Autor das Coisas, ou a fora inteligente que governa o universo, como ele diz
na Profissdo de Fé (Rousseau, 1973). Nesse sentido, Rousseau desloca a experiéncia
religiosa da esfera institucional para o plano da interioridade e da experiéncia imediata,
ressaltando que a verdadeira conexao com o sagrado emerge da simplicidade das paixdes
naturais e da percepg¢ao direta da ordem da natureza, antes que qualquer forma de dogma

ou ritual seja introduzida.

A via naturalista de Rousseau sustenta sua perspectiva religiosa, pois ¢ na
contemplagdo da natureza que o homem pode exercitar sua religido. Eliade concebe o
exercicio religioso de maneira simbdlica e ritualistica, muito mais atrelada a um exercicio
social aprendido entre os homens e, em segundo plano, ligado a transcendéncia. Nisso, as
questdes postuladas por Rousseau e Eliade, ora se aproximam ora se distanciam. Do ponto
de vista antropologico, ambos consideram que a religido € inerente ao inicio da vida

humana, e, ao passo de seus desenvolvimentos individuais e coletivos, 0 homem tornou-
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se cada vez menos religioso. No entanto, Eliade faz uma profunda marcacio
historiografica, mas ndo elabora uma proposta alternativa que possa retornar o homem a
sua relagdo religiosa. Algo que em Rousseau ¢ claramente construido e substanciado,
tanto na Profissdo de Fé do Vigario Saboiano, na obra Emilio (1762) quanto na Carta a
Beaumont (1763) e em outros escritos que tratam da condi¢do social, religiosa e moral do
homem, desenvolvendo a dimensao religiosa “na perspectiva do dever-ser” (Paiva, 2014,
p. 397), tanto do ponto de vista individual, com a religido natural, como do ponto de vista

coletiva, com a religido civil.

Estando, pois, o sagrado, atrelado a relagdo entre homem e natureza, tendo o
homem social se desenvolvido socialmente e modificado seu estado de existéncia, suas
acoes e concepgdes religiosas também foram modificadas. Sobre a criacao de
necessidades, tanto de intermedia¢do quanto de representagdo (sacerdotes, santos, ritos,
cultos, métodos, etc.),*® Rousseau estabeleceu uma série de criticas. Para o autor, estando
as relagdes sociais e a propria sociedade corrompidas, este mal estende-se as formas
religiosas que se tornaram socialmente corrompidas, ainda que tradicionais e respeitadas.
Diante disso, Rousseau passa a defender que a relagao entre homem e Deus s6 pode ser
garantida, pelas vias da religido natural. Ou seja, as instituigdes religiosas passaram a ser

um obstaculo entre 0 homem e o que ¢ verdadeiramente sagrado.

A esse respeito, Jean Starobinski (1920-2019), na obra A4 transparéncia e o
obstaculo (1991), examina os problemas formulados por Rousseau em torno dos entraves
que se interpdem a realizagdo do homem social.** Segundo o intérprete, vicios, pecados,
dissimulagdes e jogos de aparéncia constituem obsticulos a transparéncia da alma,
entendida como condi¢do ética fundamental. Tal transparéncia, contudo, s6 pode ser
alcancada por meio da sinceridade, da verdade e do amor. Nesse sentido, Starobinski
evidencia que, para Rousseau, essa exigéncia possui um alcance propriamente religioso,
uma vez que se vincula a ideia de igualdade moral e espiritual entre os homens, a qual se

estende também ao dominio da religido. Assim, a tranquilidade e a passividade assumem

8 Rousseau relativiza a figura de Jesus Cristo enquanto algo necessariamente sacro. “E que Rousseau nio
tem o que fazer da cruz, que ¢ um simbolo de mediac@o. O essencial do cristianismo para Rousseau, esta
na pregagdo de uma verdade imediata. Desse modo, propde-nos uma imagem do Cristo educador da
humanidade, dirigindo aos homens discursos enternecedores, palavras “que vdo direto ao coragdo”
(Starobinski, 1991, p. 79).

49 A citagdo de Starobinski nos elucida acerca da complexidade associada & vida coletiva do homem social.
“A sociedade ndo é ma porque nela os homens vivem em comum, mas porque os mobeis que os associam
os tornam irremediavelmente estranhos a transparéncia original” (Starobinski, 1991, p. 55).



68

a funcdo de remédios necessarios ao homem religioso, pois o emaranhado social e
religioso no qual o homem social se encontra o torna refém de uma religiosidade artificial

e corrompida.

A partir do episddio de Vincennes,*® ha uma tendéncia terapéutica na filosofia de
Rousseau. Nesta feita, o autor passa a descrever “a paisagem de um outro mundo, onde a
transparéncia faz reinar um ar de magia” (Starobinski, 1991, p. 91). Assim, Rousseau
projeta, nessa “paisagem de outro mundo”, ndo apenas a transparéncia e a magia do ideal,
mas também a presenga de uma dimensao sagrada que orienta o homem em sua relagao
com a natureza e consigo mesmo. A respeito do acesso ao sagrado e da chegada a verdade
essencial, vemos o “véu da ilusdo” ser rasgado e sua estética religiosa sendo direcionada
pela verdade. “Essa verdade ¢ singularmente fdcil. Nao custa nada aquele que a enuncia,
e ¢ instantaneamente compreendida por aqueles que a escultam” (Starobinski, 1991, p. 79
— grifo do autor). E nessa chave terapéutica que se inscreve a tentativa rousseauniana de
curar a opacidade moral e espiritual produzida pela sociedade: a abertura ao sagrado,
compreendida como acesso a verdade essencial revelada apos a experiéncia de

Vincennes, converte-se, assim, em critério de critica as formas religiosas instituidas.

Na critica de Rousseau, essas religides tradicionais além de consumirem a
esséncia do homem, impossibilitam que eles tenham acesso ao sagrado. Nesse ponto,
vale ressaltar que mesmo tendo considerado a sociedade corrompida, Rousseau sustenta
um essencialismo positivo. Isto ¢, denotando que esséncia humana &, a priori, boa. No
entanto, estando as religides tradicionais ligadas a corrupg¢ao social, em vez de positivar
a esséncia do homem e resgata-la desta condi¢ao negativa, o que se vé € o aviltamento de
uma condic¢do que ja esta ruim, por dogmas impositivos e exercicio de poder, além da
exploracdo econdmica. Ou seja, na perspectiva de Rousseau, as religides tradicionais
acabam prejudicando ainda mais a condi¢do humana e acelerando sua deformagao, pois

ndo elevam o homem a Deus, e sim, aos desejos e demandas de uma sociedade decaida.

Nesse sentido, a religido, em virtude de sua presenca constante nas diferentes
culturas, pode ser compreendida como uma instancia formativa que orienta eticamente o

homem, funcionando como uma verdadeira “pedagogia moral” (Eagleton, 2005, p. 16

>0 Relembrando: Em 1749, Rousseau caminhava em direcdo a torre de Vincennes, para visitar seu entdo
amigo Diderot que se encontrava preso. No caminho, o autor tem uma epifania ¢ se vé, a partir deste
momento, completamente modificado. No capitulo 1, relatamos detalhadamente tal acontecimento.
Deixamos, contudo, a referéncia que se encontra descrita na Carta a Beaumont (Rousseau, 2005, p. 24-25).
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apud Paiva, 2010, p. 107). Todavia, tal fun¢do exige uma avaliagdo critica, pois, para
Rousseau, a religido nao deve interpor-se entre o homem e o sagrado, mas antes favorecer
o acesso & transcendéncia. E nesse ponto que as no¢des de representagio e intermediagio
tornam-se problematicas: embora frequentemente inevitaveis, os modelos, ritos e
encenagdes podem converter-se em mecanismos de distor¢do quando se autonomizam e
passam a substituir a experiéncia interior. Rousseau reconhece, assim, uma tensao
constitutiva tanto na educacdo quanto na pratica religiosa, ambas marcadas por um certo
grau de mediagdo que opera como um “mal necessario”. De modo anélogo, a acdo do
educador enfrenta o0 mesmo paradoxo, pois, mesmo orientada por um ideal de formacao
natural e direta, ela ndo pode prescindir inteiramente de exemplos e intervengoes,
devendo, contudo, permanecer subordinada a finalidade maior de conduzir o individuo a

autonomia moral e a relacao imediata com a verdade.

Por vias disso, Rousseau procura suprimir, ou minimizar, as intermediagdes,
estabelecendo relagdes diretas que dependem simplesmente da relagdo pessoal entre
homem, natureza e consciéncia individual. Neste sentido, a natureza sempre aparecera
como caminho de acesso, seja de transcendéncia ou de simples contemplagdo. Nao
obstante, a consciéncia possibilita uma relacdo natural, sincera e direta entre 0 homem e
o sagrado. De acordo Bachofen (2010), mesmo tendo elencado problemas ligados as
religides tradicionais e suas teologias, a figura de Jesus ¢ ressignificada por Rousseau. A
respeito dessa ressignificacio rousseauniana, Bachofen (2010, p. 46) Sustenta que “Jesus
foi o primeiro homem que tentou espalhar a moralidade entre os povos de acordo com os

puros preceitos da consciéncia”.’!

Sobre esta relagdo psicologica-religiosa que aqui € considerada como inerente ao
homem, notamos que os escritos de Eliade sempre sugerem que o homem, tendo uma
relagdo quase que de necessidade com o sagrado, procurou cada vez mais utilizar-se de
formatos, objetos e intermediagdes que garantisse sua transcendéncia. Acerca disso, 0s
templos, as basilicas e as catedrais sdo instituidas ndo somente como a casa de Deus, mas
sim como “reprodugao terrestre de um modelo transcendente”. E com isso, 0o mundo passa
a ser continuamente “purificado pela santidade dos santuarios” (Eliade, 2018, p. 55-56).
Em Rousseau, como ja foi afirmado, essa tendéncia a mediagdo e a representagdo ¢

questionada, pois o homem natural ndo necessita de templos, ritos ou objetos para se

>1 Tradugio livre: “Jésus a été le premier homme qui ait tenté de diffuser a 1’échelle des peuples une morale
conforme aux purs préceptes de la conscience”.
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relacionar com o sagrado. Nisso, o genebrino ¢ inovador, pois nessa perspectiva a
transcendéncia se manifesta diretamente na consciéncia e na experiéncia da natureza, sem
intermediarios que corrompam ou desviem a percepcao da moralidade e da divindade.
Enquanto Eliade evidencia a construgdo de espagos e simbolos para aproximar o homem
do transcendente, Rousseau desloca o sagrado para o plano da interioridade, sugerindo
que qualquer forma institucional ou representativa pode se tornar uma barreira entre o
homem e sua relagdo imediata com Deus. Dessa forma, a critica rousseauniana nio recusa
o sagrado, mas problematiza os instrumentos humanos de mediacao que historicamente

se impuseram sobre ele, deslocando-o para a dimensao intima do ser humano.

Outrossim, percebemos que tanto Eliade quanto Rousseau compartilham de uma
perspectiva que, por um lado reconhece a importancia do sagrado; e, por outro associa o
desenvolvimento das relagdes sociais ao enfraquecimento das relacdes sacramentais.
Desse modo, ambos ajudam a fundamentar uma nova perspectiva de espiritualidade que
pode ajudar no processo de (de)formagdao humana. Ainda que o homem social tenha
progredido nos diversos aspectos de sua existéncia, isto ¢, na posse € no dominio dos
recursos que o sustentam tanto social quanto existencialmente, ao longo da historia,
sobretudo na Modernidade, a dimensdo metafisica ou “religiosa” declinou-se
consideravelmente, declinando também os aspectos morais e éticos. Embora a
religiosidade seja inerente ao ser humano (Eliade, 2018), ele se tornou um individuo
cético, a-religioso e “alimentado e ajudado pela atividade de seu inconsciente, sem que
por isso alcance uma experiéncia e uma visao de mundo propriamente religiosas” (Eliade,

2018, p. 173). Ainda nas palavras de Eliade (2018, p. 173) vemos que:

Poder-se-ia dizer igualmente que a ndo-religido equivale a uma nova “queda”
do homem: o homem a-religioso teria perdido a capacidade de viver
conscientemente a religido e, portanto, de compreendé-la e assumi-la; mas, no
mais profundo de seu ser, ele guarda ainda a recordagdo dele, na mesma
maneira que, depois da primeira “queda”, e embora espiritualmente cego, seu
antepassado, o Homem primordial, conservou inteligéncia suficiente para lhe
permitir reencontrar os tragos de Deus visiveis no Mundo. Depois da primeira
“queda”, a religiosidade caiu ao nivel da consciéncia dilacerada; depois da
segunda, caiu ainda mais profundamente, no mais fundo do inconsciente: foi
esquecida” (Idem — grifos nossos).

Este enfraquecimento se deu, de certa forma, por forga das proprias instituigdes
politicas e religiosas, com agdes negativas, ao longo da histéria, como a legitimagao das
tiranias, com a imposi¢ao de dogmas inquestionaveis, persegui¢des e outros tantos fatos.
O caminho do distanciamento fez do homem um ser desencantado e desconectado para

com o sagrado. Esse ¢ um fato denunciado por Rousseau ao dizer que se tudo estava certo
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ao sair das maos do Criador, mas que tudo degenerava nas maos dos homens (Rousseau,
1973). Pois, ao trazer essa afirmacdo como abertura de seu tratado de educacdo e
formagao humana Emilio, ou da educag¢do, Rousseau norteia o caminho de seu aluno e
mostra que ele devera ser desviado do da corrupcao social. Assim, a educacdo deve
funcionar como um instrumento de preservacao da natureza humana e do reconhecimento

da disposicao original (concebida pelo Autor das Coisas) como algo sagrado.

Com isso, mesmo sendo um cristdo, como ele afirma ao arcebispo de Paris,>>
Rousseau apresenta a Profissdo de Fé do Vigario Saboiano, como uma “profissao” nada
institucional, mas pela qual se vislumbra uma religido natural. Ou seja, mesmo que o
autor parta de um pressuposto cristdo, as bases dogmaticas que sustentam essa religido
nao o direcionam a nenhuma das religioes tradicionais, tampouco correspondem a alguma
métrica, regras ou acdes relacionadas. Nisso, no que diz respeito a religido, podemos ver
a coeréncia de Rousseau sendo mantida, pois condizendo a sua afirmacio de que “tudo
degenera nas maos dos homens” (Rousseau, 1973, p. 09), ele necessariamente postula
uma postura religiosa que ndo esteja degenerada pelos homens e, deste modo, ndo

corrompa o interior do aluno Emilio.

Ainda sobre o sagrado, a religido de Rousseau e os significados empregados pelo
autor, consideramos a Carta a Christophe de Beaumont (2005) como um escrito precioso
e peculiar que langa luzes ao tema e nos ajuda a entender sua perspectiva religiosa. Isto
pois, a estética que o autor adota e o teor quase que colérico que saltam as linhas que
foram escritas apos a sua condenacao, nos da a clareza de que, ao contrario da Profissdo
de Fé que foi escrita na terceira pessoa do singular, a Carta ¢ propositalmente escrita na
primeira pessoa. Por ela, ele se defende, pois esta convicto de que sua honra havia sido
violada, tanto pela Igreja quanto pelo proprio arcebispo’® — o destinatario da carta. Neste
sentido, sua escrita ¢ composta por certos desabafos, visto que esse periodo de sua vida ¢
caracterizado por oscilagdes, conturbacdes e profundos desconfortos advindos da
condenacdo de sua obra e de uma certa perseguicdo, contrastando radicalmente com a

“gloria” anterior. Diz ele:

52 “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” (Rousseau, 2005, p. 72).

>3 “Devo, no entanto, responder-lhe; é o senhor mesmo que me forca a fazé-lo. Se tivesse atacado apenas
meu livro, eu lhe deixaria a Gltima palavra, mas o senhor ataca também minha pessoa; e quanto maior sua

autoridade entre os homens, menos me ¢ permitido calar quando o senhor pretende desonrar-me”
(Rousseau, 2005, p. 39).
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Em um mesmo ano vi-me elogiado, celebrado, requisitado, até mesmo na
Corte; a seguir, insultado, ameacado, odiado, amaldigoado. A noite
aguardavam o momento de assassinar-me nas ruas, de manha anunciavam-me
uma ordem de prisdo. O bem e o mal flulam quase da mesma fonte; tudo
provinha de futilidades (Rousseau, 2005, p. 40).

Esta claro que ele se sentiu ultrajado e perseguido. Por vias disso, utiliza-se da
carta para seu desabafo e para tecer sua opinido acerca das religides e dos religiosos, uma
vez que a coélera citada anteriormente ¢ vista nas palavras que o autor direciona ao
paladino catdlico. Em toda a Carta, vemos que o autor demonstra um ar de aborrecimento.
Alguns trechos evidenciam nitidamente isso, junto ao desprezo e a subcategorizacao
propositalmente feitos por Rousseau em relagdo a Beaumont. Neste trecho: “E justo
transformar em crime o fato de ndo ter raciocinado tdo mal quanto o senhor?” (Rousseau,
2005, p. 50), nota-se que Rousseau sobe o tom e satiriza o padre. No decorrer de sua

escrita, além do estilo sarcastico, Rousseau procura evidenciar que sua conduta ¢ fruto de

uma desonestidade vinda de Beaumont. Em suas palavras:

Senhor Arcebispo, o senhor ndo foi nem humano nem generoso comigo; € nao
apenas poderia ter sido sem poupar-me nenhuma das coisas que disse contra
minha obra, como elas se tornariam com isso ainda mais efetivas. Admito
também que ndo tinha o direito de exigir-lhe essas virtudes, nem razdes para
espera-las de um homem da igreja. Vejamos se o senhor foi a0 menos
eqiiitativo e justo, pois esse ¢ um dever estrito imposto a todos os homens, ¢
os proprios santos ndo estdo dispensados dele. O senhor tem dois objetivos em
sua Carta Pastoral: censurar meu livro e desacreditar minha pessoa (Rousseau,
2005, p. 47).

Esse tom de desabafo pessoal e de dentincia moral presente na Carta a Beaumont
ndo constitui um elemento isolado na obra rousseauniana, mas articula-se com o projeto
pedagdgico e religioso desenvolvido no Emilio, no qual o autor procura oferecer, em
chave formativa, a resposta tedrica e ética as mesmas distor¢des sociais, religiosas e

educativas que, na carta, aparecem vividas e sofridas em primeira pessoa.

Na Carta, Rousseau sustenta sua defesa ao mesmo tempo em que complementa
ideias ja presentes no Emilio. Por exemplo, ao afirmar que “as cidades sdo os baratros da
espécie humana” (Rousseau, 1973, p. 38), ndo s6 aponta o epicentro das paixdes
inflamadas, como identifica aqueles que sao responsaveis pela (de)formagdo humana e
educativa da sociedade do século XVIIIL: os jesuitas e sua educacdo religiosa,> cuja
formagdo se dava nos colégios localizados nos grandes centros urbanos de modo

impositivo e dogmatico. Nesse sentido, tendo Rousseau escrito um tratado propriamente

>4 “Dentre tantos reis que teve a sua nagio, o melhor deles é o tinico que ndo foi educado pelos padres”
(Rousseau, 2005, p. 56).
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educativo, o autor procurou desenvolver uma teoria que abrangesse a formac¢ao do homem
em sua totalidade, contraria a deformacdo que ocorreu no processo historico, e que ele
denuncia nos dois Discursos. Isso € percebido logo no inicio de Emilio, pois no encontro
entre o preceptor Jean-Jacques e seu aluno Emilio, notamos que o menino ¢ oOrfao
(Rousseau, 1973): Ora, a condigdo de 6rfao simboliza, nesse contexto, a necessidade de
uma educagdo que preencha a auséncia de referéncias familiares e sociais confidveis,
colocando o preceptor como mediador de uma formagao integral que proteja a crianga da
corrupcao do mundo social. Assim, Rousseau registou seu descontentamento em relagao
a educagdo de sua época’ e nos legou o que Paiva (2007, p. 161) chama de um “mosaico
de ideias”, dada sua riqueza, como reflexdo sobre as possibilidades de se fazer diferente.
E, como registram os compéndios de historia da educagao, a obra foi capaz de langar luzes

aos modelos de educagao que se desenvolveram nos séculos posteriores, até a atualidade.

Assim, a guisa de encaminhamo-nos para uma conclusdo deste capitulo, no
ambito educacional-religioso, a perspectiva de Rousseau abre vazdo para uma
interpretacdo que, ao nosso ver, gira em torno daquilo que o préprio autor nomeou como
“ceticismo involuntario” (Rousseau, 1973, p. 355), pois designa uma atitude de davida
nao deliberada, que ndo nasce de um projeto filosofico sistematico (como o ceticismo
antigo ou cartesiano), mas da experiéncia concreta de confusao, contradi¢do e corrupgao

do mundo social e religioso, sobre o qual o genebrino discutiu tdo bem.

Diante da corrupgao intelectual e institucional da religido, que afastou o homem
da fé simples ao substituir a experiéncia interior por sistemas dogmaticos concorrentes,
Rousseau sugere um caminho de tolerancia onde as diversas possibilidades coexistem,
até porque, como diz Kawauche (2021, p. 202): “O objetivo do genebrino, como havia
anunciado ao arcebispo, ¢ tornar cada um mais reservado em sua propria religido e
mostrar que as verdades das religides ndo sao universalmente evidentes”. Além disso, a
religido natural®® e os dogmas morais sdo apresentados terapeuticamente, visando a
tranquilizacdo das paixdes e dos conflitos tipicos da adolescéncia. Isso ¢ verificado na

Profissdo de Fé, onde o adolescente Emilio recebe sua “primeira ligdo verbal”

%5 “N&o encaro como uma institui¢io piiblica esses estabelecimentos ridiculos a que chamam colégios. Nao
levo em conta tampouco a educagio da sociedade, porque essa educag@o, tendendo para dois fins contrarios,
erra ambos os alvos: ela s6 serve para fazer homens de duas caras, parecendo sempre tudo subordinar aos
outros e ndo subordinando nada sendo a si mesmo” (Rousseau, 1973, p. 14).

%6 “Essa religido ¢ chamada de natural por estar em conformidade com a natureza humana racional,
distinguindo-se, portanto, das religides cujos discursos se fundamentam na revelagdo sobrenatural e cujos
dogmas s6 podem ser admitidos mediante a f¢”” (Kawauche, 2021, p. 187).
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(Kawauche, 2021, p. 187), quando “tudo se passa como numa terapéutica: apos ouvir o

bom padre, o jovem terd sua constituicao ajustada e estard curado de sua rebeldia” (Idem).

Por decorréncia de tais perspectivas, a ressignificacao dada por Rousseau tanto ao
sagrado quanto as religides, nos leva a considerar que o autor pode ter sido influenciado
por Pelagio®’, o que poderia leva-lo a ser considerado como continuador da perspectiva
pelagiana da graca. Isto pois, sendo Rousseau um cristdo quase a seu modo, em certa
medida acolhe certos preceitos do cristianismo e, a0 mesmo tempo, desdenha aquilo que
considera desnecessario. Com isso, a verossimilhanga entre as controvérsias pelagianas>®
e os conflitos rousseaunianos, abrem vazao para um nexo causal em comum: a

insatisfacdo com os ditames religiosos e a ressignificagdo do conceito de graga.

Nesse contexto, de acordo com Oliveira (2015), entre Agostinho™ e Pelagio, as
controvérsias, inicialmente brandas e proveitosas, passaram a se tornar conflituosas a
partir do momento que o monge bretdo passou a ganhar certa notoriedade, em se tratando
de sua perspectiva de graca merecedora e de acesso natural, livre e descomplicado. O
monsenhor de Hipona, seja por sua experiéncia particular seja por sua concepc¢ao clerical,
julgava que os predestinados de Deus, ou seja, os herdeiros da graga, careciam da mais
profunda misericordia divina. Uma vez que a perspectiva agostiniana considerava que o
conceito de graga ¢ profundamente associado a um favor imerecido, o fator pelagiano de
requerimento da graca como direito estaria, portanto, distante da logica de Deus. Logo,
este caminho seria de perdicdao. E nisso, a perspectiva meritocratica e facilitadora que

Pelagio promulgava seria um indicio de nao salvagdo. Para Agostinho:

57 Pelagio da Bretanha (350-423) Monge ascético e contemporaneo de Agostinho de Hipona. Travou varias
controvérsias com o monsenhor e venerado santo Agostinho, sobretudo a partir do ano de 412. “Pelagio era
um reformador de costumes, célebre por seu rigor ascético e seu talento como diretor de consciéncias entre
os aristocratas cristdo. Pregava um cristianismo voluntarista, exaltando as capacidades da natureza humana”
(Oliveira, 2015, p. 55).

8 As controvérsias pelagianas, ocorridas entre os séculos IV e V, opuseram Pelagio e seus seguidores a
Agostinho de Hipona em torno da compreensdo da natureza humana, do pecado e da graca. Pelagio
sustentava que o homem nasce moralmente neutro, dotado de livre-arbitrio suficiente para escolher o bem
e alcancar a salvagdo sem a necessidade indispensavel da graga divina, enquanto Agostinho afirmava que
a humanidade esta marcada pelo pecado original, tendo sua vontade corrompida e dependente da graga para
qualquer bem verdadeiro. Essas posi¢des antagdnicas levaram a condenagdo do pelagianismo como heresia
em concilios como os de Cartago (418) e Efeso (431), consolidando a centralidade da doutrina agostiniana
na tradigdo cristd ocidental.

%9 Santo Agostinho (354-430) foi bispo da cidade de Hipona, foi aclamado popularmente subsequentemente
a sua morte e canonizado oficialmente no ano de 1292, por Bonifacio VIII. Foi um grande influenciador e
expoente da filosofia Patristica e da teologia cristdo apostolica romana. Sendo também pai apologeta dos
cristdos protestantes. Foi leitor e recebeu influéncia de outros grandes expoentes da teologia ¢ da filosofia,
como Platdo, Aristoteles, Plotino, Cicero, Virgilio, Paulo de Tarso, etc.
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A forca de exaltar a natureza humana, Pelagio e seus discipulos pareciam
negligenciar, sendo mesmo negar, a forca da graca redentora. Para o bispo de
Hipona, a graca ndo era uma disposi¢cdo natural, como supunham seus
adversarios, mas a presenga real e o poder de Deus no mundo, a tinica forma
pela qual os seres humanos poderiam ser salvos da massa do pecado em que
nasceram (Oliveira, 2015, p. 55).

Desse modo, a critica agostiniana ao naturalismo moral de Peldgio antecipa um
problema teoldgico-antropologico que reaparece, sob novas formas, na Modernidade,
permitindo compreender como, séculos depois, Rousseau reelabora a relagdo entre
natureza humana, graga e acesso ao divino a partir de um horizonte ndo mais estritamente
dogmatico. Nos escritos aqui ja citados, seja em Emilio seja na Carta a Beaumont, a
dificuldade em aceitar certas primicias do cristianismo junto a alternativa religiosa
pautada pelos sentimentos e conexdes naturais, sdo pontuagdes feitas por Pelagio e
repensadas por Rousseau, uma vez que ele tinha conhecimento dessa produgao teologica.
Por exemplo, na Carta, ao contestar e refutar a ideia de pecado original, o genebrino ataca

Beaumont e Agostinho, concomitantemente:

O senhor recolhe de tdo alto suas provas que me forga também a ir longe em
busca de minhas respostas. Para comecar, essa doutrina do pecado original,
sujeita a tdo terriveis dificuldades, nem de longe, em minha opinido, esta
contida nas Escrituras de forma tdo clara e tdo rigida como o orador Agostinho
e nossos tedlogos pretenderam constitui-la. E como conceber que Deus tenha
criado tantas almas inocentes e puras expressamente para reuni-las a corpos
culpados, para fazé-las contrair a corrup¢io moral, e para condena-las todas ao
Inferno, sem outro crime além dessa unido que ¢ sua propria obra? Nao direi
se esse seu sistema esclarece (como o senhor se gaba) o mistério do coragao
humano, mas vejo que ele obscurece muito a justica e a bondade do Ser
supremo. Se o senhor suprime uma objeg¢ao, ¢ apenas para substitui-la por outra
cem vezes mais fortes (Rousseau, 2005 p. 50).

Desse modo, observa-se que Rousseau, ao menos no plano racional, dispensa a
ideia de culpabilidade originaria e a nogdo de uma heranga corrompida proveniente de
Adao, mostrando-se coerente com sua concepgao benéfica do homem natural. Do ponto
de vista da criagdo, tem-se a interpretagdo segundo a qual “o homem ¢ um animal que
vive em um estagio pré-social e pré-moral, ndo dispondo sequer de uma linguagem
articulada e comum, uma vez que sua comunicagao se realiza por gestos, sons emitidos e
grunhidos onomatopaicos” (Paiva, 2014, p. 399). Nessa mesma linha, Paiva (2014)
sustenta que Rousseau elabora uma espécie de preambulo tedrico no interior da
perspectiva da criagdo divina, situando o homem natural em um momento anterior ao
homem decaido. A partir desse ponto, Rousseau passa a se desvencilhar, mutatis
mutandis, tanto de Pelagio quanto de Agostinho: em proporg¢des distintas, pois, a0 mesmo

tempo em que se afasta decisivamente do agostinianismo, ele radicaliza e potencializa,
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sob novas bases, a intui¢do pelagiana acerca da bondade originaria da natureza humana.
Isso ¢ evidente na Carta, onde ele reafirma a perfei¢ao e a bondade do homem citadas em
Emilio:
O principio fundamental de toda a moral, sobre o qual refleti em todos os meus
escritos, e que desenvolvi nesse Ultimo com toda clareza de que era capaz, €
que o homem ¢ um ser naturalmente bom, que ama a justi¢a e a ordem, que

ndo ha nenhuma perversidade originaria em seu coragdo, € que os primeiros
impulsos da natureza sdo sempre corretos (Rousseau, 2005, p. 48).

No entanto, ha um ponto de concordancia que podemos levantar, para os
propositos desta dissertagdo, entre Agostinho, Peldgio e Rousseau: todos consideram que
0 homem carece de uma reconexdo e de uma relagdo com o sagrado. A diferenca,
contudo, esta na profundidade corrupta do homem e nos caminhos de transcendéncia e de
formacao religiosa. Isso porque para Agostinho, talvez por sua experiéncia um pouco
mais tardia,®® a natureza humana estava tdo carregada e estragada pelo pecado original,
que somente o “carater insondavel da graca divina” poderia salvd-lo de si mesmo
(Oliveira, 2015, p. 56). Em oposicao a ele, Pelagio pregava acerca de uma graga que, em
certa medida, possuia certa independéncia em seu estatuto divino. Para ele, “a graca ndo
deveria ser entendida de outro modo sendo como a natureza e o livre-arbitrio que foram
fundados por Deus e, as vezes, mas apenas de forma ténue e nunca clara, acrescentando
a ajuda da lei ou ainda a remissdo dos pecados” (Oliveira, 2015, p. 59-60). Na Carta,
Rousseau esboga sua crenga na pessoa de Jesus Cristo, condena o ateismo, 0 agnosticismo
e fixa sua perspectiva deista. Nisso, vemos os tracos de sua religiosidade racionalizada,
pois “o essencial da religido consiste na pratica, que ser homem de bem, compassivo,
humano, caridoso, ndo € apenas necessario, mas qualquer um que seja realmente assim ja
creia o suficiente para se salvar” (Rousseau, 2005, p. 74) — o que conjuga uma religido
natural e uma religido racional, baseando-se interioridade da consciéncia, mais do que em

dogmas ou rituais.

Ou seja, sendo Rousseau influenciado pelo debate advindo de séculos anteriores,
o autor também foi influenciado pelo Pietismo e pelo [luminismo. Desde seus primeiros

anos, ele ja mantinha uma relagdo com a produgao literaria, filoséfica e teoldgica de seu

60 Agostinho se converteu aos 32 anos. Um homem ji4 maduro se convertendo a Deus. Nisso, ao
experimentar de uma vida profanada e teleguiada pelos desejos do mundo, o monsenhor teve a nogéo de
que o homem, decaido a sua ma inclinagdo — que alimenta o desejo de ser/estar naquilo que ¢ mal —, nédo
poderia elevar-se a Deus. Culminando em sua tese de que “o ser humano nao tem a capacidade de converter-
se para o bem por forga propria; antes, necessita do auxilio da graca redentora, pois mesmo que o ser
humano queira voltar-se para o bem, permanece uma cisdo da vontade, que sozinho ele ndo pode superar”
(Alcantara, 2012, p. 102).
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tempo, gracgas a seu pai que lia com ele as obras classicas (Rousseau, 2008). Natural de
Genebra, o autor verificou a sistematica organizagdo que o protestantismo, através das
ideias e dos feitos de Martinho Lutero (1483-1546) e Jodo Calvino (1509-1564),

propiciava aos habitantes.

Nisso, € possivel pensar que além de possuir uma grande admiracdo pela cidade
de Genebra, talvez haja em Rousseau uma certa continuidade do desejo de estar mais
proximo ao sagrado, numa continuidade do movimento de se libertar das métricas
impostas religiosas impostas pela Igreja. Haja vista sua identificacdo histérica
(primeiramente protestante, depois catodlica e por fim e volta ao calvinismo) e sua
desenvoltura intelectual deram vazdo a isso que, em nossa opinido, aponta a uma
autenticidade religiosa. Nao obstante, sua coeréncia em relagao as fungdes da natureza,
tanto na existéncia do homem como na prépria figura de Deus, em certa medida,
simplificam a relagdo com o sagrado. Rousseau parece fazer algo parecido em relagdo a
teologia, todavia, sua perspectiva racionalizada da religido e do sagrado ¢ marcada pela
valorizagdo dos ditames do coracdo (sentimento), da razdo e pelo ja citado ceticismo
involuntario. Tal postura revela que a adesdo rousseauniana ao sagrado nao se fundamenta
na autoridade dogmatica da Revelagdo, mas em uma convic¢do interior mediada pelo
sentimento e pela razao, de modo que a f€ se apresenta menos como certeza teologica do
que como resposta existencial as exigéncias do cora¢do, como o proprio autor explicita
ao afirmar: “Nao tenho a felicidade de enxergar na Revelacdao a evidéncia que outros
encontram, e se decido a favor dela é porque meu coracdo a isso me conduz, porque tudo

nela me consola, e rejeita-la so traz maiores dificuldades” (Rousseau, 2005, p. 75).

No ambito da religido natural, nota-se que a consciéncia possui fungdes que
influenciam a vida do homem e sua formagdao moral e religiosa. Na Profissdo de Fé,
Rousseau emprega a ela diversos adjetivos e metaforas, dentre os principais, o de “guia
seguro” (Rousseau, 1973). Do ponto de vista religioso, a educa¢do dos sentidos deve
operar assim, como guia de acordo com os ditames da consciéncia, possibilitando uma
relagdo direta entre homem e Deus. Nesse sentido, ¢ importante ressaltar que, embora a
religido natural se apresente como uma experiéncia intimista e aparentemente
simplificada — estruturada em um credo minimo, no qual a mediacdo com o sagrado
ocorre por meio da contemplagdo da natureza e da interiorizacdo da consciéncia —, ela
encerra uma profunda complexidade no que diz respeito a funcionalidade desse

fenomeno. Pois tudo isso encontra-se umbilicalmente ligado a uma honestidade consigo
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mesmo, do homem para com ele mesmo e de sua vida coletiva, concomitantemente. Nao
a toa, Rousseau afirma que “custa tdo pouco seguir uma doutrina, e custa tanto praticar a
moral, que, aderindo ao lado mais facil, a falta das boas obras é compensada pelo mérito

de uma grande f&” (Rousseau, 2005, p 83).

Por essas leituras € possivel afirmar que Rousseau apresenta uma certa fadiga, no
sentido de esgotamento da religiosidade empreendida pelas instituigdes, ocasionada pelos
comportamentos nefastos das instituigdes e dos proprios religiosos de sua é€poca,
denunciando inclusive a atuacdo dos jesuitas, cuja rigidez doutrinaria e interesse politico
desviavam a fé de sua finalidade moral e natural, ao passo que sua pedagogia enfatizava
a obediéncia cega e a disciplina formal, em detrimento do desenvolvimento da razdo, da
consciéncia e da liberdade dos alunos. E nesse contexto de critica ao esgotamento
institucional da religido e a sua instrumentalizagdo doutrinaria e politica, torna-se
pertinente considerar movimentos que buscaram reorientar a experiéncia religiosa para a
interioridade e para a vivéncia moral, oferecendo um horizonte alternativo as formas

rigidas e formalizadas de fé que Rousseau denuncia.

Além dos ja citados acontecimentos historicos e religiosos que influenciaram seu
pensamento € na sua perspectiva religiosa, salientamos o Pietismo como uma resposta
tanto ao Protestantismo como ao [luminismo. Tal movimento “foi considerado o mais
relevante na historia do cristianismo, depois da Reforma Protestante” (Godoy, 2012, p.
157). Isso se deve ao fato de que o Pietismo valorizava a experiéncia individual e
sentimental da fé, promovendo um reavivamento espiritual que priorizava a vivéncia
moral e a intimidade com o sagrado, em contraste com o formalismo das instituigdes
religiosas e a racionalizagdo do I[luminismo. Por meio disso, nota-se que a racionaliza¢ao
e individualizagdo da experiéncia religiosa e da relagdo com o sagrado trazidas por Lutero
e Calvino através da Reforma Protestante, receberam uma guinada sentimental do
Pietismo.®! Por vias disso, “os pietistas entenderam-se a si mesmos como herdeiros

auténticos da Reforma” (Fischer, 1983, p. 172).

E nesse horizonte que a reflexao de Rousseau pode ser situada, na medida em que

sua concepcao de religido privilegia a interioridade, a consciéncia moral e os ditames do

61 «A Reforma Evangélica aboliu as ordens religiosas e, desta maneira, um importante lugar vivencial de
espiritualidade. Muitas vezes o cristianismo evangélico concentrou-se fortemente na Palavra de Deus. Em
conseqiiéncia disso foi bastante valorizada, por assim dizer, a intelectualidade da fé, mais do que sua
espiritualidade” (Fischer, 1983, p. 171).
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coragdo como vias legitimas de acesso ao sagrado, aproximando-o, ainda que de modo
ndo confessional, da sensibilidade pietista e de sua critica ao dogmatismo e ao
racionalismo religiosos. A respeito de tais circunstancias, nota-se que assim como o
Pelagianismo, o tocante Pietista iniciado por Spener (1635-1705),%> busca incluir na
experiéncia religiosa com o sagrado, aspectos relacionados a um sentimentalismo
(interno e externo), com foco em acontecimentos que supervalorizavam o virtuoso. A
poténcia da experi€ncia com o sagrado e as diferentes possibilidades que vemos incorrer
no Protestantismo e em suas ramificagdes, sao contrabalangadas por Rousseau. Mesmo
sendo de tradicdo cristd protestante, que supde a ideia do pecado original e de que a

esséncia humana seja ruim.

Tudo isso vai, segundo nossa interpretagao, influenciar diretamente Rousseau que,
por sua vez, defende a bondade original e desenvolve sua filosofia na valorizacao
profunda da interioridade humana e de sua relacdo com as disposi¢cdes naturais,
engendradas pelo Autor das Coisas. Isso quer dizer que, tanto a secularizagao da graca,
iniciada por Peldgio e consagrada pelos pelagianos, como a cleméncia pela experiéncia
sentimental, sugerida por Spener e pelos pietistas, sdo ressignificadas por Rousseau. Em
primeiro lugar, sua proposta religiosa possui um conceito da graga que ¢ moldado por
uma perspectiva de merecimento e de solicitagdo, sobretudo em sua resposta a Beaumont
na Carta, que se assemelha ao conceito Pelagiano. Ao passo disso, o exercicio religioso
da Profissdo de Fé contém um exercicio racional e naturalista, mas ndo deixa de ser uma
experiéncia sensitiva e sentimental, aproximando-se das métricas Pietistas. Nisso,
Rousseau postula uma religido pautada por uma fé racional que ¢ depurada pelo

sentimento e que garante uma relagdo imediata e futura com o Autor das Coisas.

Considerando que a Profissdo de Fé pode ser compreendida como a sintese entre
a experiéncia da natureza, o sentimento interno e o exercicio da razao, mediado pelo reto
julgamento da consciéncia,® percebe-se que a educagdo religiosa € moral do aluno Emilio
constitui igualmente um resultado dos desdobramentos teologicos e filosoficos que se

ramificaram ao longo da historia — devidamente ressignificados por Rousseau. Nisso, a

62 «Q primeiro grande lider do pietismo foi o alemao Philipp Jakob Spener (1635-1705), que estudou em
Estrasburgo, Basiléia, Genebra, Stuttgart e Tiibingen. Na suiga, entrou em contato com a teologia reformada
(1659), todavia continuou na confissdo luterana” (Costa, 1999, p. 04).

63 “Consultemos a luz interior” (Rousseau, 1973, p. 303).
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respeito do sagrado e da religido, o exercicio da razdo-sensitiva suscita uma

transcendéncia que, ao passo da razdo, ¢ tocado pela sensibilidade:

Sei somente que a verdade esta nas coisas e ndo em meu espirito que as julga,
e quanto menos ponho a mim nos julgamentos mais certo estou de aproximar-
me da verdade: assim a regra de entregar-me ao sentimento mais do que a razao
¢ confirmada pela prépria razao (Rousseau, 1973, p. 306).

Godoy (2012), ao citar os desdobramentos do Pietismo e a influéncia deste
movimento no [luminismo alemao e francés, salienta um movimento feito pelo filosofo
alemdo H. S. Reimarus (1694-1768) que possui grande semelhanca com a perspectiva de
Rousseau, nos aspectos que tangem a racionalidade subjetiva do homem e sua capacidade

de se relacionar com a divindade. Em suas palavras:

A religido natural se torna a Uinica forma de revelagdo verdadeira, isso segundo
Reimarus, pois a verdade sobre Deus e sobre sua revelagdo a humanidade esta
contida na criagdo, estd contida na subjetividade, diferenciando-se dos ideais
do [luminismo francés, que firmava apenas a revelagao por meio da moralidade
sem a existéncia de uma revelagdo natural. A subjetividade se torna, portanto,
o meio pelo qual o ser humano possui no¢do de Deus e de seu agir historico
(Godoy, 2012, p. 166-167).

Quanto ao tema da religido natural, Rousseau e Reimarus sao contemporaneos e
fazem parte do ja citado deismo, recebendo influéncias e contribuindo para com o
movimento [luminista. Posto isso, verifica-se que hd uma continuidade no que diz
respeito a tal racionalizacdo da experiéncia religiosa, todavia, ha também alguns pontos
que diferenciam Rousseau dos demais iluministas.®* Um deles é a profundidade das
criticas as religides tradicionais e suas revelagdes. Na Profissdo de Fé, a partir das atitudes
de “suspensdo do juizo” e de “circunspeccao”, a inten¢do do autor parece ser clara, haja
vista que ao mesmo tempo que ele se mostra descontente com as religides € muito além
delas do exercicio de seus tuteladores, em nenhum momento a critica procura desabonar
o fato de ser um religioso ou eliminar toda forma de espiritualidade. No didlogo entre os

personagens, em meio a uma indecisdo honesta, Rousseau se presta ao servigo de ser o

“critico das religides” e, a0 mesmo tempo, um “religioso” (Kawauche, 2008, p. 120).

8 Por essas razdes é que Espindola (2019) nomeou Rousseau como “iluminista as avessas” e Paiva (2008)
como “patinho feio dos Philosophes”. Ambos os autores mostram que o genebrino participou e foi
influenciado pelo movimento Iluminista, entretanto, sua filosofia acaba gozando de estatuto proprio e se
diferenciando de boa parte das caracteristicas de seus contemporaneos. Isso também ¢ verificado no fator
religioso do autor, visto que apesar de ter sido um Deista e este deismo ser atestado na Profissdo de Fé ¢
na Carta a Beaumont, Kawauche (2008, p. 126) salienta que “Rousseau ndo é apenas um critico das
revelagdes, mas também um religioso. E, mais ainda, um religioso que, em certo sentido, acredita na
revelacdo crista”.
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Entretanto, uma vez que o pensamento de Rousseau possui um fluxo pendular®
cuja dindmica oscila entre polos distintos, como por exemplo entre a natureza e a cultura,
o homem natural e o homem civil, tal caracteristica ¢ verificada em sua perspectiva
religiosa, quando o fildsofo genebrino reflete sobre uma religido natural ao mesmo tempo
que pensa uma religido civil. Isto pois, mesmo tendo-se afirmado cristdo a Beaumont, tal
constatagdo ndo cerceou as criticas que ele direcionou ao clérigo e também ao proprio
cristianismo. Todavia, como bem salienta Kawauche (2008, p. 121), Rousseau se limita
a uma “davida respeitosa”, mesmo que na Carta a Beaumont os animos do autor estejam
aflorados.®® Na Profissdo de Fé, “o procedimento critico consiste basicamente em um
estudo comparativo das religides” (Rousseau, 1973, p. 340). Nisso, Rousseau traduz sua
fadiga em relacdo aos ditames das religides tradicionais, inclusive do cristianismo,
apontando inconsisténcias e possiveis deturpagdes ao homem. Contudo, para o autor, o
amago do problema encontra-se na medi¢cdo representativa, isto €, na necessidade de se
ter intermediadores, como o maior obstaculo entre 0 homem e Deus: “Quanto homens

entre mim e Deus!” (Idem).

Vale ressaltar que o fato de Rousseau considerar a representagdo®’ como obstaculo
na relagdo entre o homem e Deus tem relagdo com sua formagdo protestante € com os
proprios preceitos que emergiram da Reforma. Isto porque, durante um grande periodo
da histdria, tendo a Igreja Catodlica imprimido com profundidade seus dogmas de fé tanto
na Europa quanto nas coldnias que foram conquistadas, a intermediagdo dos clérigos
(padres, sacerdotes, bispos, diaconos) fixou-se como necessidade. Tanto para se ter o
contato com a graca e suas misericordias (perdao dos pecados, salvacao, etc.) como para
ter acesso sagrado e ao proprio Deus. A partir dos movimentos reformadores e, sobretudo,
da reforma de Lutero e Calvino, naquilo que tange o caminho a Deus, nota-se que em
alguma medida, a possibilidade de se relacionar com Ele de forma préxima direta e

independente, sem a necessidade de outro homem ou de icones representativos. Contudo,

85 Acerca da dinamica pendular, presente no pensamento de Rousseau, valemo-nos mais uma vez do artigo
de Aratijo & Paiva: “A dindmica pendular no pensamento de Rousseau: algumas consideracdes” Revista
Foco, v. 17, n. 5, 2024. Em resumo: “o pensamento do genebrino ndo se trata de algo estatico, ou
contraditdrio, mas dindmico que se posiciona ora em um lugar ora em outro, movidos por sua retorica e/ou
por conceitos fundamentais, como o da sensibilidade, do desenvolvimento do ser e do parecer ser, da
natureza e do estado social, entre outros para relacionar a ideia apresentada” (Aratjo & Paiva, 2024, p. 01).
6 Existem varios trechos que evidenciam a ma vontade de Rousseau para com Beaumont, mas, citaremos
dois deles. Em tom de ironia, Rousseau questiona Beaumont, dizendo: “E justo transformar em crime o fato
de ndo ter raciocinado tdo mal quanto o senhor?” (Rousseau, 2005, p. 50). Em outro momento, ja no final
da carta, o autor exclama: “Gragas aos Céus terminei essa tediosa tarefa” (idem, p. 112).

67 neste capitulo resguardado ao assunto religioso.
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Rousseau vai além disso, pois pareceu ndo estar satisfeito com essas perspectivas, uma
vez que suas criticas sdo direcionadas ao cristianismo como um todo. Na Carta, Rousseau
utiliza sua missiva a Beaumont para demonstrar seu desgosto para com o clero, o
materialismo iluminista e a perspectiva ateista que vigorava no século XVIII. Em suas

palavras:

A profissao do Vigario Saboiano compde-se de duas partes. A primeira, que é
a mais extensa, a mais importante, a mais cheia de verdades novas e marcantes,
visa a combater o moderno materialismo, a estabelecer a existéncia de Deus e
da religido natural com toda a for¢a de que o autor é capaz. Dessa parte, nem
os padres falam em absoluto; porque ela lhes é totalmente indiferente e porque,
no fundo, a casa de Deus poco lhes importa, desde que a causa do clero esteja
garantida. A segunda parte, bem mais curta, menos regular menos
aprofundada, levanta duavidas e dificuldades sobre as revelagdes em geral,
embora atribuindo a nossa [revelacdo cristd] a verdadeira certeza na pureza e
na santidade de sua doutrina, e na sublimidade inteiramente divina daquele que
foi seu Autor (Rousseau, 2005, p. 106-107).

Ao criticar o materialismo e introduzir a escrita da Profissdo de Fé no Emilio,
Rousseau afirma que “o esquecimento da religido conduz ao esquecimento dos deveres
do homem” (Rousseau, 1973, p. 295). Tal afirmativa anuncia a premissa que sera
desenvolvida através do vigario saboiano, mas também evidencia que ha um “elo de
ligagdo” entre a religido natural e a religido civil (Kawauche, 2008, p. 120 - sic). Mas o
ponto de maior relevancia que o autor busca explorar € o estabelecimento de uma religido
comum que todos possam acessar. Porém, diferente das religides tradicionais, seus
dogmas e seu arquétipo religioso se voltam a natureza, a contemplagdo desta, e ao exame
da consciéncia. Dispensados os cultos e as demais liturgias, o culto a natureza abre o

caminho ao sagrado.®®

Neste sentido, ao analisarmos Rousseau e os demais iluministas, € possivel notar
uma diferenca conceitual e pratica entre os conceitos de imanéncia e de transcendéncia.
Os iluministas, profundamente influenciados por Newton (1643-1727), exploraram a
ideia de natureza pela via do conhecimento fisico; e ndo pela via da moral, como ¢ o caso
de Rousseau. De acordo com Cassirer (1997, p. 75), “a filosofia iluminista proclamou,
tanto para a natureza como para o conhecimento, o principio de imanéncia”. Logo, a

experiéncia imanente era considerada como unica e suficiente, capaz de garantir a

68 «“Com o principio da Natureza, Rousseau diminui a distincia existente entre o Criador a criatura — bem
real¢ada pela Igreja Catolica e, em menor grau, pela Calvinista — e faz da religido um instrumento politico
e pedagogico, sem, contudo, cair no instrumentalismo esquematico de Maquiavel. E um instrumento que
se ampara no sentido maiusculo de natureza quando preserva os principios evangélicos, e no seu sentido
mintsculo quando procura integrar o homem ao seu meio bio-fisico-social” (Paiva, 2014, p. 64).
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contemplagcdo e completude do homem através do uso da razdo e da experiéncia
puramente sensitiva. Rousseau também valoriza o aspecto racional e sensivel, porém, ndo
abre ndo da transcendéncia, tendo-a como fundamentadora da experiéncia humana.
Portanto, vemos uma convergéncia rousseauniana em se tratando da valorizagao extrema
dos iluministas a imanéncia pura, sendo contrario a essa ideia de “imanéncia” da natureza.
Todavia, o autor ndo recai na velha transcendéncia medieval, tanto patristica como
escolastica. Embora Rousseau nio elimine o transcendente, ele o desloca da metafisica
do ser para a experiéncia moral e interior. Em Rousseau, a transcendéncia deixa de ser
ontologica para tornar-se ética e afetiva. O que Paiva (2025) nomeou como

transcendéncia ndo-sacralizada.

Isso nos remete a diferenca que Rousseau faz ao cunhar a palavra “natureza”.
Paiva (2014, p. 62) nos elucida ao mostrar que quando o autor escreve o termo com “n”
maiusculo: “N”, busca empreender um “sentido um tanto quanto metafisico, divinizado
que sugere a idéia do absoluto”. Nisso, “podemos concluir que a natureza possui em si a
perfeicao e a harmonia suficientes para ser o elemento fundador do que é e do que deve
ser” (Idem, p. 63). Ou seja, hd uma compreensdo de que a Natureza seria uma instancia
superior que gerencia a natureza (enquanto realidade biofisica), inspira a natureza humana
(enquanto disposi¢ao interior da alma) e da sentido a natureza (enquanto ambiente) que
se encontra em instancia inferior. Assim, torna-se possivel estabelecer uma relagao de
verossimilhanga entre a distingdo dos termos (N)atureza e (n)atureza e os moldes da
religido natural e religido civil. Haja vista que a religido natural seria o elo substancial
entre o Autor das Coisas € o homem; e a religido civil estaria de forma coletiva a servigo

do cosmo e das organizag¢des que fundamentam a sociedade.

A Natureza ¢ o principio da imaterialidade que move a natureza, isto ¢, a
materialidade. Quando a Natureza se complementa na natureza, um equilibrio
socioecologico se torna possivel porque o homem, mesmo vivendo em
sociedade, devera agir segundo a natureza. S6 assim sera possivel preservar e
desenvolver a natureza humana” (Idem, p. 64).

Contudo, este modelo religioso encontra-se ligado a razdo, tendo em vista que:

Rousseau foi o primeiro a reconhecer que um ponto de vista religioso, por mais
pessoal que fosse a sua origem e énfase finais, ndo poderia ser restringido as
1diossincrasias do sentimento individual, mas tinha de estar constantemente
relacionado com principios de validade universal”® (Grimsle, 1968, p. 12 -
tradug@o livre).

89 Tradugao livre de: “Rousseau was the first to acknowledge that a religious viewpoint, however personal
its ultimate origin and emphasis, could not be restricted to the idiosyncrasies of individual feeling, but had
to be constantly related to principles of universal validity”.
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Assim, ¢ possivel verificar que Rousseau propde de fato um elo entre a teologia,

a razdo e a sensibilidade, numa relagdo de coexisténcia e interatividade. Ou seja, aquilo

que os mistérios teoldgicos ndo conseguem responder, o vigario saboiano mostra-se

satisfeito e ndo v€ problemas em ndo estarem completamente respondidos. Obstante a

isso, em sua Profissdo de Fé, o vigario propde uma sabedoria que se limita a saber

somente aquilo que pode ser respondido e que faga ou tenha sentido. E desta forma que

autor se posiciona em relagdo a razdo filoso6fica, pois bem como feito a teologia e as
religides reveladas, Rousseau tece duras criticas a filosofia e seus filosofos:

Consultei os filésofos, folheei seus livros, examinei suas diversas opinides;

achei-os todos orgulhosos, afirmativos, dogmaticos, mesmo em seu pretenso

ceticismo, nada ignorando, nada provando, zombando uns dos outros; e este

ponto comum todos se me afigurou o unico em que todos tém razdo.

Triunfantes quando atacam, carecem de vigor quando se defendem. Se pesais

as razdes, so as tém para destruir; se contais as rotas, casa qual se acha preso a
sua; s6 concordam para se disputarem (Rousseau, 1973, p. 302).

Rousseau apresenta em seus escritos a figura de um Deus bondoso e iluminador
que concedeu ao homem a faculdade do pensamento e ndo lhe interditou o uso da razao,
dom outorgado por Ele mesmo, o proprio autor de todas as coisas. Convicto disso,
Rousseau revela, em seu pensamento filosofico e teoldgico, um questionamento que
nasce de uma certa insatisfagdo, tanto quanto as formas de acdo quanto aos frutos que
delas decorrem. Quanto as influéncias de seu pensamento e as praticas sugeridas, observa-
se que a direcdo adotada por ele intensifica ainda mais sua inclinagdo reflexiva, sustentada
por uma perspectiva pendular (Araujo & Paiva, 2024) que ndo fica apenas na oscilagdo
entre natureza e cultura, mas também entre distintos pontos de vista no espectro da razao
e da sensibilidade. Pois nesse caso, verificamos que sua perspectiva ¢ influenciada pelo
uso da razdo, sendo ligada a uma agdo sustentada pelo desejo de acessar a verdade, como
fruto de uma razao sensivel. Todavia, talvez em tltima instdncia haja um passo de fé junto
a circunspeccao, no sentido de considerar as varias possibilidades de verdade. Isso quer
dizer que, o fato de Rousseau ter um caminho que leve ao sagrado nao anula a
possibilidade de existéncia de outros. E nisso, encontramos o caminho da tolerancia

religiosas, apontada por Kawauche (2008) Batista (2020) e Castro (2020).

Em Emilio, vemos que o ato de evangelizacdo e de convencimento, praticado por
boa parte dos religiosos que objetivam imputar seus credos ao préximo, ¢ mal visto por
Rousseau. O autor se mostra duvidoso ¢ demonstra certa desconfianga com aquilo que,

advindo dos homens, se mostre demasiadamente misterioso. Acerca disso, 0 genebrino
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deixa claro que “a fé se afirma pelo entendimento; a melhor de todas as religidoes ¢é
infalivelmente a mais clara: quem sobrecarrega de mistério, de contradi¢des o culto que
me prega, ensina-me a desconfiar dele” (Rousseau, 1973, p. 343). Neste ponto, vemos
que o autor abre vazdo para uma perspectiva laica, salvaguardando a necessidade do
exame individual da consciéncia e da transcendéncia advinda da contemplacdo da
natureza, Rousseau aceita a possibilidade de ndo haver apenas um caminho que leve a
Deus, mas sim, varios. Acerca disso, em se tratando das religides ¢ do possivel
acolhimento, o autor considerou necessario “ouvir as provas de cada seita e compara-las”

bem como “confiar na autoridade dos que nos instruem” (Rousseau, 2005, p. 111).

Como mencionado anteriormente, Rousseau procurou conferir a Deus conotagdes
positivas. A bondade que ele atribui a primeira natureza humana ¢ fruto desse Deus
benevolente, vivido pelo homem natural durante esse periodo. Nesse sentido, assim como
Espindola (2019) qualificou Rousseau como um “iluminista as avessas”, pode-se também
considera-lo um “deista as avessas”, na medida em que algumas ideias teologicas —
como a redengdo e a sacralidade de Jesus Cristo — sao reconhecidas e acolhidas por ele.
Contudo, Rousseau incorpora o deismo ao desassociar o mal e seus eventos tanto de Deus
quanto do Diabo. Quanto ao inferno, “s6 Deus sabe o que ¢” (Kawauche, 2012, p. 78), e
a distin¢do entre eleitos e nao eleitos aparece desvinculada das métricas tradicionais do
cristianismo. Assim, observa-se que “o Vigario e Rousseau preparam, dessa forma, o
terreno para um renascimento religioso através da promog¢ao de uma forma verdadeira e
salutar daquilo a que chamam a religido do Evangelho, uma religido limitada ao que a

razdo pode afirmar e direcionada para a moralidade”® (Scott, 2023, p. 189).

Scott (2023), na obra Rousseau’s God, busca interpretar o profundo mistério que
circunda a perspectiva teologica e filosofica de Rousseau. A juncao entre natureza e Deus;
e arelevancia dada por Rousseau a natureza, projetando-a como Natureza (Paiva, 2014),
¢ que possivelmente influenciou Scott (2023, p. 56) a dizer que ha em Rousseau uma
fisiodiceia e ndo uma teodiceia, pois “a obra é, portanto, mais propriamente uma
justificacdo da natureza do que uma teodiceia”.”! Isto pois, ao falar da natureza, sobretudo

em obras como o Segundo Discurso e o Emilio, Rousseau a trata ndo como algo que

70 Tradugdo livre de: “the Vicar and Rousseau therefore set the stage for a religious revival through
promoting a true and salutary form of what they term the religion of the Gospel, a religion limited to what
reason can affirm and directed at morality”.

"1 Traducdo livre de: “the work is therefore more properly a justification of nature than a theodicy: a
physiodicy”.
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precisa ser justificado, mas como um termo de contraste com a sociedade corrompida.
Em certa medida, ele realiza uma espécie de fisiodiceia negativa, visto que seu objetivo
ndo ¢ justificar a natureza, mas denunciar o que a sociedade causou ao estado natural,

assim como ao homem natural.

Entretanto, mesmo que na perspectiva de Rousseau haja uma ruptura em relacao
as formas religiosas convencionais — reduzidas a ritos, cultos e liturgias que
historicamente definiram a relagdo com o sagrado —, sua propria vida evidencia que a
orientagdo para a natureza ndo elimina a possibilidade de religiosidade. Ao contrario,
demonstra que o homem natural pode experienciar o sagrado de forma auténtica, direta e
moralmente significativa, sem depender das mediagdes institucionais ou dos formalismos

tradicionais.

A laicidade afirmada anteriormente ndo abre vazao para uma vertente distanciada
do fator providencial, pois “mesmo nos momentos de maior necessidade, quando tudo
parecia perdido, ele nunca abandonou a fé na Providéncia como o poder que guia o
destino do homem e do mundo”’? (Grimsle, 1968, p. 35). A relagio e os significados que
ele procurou estabelecer entre Deus e sua providéncia, relacionados ao homem e a
sociedade, sdo organizados num imperativo categdrico honesto e direcionado. Ora, ndo
ha nada mais pendular do que isso, sobretudo quando relembramos o contexto vivenciado
por Rousseau, haja vista que de um lado, as portas da Igreja davam passagem a uma
adog¢do quase que completa de seus dogmas de fé e também de seus paradoxos; e de outro,
a filosofia, aqui representada pelo I[luminismo oitocentista, motivava o pleno exercicio da
razdo, da liberdade e do antropocentrismo. A vista disso, Rousseau ousou optar, ora por
um, ora por outro, € as vezes, por nenhuma das duas vertentes (teologicas; filosoficas).
Desse modo, nesse dinamismo pendular, Rousseau desenvolve uma religiosidade propria,
que concilia a experiéncia direta do sagrado com a razdo critica, mantendo a fé na
providéncia sem submeter-se integralmente as imposigdes da Igreja ou ao racionalismo

abstrato do Iluminismo.

De acordo com Manson (1916), a ja anunciada desconfianca de Rousseau acerca
da sociedade em que viveu, justifica-se pela fragilidade que o autor considerou tanto a

racionalidade iluminista, quanto a exaltacdo do homem social Tendo sido profundamente

72 Tradugdo livre de: “Even in moments of direst need, when all seemed lost, he never abandoned faith in
Providence as the power guiding the destiny of man and the world”.
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exaltados por seus contemporaneos, Diderot e Voltaire, a “fadiga da razdo” no qual
Rousseau acaba experimentando, leva-o a sugerir que a natureza, através da sensibilidade
passiva ¢ da sensibilidade ativa, sirva como educadora dessa razdo. No Primeiro
discurso, nota-se que sua fundamentagdo histérica aponta para uma negatividade no
reestabelecimento das ciéncias e das artes, como ja foi dito anteriormente. Essa corrupgao,
mesmo sendo potencializada pelo externo, ¢ maximizada pelo mal uso da razdo, haja vista
que estando nas maos dos homens, em vez de harmonizar as relagdes entre os homens, as

ciéncias e as artes serviram tdo somente para corrompé-los e categoriza-los.

Mesmo ndo concordando’? inteiramente com a analise de Jonathan I. Israel acerca
da influéncia de Rousseau num posterior radicalismo franco-europeu, sua andlise se
mostra pertinente ao tocar no quase profético decaimento social, atestado por Rousseau.

Em suas palavras:

Ha muito na sociedade, de acordo com Rousseau, que esta fora de lugar ou ¢
supérfluo e precisa ser enxugado, mas o ponto inicial tem de ser uma
apreciagdo filosoficamente significativa do homem. A chave, argumenta ele, ¢
reconhecer que ha uma dualidade basica, dois principios divergentes no
homem, um que o langa em busca das verdades eternas; o outro, arrasta-o para
baixo consigo mesmo, transformando-o em um escravo de suas paixdes (Israel,
2009, p. 788).

Para Rousseau, o homem, a partir da sociabilidade, viu-se completamente
desvirtuado de sua perfei¢ao natural, como buscamos demonstrar no primeiro capitulo
desta dissertagdo. No entanto, a respeito do sagrado e do homem religioso, hd uma
presenga mailscula do movimento de afastamento, atrelado a uma ideia de retornar a
possibilidade de reconexao com a natureza que € boa, bela e perfeita, mas também com o
sagrado; para que, ao fim, possa manifestar a voz da consciéncia. Nisso, o autor se mostra
profundamente desconfiado daquilo que a sociedade depositava sua confianga: as

intermediagdes humanas e as representagdes ritualisticas.

A todo tempo, nota-se que Rousseau procura “permitir ao individuo estabelecer
um contacto direto com a fonte da verdade religiosa”’* (Grimsley, 1968, p. 69), a qual se
encontra na natureza interior do ser humano e na harmonia cé6smica do universo que, em

conjunto, compdem a Natureza. Compreensao que diferia completamente das expressoes

3 0 autor parece exagerar em alguns pontos, como, por exemplo, na afirmagdo de que “a Profession de
foi” seria “uma total rejeicdo da tradicdo da Revelag@o e de toda autoridade institucionalizada” (Israel,
2009, p. 788 — grifos do autor).

74 Tradugdo livre de: “He wants to enable the individual to establish direct contact with the source of
religious truth”.
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iconograficas das religides estabelecidas e, como j& foi dito, dos demais iluministas.
Quanto aos fatores de intermediacdo (entre Deus e o homem, ou entre o homem e a
Natureza), até mesmo a figura de Jesus Cristo incomodava Rousseau, pois sempre estava
atrelada a representacao dada pela teologia acerca de sua figura sacra. Starobinski (1991)
traz a tona o “problema” do simbolismo da cruz, tendo em vista que Rousseau ndo
valorizou este feito da mesma forma que os religiosos tradicionalmente fazem. Ao
contrério disso, o Nazareno seria um grande homem que foi julgado pelos homens e fez
boas obras. Grimsley (1968, p. 73) chega a afirmar que " Rousseau considerava Jesus
como o fundador da religido natural”,”> no maximo isso. Assim, ndo obstante as ideias
teologicas tradicionais que apontam para uma necessidade representativa de fé¢ e de
intermediagdo, “a crenga de Rousseau na bondade natural refor¢a a sua confianca na

capacidade de o homem se salvar pelos seus proprios esforcos”’® (Idem, p. 69).

Rousseau, por outro lado, acredita que Deus se revelou efetivamente através
dos “olhos”, da “consciéncia” e do ‘juizo’ do individuo que esta disposto a
procura-lo com sinceridade e boa-fé; Deus mostrou-se aos homens através das
“suas obras” e dos “seus coragdes”. Para encontrar Deus, o homem sé precisa
de fazer “bom uso das suas faculdades”. A autoridade dos outros homens, com
a sua pretensdo de conhecimento privilegiado, constitui um sério obstaculo a
experiéncia da verdadeira religido, que cada homem deve e pode descobrir por
si mesmo na simplicidade do seu coragdo e "no siléncio das paixdes 77 (Idem,
p. 69).

Rousseau tornou a relagdo entre o homem e o sagrado, que no decurso da
humanidade esteve mistificada e elitizada, numa experiéncia direta, simples e de acesso
a todos. Tendo em vista que “o ponto de partida de Rousseau ¢ a natureza” (Paiva, 2013,
p. 133), ndo poderia caber a mais nada ou a mais ninguém além dela, o papel de
intermedia¢do da relacdo entre o Autor das Coisas e suas criaturas. A regeneracdo ou
reconfiguragdo do homem social, que ao cabo das religides tradicionais se vé
impossibilitado de acessar sua génese bondosa, pode contar tdo somente com ajuda da
natureza e da Natureza, no caminho em busca do sagrado/Autor das coisas. Natureza e

Autor das coisas sdo “referenciais maximos, acima de qualquer suspeita” (Idem, p. 145)

75 Tradugao livre de: “Rousseau considered Jesus as the founder of natural religion”.

78 Tradugdo livre de: “Rousseau's belief in natural goodness strengthens his confidence in man's ability to
save himself b his own efforts”.

7 Tradugdo livre de: “Rousseau, on the other hand, believes that God has effectively revealed himself
through the 'eyes', 'conscience’, and 'judgement' of the individual who is prepared to seek him in sincerity
and good faith; God has shown himself to men thorough 'his works' and 'their hearts'. To find God man has
only to make 'good use of his faculties'. The authority of other men, with their claim to privileged
knowledge, is a serious hindrance to the experience of genuine religion, which everyman must and can
discover for himself in the simplicity of his own heart and 'in the silence of the passions”.
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que auxiliam nesse processo, sobretudo quando pensamos a (de)formag¢do humana:
historicamente o homem passou por uma deformagdo moral, como ele argumenta nos
Discursos, e necessita de uma formagao que responda a essas questoes. Eis, portanto, a
importancia da Profissdo de Fé, no Emilio, como um discurso que aponta para esse

universo religioso, transcendental e sagrado.

O problema do sagrado, tanto no decurso da humanidade como no pensamento
de Rousseau, tem relacdo com aquilo que o homem vem transformando a experiéncia
religiosa. Em suas obras sobre historia da Religido, num primeiro momento, Mircea
Eliade ¢ sagaz em mostrar que, a priori, ndo h4d uma relacdo direta entre sagrado e
religido. Foi o proprio homem que, na repeticdo de movimentos, rituais e demais feitos
associativos, passou a estabelecer relacdes de causa e efeito; agdo e reagdo — a0 mesmo
tempo, vemos que a manifestacdo do sagrado, e junto a isso, a sacralizag¢do da realidade
posta, fez com que o homem considerasse a intermediacdo como algo necessario quando
se busca o sagrado. E este ponto que Rousseau considera como desnecessario. Pois basta
lembrarmos que o homem natural, descrito no Segundo Discurso, ¢ anterior a cultura.
Nisso, sua linguagem ¢ nula, sua relacdo com o proximo ¢ meramente animalesca. A
sociedade ainda ndo existe, mas este selvagem, grosseiro e limitado, foi aquele que pode
experimentar com grande primazia uma rela¢ao natural com a criagao do Autor das coisas
e, sobretudo, uma relagdo dimensional com a Natureza, isto ¢, na dimensao do espirito
para que tanto a natureza quanto a Natureza possibilitem as condi¢des para o bom
desenvolvimento da perfectibilit¢ humana. Uma vez que o homem saiu da condi¢do
selvagem e adentrou o estado social, essa ¢ a melhor condi¢do de encaminhar a piedade
para a expansdo do amor-de-si, para o silenciamento das paixdes e para o controle do
amor-proprio. E todo esse processo deve ser guiado pela consciéncia, cuja fisiodiceia

(Scott, 2023) desvela uma verdadeira religiao natural.

Entretanto, como diz Paiva (2013, p. 129), baseando-se em Gouhier (1970),
“Rousseau permanece fiel a formula classica de que o homem ¢ racional no estado de
natureza, mas cuja razao permanece adormecida”. Destarte, sendo o homem naturalmente
dotado de poténcia racional, o ja& citado depuramento da razao pela via da consciéncia ¢é
suscitado por Rousseau na Profissdo de Fé justamente pela diferenca entre o estado de
natureza € o de sociedade. O que nos leva a entender que, no primeiro estado, a razao
estava presente no homem, todavia, ndo era utilizada por nao haver necessidade. No

tocante religioso, a logica ¢ a mesma, pois estando o homem natural tutelado pela
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bondade natural, era possivel que o acesso ao sagrado se desse de maneira livre e direta,
pela via da natureza. Portanto, ao homem social, corrompido e sujeito a se aprofundar
nesta corrupgdo, ¢ necessario que a razdo (consciéncia) faca o papel de
interlocutora/depuradora daquilo que o distancia do sagrado e dos direcionamentos do

Autor das coisas — em detrimento disso — € possivel que seja direcionado para a natureza.

Diante dessa constatagdo, impde-se reconhecer que, embora Rousseau identifique
na natureza humana origindria a possibilidade de um acesso imediato ao sagrado, ele esta
igualmente ciente de que o desenvolvimento historico da sociedade exige a mediagao
pedagbgica da razao e da educacdo, deslocando a ideia de retorno & natureza para um
plano simbdlico e formativo, e nao literal. Rousseau estava certo de que, tendo avangando
a sociedade e suas relagdes, a proposta de um literal retorno as condigdes primatas e
animalescas seria impossivel. No Primeiro Discurso, o complemento de sua diagnose
negativa acerca da sociedade mostra que mesmo as ciéncias e as artes tendo contribuido
para a corrupg¢ao social, a acdo de suprimir sua existéncia seria nula. No fim das contas,
mesmo havendo uma ideia de retorno, a proposta de Rousseau nao ¢ literal, mas figurativa

e, para usar o termo melhor, pedagogica.

E nessa compreensdo do retorno a natureza como horizonte pedagégico, e nio
como regressao historica, que encontra no Emilio sua formulacao pratica e educativa. A
partir do Livro III, vemos que o preceptor age de forma paliativa, curando as paixdes € 0s
tragos de seu amor-proprio, que em estado de sociedade acabam surgindo
descontroladamente. A educacao das paixdes, vista com veeméncia nos Livro IV e V,
cumpre o papel de educar o jovem Emilio, forjando e conservando suas inclinagdes
naturais, desenvolvendo aquilo que Rousseau chamou de sensibilidade passiva; assim
como encaminhando-o paulatinamente nas questdes morais, desenvolvendo o que ele
chamou de sensibilidade ativa. Nesse sentido, sugere que a religido e o contato com o
sagrado se deem de maneira educativa, utilizando a natureza como base; como ponto de
partida; como fonte. E nesse ponto que Rousseau aproxima a educagio natural de sua
religido natural para que ambas possam contribuir com uma melhor formag¢do moral.

Sendo, pois, moral, sua religido contribui com a formac¢do do homem social.

E, de facto, responsabilidade do cidado infundir um espirito verdadeiramente
religioso, isto &, o espirito da religido “natural”, no culto material e torna-lo
assim benéfico para o bem-estar geral; as crengas religiosas, qualquer que seja
a sua forma precisa, s6 tém valor positivo quando ajudam os homens a
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tornarem-se melhores cidaddos e a realizarem-se como seres humanos
(Grimsley, 1968, p. 82).78

Cabe ao cidadao a responsabilidade de imprimir ao culto exterior um genuino
espirito religioso, entendido como o espirito da religido natural, de modo a orienta-lo para
o bem comum. Nessa perspectiva, as crengas religiosas, independentemente de sua
configuragdo especifica, adquirem valor positivo apenas quando contribuem para a
formacao moral dos individuos, tornando-os melhores cidadaos e promovendo sua
realizacdo enquanto seres humanos. Dessa concepcdo decorre que, quando a religido
deixa de cumprir sua fun¢do moral e civica — orientada ao bem comum e a formacao do
cidaddao —, abre-se o espago para a emergéncia do mal, ndo como realidade teoldgica
transcendente, mas como resultado historico e antropoldgico das agdes humanas no
interior da sociedade. E nesse instante que o mal aparece e, digamos, o “inferno” se
manifesta no mal que surge e deteriora moralmente a humanidade. Nesse sentido, como
diz Grimsley (1968, p. 123), “teologicamente, Rousseau nao tem uma doutrina firme
sobre o inferno”,” pois sua negatividade com relagdo a sociedade e ao homem social é
pautada mais pela antropologia que pela teologia. O mal nao ¢ algo metafisico, advindo
de um anjo caido ou do préprio Deus, mas é produzido pelas maos humanas no decorrer
do processo historico com suas paixdes inflamadas, com diz o autor: “Homem, ndo
procures mais o autor do mal; €s tu mesmo esse autor. Nao existe outro mal sendao o que

fazes ou sofres, e um e outro te vém de ti” (Rousseau, 1973, p. 320).

Nesse aspecto, pode-se afirmar que Rousseau se mostra justo, ao atribuir os
problemas aos seus legitimos causadores. Deus, ao prover forca, inteligéncia e vontade,
possibilitou harmonicamente a existéncia do homem. Nao apenas criou o ser humano,
como também o dotou de uma natureza que o tornava bom, simples e feliz: 0 homem
natural, ou o “selvagem” idealizado, em plena harmonia com a sua condigao original. Aos
homens, Rousseau dirigiu um olhar de desapreco e desconfianga, especialmente em
relacdo aqueles que viviam nas grandes cidades. Tal desapreco ndo se refere a natureza
humana em si, mas a forma como os individuos em sociedade estruturavam suas relacoes.
Observando a vida social, Rousseau nao identificou possibilidade de condigao pior do

que aquela que seus olhos e experiéncias testemunharam. Nesse contexto, a no¢ao de mal,

78 Tradugdo livre de: “It is, in fact, the citizen’s responsibility to infuse a truly religious spirit, that is, the
spirit of ‘natural’ religion, into the national cult and so make it beneficial to the general welfare; religious
beliefs, whatever their precise form, have positive value only when they help men to become better citizens
and fulfil themselves d human beings”.

79 Tradugdo livre de: “Theologically Rousseau has no firm doctrine of hell”.
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de inferno e de diversas mazelas ja se encontrava presente na propria realidade cotidiana,

ou seja, no turbilhdo social em que ele vivia.

Niao me pergunteis tampouco se os tormentos dos maus serdo eternos; ignoro-
o ainda e ndo tenho a va curiosidade de esclarecer questdes intiteis. Que me
importa o que acontecerd com os maus? Tenho pouco interesse em sua sorte.
Contudo custa-me crer que serdo condenados a tormentos sem fim. Se a
suprema justica se vinga, vinga-se nessa vida. Vos e vossos erros, 6 nagao sois
seus ministros. E em vossos coragdes instaveis, corroidos de inveja, de avareza
e de ambigdo, que no seio de vossas falsas prosperidades as paixdes vingadoras
punem vossas perversidades. Que necessidade tem de inventar o inferno em
outra vida? Ele esta nesta, no coragdo dos maus (Rousseau, 1973, p. 323).

E justamente em decorréncia dessa percep¢io da negatividade social que o
afastamento dos centros urbanos se apresenta como um recurso estratégico em Rousseau,
tanto em sua vida pessoal quanto na construgdo de seus personagens literarios. E o caso
de Emilio, por exemplo em seu processo educativo, que tem a primeira parte de sua
formagdo (0-12) afastada do “burburinho social” (Rousseau, 1973) e levado ao campo.
No entanto, vemos que este afastamento € provisorio, tendo em vista que paulatinamente,
o menino ¢ reinserido na sociedade. A via no qual Rousseau sugere aos homens ¢ de
retornar a natureza, nao como destino permanente, mas provisorio, até possa desenvolver
sua sensibilidade e encontrar-se pronto para retornar a plena vida social munido da razao
sensitiva. Tal retorno, ao contrario do que pensou Voltaire, ndo diz respeito a se tornar
embrutecido ou viver com um selvagem em meio as matas, de quatro patas.®? Na verdade,
“um dos principais objetivos de Rousseau era devolver a uma civilizagao corrupta alguma
da inocéncia e bondade que Deus tinha originalmente dotado a sua criagdo™®! (Grimsley,
1968, p. 130), mas para isso, o homem necessitava ser purificado das “escamas” e das
“sujeiras” que as paixdes inflamadas haviam criado, velando no homem sua bondade
original. Para Rousseau a condi¢do do homem social assemelhava-se a figura da estatua

do semideus Glauco®, que mesmo sendo uma divindade, encontrava-se irreconhecivel e

80 Ap6s a leitura do Segundo Discurso, Voltaire escreve uma carta a Rousseau, chamada: “Lettre de Voltaire
a J-J. Rousseau” (1755). Nela, Voltaire se mostra descontente com a postura adotada por Rousseau.
Demonstrando ndo ter compreendido muito bem o raciocinio feito por Rousseau, ele diz: “Da vontade de
andar de quatro patas quando se 1€ vossa obra. Como, todavia, perdi esse habito ha mais de sessenta anos,
sinto, infelizmente, que me ¢ impossivel retoma-lo, e deixo essa postura natural aqueles que dela sdo mais
dignos do que vos, ou do que eu mesmo” (Nascimento, 1988, p. 123).

81 Tradugdo livre de: “One of Rousseau’s principal aims was to restore to a corrupt civilization some of the
innocence and goodness with which Gog had originally endowed his creation”.

82 Na obra 4 estdtua de Glauco: oito conferéncias em Rousseau, Paiva (2024, p. 305-306) na nota de rodapé
nimero 16, descreve o significado e a origem do nome Glauco ¢ o mito do semideus aquatico. “O nome
Glauco deriva do adjetivo grego glaiikos, que significa cintilante, resplandecente e o que possui a cor do
mar, para uns o “azul do mar” (Branddo, Dicionario mitico-etimoldgico) e para outros ¢ “verde-mar”
(Kerén, 4 mitologia dos gregos). Ha alguns herdis com esse nome, mas quando Rousseau o menciona, esta,
certamente, referindo-se a divindade marinha. Segundo a mitologia grega, Glauco nasceu moral, filho de
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fora de perfeitas condi¢des, uma vez que fora lancado ao mar e teve sua face coberta pelas

algas de modo a ficar irreconhecivel.

As religides tradicionais e suas formas institucionalizadas de acesso ao sagrado
acabaram, segundo Rousseau, por afastar o homem de sua relagdo auténtica com o divino,
contribuindo para uma progressiva profanagao da experiéncia religiosa. O autor sustenta
que a verdadeira relagdo com o Autor das coisas pode-se realizar-se por meio da
contemplagdo do sagrado na natureza e no contato intimo com a Natureza, pela via do
ato de escutar a voz interior, isto é, da consciéncia. A bondade natural, ainda que
obscurecida pelas deformagdes da vida social, ndo ¢ destruida, podendo ser novamente
acessada por meio de um culto natural e sincero, mediado pela consciéncia moral. Assim
como Glauco, que mesmo desfigurado pelo tempo e pelas circunstancias permanecia em
esséncia uma divindade passivel de restauragdo, o homem conserva em si a poténcia
originaria para o bem. Tal poténcia pode ser desvelada por aquilo que Rousseau denomina
o silenciamento ou a ordenacao das paixdes. Nesse sentido, ¢ a educagdo — orientada
segundo principios naturais e morais — que assume um papel decisivo, ao conduzir o
homem no processo de reconexdo com sua bondade inata e, por conseguinte, com o Autor

das coisas.

Ao relacionar a reconfiguracdo da condi¢gdo humana com o sagrado, tendo em
vista a dimensdo sacra da existéncia postulada por Eliade, com relagdo direta a religido
natural rousseauniana, torna-se necessario que um caminho de “busca intensa, levada por
impulsos nobres” seja trilhado (Paiva, 2024, p. 307). Resgatar o homem de sua corrupgao
significa reconecta-lo ao sagrado tal como ocorreu com a estatua de Glauco, pela via da
religido natural, devolvendo ao homem a sacralidade perdida. Nesse sentido, a

“reconfigura¢do” (Paiva, 2010) pode ser vista como “reformacao” do homem deformado.

um humano com uma ninfa, mas ao ingerir uma erva magica, recebeu a imortalidade das deusas do mar e
passou a habitar o mundo maritimo, na condi¢do de um deus. Platdo, em A republica, escreve assim: “O
que dissemos da alma ¢ verdadeiro em relacdo ao seu estado presente. Por isso, a vimos no estado em que
poderiamos ver Glauco, o Marinheiro: teriamos muita dificuldade em reconhecer a sua natureza primitiva,
porque as antigas paredes do seu corpo foram umas partidas, outras gastas e totalmente desfiguradas pelas
dguas, e formaram-se partes novas, compostas por conchas, algas e seixos. Também demos assim a alma,
desfigurada por mil males” (Platdo, 4 repiiblica, 342)”. Nisso, nota-se que o uso desta alegoria possui, em
Rousseau, “serve os propdsitos de analise da reconfiguracdo do humano, pois o processo historico agregou
os homens mas arrancou-lhes os tragos de sua originalidade. Sem esses atributos, o homem acabou alterado
pelas suas condigdes sociais que aceleraram seu aperfeigoamento em sentido contrario a sua primeira
constitui¢do. Desfigurado, quase irreconhecivel, restam-lhe alguns tracos da divina face e da beleza que sua
condigdo lhe proporcionava” (Paiva, 2024, p. 306-307).
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Tendo em vista que o titulo desta dissertacdo considera que tanto o sagrado quanto o
homem moderno vém-se (de)formando, verifica-se que este movimento possui
causadores histdricos, filosoficos, teoldgicos e educacionais. Portanto, como defende
Paiva (2010) em sua tese de doutorado, compreender a reconfiguracdo do homem
moderno e sua relacdo com o sagrado requer analisar ndo apenas a trajetéria historica e
social que corrompeu sua natureza, mas também os meios pelos quais essa reconexao
pode ocorrer. Nesse sentido, a educagdo, orientada segundo principios naturais e morais,
surge como instrumento capaz de restituir ao homem a sua bondade e a experiéncia
auténtica do sagrado, promovendo uma recuperacdo da sacralidade perdida e abrindo

caminhos para que a religiosidade natural rousseauniana se manifeste plenamente.

Adiante, pretende-se demonstrar que, no ambito educacional, especialmente a
partir da Profissdo de Fé do Vigario Saboiano, Rousseau sugere uma educagao religiosa
orientada pela consideracdo do sagrado, tanto enquanto elemento estruturante da vida
social quanto como requisito para uma formagao humana plena. Observa-se que, em sua
obra Emilio ou Da educacdo, o autor integra a ideia de educagao religiosa como inerente
ao homem moderno, articulando-a a sua concepg¢do de natureza humana. Do ponto de
vista pratico, seus objetivos diferem significativamente daqueles defendidos por
Comenius, por seus colegas iluministas e se distancia daquilo que Suchodolski (2000)
chamou de Pedagogia da Esséncia. Rousseau ndo busca uma educacdo redentora capaz
de restaurar a esséncia perdida por Adao. Pelo contrario, a reconexdo com o sagrado visa
a constru¢do de um existencialismo ético-pratico, orientado para a realizacdo de boas
acgoes e sustentado pela possibilidade de alinhar a vida humana aos ditames do Autor das

Coisas.
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3. 0 VIGARIO SABOIANO E A RELIGIAO NA EDUCACAO DE EMILIO

Até aqui, o esforco empregado foi o de construir um caminho reflexivo que
contenha os aspectos relevantes acerca do pensamento religioso de Jean-Jacques
Rousseau, os quais configuram uma religido natural que esta implicita em sua perspectiva
de educagao natural. Uma tarefa complexa e delicada, sobretudo pelo fato de a tematica
da religido rousseauniana possuir em si o grande desafio de lidar com os distintos pontos
de vista. Isso porque nos escritos sobre moralidade e religido, Rousseau parece nao ter se
preocupado em dizer de maneira clara e evidente quais seriam seus pressupostos € sua
perspectiva sobre o assunto. Isso ndo quer dizer que ele nao tenha se dedicado a tematica.
Pelo contrario, a partir da leitura dos escritos sobre a religido e a moral, o que notamos ¢
que mais uma vez o trago auténtico ¢ inovador de Rousseau vem a tona; pois como ja
citado anteriormente, o autor se deu o direito de criticar as religides tradicionais e ao

mesmo tempo afirmar a necessidade de uma educacao religiosa.

A nossa dificuldade traduz a situagdo vivenciada pelo autor. Pois quando
buscamos entender a sua perspectiva religiosa, deparamo-nos com o obstaculo que ele
mesmo enfrentou: o de ndo confundir a figura de Deus e do sagrado com os problemas
criados pela Igreja. Nisso, o desafio é: ndo negar a Divindade e, ao mesmo tempo, ndo
reproduzir os problemas advindos das instituicdes religiosas. Haja vista que seu intuito
maior foi o de ndo cair na tentacdo de ser guiado pelos modismos de sua €poca e,
tampouco, de abrigar-se nos preceitos episcopais das religides tradicionais. Trata-se,
portanto, de construir uma religiosidade auténtica, fundamentada na razdo e na

experiéncia moral, livre das distor¢des institucionais.

Nisso, o Emilio contém um opusculo muito significativo e que, mesmo que parega
um escrito a parte, a Profissdo de Fé do Vigario Saboiano integra o conjunto da obra,
complementando o sentido da formagao moral. Quando lemos o texto, notamos que a
organizac¢do das ideias que antecedem a Profissdo (distribuidas ao longo dos Livros I, 11
e III) estdo diretamente ligadas a formagdo fisica; e discretamente atreladas & moral.

Muito mais preocupado com a primeira questdo, ou seja, com a formagao fisica de seu
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aluno, o preceptor busca retardar os discursos e as objegdes retdricas enquanto Emilio
ainda ¢ pequeno. Como um bom escritor, Rousseau se preocupa com a organizacao das
ideias escritas e com o entendimento de seu leitor; e justifica tal retardamento com base
na ideia de que, ao ser somente uma crianga, Emilio ainda ndo teria condi¢des de entender
os discursos morais e sociais; sobretudo aqueles que sdo mais abstratos. Para isso, ¢
necessario ser dotado das capacidades de reflexdo e comparagdo, algo que ndo se tem nos

primeiros anos de vida.

Este ¢ o primeiro obstaculo que Rousseau se propde a enfrentar. Sabe-se que, no
ambito das religides de matriz cristd, a educagdo religiosa deve iniciar-se desde os
primeiros anos de vida, sendo considerada indispensavel e confiada tanto aos pais quanto
a comunidade de fé — por meio de cultos de ensino, da escola biblica dominical e de
outras instancias formativas, inclusive a escola regular. Tal exigéncia funda-se na
concepgdo quase generalizada da natureza decaida do homem, marcada pelo pecado
original e pela necessidade de regeneragdo. O proprio Comenius, nesse sentido, pode ser
visto como continuador dessa tradicdo, uma vez era bispo e que situa como finalidade
ultima da educagdo a formagdo do homem para Deus. Ao romper, porém, com essa
concepcao imediatista e afirmar a bondade natural da esséncia humana, Rousseau
caminha deliberadamente na contramao da heranca crista, deslocando a educa¢ao de um

horizonte teoldgico-soterioldgico para um horizonte antropologico-pedagogico.

Essas e algumas outras objegdes sao verificadas no bojo condenatério que formam
a Carta pastoral de Christophe de Beaumont, escrita e enviada a todas as igrejas e ao rei
Luis XV apods a publicacdo do Emilio. Beaumont ataca frontalmente os dogmas de
Rousseau, sobretudo os religiosos. Umas das objecdes feitas pelo arcebispo diz sobre o
retardamento das ligdes diretamente ligadas a moral e a religido. Isso porque € bem claro
no Emilio que os primeiros anos de educag¢dao nao devem ter um conteido moral, mas
desenvolver-se por atividades praticas, experiéncias e atividades ludicas que
proporcionem estimulos fisicos necessarios ao desenvolvimento do corpo ¢ de uma
aprendizagem delimitada apenas pela natureza e pelo sdbio preceptor. Nisso, a
sensibilidade fisica, chamada por Rousseau de passiva, compde o que ele chama de
educagdo negativa, pois amparam-se na natureza “negando” os vicios e os problemas
sociais. S6 depois de um certo amadurecimento biocognitivo, mais ou menos apés os 12
anos, ¢ que a sensibilidade ativa (moral) e uma educagdo positiva colocam-se em marcha

para completar a tarefa educativa.
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Ou seja, nos primeiros doze e até quinze anos de vida, as licdes morais, religiosas
e metafisicas ndo sdo implementadas de maneira plena, tampouco, incisiva, mas
tardiamente e ainda em “conta-gotas”. Isso porque para Rousseau, até o fim da
adolescéncia, o individuo ndo teria condigcdes de conceber e refletir sobre questdes
complexas (céu; inferno; purgatorio; morte, etc.).®> Sendo um padre, Beaumont toma
essas consideracdes como equivocadas e perniciosas. Ele interroga: “Mas em que tempo
a educacdo [religiosa] desse deve se iniciar?” (In: Rousseau, 2005, p. 234). Rousseau
responde: “Desde os primeiros lampejos de inteligéncia; e esses lampejos sdao, algumas
vezes, prematuros. Formai a crianga no inicio de seu caminho, diz o sabio, e mesmo na

velhice, ela ndo se afastara dele” (Idem — grifos do autor).

De acordo com Castro (2010), o arcebispo de Paris utilizou sua posi¢ado clerical
para censurar e difamar Rousseau, pois gozando de um /locus privilegiado, qual seja o de
um sacerdote, tentou enquadrar Rousseau nos escritos biblicos de Paulo de Tarso, onde o
mesmo afirma que nos ultimos dias haveriam homens que se colocariam como inimigos
de Deus e da Igreja. Objecdes baixas que, historicamente, sdo utilizadas pelos homens da
fé para descredibilizar seus opositores;3* e que foram devidamente desconstruidas pelo
proprio Rousseau. Nisso, acompanhamos sua perspectiva, onde o mesmo considerou
Beaumont como um “homem da Igreja” (Rousseau, 2005, p. 47).%° Nota-se que a
conotacdo dada ao adjetivo € negativa, pois atrela o fato de ser “da Igreja” com a ideia de
uma pessoa com baixa dotacdo reflexiva que se vale do argumento de autoridade.
Sabemos que isso ¢ uma meia verdade, pois Agostinho de Hipona e Tomas de Aquilo
foram homens da Igreja, porém de grande poténcia reflexiva. Todavia, apesar disso, ¢

nitido que do ponto de vista geral e, sobretudo, nos tltimos trezentos anos, os homens da

8 Nesta cena, presente no Livro V de Emilio, vemos a ilustragio de um procedimento de preparacio para a
iniciagdo religiosa. Rousseau demonstra que, ao passo de possuirem condigdes bastante elementares, as
criangas sdo incapazes de refletirem sobre questdes complexas, sobretudo nos aspectos metafisicos e
transcendentes. No didlogo entre uma pajem e uma crianga, as perguntas feitas pela acompanhante sdo
vagamente respondidas pela “pequenininha”, ndo se tem certeza, profundida ou expansdo nas respostas
oferecidas a pajem. Isso s6 € possivel por vias de indug@o, isto €, ao ser impulsionada a responder, a menina
percebe o faz sem ter clareza, mas por perceber que tal resposta ¢, de fato, o que a pajem quer ouvir. Por
fim, Rousseau fundamenta seu principio simples e tardio de tratar sobre teologia e demais assuntos,
provando que antes da idade da razdo (15-18), a crianga ndo consegue formular ideia clara, objetivas e reais,
mas sim, copias e reproducdo vazias de sentido e significado. Ver episédio da Pajem (Rousseau, 1973, p.
441-445).

84 Na primeira pagina de sua Carta Pastoral, Beaumont introduz sua escrita fazendo referéncia a I Timéteo
3, 1.4.8; onde Paulo orienta o jovem Timoéteo sobre como seriam os Ultimos dias, dando-lhe uma lista de
caracteristicas negativas que seriam localizadas naqueles que seriam os inimigos de Deus. (Rousseau, 2005,
p- 219). Nisso, o clérigo insinua que Rousseau seria um dos inimigos de Deus.

8 Citagdo completa: “admito também que ndo tinha o direito de exigir-lhe essas virtudes, nem razio para
espera-las de um homem da Igreja” (Idem).
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Igreja (padres, pastores, lideres em geral) além de serem superficiais, sdo drasticamente

maquiavélicos e perniciosos.

Beaumont critica Rousseau por sua postura paradoxal e, segundo ele,
irresponsavel, ao combinar elementos sagrados e profanos: os formatos degradados com
perspectivas santificadas, o que deveria ser intocavel com as trivialidades do mundo, a fé
inabalavel com a duvida insistente, e, ainda, o Salvador Jesus com o Principe das Trevas
(In: Rousseau, 2005, p. 219-220). Para ele, tal perspectiva poderia trazer um grande
perigo, pois a pluralidade postulada por Rousseau se apresentou como uma possivel
guinada rumo ao que Beaumont nomeou como “império da irreligido” (Idem). Vale
ressaltar que as criticas de Beaumont ndo se limitaram somente ao Emilio, mas também
ao Segundo Discurso. Acerca do Discurso e do exercicio hipotético de refletir a partir das
condi¢des iniciais e ndo-socializadas da espécie humana, o padre considerou que este
feito de Rousseau “rebaixou o homem ao nivel dos animais” (Idem); e tal rebaixamento
seria negativo, equivocado e desrespeitoso. Isso porque, pelo que se percebe da escrita de
Beaumont, o clérigo considerou Rousseau nada mais que um agitador. Talvez o problema
de Beaumont tenha sido a soberba de se colocar como paladino da verdade, formando
uma espécie de colegiado de Deus. E o que podemos perceber ao ler a parte final de sua

Carta:

Depois de haver consultado a opinido de varias pessoas que se distinguem por
sua piedade e sua sabedoria, ¢ de ter invocado o santo nome de Deus, nos
condenamos o dito livro como contendo uma doutrina abominavel, propria a
derrubar a lei natural e a destruir os fundamentos da religido cristd (In:
Rousseau, 2005, p. 235).

No entanto, é necessario considerar o contexto historico do século XVIII ¢
relativizar o alcance dessa questdo, pois ainda hoje observa-se o sagrado sendo apropriado
e transformado em objeto de posse. Esse “sequestro” refere-se ao monopolio da
experiéncia transcendente, que, embora seja essencialmente uma categoria de
interpretagdo e avaliagdo no dominio religioso — como observa Otto: “o sagrado [€],
antes de mais, uma categoria de interpretacdo e de avaliagdo que, como tal, s6 existe no
dominio religioso” (Otto, 2024, p. 11) —, manifesta-se também em outros contextos.
Nesse sentido, Rudolf Otto conceituou o numinoso, ou experiéncia numinosa, como “uma
categoria especial de interpretagdo e de avaliacdo e, da mesma maneira, de um estado de
alma que se manifesta quando esta categoria se aplica, isto €, sempre que um objeto se
concebe como numinoso” (Idem, p. 12 — grifo nosso). Em outras palavras, se o numinoso

¢ aquilo que atesta e possibilita 0 acesso ao sagrado, ¢ exatamente esse sentido que
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Rousseau evoca em sua Profissdo de Fé, ao enfatizar a experiéncia direta e interior da

divindade, independente das mediagdes institucionais.

Contudo, o que Beaumont parece nao ter entendido (talvez de maneira proposital)
¢ que tanto o retardamento das ligdes sobre moral e religido quanto a abrangente proposta
religiosa de Rousseau vislumbravam garantir o verdadeiro acesso de Emilio ao sagrado
(Deus, sublime, transcendéncia, etc.), isto €, no tempo certo e na medida certa. Longe de
considerar a experiéncia religiosa como algo desnecessario e indiferente, o autor sugere
que a partir da idade da razao (15-20 anos), os preceitos morais e religiosos passem a ser
diretamente ensinados. Isso, pois, “€ necessario ter o entendimento desenvolvido e o
espirito cultivado até certo ponto para estar em condi¢des de compreender as provas da
existéncia de Deus e, sobretudo, para encontra-las por si mesmo (...)” (Rousseau, 2005,

p. 62). De forma direta, Rousseau continua afirmando sobre sua perspectiva, dizendo:

Minha opinido, portanto, ¢ que o espirito do homem, sem progresso, sem
instrugdo, sem cultura, e tal como sai das maos da natureza, ndo estd em
condigdes de elevar-se por si mesmo as sublimes no¢des da divindade; mas
que essas nogdes se apresentam a nds a medida que nosso espirito se cultiva;
que os olhos de todo homem que pensou, que refletiu, Deus se manifesta em
suas obras; que ele se revela as pessoas esclarecidas no espetaculo da natureza;
que quando nossos olhos se abrem, ¢é preciso fecha-los para ndao vé-lo; que todo
filésofo ateu raciocina de ma fé ou estd cego por seu orgulho; mas também que
um homem grosseiro e estupido, embora simples e verdadeiro, um espirito sem
erro e sem vicio, pode, por uma ignorancia involuntaria, ndo ascender ao Autor
de seu ser e ndo conceber o que € Deus, sem que essa ignorancia o torne punivel
por uma falta na qual seu coragdo ndo consentiu. Este ndo foi esclarecido, o
outro recusa a sé-lo (Idem, p. 64).

O segundo obstaculo de Rousseau encontra-se entre os proprios companheiros da
filosofia, seus colegas philosophes. Devido a alguns motivos, podemos considerar que
Voltaire representou o maior contraponto de Rousseau. Mesmo possuindo algumas
aproximacdes tedricas e uma grande admiracdo mutua, sobretudo da parte de Rousseau,
o estilo satiro e o humor provocativo de Voltaire buscavam provocar a filosofia e as
propostas do genebrino. No capitulo anterior desta dissertagdo comentamos sobre a leitura
equivocada e quase enviesada ao Segundo Discurso, feita por Voltaire, agora trazemos a
contrapartida de Rousseau a um de seus poemas. Em seu poema Poéme sur le désastre
de Lisbonne (1756) Voltaire d4 notas de um Deus infame, injusto e mau. Ao mesmo
tempo, contesta a postura de aceitagao dos compatriotas franceses e dos proprios filésofos
que se contentam em aceitar a vontade de providéncia injusta. Dentre outros aspectos, o
filésofo descreve sua dor e incompreensdo acerca dos motivos que teriam levo Deus a

permitir tamanha desgraca:



100

O infelizes mortais! O deploravel terra!
O agregado horrendo que a todos os
mortais encerra!

Exercicio eterno que inuteis dores mantém!
Filosofos iludidos que brandais <<tudo estd
bem>>;

Acorrei, contemplai estas ruinas malfadadas,
Estes escombros, estes despojos, estas
cinzas desgragadas,

Estas mulheres, estes infantes uns nos outros amontoados
Estes membros dispersos sob estes
marmores quebrados
Cem mil desafortunados que a terra devora,
Os quais sagrando, despedagados, e
palpitantes embora,

Enterrados com seus tectos terminam sem
assisténcia
No horror dos tormentos sua lamentosa
existéncia!

Aos gritos balbuciados por suas vozes
expirantes,

Ao espetaculo medonho de suas cinzas
fumegantes,

Direis vos: << Eis das eternas leis o
cumprimento,

Quem de um Deus livre e bom requer o
discernimento>>
Direis vos, perante tal amontoado de
vitimas:

«Deus vingou-se, a morte deles é o preco de
seus crimes
Que crime, que falta comentaram estes
infantes
Sobre o seio materno esmagados e
sangrantes?

Lisboa, que ndo é mais, teve ela mais vicios
Que Londres, que Paris, mergulhadas nas
delicias?

Lisboa estd arruinada e danca-se em Paris. (...)%°

As palavras de Voltaire expressam sua insatisfagdo com a indiferenga de seus
compatriotas e a passividade dos religiosos. Além disso, nota-se uma certa insurgéncia
direcionada a divindade, e uma profunda tristeza misturada a um sentimento de injustica.
Em sintese, ele parece ndo conseguir aceitar que uma tragédia de magnitude tdo profunda

tenha sido outorgada pelo Deus que tantos dizem ser bondoso e misericordioso.

Na Carta de J.-J. Rousseau ao Senhor de Voltaire (1756), Rousseau busca refutar
os argumentos de Voltaire e, ao mesmo tempo, demonstrar sua forma organizada e justa,
no qual estabelece as relagdes entre os feitos humanos e as questoes

metafisicas/providenciais. Em resumo, baseado em sua perspectiva deista, assim feito em

8 Disponivel em: https://shifter.pt/2017/11/voltaire-sobre-o-terramoto-de-1755/. Acessado em 20/11/2025.
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Emilio®’, Rousseau acredita que o homem pode proporcionar coisas boas e ruins a si
mesmo. Em suas palavras: “a maior parte de nossos males fisicos s3o mais uma vez obra
nossa” (Rousseau, 2005, p. 123). Por fim, € relevante destacar que Rousseau anula a culpa
dada por Voltaire a Deus e, fazendo jus a sua concepgao, abre seu tratado educacional

afirmando que tudo € certo ao ser criado por Deus (Rousseau, 1973).

Ou seja, da mesma forma que Rousseau procurou refutar as injurias pessoais
vindas do religioso Beaumont, nota-se que ele também se mostrou incomodado com os
equivocos do deista Voltaire. Logo, percebe-se que mesmo em medidas distintas e por
razdes contrarias, Rousseau enderecou suas criticas, mesmo sem se preocupar em
abranda-las, com imparcialidade. Com isso, podemos considerar sua perspectiva um tanto
quanto moderada. Pois nela, vemos que as ondas racionalistas e ateistas influenciadas
pelos iluministas eram tdo negativas quanto os ventos impetuosos e obscuros do

monopolio estatutario das igrejas.

Portanto, ¢ neste terreno sinuoso e complicado que Rousseau sugere uma
educacao religiosa que seja propiciada pelas disposi¢des internas, ajudadas pela natureza,
mas apurada pela razao. No opusculo da Profissao de Fé do Vigario Saboiano, o exercicio
reflexivo que ocorre entre um “bom padre” excomungado®® pela Igreja e um jovem
expatriado, tem como objetivo criar um ambiente educativo no qual sejam ressaltadas a
honestidade e a confianga; guardando-o tanto da hipocrisia dos religiosos como da
incredulidade libertina que abafava “pouco a pouco o natural” (Rousseau, 1973, p. 295).
Vemos que, para Rousseau, o exercicio da religiosidade ¢ algo intrinseco a condic¢ao
humana, mas que precisa de condi¢des especiais para e despertar. E a fungdo da educagio,
pois cabe a ela ndo apenas instruir, mas também conduzir o homem ao encontro de sua

religiosidade natural, restaurando a bondade inata e a vivéncia auténtica do sagrado.

Assim, percebe-se que a primeira preocupacdo do vigario ¢ de buscar
proximidade com o jovem ouvinte. Este fato demonstra uma profunda sensibilidade,

evidenciando que seu método e suas metodologias de ensino religioso se distinguem tanto

87 Acerca da fenomenologia do mal e de sua origem, citamos no capitulo 2 a passagem contida em Emilio,
ou da educagdo (1762). (Rousseau, 1973, p. 320). Na Carta de J.-J. Rousseau ao Senhor de Voltaire (1756),
escrita seis anos antes de Emilio, notamos a coeréncia de Rousseau em ja afirmar que é “o mal uso que
fazemos da vida que a torna penosa” (Rousseau, 2005, p. 125).

8 “Aprendi o que quiseram que aprendesse, disse o que quiseram que dissesse, prometi o que quiseram e
fui feito padre. Mas ndao demorei em sentir que, obrigando-me a ndo ser homem, eu prometera mais do que
podia cumprir” (Rousseau. 1973, p. 300).
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nos ritos e dogmas, quanto na inexisténcia de hierarquias e de intermediagdes. Diferente
das religides tradicionais, o comportamento do vigario baseia-se na relacdo direta entre
os homens e o sagrado. Assim como um bom professor, o objetivo maior do vigario é
desenvolver em seu aluno a capacidade de se relacionar com o sagrado de forma livre e

independente.

Acreditamos ser valido dizer que tanto os personagens quanto alguns detalhes que
caracterizam o episodio da Profissdao de Fé, possuem grande semelhanga com a historia
particular de Rousseau. O genebrino, ao organizar as ideias e preparar o inicio de seu
discurso religioso, coloca a descrigdo de um jovem “expatriado (...) que nascera
calvinistas, mas que por consequéncia de leviandade precisou sair de seu pais e mudou
de religido para ter pao” (Rousseau, 1973, p. 293). Por via de associagdo minima, ¢
possivel constatar um alter ego do autor na figura desse jovem, uma vez que aos 16 anos
de idade fugiu de Genebra e perambulou pela Franca e Itidlia como um expatriado.
Nascera calvinista, mas abragou o catolicismo para ter pao e abrigo. Tal fato tem relacao
com a sua propria experiéncia negativa vivenciada nos tempos do seminario em Turim e
em outros momentos de sua vida. Notamos, portanto, que Rousseau faz um movimento
duplo. Ou seja: um ataque critico aos homens da fé e uma contraproposta que busca

suplantar os efeitos negativos trazidos pelos monopolios episcopais das igrejas.

A partir disso, o Vigario mostra que tanto o caminho percorrido quanto as
experiéncias negativas desta caminhada lhe proporcionou a condigdo e a necessidade de
falar sobre religido. Assim, nos primeiros momentos de sua fala, o bom padre tece alguns
comentarios sobre a sua historia. Ao expor sua trilha de reflexdes, diz ter adotado o
método cartesiano e ter-se lancado a “procura da verdade” (Rousseau, 1973, p. 301).
Todavia, a angustia da incerteza e da diversidade de possibilidades mais o atormentou do
que o ajudou: “nunca levei uma vida tdo constantemente desagradavel quanto nesses
tempos de confusdo e ansiedade” (Idem). O vigario teceu criticas aos filésofos e os
considerou despretensiosos, incapacitados, “orgulhosos, afirmativos, dogmaticos, mesmo
em seu pretenso ceticismo, nada ignorando, nada provando, zombando uns dos outros

(...)” (Idem).

Ha, portanto, um primeiro ponto a se evitar, ou seja, o excesso da divida. Ao
mesmo tempo, € necessario salientar que a alternativa para isso estd longe de ser uma

aceitacdo ingénua, nem tampouco de se tornar um sujeito passivo e acritico. Pois vemos
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amesma critica alocada as religides, com foco no catolicismo. Em igual medida, o vigério

exclama:

O que dobrava meu embarago era que, tendo nascido numa Igreja que decide
de tudo, que ndo permite nenhuma duavida, um s6 ponto rejeitado me fazia
rejeitar todo o resto, e que a impossibilidade de admitir tantas decisdes
absurdas me desligava também das que ndo o eram. Dizendo-me: cré em tudo,
impediam-me de acreditar em alguma coisa e eu ndo sabia mais onde parar
(Rousseau, 1973, p. 301).

E sempre importante relembrarmos que a busca de Rousseau, seja na religido seja
na educacao, nunca esteve ligada aos extremos, evidenciando uma vez mais a dinamica
pendular de seu pensamento. Em sua proposta de formacao humana, notamos que além
da insatisfagdo perene, hd uma tendéncia em provocar o todo na busca de novas
alternativas. No caso da educagdo, o Emilio serve como exemplo disso. Pois ¢ considerada
como a obra que inaugura, no conjunto de suas reflexdes, as perspectivas educacionais
sobre a formagao humana. No caso da religido, além do opusculo da Profissdo de Fé,
temos outros escritos que tratam direta ou indiretamente sobre o assunto. E o caso das
Cartas enderegadas a Beaumont e a Voltaire, Além de outras nas quais o tema também ¢
tratado, como as Cartas escritas da montanha (2006); as Confissoes (2008); e os
Devaneios do caminhante solitario (2022), dentre outros, as quais completam a
perspectiva pedagdgica que pode ser observada na religido de Rousseau, cuja insurgéncia
se da pela insatisfacdo que o genebrino demonstrou para com as institui¢des educativas e

religiosas em responder mal ao processo de (de)formagdo humana.

Nisso, o clérigo excomungado que aparece no Emilio, parte da ideia de
“insatisfacao do espirito humano” (Rousseau, 1973, p. 301) como causa das diversidades
de sentimentos. Mesmo que tal diversidade suscite em alguns problemas (como, por
exemplo, as paixdes que corrompem o homem) esta relagdo complexa forma parte do
individuo. Ou seja, o homem ¢ um ser insatisfeito, isso ¢ quase natural; podendo constitui-
lo de forma positiva e/ou negativa. Contudo, para que este “remédio” ndo se torne
“veneno”, o homem precisa limitar sua busca aquilo que lhe ¢ pertinente. O vigario sugere
somente o essencial. Quanto ao resto, ele se limita a “descansar numa profunda ignorancia
(...) e n3o me inquietar, até a duvida, sendo com as coisas que importava saber” (Idem, p.

302-303). Ele segue, dizendo:

Tendo pois em mim o amor a verdade como filosofia, e como método unico
uma regra facil e simples que me dispensa da va sutileza dos argumentos, volto
com esta regra ao exame dos conhecimentos que me interessam, resolvido a
admitir como evidentes todos aos que, na sinceridade de meu coragdo, ndo
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puder recusar meu assentimento, como verdadeiros todos os que me parecem
ter uma ligacdo necessaria com os primeiros, € deixar todos os outros na
incerteza, sem os rejeitar nem os admitir, € sem me atormentar com 0s
esclarecer desde que ndo me levam a nada de 1til na pratica (Idem, p. 303-
304).

Vale ressaltar que tais comentarios dizem respeito ao grande mistério que envolve
a figura de Deus e da metafisica em geral. Pois ao tratar sobre Deus, sua existéncia e o
modus operandi de suas agoes, inevitavelmente, acaba recaindo sobre esta questao uma
grande dificuldade de se obter respostas concretas e finitas; sobretudo porque ¢
impossivel colocar Deus em alguma epistemologia, no mesmo sentido em que sdo os
objetos empiricos e racionais, porque Ele transcende as condi¢des de possibilidade do
conhecimento humano. Na Critica da razdo pura, Kant dizia que Deus nao pode ser
conhecido teoricamente, apenas postulado pela razdo pratica — o que reverbera a

perspectiva de Rousseau, pois acerca disso, ele afirma:

Compenetrado de minha insuficiéncia, nunca raciocinarei acerca da natureza
de Deus, sendo em sendo for¢ado pelo sentimento de suas relagdes comigo.
Esses raciocinios sdo sempre temerarios, um homem prudente a eles ndo se
deve entregar sendao com temor e certo de que ndo ¢ feito para aprofunda-los:
pois o que ha de mais injurioso para a Divindade ndo é ndo pensar nela e sim
pensar errado a seu respeito (Rousseau, 1973, p. 314).

Em se tratando da organizacdo da criacdo, Rousseau simplifica a ideia dizendo
que o cosmo pode ser categorizado em matérias e corpos: “Tudo o que sinto fora de mim
e que age sobre meus sentidos, eu chamo matéria; e a todas as porgoes de matéria que
concedo reunidas em seres individuais eu chamo de corpos” (Idem — grifos nossos).

%9 mas os homens fazem parte dos corpos. Ou seja,

Ambas formam o mundo e a natureza,
o intento da Profissdo de Fé ndo ¢ o de gerar questionamento e resolvé-los de forma
racional. A razdo deverd ser utilizada posteriormente, uma vez que em primeiro lugar ¢
preciso buscar conhecer os proprios sentimentos, como se o vigario estivesse revisitando
ao aforismo grego do conhecer-se a si mesmo. No entanto, a perspectiva do vigario
saboiano baseia-se no exercicio do sentimento. Ou seja, conhecer a si mesmo quer dizer
conhecer as suas sensagdes € seus proprios sentimentos, percebendo a influéncia destes
sentidos na sua existéncia. Eles afirmam que “é preciso portanto voltar meus olhos para

mim mesmo para conhecer o instrumento de que me quero servir” (Idem); uma vez que

“perceber ¢ sentir” (Idem, p. 305). Logo, percebe-se que Rousseau inverte o cogito

[73 1)

89 Mais uma vez ressaltamos a diferenca entre natureza grafada com “n” maitisculo e mintisculo. Pois este
caso ilustra bem a perspectiva de Rousseau e o porqué do uso distinto.
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cartesiano® para uma formulagdo mais sensivel: “sinto, logo existo” (Paiva, 2021, p. 91),
a qual poderia perfeitamente ser considerada como a base do primeiro principio da
filosofia que Rousseau procurava, para parafrasear Descartes. De acordo com Paiva
(2021, p. 91 — grifos do autor): “O penso, logo, existo no contexto do [luminismo desloca-
se num sentido contrario e passa a depender da observagdo dos fatos e da experiéncia,
gerando um cogito iluminista que seria traduzido pela construgdo: existo, logo, penso.
Rousseau, o “patinho feio” dos philosophes, introduz elementos que o distancia
consideravelmente do cogito cartesiano bem como do iluminista. Para ele a frase que
melhor traduziria seu pensamento seria: sinfo, logo existo. Pois, tomando suas proprias
palavras: “Existir para nos ¢ sentir”.

No prefacio da Carta a Beaumont e outros escritos sobre a religido e a moral
(2005), José Oscar de Almeida Marques ¢ sugestivo em seu comentario sobre a intengao
de Rousseau ao escrever a Carta ao senhor de Franquiéres (1769),°! a qual, segundo
Marques, trata-se de um texto tardio, de carater defensivo, autobiografico e filoséfico, no
qual ele esclarece e reafirma sua posi¢do religiosa e moral, sobretudo diante das criticas
de incoeréncia, impiedade ou ceticismo que lhe eram dirigidas. Além disso, Rousseau se
distancia, a0 mesmo tempo, da perspectiva iluminista e do dogmatismo tradicionalmente
religioso, buscando impetrar uma acdo religiosa respaldada em uma razdo atrela a
consciéncia junto a um sentimento plenamente verdadeiro. Ao afirmar que “jamais [teria]
forcas para terminar o grande trabalho de uma reforma” (Rousseau, 2005, p. 178),
Rousseau aponta que a religido continua carecendo de modificacdes, mas que ndo sera
ele quem fara tal feito. Doutra forma, o genebrino também continuaré a ndo se deleitar na
davida que pode conduzir tanto ao ceticismo ateista quanto a inquietacao do espirito.De
acordo com Marques (2005, p. 15) Rousseau retoma o sentimento interior, que ¢
alicercado pela razdo e pelo sentimento voltados a natureza, pois somente através dele

torna-se possivel “escapar dos infindaveis sofismas da razao”.

% Resumidamente, o cogito cartesiano é a afirmacdo de que o proprio ato de pensar garante, de modo
imediato e indubitavel, a existéncia do sujeito que pensa. Diz ele: “Percebi que, a0 mesmo tempo que eu
queria pensar que tudo era falso, fazia-se necessario que eu, que pensava, fosse alguma coisa. E, ao notar
que esta verdade: eu penso, logo éxito, era tdo solida e tdo correta que as mais extravagantes suposicdes
dos céticos ndo seriam capazes de lhe causar abalo, julguei que podia considera-la, sem escrapulo algum,
o primeiro principio da filosofia que eu procurava” (Descartes, 2004, p. 62 — grifo do autor).

91 (Marques, 2005) Nos elucida acerca do contexto e os objetivos que motivaram a escrita de Rousseau ao
senhor de Franquiéres. Em resumo, o genebrino busca argumentar sobre a perspectiva religiosa agnosticista
de Franquiéres. Rousseau bastou-se em utilizar o velho argumento que parece ter lhe bastado por toda a
vida, ou seja, “o apelo a clareza proporcionada pelo sentimento interno” (p. 14).
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Portanto, quando falamos de uma religido intimista, ou seja, muito mais interna e
particular do que externa e coletiva, entende-se por analogia que tal sugestdo feita por
Rousseau vai além de uma simples sugestdo e apresenta-se como exercicio proprio do
autor. Ou seja, nao ha uma preocupagdo em justificar e comprovar sua f€; e por isso, o
objetivo do autor vislumbra o deslocamento do pensar para o sentir, no sentido de
fundamentar o existir. Esse sentimento interno seria, tanto em sua proposta filosofica de
religido quanto em seu exercicio religioso particular, “o inico guia que nos permite
escapar os infindaveis sofismas da razao e que a propria filosofia, em toda a sua pompa,
ndo esta ela propria em condi¢des de dispensa-lo” (Rousseau, 2005, p. 14-15).

A confianca no sentimento ndo ¢, de forma alguma, um passo irresponsavel e
meramente sensitivo. Se fosse, teriamos um outro problema a ser resolvido, ou seja, o
risco de ser guiado por um sensualismo exacerbado.’? Para entendermos esse dilema ¢
necessario compreendermos que no fim, o sentimento religioso esté ligado a localizagdo
da verdade naquilo que ¢ externo, assim como Rousseau afirma: “Sei somente que a
verdade estd nas coisas € nao em meu espirito que as julga, e quanto menos ponho de mim
nos julgamentos, mas certo estou de aproximar-me da verdade: assim, a regra de entregar-
me ao sentimento mais do que a razao ¢ confirmada pela propria razdo” (Rousseau, 1973,
p. 306). Tal afirmativa nos leva a considerd-la como racional e evita uma leitura
sensualista, mas ndo se pode esquecer que essa razao ¢ autorizada e exercitada pelo

sentimento. E o que se pode chamar de razdo-sensitiva. Como bem salienta Campos

(2020, p. 335 — grifo do autor):

A confianga que se tem no sentimento ndo ocorre porque o sentimento ¢ em si
mesmo seguro, correto, infalivel, mas porque a razdo ¢é falha e porque no
sentimento se identifica o critério de diferenciagdo do conhecimento que pode
ser (grifo nosso) falho, ou digno de desconfianga. Afirma-se o sentimento
porque se desconfia da razdo, pois ¢ mais razoavel ndo ser totalmente racional,
ndo confirmar exclusivamente no juizo, mas ser verdadeiro na admissdo do
erro e ser, por isso, honesto.

Derathé (1995, p. 77, apud Campos, 2020) afirmou que em Rousseau “ndo hd uma

oposi¢cdo, mas uma constante colaboracdo do sentimento e da razdo”. Ou seja, a via

92 O sensualismo, também chamado sensismo, foi uma corrente filosdfica influente no século XVII e XVIII,
particularmente na Inglaterra e na Franga, associada ao Iluminismo. Essa perspectiva sustenta que todo
conhecimento humano se origina da experiéncia sensorial, ou seja, das impressdes captadas pelos sentidos,
refletindo a forma como o individuo se relaciona com o mundo fisico e organiza suas ideias a partir dessas
percepcoes. Um sensualismo exacerbado seria uma forma de valorizagdo excessiva das sensacdes e
percepgdes sensoriais como Unicas fontes de conhecimento ou de orientagdo da vida humana, a ponto de
desconsiderar ou reduzir a importdncia da razdo, da reflexdo, da moral ou de outras dimensdes da
experiéncia humana.
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racional deve vasculhar o objeto interno, mas, em ultima instancia, ¢ a via do sentimento
quem autoriza e localiza a verdade. Este movimento justifica-se pela ineficiéncia racional
atestada por Rousseau. Ele € claro e direto em apontar que, por si s0, a razao nao consegue
acessar a verdade; nem tampouco o sagrado. Todavia, da mesma forma que a razao seria
insuficiente, o exercicio sentimental seria cego e facilmente manipulavel. E por isso que
a jun¢do entre razao e sentimento, resultando na “féormula” razao-sensitiva apresenta-se
como a via mediadora; conciliadora; e propiciadora do verdadeiro caminho a verdade.

E prudente ressaltarmos que a perspectiva de um Rousseau “deista as avessas”,
citada no segundo capitulo desta dissertagdo, ancora-se predominantemente nesta
dualidade racional-sensitiva. Pois ao compreender o Ser, o Cosmo e o Ente, Rousseau
expde o lado teista que forma a dualidade teista-deista que ja foi comentada
anteriormente. Com base na relacao direta que a Profissdo de Fé ¢ conduzida, Castro
(2010, p. 30) fundamenta a perspectiva de um “teismo rousseauniano” ancorada na
perspectiva de Henri Gouhier, haja vista que o mesmo constatou que Rousseau
reconheceu “os limites da razdo frente as problematicas metafisicas da religido natural”.

Portanto, o autor postula os conceitos de religido civil, religido do homem e
religido natural, como pertencentes desse teismo”® rousseauniano. Por outro lado, o
deismo que postulamos aqui como “as avessas” tem relagdo com o meio termo no qual
Rousseau parece estar localizado. Pois do ponto de vista classico, bem se sabe que os
deistas ndo consideram a agao intervencionista de um Deus criador do Cosmo; tampouco
postulam fragmentos dogmaticos, como os rés artigos de fé, sugerindo uma espécie de
relacdo entre Criador e criatura. Sobre isso, o autor comenta:

O mundo néo ¢ portanto um grande animal que se move sozinho; ha pois uma
causa estranha de seus movimentos, causa que ndo percebo; mas a persuasio
interior torna-me essa causa tdo sensivel que ndo posso ver mover-se o sol sem

imaginar uma forga que o empurre, ou, se a terra gira, acredito sentir uma méao
que a faz girar (Rousseau, 1973, p. 308).

E neste sentido que vemos que o Vigério postula trés artigos de fé: “Acredito
portanto que uma vontade move o universo ¢ anima a natureza. Eis o meu primeiro
dogma, e meu primeiro artigo de f&¢” (Idem). Em seguida, ap6s algumas reflexdes que
buscam justificar seu primeiro artigo, vemos seu segundo artigo ser apresentado. Essa

vontade que caracteriza o primeiro artigo, ¢ dotada de inteligéncia: “Se a matéria em

9 Como discute Paiva (2014) Rousseau é fundamentalmente deista, no sentido de reconhecer Deus como
Criador, mas ndo como controlador direto do mundo ou dos destinos humanos; contudo, ele mantém um
teismo moral, pois a crenca em Deus orienta a vida ética e a educa¢do do homem.



108

movimento me mostra uma vontade, a matéria em movimento segundo certas leis mostra-
me a uma inteligéncia; ¢ meu segundo artigo de fé¢” (Idem). Por fim, seu terceiro e ultimo
artigo da tracos finais a sua perspectiva de um “deista as avessas”, que se abre para um
teismo: essa vontade que ¢ dotada de inteligéncia, possui em sua forca motora uma
vontade, como segue:
Acredito portanto que o mundo é governado por uma vontade poderosa e sabia;
eu o vejo, ou melhor, eu o sinto e ¢ que me importa saber (...) O principio de
toda agdo esta na vontade de um ser livre; O homem ¢ portanto livre em suas

acdes e, como tal, animado por uma substancia imaterial” (Rousseau, 1973, p.
313).

A partir dessas concepgoes, emergem duas questdes que merecem nossa atengao
e analise. Em primeiro lugar, observa-se que o Vigdrio mantém uma coeréncia interna ao
adotar uma perspectiva simplificada e minimalista da fé. Ele reconhece a existéncia de
mistérios inacessiveis a razao humana e, diante da impossibilidade de decifra-los, propde
trés principios elementares que considera suficientes para proporcionar, ainda que de
forma rudimentar, a compreensdo de si mesmo e das demais criaturas do universo. Tal
possibilidade, justamente por sua simplicidade, mostra-se passivel de extensdo e partilha
entre um amplo numero de pessoas, de modo que a experiéncia de coletividade se torna
vidvel gragas a interpretagdo que o Vigario oferece de elementos que, por si mesmos,
seriam de dificil assimilagao.

A segunda questdo a ser pontuada ¢ que, além dessa compreensao, os artigos do
Vigério sdo um exercicio transcendental que acontece de forma independente. Ao
determos os olhos na Profissdo de Fé, nao vemos em momento algum o vigario vincular
seus discursos a uma pratica religiosa tradicional especifica. Nao vemos missa, reza,
oragdo, ritual, tampouco se tem como objetivo catequizar o jovem e atreld-lo a uma
instituicao, igreja ou grupo. Essa forma livre e auténtica também justifica os entraves com
Beaumont. Ora, sendo este um funcionario da Igreja, Rousseau apresentou-se como um
grande concorrente e inimigo, talvez até pior do que Lutero e Calvino. Pois mesmo sendo
protestante, a proposta religiosa que Rousseau buscava desenvolver na figura do vigario
¢ um tanto quanto desatrelada do protestantismo, isso porque a base de sua religido, bem
como de toda a sua filosofia, ¢ a natureza, principalmente na dimensao trabalhada por
Paiva (2007), de uma natureza absoluta (N), que poderia soar como uma heresia a
Beaumont. Essa diferengca se dd porque, como diz Paiva (2014) em A4 religido de
Rousseau (2014), ao escrevé-la com “n” minusculo, Rousseau referia-se a natureza

enquanto criatura, envolvendo o cosmo e toda realidade biofisica. Quando escrita com
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“n” maidsculo, nota-se uma conotagdo quase divinizada; ao menos sublimada; uma forga
motriz, como se a Natureza potencializasse a natureza “num sentido providencialista,
diferente dos varios sentidos que emprega ao longo de seus escritos, o termo utilizado se
sobressai, sublimando-se e adquirindo caracteristicas dadas geralmente a Providéncia
Divina” (Paiva, 2014, p. 402).

Outro aspecto que deve ter parecido herético ao “funcionario da Igreja”, é o
sentido que aparece nas palavras do Vigario, ao considerar como desnecessarios tanto os
ditames das instituigdes religiosas, como suas tutelas e seus mandatdrios, ao mesmo
tempo que chamava a tencdo para a natureza. Ele diz: “ndo preciso que me ensinem este
culto, ele me ¢ ditado pela propria natureza” (Rousseau, 1973, p. 315). Uma vez que este
culto faz parte da esséncia e da existéncia do homem, tanto a coercdo quanto a
intermediagdao acabam sendo totalmente desnecessarias. Ora, natural quer dizer inerente;
inerente supde algo inevitdvel. Todavia, o método racional-sensitivo delineado por
Rousseau necessita de forgas para aplica-lo. Mesmo que Vigéario esteja assumindo uma
posicdo, que ¢ a de sua propria religido, “ele ndo a apresenta impositivamente,
dogmaticamente, a todos, pois para fazer isso ele teria que ter certeza acerca de pontos
que sua razdo ndo pode decidir. O vigério assume de “boa-fé¢” o partido cristdo”.
(Kawauche, 2008, p. 129). Haja vista que “Rousseau pretende mostrar, pela figura do
vigario, que ¢ possivel ser fiel as suas proprias convicgdes religiosas sem ser intolerante
em relagdo as outras crengas” (Idem).

Nota-se, portanto, que Rousseau postula a consciéncia como mediadora entre o
homem social — corrompido e condicionado pelos vicios da sociedade — ¢ o homem
religioso — depurado e voltado a transcendéncia. Em uma perspectiva de estética
religiosa, a consciéncia funciona como o primeiro vetor, a “voz da alma” (Rousseau,
1973, p. 326), orientando o individuo na distingdo entre o bem e o mal e permitindo o
acesso a dimensdo moral e espiritual. O segundo vetor esta relacionado a liberdade,
intrinseca a natureza humana, pois o0 homem ¢, por esséncia, “ativo e livre” (Rousseau,
1973, p. 318). No entanto, dado que o homem social se encontra corrompido, ¢ a
consciéncia que deve inicialmente tutelar a liberdade, direcionando-a ao exercicio correto
da agdo e garantindo que esta conduza ao desenvolvimento de um homem
verdadeiramente livre.

Nesse contexto, tanto a razao quanto o sentimento moral devem ser abordados
com cautela, uma vez que ndo sdo capacidades naturais, mas sim mediadas pelo contato

social e pelo desenvolvimento histérico do homem. No Segundo Discurso, Rousseau
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demonstra que até a linguagem, por ndo ser inata, precisou ser inventada pelos homens,
e que a razdo, enquanto exercicio reflexivo estruturado pela linguagem, emerge
principalmente das interacdes linguisticas e sociais. Dessa forma, a razdo pode ser
desviada por intengdes negativas, usos pejorativos € manipulagdes maliciosas, refletindo
a corrupc¢ao do meio social. Essa desconfianca também se reflete na Carta a Beaumont,
na qual Rousseau reafirma a coeréncia de sua reflexdo sobre intermediagdo, razao e
sentimento, alertando para os limites e riscos das mediacdes humanas, inclusive no
dominio religioso: “nossas linguas sdo obras dos homens, € os homens sdo mentirosos”
(Rousseau, 2005, p. 83). Assim, Rousseau evidencia que a razdo e o sentimento moral,
quando separados da consciéncia e do contato direto com a natureza, podem se tornar
instrumentos de engano e corrupgao.

Ou seja, considerando que a consciéncia ¢ uma faculdade individual, ela deve ser
cultivada pelo proprio individuo como guia para o agir moral e para o exercicio da
honestidade. Para Rousseau, a liberdade ndo se reduz a um poder abstrato, mas se
concretiza no alinhamento entre o homem e sua propria natureza, orientado pelos
sentimentos naturais — como o amor-de-si € a piedade — e refletido pela consciéncia. A
razao, por sua vez, surge como instrumento de comunica¢do e mediagdo social, devendo
sempre ser subordinada aos impulsos morais inatos. Assim, o exercicio da liberdade e da
virtude depende da aten¢do constante a voz interior, proporcionada pelo grande Ser®*, que
direciona o homem para agir de acordo com a bondade natural, mesmo em meio as
corrupgdes da vida social. Pois ao tratar sobre a ideia de retorno ou reconexdo com a
primeira natureza do homem (que é boa), podemos constatar que esta busca visa
objetivamente alcancar a esséncia boa depositada pelo Autor das Coisas no homem. O
que queremos dizer ¢ que: o alinhamento citado anteriormente s6 ¢ possivel através da
transmutacdo do homem; desatrelando-se das amarras corruptivas da sociedade e
adentrando (ou contatando) o espaco de perfei¢do da natureza que essencialmente ¢ sua.
Como bem salienta Paiva (2007), em Rousseau, além do significado fisico e cosmico, a
natureza goza de estatuto sagrado e transcendental. Ou seja, tal espago de perfei¢do
chamado de natureza ¢ o que Rousseau considera como sagrado. Tudo isso ¢ possivel

pela via da consciéncia, haja vista que nela, por ela e através dela:

% No Livro IV de Emilio, no opuisculo da Profissdo de Fé, tem-se uma afirmativa que elucida tal afirmaco:
“N&o vejo mais em mim sendo a obra e o instrumento do grande Ser que quer o bem, que o faz, que fara o
meu com a ajuda de minhas vontades as dele e o bom emprego de minha liberdade; aquies¢o a ordem que
ele estabelece, certo de gozar eu mesmo um dia dessa ordem e de nela encontrar minha felicidade (...)”
(Rousseau, 1973, p. 333 — grifos nossos).
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As regras morais, em conformidade com a liberdade humana, servem para dar
ao homem, no plano “metafisico”, no plano em que ocorrem n3o mais 0s
ditames das leis mecanicas, um retorno do homem a si, quando as leis do corpo
se calam e s6 a voz da alma fala. Mas ao fazer esse exame, a investigagdo de
si, € preciso extrair da consulta da propria alma as condigdes, as expressoes, 0s
discursos que passam a ser condi¢des de possibilidade para se pensar uma agéo
moral, quanto a sua corregdo e honestidade (...)” (Campos, 2020, p. 351).

Nisso, € necessario relembrar que as premissas aqui citadas fazem parte das licdes
e reflexdes do vigario para um jovem expatriado. E o fato desse jovem ter sido expatriado
¢ figurado de maneira injusta. Ou seja, ao atrelar justiga e felicidade, percebe-se que um
dos objetivos do vigario € postular a justica tanto como um direito de todos como uma
condicdo a felicidade: “Quanto mais me volto para mim, quanto mais me consulto, mais
leio estas palavras escritas em minha alma: Sé justo e serds feliz”. (Rousseau, 1973, p.
320 — grifos do autor). Isso nos remete a ideia de autenticidade, que para Rousseau,
sobretudo no aspecto religioso, possui grande valor e €, portanto, inegociavel. Todavia,
essa verdade deve ser reconhecida na natureza; e ndo somente reconhecida, mas sim,
seguida. Na Carta a Beaumont, no bojo argumentativo da escrita, Rousseau (2005, p. 80)
afirma ter observado na religido a mesma falsidade da politica. Além de considerar que
“o verdadeiro crente ndo pode adaptar-se a todo esse fingimento” (Idem), o autor sugere
dois principais aspectos que sdo Uteis para examinar as religides, depura-las e, assim,

poder ser um religioso auténtico. Em suas proprias palavras:

Vejo, entdo, duas maneiras de examinar e comparar as diversas religides. A
primeira, considerando o que ha nelas de verdadeiro e de falso, seja quanto aos
fatos, naturais ou sobrenaturais, sobre os quais estdo estabelecidas, seja as
idéias que a razéo nos da sobre o Ser supremo ¢ o culto que ele deseja de nos.
A segunda, considerado seus efeitos temporais e morais sobre a vida terrena,
de acordo com o bem e 0 mal que podem fazer a sociedade e ao género humano
(Id. Tbidem).

E pertinente destacarmos que o alter ego de Rousseau ¢ exprimido também na
figura do vigario de maneira predominante. E nisso, quando nos remetemos a historia
pessoal do genebrino, notamos que esta ansia pela justica possui relagdo com a situagdo
injusta que vivenciada no contexto da adolescéncia. E nesta mesma faixa etaria que
Emilio se encontra. Ou seja, dentre as varias intengdes do preceptor, evidencia-se a de
ensinar o seu aluno a precaver-se das injusticas e das maldades episcopais. Algo que
Rousseau ndo conseguira, como o proprio autor relata em suas Confissoes. Logo, percebe-
se que um dos pontos que constituem o método avaliativo sugerido pelo vigario € o crivo

da justica. Nota-se que no segundo artigo de f€, ele considera o Autor das Coisas como
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inteligente; por correspondéncia quase logica, ele considera que “Deus ¢ bom e [sua]
bondade ¢ o amor a ordem” (Rousseau, 1973, p. 324). Junto a isso, considerada ainda que
a bondade de Deus estaria atrelada a sua justica. Em suas palavras: “Deus ¢ justo; estou
convencido disso, ¢ uma conseqiiéncia de sua bondade” (Idem, p. 325).

A partir disso, verifica-se que Rousseau estad convencido de que o mal € fruto das
relagdes entre os homens. Nao sendo possivel culpabilizar a Providéncia por tal feito,
tem-se ciéncia das atitudes corruptivas do homem social. E por isso que o preceptor
adverte Emilio sobre os perigos das paixdes,” considerando como necessario o voltar-se
a si mesmo e iniciar sua educacao pelo campo, longe das cidades, onde reina uma relativa
paz e as relagdes humanas menos problematicas entre os camponeses. Ora, se a esséncia
do homem ¢ boa, o caminho de regeneracdo deve ser, primeiramente, interior; se a
esséncia supde algo interno, ao estar conectado a ela, o homem pode regenerar-se, indo
do estado de corrupg¢do ao estado de (re)conexdo com a natureza, cujo melhor espago € o
campo. E somente apés isso que o homem esta pronto para transcender, pois ¢ no gatilho
dado pela propria natureza que ele deverd, de fato, (re)conhecer-se para reconhecer ao
outro e, dessa forma, viver bem no mundo social.

Esse espaco minimo, longo dos problemas sociais, tem muito a ver com a

simplicidade que esta implicita em seu credo minimum. Diz ele:

Vés em minha exposigdo apenas a religido natural; ¢ muito estranho que seja
preciso outra. [...] As maiores idéias da divindade vém-nos pela razdo sozinha.
Vé o espetaculo da natureza, escuta a voz interior. Deus ndo disse tudo a nossos
olhos, a nossa consciéncia, ao nosso juizo? Que mais nos dirdo os homens?”
(1973, p. 338).

Rousseau nos mostra que caso os homens tivessem dado ouvidos apenas aquilo
que “Deus diz ao [seu] cora¢do” ndo haveria “mais do que uma religido na terra”. Por
meio do Vigario, percebe-se que o ceticismo religioso e a circunspec¢do permitem, de
fato, evidenciar os aspectos que efetivamente caracterizam e viabilizam o exercicio da
religido. Por meio do Vigario, percebe-se que o ceticismo religioso € a circunspecgao
permitem, de fato, evidenciar os aspectos que efetivamente caracterizam e viabilizam o

exercicio da religido:

Eis o ceticismo involuntario em que me quedei; mas este ceticismo ndo me ¢
em absoluto penoso, porque ndo se estende aos pontos essenciais a pratica, e

9 Neste ponto, vale o comentario de que o termo “paixio” no singular e “paixdes” no plural, sio utilizados
por Rousseau nos mais diversos sentidos. Nossa intengdo ¢ utilizar o sentido de gosto. Ou seja, entende-se
como paixdo aquilo que norteia e chama a atengdo do homem. Logo, estando o homem social corrompido,
0 seu gosto o norteia e o faz querer aquilo que é ruim. Este é o alerta que Rousseau faz ao leitor, ou seja, é
necessario que haja uma transmutacéo do gosto; que ele passe de corrompido para incorrupto; de depravado
para puro; de social para natural.
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que estou bem convencido dos principios de todos os meus deveres sirvo a
Deus na simplicidade de meu coragdo. Nao procuro saber sendo o que importa
a minha conduta. Quanto aos dogmas que nao influem nem nas a¢des nem na
moral, e com os quais tanta gente se atormenta, nio me preocupo
absolutamente. Encaro todas as religioes particulares como institui¢oes
salutares que prescrevem em cada pais uma maneira uniforme de honrar Deus
através de um culto publico, ¢ que podem todas ter suas razdes no clima, no
governo, no génio do povo, ou em qualquer outra causa local que torna uma
preferivel a outra, segundo os tempos e lugares. Acredito todas serem boas
quando se serve a Deus convenientemente. O culto essencial é o do coragdo.
Deus ndo rejeita a homenagem quando é sincera, qualquer que seja a forma
que é oferecida (Rousseau, 1973, p. 355 — grifos nossos).

Ao dizer que o homem ¢ natureza, nao queremos dizer que o homem ¢ a natureza
s30 a mesma coisa, mas sim que ha uma por¢ao da natureza na condicdo do homem
enquanto humano. E essa preciosa nogdo que as religides tradicionais e a propria
sociedade como um todo nos fazem esquecer. Ora, mesmo o homem e a natureza sendo
polos que contenham grandezas e proporg¢des distintas, ha uma fragao que ¢ depositada
pelo criador na criatura. Essa ¢ uma das razdes que fazem Rousseau dispensar o
conglomerado litargico e ritualistico das religides. Castro (2010) dedica dois dos trés
capitulos de sua dissertacdo de mestrado para demonstrar o problema que tal dispensac¢ao
trouxe a Rousseau. A autora nos comenta que “Rousseau se mostra contrario as
institui¢des por julgar que as mesmas conduzem ao dogma negativo” (Castro, 2010, p.
19); e salienta dizendo que para o genebrino “Deus ndo requer rituais, mas a adoragdo
pura vinda do coragdo” (Idem, p. 21).

Nesse contexto, a consciéncia assume papel central na filosofia religiosa de
Rousseau, configurando-se como uma das bases estruturais de seu arquétipo religioso.
Embora o homem possa iludir todo o mundo, ndo ¢ capaz de enganar a si mesmo: ¢ a
consciéncia que o interpela, e essa interpelacdo ndo falha. A consciéncia nido falha
precisamente por atuar como elo entre o humano e o divino, compondo a triade
fundamental Deus—consciéncia—homem. Ela regula a conduta humana ao manifestar a
presenca deixada pelo Autor das coisas no homem, pelo Criador na criatura, por Deus em
noés, tornando visivel e operante no sujeito a dimensao transcendental da moral e da fé.
Ora, salienta Rousseau: “Nao disse Deus tudo a nossos olhos, a nossa consciéncia, a nosso
julgamento? Que nos dirdo a mais os homens?” (Rousseau, 1973, p. 337). Este ponto nos
leva a uma exposi¢ao sincera do autor; além de abrir vazao para comentarmos sobre a
tolerancia religiosa que ¢ outro fundamento da religido natural. Ao utilizar a interrogacao,
o autor ¢ provocativo, € questiona as revelacdes dos homens; e neste caso, tal

questionamento pode perfeitamente ser alocado aos “homens da igreja’:
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Que nos dirdo a mais os homens? Suas revelacdes ndo fazem sendo degradar
Deus, dando-lhe as paixdes humanas. Longe de esclarecer as no¢des do grande
Ser, vejo que os dogmas particulares as embrulham; que longe de as enobrecer,
eles as aviltam; que aos mistérios inconcebiveis que o cercam acrescentam
contradi¢des absurdas; que tornam o homem orgulhoso, intolerante, cruel; que
longe de estabelecer a paz na terra, nela introduzem o ferro e o fogo. Pergunto-
me para que tudo isso, sem saber responder. SO vejo nisso os crimes dos
homens ¢ as misérias do género humano (Idem, p. 337-338 — grifos nossos).

Nesse ponto, ¢ preciso considerar que além de demonstrar-se insatisfeito com os
lideres sacerdotais das igrejas — sobretudo a Catdlica (Castro, 2010) —, Rousseau
também aponta a incoeréncia dos proprios religiosos que se limitam ao cumprimento
dogmatico (e nem assim os cumpre) e abrem mao do agir social e moral. Nomeando-os
como fanaticos e hipocritas, Rousseau afirma:

A maior parte dos novos cultos se estabelece pelo fanatismo e se mantém pela
hipocrisia; dai segue que ofendam a razdo e ndo conduzam a virtude. O
entusiasmo e o delirio ndo raciocinam; enquanto duram, tudo se aceita e pouco
se regateia sobre os dogmas. E, além disso, ¢ tdo comodo! Custa tdo pouco
seguir uma doutrina, e custa tanto praticar a moral, que, aderindo ao lado mais

facil, a falta das boas obras ¢ compensada pelo mérito de uma grande f¢€ (...)”
(Rousseau, 2005, p. 83).

Junto a isso, Rousseau sobe ainda mais o tom ao denunciar a coer¢ao exercida
pela fuga ao siléncio e a falsidade que opera nos grupos religiosos. Nisso, ele culpabiliza
tanto aquele que se cala quanto aqueles que o calam: “As pessoas submetem-se em
siléncio, o interesse aconselha seguir a opinido daqueles de quem se herda. Faz-se, entdo,
como os outros, exceto rir-se a vontade particular daquilo que se finge respeitar em
publico” (Idem, p. 84). Por fim, tendo organizado todas essas objecdes, Rousseau ataca a
Beaumont dizendo:

E assim, Senhor Arcebispo, que pensa o grosso dos homens na maioria das
religides, e principalmente na que o senhor professa; e essa ¢ a explicacdo das

inconsisténcias que se observam entre sua moral e suas agdes. Sua crenga ¢
apenas aparéncia, e seus costumes sdo como sua f¢” (Idem).

Dessa forma, religido natural apresenta-se como um caminho curto, direto,
verdadeiro e confidvel. Haja vista que nela, as hipocrisias € os demais problemas sao
nulos e inexistentes. Mesmo sendo uma relacdo individual e particular, seus alcances
também podem ser coletivos e externos. No entanto, por ndo carecer de intermedidrios,
seus métodos e suas metodologias nao estdo incluidas na sociabilidade corrompida dos
homens; e assim, torna-se possivel que a relagao transcendente e sagrada (que deveria ser
o maior interesse das religides) de fato acontega. Além disso, abre-se vazdo para o

exercicio da humildade, da bondade e, sobretudo (de maneira muito eficaz) da tolerancia



115

religiosa. Tal exercicio ¢ um dos vérios fatores que foram iniciados por e a partir de
Rousseau. Vale ressaltar sua maturidade e forma avangada em perspectivar algo que nao
culminasse num fanatismo religioso nem sugere uma espécie de ateismo materialista. Ao
contrario disso, percebe-se que através de Rousseau, o surgimento de uma terceira via,
que busca unir e conciliar a coexisténcia dos ritos de transcendéncia na sociedade,
oferecendo um caminho entre os dois polos consagrados, por um lado pelo dogmatismo
institucional religioso e, por outro pelo o ateismo — ambos influentes entre os habitantes
da chamada “Republica das Letras”.%

E essa nova forma de ver as coisas, isto é, uma terceira via que, em resumo, define
a ideia de ser tolerante, na formac¢do de um cidaddo de uma possivel “republica da
tolerancia”. Na Profissdo de Fé, nota-se que Rousseau opta pela via da circunspecgdo e
da tolerancia religiosa principalmente porque € praticamente impossivel que apenas uma
entre tantas religides desfrute de um estatuto de exclusividade ao ponto de ser um
monopolio atestado pelo Autor das Coisas e, por isso, poder anular todas as outras
possibilidades de acesso ao sagrado e a transcendéncia. Além disso, percebe-se que, além
da simplificagdo ja citada por nos, Rousseau procura resumir e aproximar os dogmas da
sua religido natural, a ponto de atestar a presenca deles em toda e qualquer religido. De

acordo com Kawauche (2008, p. 119):

Tal recorte se justifica em nossa analise pela importancia que Jean-Jacques
atribui nesse texto a relag@o entre a idéia de tolerancia e os dogmas essenciais
da religido natural no estabelecimento da ordem civil, e, a0 mesmo tempo, pelo
repudio do vigario aos efeitos nocivos da intolerdncia decorrentes dos dogmas
instituidos nas religioes historicas: “o fanatismo cego, a supersti¢do cruel, o
estipido preconceito.

Através do vigario, vemos a justificativa desse feito ser pautada pela infinidade
da duvida, pela disputa desnecessaria da verdade e, sobretudo, pela dificuldade do proprio
vigario em: escolher uma seita correta; distinguir uma seita da outra; espantar-se com o
fato de que todos as vejam como similares e quase idénticas. Além disso, novamente, o
autor se mostra incomodado com a falta de clareza daqueles que dizem crer (seja em Deus
ou na pratica que adotara) e com a forma estupida pelo qual depositam total confianca

num intermediario (pastor, padre, cura, etc.) Ele diz que:

% A Republica das Letras, na época de Rousseau ndo era um Estado nem uma organizagdo formal, mas sim
um circuito intelectual transnacional formado por escritores, filosofos, académicos e criticos que trocavam
ideias, livros, cartas e ensaios. Seu objetivo central era promover o debate, a circulagdo do conhecimento e
a critica as estruturas autoritarias, funcionando como uma “esfera publica” que transcendia fronteiras
nacionais e politicas.
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Encarando o ponto a que eu chegara como o ponto comum de que partiam
todos os crentes para chegar a um culto mais esclarecido, ndo encontrava nos
dogmas da religido natural senfo os elementos de qualquer religido. Eu
considerava essa diversidade de seitas que reinam sobre a terra e que se acusam
mutualmente de mentira e de erro; eu me perguntava: qual a boa? Cada qual
me respondia: a minha. Cada qual dizia: s6 eu e meus partidarios pensamos
certo; todos os outros erram. E como sabeis que vossa seita é a boa? Porque
Deus disse. E quem vos disse que Deus o disse? Meu pastor que o sabe muito
bem. Meu pastor disse-me de acreditar assim e assim acredito: ele assegura-
me que todos os que dizem de outra maneira mentem e eu ndo os escuto
(Rousseau, 1973, p. 339).

Nisso, vemos que a forma utilizada pelo vigario para chamar a atengao do jovem
interlocutor sobre a tematica da religido e, ao mesmo tempo, atenuar a introdugao das
questdes complexas citadas anteriormente, baseia-se no exercicio da autonomia do
proprio educando. Como bem salienta Campos (2015), independente do caminho
religioso que sera escolhido por Emilio, o mais importante ¢ que esta caminhada o
potencialize de forma individual e coletiva. Ou seja, “a religido tem a funcao de ajudar a
formar os valores a partir dos quais o individuo vai agir e, por isso, consolidar sua posicao
como agente em sociedade disposto a agir moralmente”. (p. 325). De forma analoga,

Paiva (2014, p. 411 — grifo nosso) afirma que mesmo que o tema seja:

Complexo e polémico, a religido natural se apresenta no Emilio como uma das
ligdes introdutdrias as questdes morais. Uma vez que a sociedade corrompida
ndo serve como referéncia, ¢ preciso buscar na Natureza os exemplos, os
recursos didaticos e todos os elementos necessarios a reflexdo em torno dos
costumes, bem como ao julgamento das agdes humanas. O carater religioso do
discurso concede uma certa sacralidade a essa busca e uma devogado ao objeto
buscado, a natureza.

O que percebemos ¢ que, para Rousseau, nem a religido nem a pratica religiosa
devem ter como finalidade a padronizacao dos homens, tampouco o anseio de alcangar
uma santificacdo (no sentido de ser perfeito). Isso seria incompativel com a propria
perspectiva “negativa” que Rousseau aplica aos conceitos para indica-los como proximos
da natureza e distantes da positividade da corrupg¢do social, tal como acontece em sua
educagdo negativa, mas que pode ser aplicada a religido e a propria condigdo humana. Se
em nossa opinido um dos objetivos da Profissdo de Fé do Vigario Saboiano € alcangar a
verdade, ndo ha relagdo de santificacdo, mas sim de restauracdo de sua condi¢do decaida,
por via de uma formacgao encaminhada pela natureza, pela sensibilidade e pelo sentimento

interior.
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Podemos considerar essa experiéncia como transcendéncia negativa, ou de
religido negativa, no mesmo sentido da educagio negativa.”’ Pois, as pulsdes da Natureza
projetam o homem no sentido de uma transcendéncia cuja descoberta do sagrado se da
pelo exercicio interior de busca dos sentimentos naturais, de escuta da voz do coragao que
fala a consciéncia. Isto €, ndo consistem em ensinar dogmas institucionais, rituais e
processos eclesiasticos, mas de preservar a pessoa da corrup¢do moral. Haja vista que
“tanto a ideia de Deus quanto a de natureza tem um carater instrumental”, como diz Paiva
(2014, p. 411), ¢é nesse sentido que a religido natural trabalha na formagdo humana,
reencaminhando a (de)formacao para uma formagao moral pela via do caminho negativo.
E o objetivo ndo ¢ apenas para o melhoramento individual, mas como ressalta Paiva
(idem), para também “melhorar a vida em sociedade”. Isso porque, quando o homem
toma consciéncia de sua imperfei¢ao e de suas limitagdes, a religido passa a operar com

objetivo de preveni-lo dos erros que a humanidade cometeu:

Dessa forma, a func¢do da religido natural ndo parece ser o de transformar o
homem em um eclesiastico ou um devoto, mas tdo somente de desenvolver
nele a capacidade de refletir sobre as condigdes primitivas e, pelo
reconhecimento de uma bondade original, prevenir a corrup¢do que as
condigdes sociais acabam fermentando (Idem, p. 417).

Logo, o primeiro sentido da religido ¢ educativo. O aprimoramento individual
torna o sujeito racional e consciente, levando-o sua potencialidade ao ambito
externo/social. Sabe-se bem que se num primeiro instante a educagdo visa a formagao
individual, o proximo passo ¢ formar este individuo na coletividade de sua existéncia. Ao
ser levado “para longe das cidades” (Rousseau, 1973, p. 370) vemos que o afastamento e
o contato com a natureza (de forma literal) acabaram proporcionando boas experiéncias
a Emilio — além de prevenir e munir o jovem da corrupg¢ao da sociedade. Todavia, como
ele ndo foi feito para “permanecer solitario” (Idem, p. 379), percebe-se que o segundo

instante da educagdo busca como fim a educacdo do individuo para a sociedade.

Uma vez que em Rousseau a religido se apresenta mais como uma categoria
formativa do que dogmatica, torna-se necessario pensarmos acerca da atuacao da natureza
na construgdo, no exercicio ¢ na concretiza¢gdo do homem em sociedade. Do ponto de
vista educacional, a partir do momento em que o homem vai a natureza, reconecta-se a

perfeicao que fora perdida, assim como reconecta-se aos bons encaminhamentos do Autor

97 «A educagdo primeira deve, portanto, ser puramente negativa. Ela consiste, em ndo ensinar a virtude ou
a verdade, mas em preservar o coragao do vicio e o espirito do erro” (Rousseau, 1973, p. 80).
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das coisas; que ndo somente criou a existéncia de tudo, mas também organizou esta
criacdo de maneira correta. Portanto, a educacdo natural e a religido natural (chamadas
também, para o propoésito desta dissertagdo, de educagdo negativa e religido negativa)
possuem um elo substancial e podem ser vistas como continuadoras uma da outra — talvez
a segunda seja motivada pela primeira —, tanto pelo aspecto ético, social e moral; quanto
pelos fatores teoldgico e educacional. Uma vez que a educag¢do negativa busca
verdadeiramente negar a influéncia da sociedade corrompida, voltando-se a uma
formacao interior; a partir da idade da for¢a e, sobretudo, na idade da razdo, tem-se a
necessidade de completar a formacdo do homem que serd inteiramente inserido na
sociedade. Ora, sendo Rousseau consciente dessa necessidade — quase uma emergéncia
de seu tempo — ele encontra nos encaminhamentos religido negativa a possibilidade de
dar continuidade ao exercicio de retorno a si mesmo. Assim, torna-se possivel que o
homem ndo somente sobreviva ao “turbilhdo social”, mas além disso, tenha durante toda
a sua vida uma existéncia pautada pelos bons direcionamentos na natureza. Haja vista os
perigos da sociedade e a possibilidade de ser corrompido, a religido natural e a educagdo
natural — atreladas a sensibilidade (tanto passiva quanto ativa) — apresentam-se
constantemente como auxiliadoras formag¢do do homem que vive em sociedade. No caso

da religido, seu papel pode e deve ser apresentado, pois ela:

Aponta o caminho, a relagdo que pode ser estabelecida com Deus e seu
ordenamento no sentido de contribuir para superar os males e as antinomias
humanas. Mas essa funcdo religiosa s6 pode ser determinada porque houve
defini¢do de fundamentos, a saber: i) os procedimentos investigativos de
carater racional apoiados por um cogito amparado por regras e critérios de
definigdo; ii) o conteudo da pesquisa revelado pelos procedimentos, a saber, as
nogdes de vontade, Deus, matéria, alma, liberdade, sem as quais ndo
poderiamos pensar conceitos de ordem, de lei, bem como o papel do homem e
sua defini¢do antropoldgica; iii) a distingdo precisa das faculdades da alma a
partir das quais a moralidade se viabiliza. Desse modo, o tema da religido,
consagrado na Profissdo de Fé, se sustenta porque se apoiou em pressupostos
de natureza fundamental; iv) esse campo de investigacdo, ao nosso ver,
contribuiu para consolidar e articular temas diversos dos quais o proprio autor
se vale em sua obra de uma maneira ampla (Campos, 2020, p. 356).

Sobre as antinomias, que o autor comenta, sobre as diversas possibilidades de
religiosidade apresentadas, bem como a respeito dos diversos intermediadores, Rousseau
exclama: “quantos homens entre mim e Deus!” (Rousseau, 1973, p. 340). Este embrolho
poderia trazer a Emilio uma certa resisténcia para com a religido; talvez até para com a
propria divindade, sobretudo se levarmos em conta que a fase em que o jovem ouve as
historias do Vigario € na adolescéncia. E nesse periodo da vida, hd um certo desconforto

consigo mesmo e com aquilo que ¢ externo. No entanto, como Kawauche (2021, p. 187)
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destaca, a Profissdo de Fé possui conotagdes “terapéuticas”, e, nesse sentido,
aproveitando-se do desconforto que advém duma rebeldia tipica da adolescéncia, e que
traz consigo possiveis duvidas e certas ressalvas para com os religiosos vinculados as
Igrejas, por conta de suas incoeréncias, inconsisténcias e imoralidades, o vigario busca
ser verdadeiro e auténtico para ganhar a confianca do rapaz. A terapia esta na utilizagao
da “férmula” do veneno como remédio, pois o vigario faz com que uma possivel rebeldia
desenfreada passe a ser trabalhada de modo a propiciar bons desdobramentos. Logo,
“razdo e sentimento” sao os mediadores que podem atenuar as paixdes nascentes no

coracdo de Emilio.

Ainda no que se refere a funcao terapéutica da religido, destaca-se a necessidade
de integrar a educacao religiosa a formacdo humana. Tal intengdo parece ter sido de
Rousseau, uma vez que a Profissdo de Fé — que constitui uma li¢do significativa sobre
moral e religido — foi bem incluida em seu tratado de educagdo. Ou seja, parece haver
em Rousseau uma relagdo proficua e intencional entre educacdo e religido, como se a
educacao religiosa fizesse parte de modo intrinseco da formagao do Emilio — e em geral
do homem. Do contrério, tal formagao estaria incompleta. Isso porque na perspectiva de
Rousseau, a religido inspira o homem a um “retorno reflexivo sobre si mesmo” (Campos,
2020, p. 344); bem como desperta o “amor [deste homem] ao autor da espécie humana”
(Idem). E nisso, uma vez que o “amor-de-si ¢ sempre bom (...) anseia [sempre] o que
Deus tenciona para o homem e para o mundo, protecdo, bem-estar e cuidado de si”
(Idem). Portanto, a educacdo religiosa busca despertar aquilo que o homem possui de

melhor; seja na esfera individual ou no ambito coletivo.

Nesse contexto, considerando que a consciéncia ¢ a voz da alma e as paixdes
podem ser associadas a voz do corpo, a primeira deve prevalecer sobre a segunda. Essa
questdo incide diretamente sobre o conceito de liberdade, conduzindo-nos a refletir sobre
as possibilidades que o homem possui de ser verdadeiramente livre. Como Campos (2020,
p. 345) observa, a consciéncia pode manifestar-se ‘como a origem da ruina entre os
homens; por outro lado, gracas a sua razao, o homem acha-se num estado de primazia em
relacdo aos demais seres do mundo’. Assim, ainda que a moral ndo constitua o objetivo
central da religido em Rousseau, ela assume grande relevancia, funcionando como
mecanismo de conten¢do dos descaminhos e excessos humanos — elementos que

poderiam ser confundidos com o exercicio da liberdade, mas que, na verdade, contribuem
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para o agravamento do estado de degeneracao que o autor atribui a sociedade e a0 homem

social.

Além da fungdo educacional, nota-se que a religido busca resgatar e estruturar as
relacdes sublimes e interiores do homem. De acordo com Espindola (2017, p. 71) “o
saudosismo que permeia a filosofia de Rousseau (...) associa a beleza e a unicidade dos
costumes ao trabalho desempenhado pela natureza, que cumpre um papel, alias, tal como
se fora a propria providéncia”. Em igual medida, quando Espindola (2017) comenta sobre
“o sentimento de saudade e de dor pela falta” (Idem — grifos nossos), percebe-se que a
nostalgia e o saudosismo remetem a uma espécie de saudade existencial, ou seja, ao
sentimento de falta dos tempos onde o homem (em sua condi¢do natural), relacionava-se
com a natureza e compartilhava de momentos sagrados. Isso desde os tempos em que o
homem andava “tal como deve ter saido das maos da natureza” (Rousseau, 1999, p. 58)
até os estdgios ainda pré-sociais propriamente ditos, como a Idade do Ouro, quando os
homens se encontravam ao redor da fogueira ou da fonte (elementos sagrados) para seus
primeiros encontros. Ao abrir o Emilio com a frase: “Tudo ¢é certo em saindo das maos
do Autor das coisas” (Rousseau, 1973, p. 09), Rousseau remete a formacdo humano ao
mesmo patamar de nostalgia existencial, ou melhor, pedagogica: educar pelos caminhos

certos da natureza, proporcionados pelo Criador.

No Primeiro e Segundo Discursos, € o sentimento nostalgico que se contrapde ao
ja citado pessimismo, pelo qual se desenvolve a analise de Rousseau.”® Antes de se
desenvolver, o homem natural pode exercitar uma relagdo transcendental e sacralizada
com as disposi¢des naturais e com o sagrado de forma verdadeira. No Primeiro Discurso
(1750) constata-se que os “homens inocentes e virtuosos amavam ter os deuses como
testemunhas de suas acoes” (Rousseau, 1999, p. 207). Tal idealizagdo ¢ cunhada por
Rousseau como “lembranga da imagem da simplicidade dos primeiros tempos. (...) para

qual incessantemente se voltam os olhos e da qual com tristeza se sente afastar-se” (Idem).

O homem se afastou da experiéncia sagrada, passando a aviltar-se nas quimeras
da realidade social, que ¢ corrompida. E justamente por isso que a Profissdo de Fé esta

inserida em Emilio, pois nela, Rousseau busca retornar o homem as experiéncias

%8 Vale ressaltar o comentario de Espindola (2017) sobre os objetivos destes dois discursos. O intérprete
diz que os escritos de Rousseau tiveram algumas finalidades diferentes e especificas. “Como diferengas
entre um projeto e outro podemos indicar que o desafio do autor, no primeiro livro, ¢ apreender o0 homem
enquanto espécie, ao passo que a meta no segundo [foi a de] alcanga-lo enquanto individuo” (p. 74 — grifos
nossos).
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transcendentais. Contudo, como ja foi dito até mesmo repetidamente, a proposta de
Rousseau ndo se encontra vinculada a nenhuma das religides tradicionais — mesmo que
nao haja ressalvas do autor a elas — pois o proprio genebrino se afirmou como cristao.
Como bem salienta Castro (2010), diferente do deista Voltaire, o genebrino (que foi
considerado por n6s como deista as avessas) nao criticou nem tampouco descredibilizou
os escritos biblicos. Ao invés disso, nota-se uma exaltacdo misturada a uma saudagao,
destinada as escrituras: “confesso também que a majestade das Escrituras me espanta, que
a santidade do Evangelho me comove” (Rousseau, 1973, p. 353). Contudo, o autor deixa
claro que “quanto mais as religides envelhecem, mais perdem de vista seu objetivo”

(Rousseau, 2005, p. 85).

Assim, mesmo considerando as escrituras e o formato das religides tradicionais,
o modelo religioso de Rousseau acaba se distinguindo das outras formas. Em sua proposta
de formacao educativa e religiosa, percebe-se que a liberdade sugere uma flexibilidade e
denota, com isso, uma pratica religiosa quase que exclusiva. Optamos pela cautela, pois,
no segundo capitulo desta dissertacdo, buscamos salientar que mesmo Rousseau sendo
iniciador de uma perspectiva religiosa, ele € primeiramente e sobretudo, continuador de
uma perspectiva que, historicamente, propde uma flexibilizagdo da forma de ser religioso
(Pelagianismo, Pietismo, etc.). Entretanto, suas reflexdes denotam valores distintos e
concebem outros formatos de religiosidade, por exemplo, na figura de Deus e nos
métodos de obtencao de sua graga. Ainda mais quando levamos em consideragao a livre-
escolha do jovem Emilio, que apds ouvir o discurso da Profissdo de Fé, € instigado a
analisar e julgar o valor daquilo que foi professado. Num tom de honestidade e humildade,

o padre excomungado finaliza sua fala, dizendo:

Acabo, meu jovem amigo, de recitar a Profissdo de Fé que Deus lé em meu
coragdo: sois o primeiro a quem a faco; talvez sejais o tinico a quem farei. (...)
Vos estais na idade critica em que o espirito se abre para a certeza, em que o
coracdo recebe sua forma e seu carater, e em que o homem se determina para
toda a vida, pelo bem ou pelo mal. Jovem, recebei em vossa alma ainda flexivel
0 cunho da verdade. Se eu fosse mais seguro de mim mesmo, teria adotado
convosco um tom dogmatico e decisivo: mas sou homem, ignorante, sujeito ao
erro; que podia fazer? Abri-vos meu coragdo sem reservas; o que considero
certo, eu vo-lo dei com certo; como duvida, dei-vos minhas davidas, e como
opinides minhas opinides; dei-vos minhas razdes de duvidar e de crer. Cabe-
vos julgar agora: ndo vos apressastes; a precau¢do é sabia e leva-me a bem
pensar de vos. Comegai pondo vossa consciéncia em condigoes de querer ser
esclarecida. Sede sincero convosco. Apropriai-vos daquilo que vos houver
persuadido nos meus sentimentos, rejeitai o resto (...) (Idem, p. 358 — grifos
Nnossos).
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Percebe-se, entdo, que na proposta educativa de Rousseau, hd um lugar reservado
para a religido, confirmando a hipotese levantada no inicio da pesquisa. Apesar disso,
vemos que diferente dos meios tradicionais de educagdo religiosa, o maior objetivo do
vigario ndo se encontra no convencimento ¢ na obtencdo de mais um membro para sua
fé. Tampouco percebemos algum tipo de amedrontamento, coercdo ou algum tipo de
imposi¢ao advindos do vigario para com o seu ouvinte. Logo, tanto as questdes divinas,
quanto os dogmas minimalistas, e a Profissdo de Fé como um todo, objetivam aliviar e
resumir os grandes e dificeis fardos que as religides tradicionais procuram entregar a seus

adeptos.

Por tal perspectiva, Rousseau pode ser interpretado com alguém que, em certa
medida, quer dessacralizar a experiéncia religiosa. No entanto, ele ndo busca dessacraliza-
la, mas sim purifica-la e torna-la natural, ou seja, acessivel a consciéncia do homem sem
as intermediagdes institucionais e corruptas. Para Rousseau, a religiosidade ¢ intrinseca a
condi¢do humana e o que ele critica nas religides tradicionais ndo ¢ o sagrado em si, mas
os abusos e as distor¢oes criadas pelas instituigdes, que impedem o homem de
experienciar a bondade e a moralidade que vém do proprio contato com Deus e a natureza.
Essa critica encontra eco na andlise historica da religido, na qual se observa que, ao longo
do tempo, as instituicdes religiosas tendem a se afastar da esséncia moral e natural do
sagrado, priorizando dogmas, ritos e autoridades humanas em detrimento da vivéncia

auténtica da fé:

Desde o cristianismo primitivo, até a institucionalizacdo da religido, hd uma
degeneragdo da religido, conseqiientemente dos valores morais cristaos, talvez
devido ao fato da criagdo de novos dogmas, supostamente baseados nas
escrituras e advindos de uma também suposta autoridade da igreja catolica
como representante de Deus (Castro, 2010, p. 98 — grifos nossos).

Esse processo historico de distor¢do institucional do sagrado, apontado por Castro,
dialoga com a perspectiva de Rousseau sobre a figura de Jesus, mostrando que sua critica
ndo se volta a pessoa ou aos méritos do Cristo, mas a forma como a religiosidade
institucionalizada pode obscurecer a vivéncia auténtica do sagrado. E vélido ressaltar que
na obra de Starobinski — sobretudo em Jean-Jacques-Rousseau: a transparéncia e o
obstaculo — o autor destaca a dessacralizagao perene de Rousseau aos feitos e a pessoa de
Jesus Cristo enquanto homem santo. Para Starobinski, Rousseau nao teve como objetivo

atacar ou diminuir os méritos de Jesus. Todavia, percebe-se uma grande dificuldade no
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autor de entender o simbolismo € a necessidade de reconhecer cristo como salvador®.
Isso ndo ¢ paradoxal, mas sim, coerente a ideia de Rousseau, baseada na independéncia
de intermediadores. Isso foi ressaltado no segundo capitulo desta dissertagdao. Todavia,
julgamos ser valido a retomada, pois na Carta a Beaumont, percebe-se que o autor afirmar
crer na salvagdo ndo pela Via-Sacra de Jesus Cristo,'” mas sim pelos feitos do homem
nesta vida. Apos Rousseau defender seus pontos, ele ataca a Beaumont e os seus “cristaos

em efigie” (Rousseau, 2005, p. 73 — grifo nosso), dizendo:

Essas sdo, Senhor Arcebispo, minhas verdadeiras opinides, que ndo prescrevo
como regra a ninguém, mas declaro serem minhas, e que permanecerao assim
enquanto aprouver ndo aos homens mas a Deus, o Unico capaz de mudar meu
coracdo e minha razdo. Pois durante todo o tempo em que for o que sou e
pensar como penso, eu falarei como falo. Uma situacdo muito diferente,
admito, de seus cristdos em efigie, sempre prontos a acreditar no que se deve
acreditar ¢ a dizer o que se deve dizer para seu interesse ou sua traqiiilidade, e
sempre seguros de serem suficientemente bons cristdos, contanto que ndo lhes
queimem os livros e ndo haja ordens de prisdo contra eles. Vivem como
pessoas persuadidas ndo apenas de que deve professar a tal e tal artigo de f¢,
mas que basta isso para ir ao Paraiso; eu, ao contrario, penso que o essencial
da religido consiste na pratica, que ser homem de bem, compassivo, humano,
caridoso, ndo € apenas necessario, mas qualquer que seja realmente assim ja
creio o suficiente para se salvar (Idem, p. 73-74 — grifos nossos).

Essa declaragdo pessoal de Rousseau evidencia a coeréncia entre suas convicgoes
religiosas e sua visao educacional, mostrando que a critica a superficialidade da fé
institucionalizada se reflete também em sua proposta pedagogica. Logo, ao vermos os
encaminhamentos educativos e religiosos de Rousseau no Emilio, notamos que sua
proposta estd conectada ao que foi disposto nos Discursos. Particularmente no dominio
cultural, percebe-se que a critica de Rousseau a cultura de sua época se estende também
ao campo religioso. Observa-se, assim, uma inversao nas fungdes da religido: enquanto,

em momentos anteriores, enfatizava-se que os deveres sociais deveriam prevalecer, em

99 Starobinski (1991, p. 79 — grifo do autor) afirma que “O cristo de Rousseau nio ¢ um mediador; ¢ apenas
um grande exemplo”. Todavia, o proprio Rousseau afirmou a figura de Jesus Cristo como arbitro. Ou seja,
aquele que decide; que faz a justica acontecer. Que neste caso, serviria para julga-lo como sendo o correto,
ou, no minimo, condenar as injusti¢as de Beaumont e de seus clérigos. Nas palavras do genebrino: “Podem
privar-me das consolagdes desta vida, mas ndo da esperanca da vida que deve vir em seguida, e nessa vida
futura, meu desejo mais ardente e mais sincero € ter o proprio Jesus Cristo como arbitro entre eles ¢ mim”
(Rousseau, 2005, p. 73).

100 vale ressaltar que Rousseau tendo afirmado a 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 instituiu muito
sobre os deveres; prescreveu as sutilezas dos dogmas ¢ instituiu muito sobre os deveres; prescreveu menos
artigos de fé que boas obras; s6 ordenou acreditar no que era necessario para ser bom” (Rousseau, 2005 p.
72); como suas proprias palavras nos mostram, e como bem salientado na nota de rodapé acima, Jesus
Cristo fora, no maximo, um grande exemplo de homem; de cidaddo; de boa alma, mas nao de
intermediador/salvador, etc.
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certa medida, sobre a preocupagdo exclusiva com a vida ap6s a morte ¢ a salvacdo, surge
agora uma reflexdo adicional sobre a necessidade de ndo se reduzir a pratica religiosa a
mera busca de satisfagdo material ou existencial. Dessa maneira, a religido, além de
orientar moralmente o individuo, assume um papel regulador mais amplo, condicionando
o exercicio da liberdade e o desenvolvimento integral do sujeito. Junto a isso, a busca por
uma imanéncia interna e externa apresenta-se como pano de fundo da Profissdo de Fé do

Vigario Saboiano.

Assim, a educagdo natural e a religido natural sdo, portanto, perspectivas que se
complementam e, ao mesmo tempo, se suplementam. Ou seja, a religido natural
encontra-se em potencial na propria educagdo natural e vice-versa. Entretanto, este vir a
ser s6 acontece pela via da educagdo. Nomeamos como (re)conexdo o caminho feito pelo
vigario saboiano, mesmo que na Profissdo de Fé haja mais uma iniciagdo do que, de fato,
um recomeco, mas que traduz a (re)conexao do homem com a natureza ¢ o melhor

encaminhamento de sua (de)formacao.

No entanto, tomamos posse do exemplo dado por Rousseau para nos movermos
em direcdo ao mesmo objetivo do autor; que foi, sobretudo, o de valorizar a experiéncia
religiosa € o seu exercicio como inerente a formacdo do homem, a fim de que a
deformacao historica se transforme em formacao. Se o titulo desta dissertagdo afirma que
0 homem moderno se encontra (de)formado; pressupde que este acontecimento tenha sido
causado por agdes que fundamentaram essa condi¢ao. Em nossa opinido, o formato de
vida que vem sendo construido, sobretudo nos ultimos dois séculos, tem colaborado de
forma direta e significativa no que denominamos como (de)formagdo do homem
moderno. Ou seja, o uso de (de)formagdo — com parénteses — sinaliza que a constru¢ao
do homem moderno ¢ ambigua: simultaneamente criadora e corruptora, capaz de moldar
positivamente, mas também de gerar distor¢des e desvios éticos, sociais e existenciais. E
um recurso conciso para capturar a ambivaléncia historica e cultural da modernidade, tal
como aconteceu na época de Rousseau. Se, por um lado, as ciéncias e as artes
proporcionaram o avango cultural e tecnologico, por outro ndo melhoraram a sociedade
em seu aspecto moral. Rousseau capta muito bem essa ambiguidade em seus dois
Discursos, e sintetiza o problema no Emilio, oferecendo a solugdo pela via da educagdo

natural, bem respaldada pela religido natural.

Nisso se evidencia a atualidade de Rousseau. Quando Eliade (2018) ressalta

acerca das hierofanias e da relevancia desse fendmeno do ponto de vista simbolico e
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formativo da sociedade, fica evidente que a experiéncia humana existencial carece, desde
os primordios, de uma completude que ndo pode ser alcangada somente no plano da
existéncia concreta. Mesmo que a experiéncia seja, para nos e para Rousseau, o ponto de
partida de uma formagdo completa, tanto no ambito fisico quanto no moral, pressupde
que a completude do homem tenha como objetivo final algo que v4 além de sua imanéncia
e sua materialidade. Uma vez que as hierofanias sdo a manifestacdo do sagrado na
existéncia humana, Eliade (2018) ¢é proficuo em salientar que a partir do século XX, ainda
que o homem religioso tenha dado lugar ao homem a-religioso, “o0 mito ¢ produzido pelo
inconsciente” (Eliade, 2018, p. 171). Por via disso, mesmo que o homem desconsidere a
relacdo com o sagrado, tanto sua existéncia quanto sua influéncia sdo perenes. “O ser
confunde-se com o sagrado” (Idem - grifos do autor), culminando em crises existenciais,

de personalidade e a niveis psicossociais. Haja vista que:

E a experiéncia do sagrado que funda o mundo, ¢ mesmo a religido mais
elementar €, antes de tudo, uma ontologia. Em outras palavras, na medida em
que o inconsciente ¢ o resultado de inimeras experiéncias existenciais, nao
pode deixar de assemelhar-se aos diversos universos religiosos. Pois a religido
¢ a solucdo exemplar de toda crise existencial, ndo apenas porque ¢
indefinidamente repetivel, mas também porque é considerada de origem
transcendental e, portanto, valorizada como revelagdo recebida de um outro
mundo, trans-humano. A solucao religiosa ndo somente resolve a crise, mas,
ao mesmo tempo, torna a existéncia “aberta” a valores que ja ndo sdo
contingentes nem particulares, permitindo assim ao homem ultrapassar as
situagdes pessoais e, no fim das contas, alcangar o mundo do espirito (Idem).

Este ¢ o grande absurdo pelo qual a modernidade tem embarcado. Ou seja, a partir
do intuito que se tem em desvalorizar a transcendéncia, o homem tem buscado de forma
incessante se completar naquilo que lhe é ofertado no plano da existéncia, do imediato. E
neste sentido que se abre vazdo para as intermindveis e nocivas demandas sociais; que
vao desde o excesso de consumo capitalista até o desenfreado estimulo sensorial. Eliade
(2018) langa luz a essas desilusdes que sao causadas pela falta de sentido e, sobretudo,
pelas crises existenciais que advém do vacuo e da brecha deixados pela incompletude do
sagrado na experiéncia humana. Desta forma, o0 homem passou a estar em completo mal-
estar consigo mesmo, pois a busca pela transcendéncia €, como bem salienta Mircea
Eliade e Rudolf Otto, o elo forte que da sustentagao a realidade universal. E, diante do
vazio que os tempos modernos produziram, o homem fica desprovido de um “sentido da

vida”, como observa Viktor Frankl (1991).

Nesse contexto, ¢ oportuno lembrar que, em Emilio, Rousseau propde uma

educagao religiosa que nao se confunde com a formacao institucional ou eclesiastica, mas
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que se realiza por meio da espiritualidade e do cultivo dos sentimentos interiores, dando-
lhe um sentido para viver. Para o filosofo, a verdadeira religiosidade nasce no ato de viver
a experiéncia intima e a relagdo direta do individuo com a natureza e a Natureza, sem
mediacdoes dogmaticas. Tal educagdo espiritual visa orientar o homem para o
autoconhecimento, a virtude e a ética, fazendo com que a formagdao moral decorra da
sensibilidade e da razdo sensitiva, e ndo da obediéncia cega a preceitos externos. Assim,
Rousseau oferece uma via de reconciliagdo entre o humano e o sagrado, restituindo ao
homem a possibilidade de reencontrar em si mesmo o fundamento de sua existéncia moral
e espiritual, bem como aos educadores a oportunidade de reencaminhar o processo de
(de)formagdo humana, para que ele se transforme em uma verdadeira “formacao” que
suplante a “deformacdo” ocorrido pelos processos sociais e historicos, criticados por

Rousseau.
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CONSIDERACOES FINAIS

Concluindo estas reflexdes, que resultam do estudo tedrico desenvolvido, temos
a seguinte constatacao: os Romanticos — dos quais Rousseau pode ser considerado como
um dos precursores — parecem ter prognosticado a deformacdo da condicdo humana
diretamente ligada ao desvirtuamento da religido. Como citamos em linhas anteriores, ao
executar a funcdo de “profeta”, tal como insinua o poeta Holderlin, o genebrino fez jus a
funcao e desenvolveu uma critica substancial acerca do modelo de sociedade que estava
sendo formado no contexto do século XVIII. E por isso que algumas de suas sugestdes
— falsamente consideradas como egoistas ou egocéntricas —, apontaram para a
necessidade da formacao humana acontecer de forma afastada do meio social, sobretudo
dos centros urbanos. Uma vez que € a natureza quem aponta, modela e determina o gosto,
o homem s6 se encontra capaz de viver plenamente em sociedade apds este periodo
formativo na natureza, desenvolvendo um conhecimento préprio, o fortalecimento fisico
e espiritual, e sendo potencializado pelas virtudes, ou seja, pelas vias das paixdes naturais

a fim de ser “vacinado” contra as paixdes sociais desenfreadas.

No entanto, uma vez que esse afastamento se trata de um periodo transitdrio, ha
um momento em que a socializagdo precisa acontecer. Em Emilio, o autor deixa claro que
seu aluno passou por esse processo de afastamento, ao ser levado ao campo, mas cujo
objetivo era mesmo o de prepara-lo melhor para a socializagdo. Processo no qual esta
inserido o vinculo matrimonial, assim como as relagdes sociais e humanas, que significa,
portanto, uma ampla preparacao para a vida tanto individual, quanto moral e coletiva. A
seguir o desenvolvimento do jovem Emilio, que vivencia significativamente sua infancia,
sua adolescéncia'®! e depois é bem introduzido pelo preceptor a fase adulta, nota-se que

o afastamento inicial teve uma propedé€utica cujo objetivo principal foi o de desenvolver

101 Em nossa opinido, Rousseau parece ter observado a adolescéncia avant la lettre. Antes deste conceito
ter sido inaugurado de forma oficial, o genebrino sugere um tratamento diferente e especifico para esta fase
da vida. Que ¢ conhecida como a fase da rebeldia, em que a incongruéncia parece ser uma condicao perene,
onde o desconforto apresenta-se como condigdo impregnada; totalmente diferente da infancia ¢ da fase
adulta. — Kawauche (2021) salienta que neste caso, Rousseau utiliza-se da religido como uma espécie de
terapia. Sendo ela acolhedora e ndo acusadora, aceitando assim os paradoxos e as contradigdes da vida
social. Podendo assim se tornar um lugar de refugio, onde as perguntas e as respostas ndo precisam ser
feitas de forma constante.
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sua sensibilidade fisica (passiva), e depois sua sensibilidade moral (ativa), diminuindo
cada vez mais seu “isolamento” ao ponto de culminar no matrimonio. Na parte final do
Livro V, o autor adverte: “Emilio ndo é feito para permanecer sempre solitario; membro
da sociedade, deve cumprir seus deveres. Feito para viver com os homens, deve conhecé-
los” (Rousseau, 1973, p.379 — grifos nossos). Junto a isso, 0 matrimdnio também parece
estar associado ao compromisso social; haja vista que a responsabilidade entre conjuges
faz com que a individualidade seja contida e educada. Portanto, tendo dito que “ndo ¢
bom que o homem fique s6” (Rousseau, 1973, p. 414), nota-se a valéncia do
companheirismo, e também, a sapiéncia de que ¢ impossivel e negativo estar

desacompanhado de alguém.

Acerca disso, encontramos um dos grandes obstaculos que a sociedade vem
enfrentando nos ultimos dois séculos. Isso porque a partir da supervalorizagdo da
experiencia individual, o homem e a sociedade se tornaram demasiadamente egoistas,
descompromissados com a atuagdo social e, sobretudo, desconectados com a esséncia
correta e bem direcionada da natureza. Rousseau prognosticou algo que se apresentava
como um embrido. Ou seja, deu notas sobre aquilo que posteriormente foi nomeado como
Estado — em obras como Do Contrato Social (1762), Emilio ou da Educag¢do (1762),
Consideragoes sobre o Governo da Polonia (1782) —, teorizando acerca de seu
funcionamento e das obrigacdes individuais e coletivas de seus participantes. No entanto,
o autor ndo pdde vé-lo em plena atuacdo, até porque ndo escreveu essas obras como
“manuais” para serem colocados em pratica, mas reflexdes gerais sobre os principios que

podem nortear tanto a pratica educativa quanto a pratica politica.

Desse modo, a partir de uma leitura atenta de suas obras, sobretudo quando se
considera a aplicacdo pratica de alguns de seus conceitos, tornam-se visiveis certas
tensdes internas e dificuldades de efetivacdo. Um exemplo disso reside na tentativa de
articular a preservagdo e o desenvolvimento da piedade natural — entendida como
disposi¢do originaria da sensibilidade moral — com as virtudes civicas exigidas pela vida
politica, em conformidade com os pressupostos da religido civil. Ora, se para Rousseau
ha um elemento do sagrado inscrito no interior do homem, cujo desabrochar depende da
relacdo com os outros no ambito social, impde-se uma dificuldade estrutural: como
assegurar tal desenvolvimento em uma sociedade marcada pela corrupgao dos costumes,

pelo predominio do egoismo e pela fragilizagdao dos vinculos morais?
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Ha, portanto, um descompromisso social que vem limitando o desenvolvimento
das boas virtudes, que ¢ substanciado pela a desconstru¢do do homem e a relativizagdo
dos seus deveres. Com isso, tanto o mal quanto a pratica da maldade passam a militar e a
ocupar o lugar da bondade e da piedade natural. Mesmo que no século XVIII Rousseau
tenha salientado acerca de uma instabilidade social — nomeado por ele como “turbilhdo
social” (Rousseau, 1973, p. 286) —, constata-se a piora deste cenario e da propria
condi¢do humana. Logo, cunhamos o titulo desta dissertacdo com o termo (de)formagao
pois em nossa opinido a deformacao histérica da condi¢do humana anunciada por
Rousseau parece ter recebido um “verniz” da modernidade. Deste modo, o homem social
encontra-se iludido com as novas possibilidades de viver, seja através do acesso a
informagdo, do desenvolvimento tecnoldgico ou através da sensacdo de liberdade.
Todavia, como quase todo disfarce possui prazo de validade, ndo demorou muito para
vermos tanto o homem quanto a sociedade submergida por um adoecimento quase
irremediavel. Assim como um dependente ultrajado por algo que lhe corr6i, o homem
moderno confunde a dose do remédio. Ou seja, debrugando-se sobre a experiéncia
meramente material — que o leva a um protagonismo interminavel e torna o espetaculo
da existéncia algo insuportadvel —, o homem corrompe a si mesmo e a sociedade no qual

esta inserido.

Com todas essas dificuldades postas na mesa, parece ser evidente que ndo se pode
curar o homem (de)formado dando-lhe o mesmo veneno na mesma dosagem. Ou seja, €
preciso que haja uma modificacdo dos modelos que tangenciam a formagdo humana,
trazendo um novo sentido para a vida individual e coletiva. Através disso, tanto o
conhecimento quanto o caminho que leva a ele passam a ter dimensdes mais profundas e
expandidas. A nds, o maior problema da individualizagdo encontra-se na ideia delirante
de que a realidade ¢ simplesmente individual e relativa. Ora, ndo ha duvidas de que em
certa medida as experiéncias sdo subjetivas, individuais e proprias daqueles que a
vivenciam. Contudo, a potencializa¢do desta “filosofia” faz com que os homens se tornem
desumanizados, fragmentados e dispares da esséncia humana. Ao afirmar que “o
esquecimento da religido conduz ao esquecimento dos deveres dos homens” (Rousseau,
1973, p. 295), notamos que mesmo havendo um viés religioso nesta afirmativa, o autor
buscou transcender este sentido para alcangar o conceito de socializacdo de forma ampla.
Isso demonstra que mesmo tendo condenado a sociedade de seu tempo e a condigdo

humana apresentada no “século das luzes”, Rousseau ainda sim prospectava uma possivel



130

regeneragdo do homem e da sociedade. Basta que o homem seja educado quando crianga
e relembrado na fase adulta quanto aos saberes e deveres individuais e coletivos. Ou seja,
em se tratando de sociedade, ndo ha espaco nem possibilidade para o descompromisso;
nem tampouco para “filosofias” que buscam verdadeiramente definhar o espirito e as

condicoes de existéncia do homem.

Por outro lado, vemos que a proposta de Rousseau ¢ baseada em uma educagdo
negativa sustentada por uma religido também “negativa”, uma vez que nega as
instituicdes e seus dogmas, abrindo caminho para uma transcendéncia que acontece na
conexao (ou reconexdo) do individuo com seu Criador por meio da natureza. Isto ¢, a
reconciliacdo da virtude, da moral e da liberdade humana tem, tanto na educa¢do e na
religido seu locus de possibilidade. Em nossa opinido, a proximidade dos conceitos
educagdo natural e religido natural nao ¢ mera causalidade. Neste caso, além da natureza
se apresentar como tutora do aprendizado e da experiéncia transcendental, nota-se que a
religido ¢ utilizada como mecanismo educativo do homem; recebendo uma fungao a mais.

A moralidade religiosa ¢ “convertida” e aplicada de forma educativa.

Outrossim, o compromisso com Deus requer primeiramente uma dimensao social
e cultural. Desta forma, ao discutir sobre o sublime na Profissdo de Fé do Vigario
Saboiano, hd uma simbiose estética e moral que desperta em Emilio o descobrimento do
sagrado no universo. Ou seja, ndo ¢ possivel ser um verdadeiro religioso e, a0 mesmo
tempo, um cético descomprometido com os compromissos sociais. E assim que a bondade
natural e a piedade natural podem vir a ser exercitadas. Rousseau tratou o
comprometimento social e a capacidade de tornar-se bom, como pré-requisitos
educacionais e religiosos. Com isso, tanto a educa¢do quanto a religido precisam se

atentar a 1Sso.

Em se tratando do aspecto religioso, vemos em Rousseau a capacidade de
exercitarmos uma religiosidade responsavel, sendo este ato convertido a Deus e ao
sagrado, todavia, detendo uma instancia que ¢ resguardada ao proprio homem; que ¢
subdividida em dois aspectos: individual e coletivo. Neste primeiro, atrelado aos aspectos
citados em linha anteriores (razao; sentimento; razao-sensitiva) torna-se necessario que,
tanto a relacdo com o sagrado quanto as atividades que formam a existéncia do homem,
estejam voltadas a transcendéncia. Isso significa que as atitudes do seu proprio cotidiano
— e também as dos dias atipicos —, as intengdes que influenciam suas agdes elementares

e complexas, enfim, toda a sua existéncia esteja voltada a uma amplitude de significados,
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de sentidos e de porqués, a ponto de alcangar e elevar as condigdes imediatas do presente
ou do futuro aligeirado e imediato, da contemporaneidade. Na transcendéncia ndo-
sacralizada, de acordo com Paiva (2025, p. 25), temos a ideia de sagrado operando como
“o eixo simbdlico em torno do qual a cultura se organiza e encontra sentido”. Logo, o
sentido da existéncia de ser, por si s6 e em medida ampla, sagrado. Haja vista que “¢ o
sagrado que confere fundamento ontologico a experiéncia humana, transformando o
mundo bruto em espago habitavel, narravel e significativo” (Idem). Portanto, cabe ao
homem expandir e ampliar suas relacdes, seus significados e, com isso, a religiosidade
que lhe ¢ imanente podera se tornar verdadeira e potente. Com relag@o ao segundo aspecto
contido no exercicio da religiosidade — o coletivo, além de ndo se tratar de
codependéncia externa dos homens, resguarda-se ao compromisso civico; ou seja, a
patria, a podlis (bem no sentido grego da modig). Para Rousseau, este cuidado com o
coletivo, através do bom direcionamento das acdes, do respeito as leis e da garantia de
subsisténcia humana, pode ser considerado como atitudes sagradas; proprias de um

religioso verdadeiro.

Podemos considerar que Rousseau sugeriu ao homem uma regeneragdo que o
inseriu ndo somente como o recebedor, mas também o fez ser participante ativo do
processo. O texto de Puente (2005), intitulado Confissoes: a verdade e as mentiras. Notas
para um confronto entre Agostinho e Rousseau, dd-nos um bom auxilio para entendermos
as intencdes lancadas a pena do bispo de Hipona e do sacerdote da natureza, Rousseau.
Agostinho procurou conhecer a si mesmo na busca a Deus, como um cristdo essencialista.
Para ele, “Deus ¢ a condigdo de possibilidade do conhecimento de si [portanto] a
confissdo agostiniana ¢ plural, pois ela ¢ dirigida a todos e a cada um de nos, a eficacia
deste apelo reside no terceiro polo transcendente dessa comunicacdo, a saber, Deus”
(Puente, 2005, p. 65). No caso de Rousseau, o movimento feito por ele buscou, em seu
proprio interior, o fundamento de sua justificagdo; e, de forma oposta a Agostinho — que
experimentou uma conversao mais comum —, o genebrino apresentou-se “como um
individuo excepcional, em nada similar aos demais” (Idem). Sendo assim, na leitura de
suas Confissoes, devemos nos atentar ao objetivo dado pelo autor; uma vez que nelas ha
“uma constru¢ao imaginativa com o intuito de expor filosoficamente uma determinada
concepgdo de homem” (Idem p. 64). Em sua concepg¢do, nota-se a “autenticidade do
homem natural apesar de suas corrup¢des” (Idem p. 66 — grifo nosso), nesse mesmo

sentido, a atitude de Rousseau busca uma “justificagdo de si mesmo perante os outros”
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(Idem). Diferente de Agostinho, que se achega a Deus numa posicdo demasiadamente
inferiorizada; um impotente perante ao mal; um pecador convicto de que sem a ajuda de
Deus, a perfei¢ao ¢ impossivel. Por fim, Puente (2005) busca demonstrar os diferentes
valores dados por Agostinho e Rousseau ao ato de mentir. H4, em nossa opiniao, além de

2 uma chamada a

uma secularizacio ¢ de um melhor alocamento deste ato,!®
conscientizacdo do homem; tornando-o juiz da ag¢do. Podendo assim mediar aquilo que
verdadeiramente ultraja a Deus e ao proximo, daquilo que se apresenta simplesmente

como ficgao.

Acerca da mentira, mesmo que Rousseau tenha cunhado uma oposi¢do que
diminui o peso e valor desse ato, tal movimento ¢ indubitavelmente problematico. Para
além da corrupgdo moral e do ataque as virtudes, que ambas se apresentam como
fundamentos de sua proposta formativa — haja vista que a verdade ¢ o fundamento que
ajuda o homem a conhecer a si mesmo ¢ mundo (inclusive a Deus) —, a mentira encontra-
se na contramao de um dos aspectos que também pode ser considerado com objetivo de
sua filosofia, a saber, a transparéncia. Mesmo que Rousseau esteja tratando de uma
rela¢do individual do homem, onde ele se relaciona com a natureza e nessa experiéncia
haja a possibilidade de conhecer a si mesmo e ao “Autor das coisas”; em nenhum dos
casos a mentira, mesmo enquanto fic¢ao, parece ser util. Ainda que possamos pensar
numa mentira branda e pouco nociva, trabalhar com este veneno pode facilmente conduzir
0 homem ao desvirtuamento geral; sendo este um trago marcante da nossa sociedade.
Portanto, no que diz respeito a transparéncia, parece haver uma instabilidade na aplicagdo
deste ato. Cabe ao homem ser transparente — consigo mesmo, com os outros € com Deus

—, ou mentirosa — seja ficcionando ou nao.

E vélido ressaltarmos que, ao tratar sobre a transparéncia e a mentira, nio temos
como intencao invalidar o ato sugerido por Rousseau de ser e de buscar a transparéncia.
A dificuldade esta na conciliagdo entre ser plenamente transparente — e constantemente
buscar esse feito —, tendo a mentira como opgdo. Haja vista que o problema da
personificacao ludibriosa contidas nas pecas teatrais que “enganam” o publico, suscitam
0 mal, envenenam os coragdes ¢ as virtudes;'?> foram apontados pelo genebrino, na Carta

a d’Alembert (1758), ao condenar a instalacdo de um teatro em Genebra. Nesta querela,

102 Indo além da “superficialidade” de ser pecado.
103 Ou seja, a persona encarnada pelo artista resultava numa catarse (kd0apais) duplamente negativa: tanto
para o intérprete quanto para o espectador.
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0 que estava em jogo, de acordo com Garcia (2005, p. 41 — grifos do autor), era “o homem

do homem e a possibilidade de males maiores”.

Ora, parece haver uma distancia a ponto de ser impossivel tornar-se transparente
e verdadeiro, e, a0 mesmo tempo, opaco e ludibriador. Todavia, tanto em sua vida quanto
em sua filosofia, nota-se que Rousseau demonstrou uma profunda confianga em si mesmo
ao escolher o lema vitam impendere vero (dedicar a vida a verdade), e ao ponto de
considerar-se capaz de conter o mal, dosando o veneno na medida que ela seja um
remédio. Assim, Para Garcia (Idem, p. 51 — grifo do autor), o mesmo Rousseau que
aceitou a pratica da mentira enquanto fic¢do, buscou “manifestar a forca da honestidade
e verdade do escritor que busca a veracidade em todos os niveis”. Tera agido ele desse
modo no Emilio? Isto €, embora uma fic¢do (mentira, do ponto de vista aqui apresentado),
o romance traz uma verdade porque traduz a leitura de Rousseau tanto da deformagao
educativa de seu tempo, como da necessidade de uma formagdo diferenciada. Por isso,
segundo Garcia (Idem), considera-se “um escritor diferente porque sabe a origem de seus

males e dos da humanidade”.

Entretanto, mesmo que a vida em sociedade conclame tal dosagem, ou seja, um
certo equilibrio entre ser verdadeiro — e, portanto, virtuoso —, mas por vezes, seja
necessario de utilizarmos de uma certa ficgdo que atue em prol da propria manutengao
social; ha uma zona de convergéncia que pode nos levar — e quase sempre nos leva — a
corrupcao. Um exemplo disso pode ser verificado na atual relativizagdo do bem e do mal,
uma vez que associada a uma alienagao profunda que esvazia o individuo e o torna refém
de crendices, essa pratica acaba contribuindo de forma negativa tanto ao individuo quanto
a sociedade. Através disso, a pratica do enraizamento, além de quase ser considerada
como um crime, passou a ser considerada como desnecessaria, obsoleta e
assustadoramente superficial. E quase inacreditavel, mas o ato de aprofundar-se, por
exemplo, em uma pesquisa buscando conhecer a fundo aquilo que se apresenta como
desconhecimento, ¢ considerado como perda de tempo. No caso da forma¢ao humana, o
império do pragmatismo vai na contramao daquilo que Rousseau sugeriu a pratica da
pedagogia, uma vez que, para tornar um individuo capaz de viver em sociedade de forma
plena, consciéncia e feliz— além de trilhar o caminho da natureza —, € necessario perder

tempo para ganha-lo Rousseau (1973).

Ha, portanto, uma dissonancia com o modus operandi da modernidade; sobretudo

no que diz respeito ao deleitar-se. Isso faz com que o império da ignorancia tome conta
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do homem e da sociedade, levando-os a cegueira e tornando-os amantes de ideias
contrarias a condi¢cdo humana, como, por exemplo, o fascismo, 0 nazismo e 0 comunismo.
Como bem salienta Simone Weil (1909- 1943), em L’ enracinement (O enraizamento),
um dos problemas da relativizacdo ¢ o esquecimento de que o ato de existir, tanto
individual quanto coletiva, carecem de sentidos e significados que ultrapassam o proprio
ser. Logo, o desconhecimento de si mesmo, dos conhecimentos que foram socialmente
desenvolvidos pela humanidade e de Deus — que, neste caso, apresenta-se tanto como
um moderador quanto como um fim ultimo. Para ela, “se as criangas forem habituadas a
ndo pensar em Deus, elas se tornardo fascistas ou comunistas pela necessidade de se doar

a alguma coisa” (Weil, 2023, p. 105 — grifos nossos).

Para que nao haja um entendimento equivocado acerca da nossa construgdo
argumentativa, vale ressaltar que ao tratarmos sobre o “pensar em Deus” (Idem), ndo ha
uma intencdo de retorno literal ao essencialismo contido na classica perspectiva da
pedagogia da esséncia — denotando um valor restaurador de uma existéncia
essencializada. De fato, ha um retorno que busca restaurar a boa esséncia (natureza)
depositada pelo Autor das coisas, todavia, este movimento ¢ feito através do
conhecimento do mundo — que ¢ o trago delineado por Deus —, € ndo por uma espécie
de comiseragdo ou humilhagdo ante ao Criador. Ao salientar sobre a urgéncia do
enraizamento, Weil exclama o problema apontado anteriormente por Rousseau. Ao citar
sobre a implementagdo de ndo pensar em Deus, e demonstrar que este ato torna 0 homem
refém de sua propria existéncia e de ideologias demasiadamente nocivas a sua esséncia
— a saber, o fascismo e o comunismo —, Weil resgata Rousseau quando comentou sobre
o problema do esquecimento da religido, lembrando que esse ato faz com que o homem

esqueca de seus deveres morais € sociais.

Assim como Rousseau, Weil ndo buscou levantar bandeiras, nem de partidos nem
tampouco de religides. Ambos detiveram suas preocupacdes na condi¢gdo humana,
ampliando o sentido de religido e de transcendéncia. Mesmo porque para Weil (2023, p.
106), educar uma crianga nos moldes de um cristianismo estreito, onde o impedimento de
conhecer outras religides e a propria historia da humanidade torne-o insensivel e alienado,
também ¢ tido como um mal detestavel e alienador. Mas, € preciso considerar que “a
religido teve em todas as eras, em todos os paises (...) um papel dominante no
desenvolvimento da cultura, do pensamento, da civilizagdo humana” (Idem). Logo, a

ideia de conceber “uma instrugdo na qual nunca se fala de religido ¢ um absurdo” (Idem).



135

Vemos em Weil o mesmo intento de Rousseau, uma vez que ambos observaram e
denunciaram os problemas das religides tradicionais — sobretudo no caso de Rousseau
—, apontando os excessos ¢ as faltas contidas historicamente nas Igrejas (Catolica e
Protestante). No entanto, ndo houve o vilipéndio do sagrado, da transcendéncia, da
Natureza ou de Deus. Suas penas conseguiram alcancar os tumores, sem, contudo,

assassinar o doente.

Diante disso, fica claro que uma das necessidades da filosofia educacional de
Rousseau pode ser relacionada com os apontamentos de Weil, uma vez que a formagao
humana concebida no Emilio pode ser compreendida como uma forma de enraizamento.
O preceptor busca as “raizes” dos sentimentos humanos na propria natureza e nos
sentimentos interiores da alma. Ao abrir seu tratado conclamando que tudo € certo ao sair
das maos de Deus, o genebrino deixa clara a mensagem de que o homem moderno precisa
conhecer a Deus, como um passo parar conhecer-se a si mesmo. Diferente dos
espiritualistas e dos materialistas, o caminho de Rousseau aponta para o meio termo. E
preciso ser sobrio para buscar as equivaléncias e encontrar o equilibrio em meio ao caos
da sociedade. Caso contrario, ao optar por um dos extremos, o homem esta sujeito a
superficialidade e a alienagdo que s3o tracos caracteristicos massificados em nossa
sociedade. Até porque, como bem salienta Paiva (2025, p. 10 - grifos nossos), o conceito
de sagrado ndo deve ser resumido somente ao aspecto religioso. Pois ha uma
manifestagdo “intima, simbolica e afetiva que os individuos estabelecem com [o0s]
elementos sublimes de sua natureza ou cultura (...)”. Ou seja, valendo-se dessa
experiéncia profunda e expandida, o homem passa a transfigurar tanto a sua existéncia
quanto os significados que a formam; apontando para uma dimensdo simboélica que o

potencializa e o situa em um nivel que vai “além do imediato e do cotidiano” (Idem).

Neste sentido, uma vez que religido e educag¢do possuem um elo substancial,
vemos que em nossa sociedade, sobretudo nas ultimas décadas, tanto os modelos de
religiosidade quanto as praticas educacionais t€ém sido baseadas em fatores que fogem
completamente dos principios que deveriam sustentd-las. A partir do pOs-

estruturalismo!®, através de uma completa inversdo de sentidos, vemos nossa sociedade

104 Movimento iniciado em meados de maio de 1968. Seus questionamentos se direcionaram a
desconstru¢ao das relagdes dos individuos ¢ da propria sociedade, sugerindo uma relativizagdo dos
conceitos, das ideias ¢ dos acordos firmados historicamente; bem como ao pluralismo das estruturas que
organizam e déo significado a sociedade. E a partir deste engodo que as pautas das ciéncias da humanidade
declinam a niveis baixos, elementares e bizarros. Os maiores influenciadores deste movimento foram
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declinar a niveis elementares. Fazendo com que o certo seja considerado errado, e o
errado se torne indiscutivelmente, o certo. A partir desta “filosofia”, o nosso nivel de
sociedade se corrompe numa poténcia avassaladora, refletindo a corrup¢ao moral

denunciada por Rousseau.

E preciso retornarmos a Weil (2023, p. 241 — grifos nossos), que nos relembra de
que “um método de educagdo ndo ¢ grande coisa se ndo tem como inspiracao a concepgao
de uma certa perfei¢ao humana. Quando se trata da educagao de um povo, essa concepgao
deve ser a de uma civiliza¢dao”. De certo modo, ¢ o que se vislumbra no Emilio. No que
diz respeito a religido e a religiosidade, ndo ha duvida de que ambas fazem parte da
experiéncia e da historia da humanidade. Eliade (2018) salienta que a presenca do sagrado
e do profano encontra rastros antigos em meio a sociedade; mesmo que paulatinamente o
sagrado venha perdendo espago para o profano nos tltimos séculos. O que impulsiona o
esvaziamento sacramental é, sem davida, o sequestro e o vilipéndio da religiosidade
potencialmente instigado pelo antropocentrismo renascentista e iluminista. Nao ha como
questionar que ambos os movimentos contribuiram de forma positiva em varios aspectos
da vida do homem — sobretudo no tocante a religido, haja vista os desastres causados

pela fé baseada na ignorancia e na dependéncia de algo ou alguém.

Em se tratando da peculiaridade da agdo de Rousseau, deve-se destacar sua
capacidade de criticar “com igual ferocidade tanto o pensamento intelectualista quanto o
pensamento religioso teoldgico no século em que se dizia laico e racional” (Silva, 2004,
p. 13). Fazendo jus ao adjetivo de “iluminista as avessas”, Rousseau aponta para o
predominio da liberdade e do pleno exercicio desse direito, todavia, em oposi¢ao a muitos
de seus contemporaneos, “acreditou que esse ideal de autonomia ndo deveria,
necessariamente, estar em conflito com um certo tipo de experiéncia e vida religiosa”

(Idem — grifo nosso).

Nesse sentido, podemos interrogar, como faz Vinolo, no artigo La auséncia de
Dios como paradigma de su presencia (2012, p. 16): “Nao estaria ja encerrada a questao
de Deus na sociedade secular? (...) Por que ainda falar de Deus?”’!%’ Ora, devemos falar

de Deus porque, como defende Vinolo, muitos dos valores centrais do cristianismo —

Michel Foucault (1926-1984), Gilles Deleuze (1925-1995), Jacques Derrida (1930-2004), Jean-Paul Sartre
(1905-1980) e Simone de Beauvoir (1908-1986).

105 Tradugdo livre de: “;No estd ya cerrado el tema de Dios en la sociedad secular? (...) ;Por qué hablar
todavia de Dios?”.
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como dignidade humana, amor ao proximo, compaixao, justi¢a e responsabilidade ética

— continuam operantes no mundo secularizado.

A negacao de um Deus autoritario, interventor ou imposto pelos dogmas de uma
instituicdo dominadora abre espago para outra forma de ver a Divindade, ou seja, abre
espaco para sua presenga como exigéncia ética e responsabilidade humana. Resumindo
as ideias trabalhadas por Vinolo, nesse artigo, a auséncia de Deus na sociedade secular
ndo ¢ o sinal de sua morte, mas a condicdo de uma presenga mais fiel ao nicleo do
cristianismo. Trata-se de uma presenca discreta, ética e amorosa, que sO se manifesta
quando Deus deixa de ser um objeto de poder e se torna um horizonte de sentido vivido.
Como vimos, em Rousseau, ocorre algo parecido: sua critica ndo se dirige a Deus, mas
as mediacdes e as imposi¢des institucionais da religido (Igreja, dogma, clero), que
deformam a experiéncia religiosa origindria. Vinolo desloca o sagrado das estruturas
externas para a interioridade ética, tal como Rousseau o fez ao falar da voz da consciéncia.
Assim, diante das interrogagdes de Vinolo, ¢ possivel dizer que ha uma grande
necessidade de Deus na formacdo humana, ndo especificamente do ponto de vista

ontologico nem dogmatico, mas ético.

Acerca dessa necessidade, vemos que a proposta de formagdo humana de
Rousseau ndo se colocou na dependéncia desses dogmas ou das a¢des institucionais. E
curioso que o filésofo ndo se debandou para os rumos do materialismo iluminista de seu
século, como o fizeram muitos de seus amigos philosophes; nem, tampouco, ajuntou-se
aos dogmaticos das religides positivas. O genebrino encarou os problemas da
Providéncia, de Deus e da formag¢do humana, pela via da simplificacdo, fazendo da
natureza o principio mediador e normativo dessa relagdo, na medida em que € no contato
direto com ela — e ndo nos artificios dogmaticos ou institucionais — que a consciéncia
se esclarece, a moral se orienta e o sagrado se torna acessivel ao homem. Até porque os
artificios intermediadores sdo obstaculos que podem distanciar ou dificultar as relagdes
do homem com Deus e do homem com seus semelhantes. Tal preocupacido ¢ justificada
pela compreensao decaida tida por Rousseau acerca do homem em sociedade (homem

social).

Uma vez que a consciéncia sera convocada para cumprir o papel de reguladora do
homem — que para Silva (2004, p. 06 — grifos nossos) trata-se de uma teleologia religiosa
que dispensa o “peso da teologia” —, o fundamento da moral e da ética no bojo da

filosofia de Rousseau ora acompanha a tradigdo religiosa ora destoa-se dela para ndo
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incorrer nos mesmos equivocos. Ou seja, em se tratando dos sentidos e da utilizagdo da
consciéncia, ao passo de ser referenciada como “voz do coragdo”, torna-se como uma
espécie de imperativo ético implicito na propria ordem das coisas, ou na ordem da
natureza. Em Rousseau, a consciéncia, compreendida como “voz do coracdo”, opera
como um principio moral imediato, anterior as convengdes sociais € a razao discursiva,
funcionando como um imperativo ético inscrito na propria ordem da natureza. O fout est
bien nao revela uma ordem convencional implicita, mas expressa a confianca
rousseauniana em uma estrutura natural e providencial da existéncia, na qual a bondade
originaria do homem possui carater ontologico e antropoldgico. Ainda que obscurecida
pela vida social, essa bondade ndo ¢ suprimida, mas permanece como fundamento

normativo da moralidade ¢ da formag¢ao humana.

Uma vez que em Rousseau hd uma condi¢do originaria que serve de critério
normativo para julgar a sociedade, e que a “voz da consciéncia” ndo ¢ ditada por Deus,
nem pelas autoridades eclesiasticas; s6 pode ser por um principio inato, interno, afetivo e
originario, que funciona como critério normativo porque estd enraizado na propria
estrutura ontoldgica do ser humano inspirado pela natureza e pela Natureza (Paiva, 2007).
Portanto, a consciéncia ¢ “divina”, mas no sentido de ser uma disposi¢ao natural inscrita
no ser humano, ndo de uma revelacdo teologica. Embora essa “consciéncia” possa
lembrar a ideia do superego freudiano, nada tem a ver. Apesar de ambos parecerem, a
primeira vista, a “instancias que julgam”, possuem naturezas opostas, raizes totalmente
diferentes e funcionam de acordo com principios incompativeis. O imperativo
rousseauniano ¢ originario, natural, pré-social e se estrutura primariamente em suas
disposigoes afetivas: a pitié (compaixao) e o amour de soi (amor-de-si). Além do mais, ¢
uma voz ndo culpabilizadora ou punitiva, mas orientadora e serve para guiar o ser humano
de acordo com a sua natureza boa. Enquanto que o superego ¢ formado socialmente,
surgindo pela interioriza¢ao das normas parentais, culturais e sociais, operando sobretudo
pela culpa, repressdo e punicdo interna; a “voz da consciéncia” fala ao coragao, sussurra
a alma humana chamando-a contemplar as disposi¢des originarias para que a bondade se

transforme em virtude.

De forma sui generis, Rousseau buscou aproximar a educagdo e a religido
subentendendo uma na outra e utilizando-as em conjunto. Como bem salienta Maritain
(2020), o estudo da religido nas questdes educacionais possui trés nomes que se destacam

na configuracao da consciéncia moderna: Lutero, Descartes € Rousseau. A importancia
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do filésofo genebrino se da, segundo Maritain, porque enquanto Lutero reformou a
religido e Descartes reformou a filosofia, Rousseau reformou a moral; — e qual processo
educativo ndo tem relacdo com as questdes morais? A educagdo é o campo onde essa
nova moral se encarna de modo mais decisivo: uma moral que se funda na interioridade
espontanea, no sentimento e na bondade natural. Maritain admira o génio de Rousseau,
mas critica o fundamento filoso6fico dessa moral naturalista, que em sua perspectiva €
fragil, subjetiva e conduz a uma liberdade sem verdade objetiva. Pode-se dizer, assim,
que ¢ nesse entrelacamento entre moral, educacdo e experiéncia religiosa interior que se
inscreve aquilo que Schaeffer denomina como um “método correto de raciocinar sobre
questdes religiosas, no qual a razao e o sentimento funcionam numa dindmica complexa"

(Schaeffer, 2014, p. 119).106

Ao pensar a educacdo na atualidade, ndo se pode discordar de Rousseau, pois as
escolas ndo podem — e nem devem — se fixar em uma perspectiva fragil e subjetivista:
ha leis, regras e costumes a serem seguidos. Rousseau nunca foi contra os ditames sociais
e, tanto no Contrato Social como em outras obras, chega a enaltecer as leis e a defender
que o respeito a elas € parte fundamental da virtude do cidaddo. O autor depds contra as
formulacdes dogmaticas e obscuras impostas de modo autoritario, de fora para dentro,
além de ter denunciado as leis e regras injustas que se impuseram no processo historico,
com reflexos na educacdo — por exemplo, na imposicao epistemologica e pedagdgica da
acdo educativa dos jesuitas. A educacdo ¢, justamente, a melhor forma de conscientizar
as pessoas da necessidade das virtudes sociais, entre elas, o respeito a natureza, as leis e
ao outro. A contribui¢cdo de Rousseau quanto a isso € justamente o conceito de educag¢do
negativa, a qual possibilita a crianca e ao jovem a compreensdo gradual (seguindo a
marcha da natureza) da ordem das coisas, do processo gradual que a forma¢ao humana

reclama e desse mundo moral ao qual se insere a medida que cresce e se desenvolve.

Em se tratando das virtudes individuais e sociais, do respeito a natureza, as leis e,
sobretudo, da consciéncia; somos surpreendidos pela condicdo em que o homem
brasileiro se encontra. O que foi nomeado nesta dissertacao como deformagdo — histérica
e antropologica uma degradagdo — e como (de)formag¢do — no ambito educacional, uma

formagdo as avessas, em oposicdo a uma possivel formacdo integral, humana e

106 Tradugdo livre de: “And just as there are healthy forms of amour-propre, there is for Rousseau a correct
method of reasoning about religious questions, one in which reason and sentiment function in a complex
dnamic”.
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verdadeira; podem ser facilmente verificadas a partir de uma verificagao atenta, imparcial
e honesta. E possivel verificar que, do ponto de vista histérico, a nogdo civica da terra
brasilis pode ser caracterizada por uma pratica bastante inusitada e que se apresenta de
forma constante: uma ardua “caca a unicornios”.!” Mais ou menos inexistente, a no¢io
de civilidade nacional ¢ atravessada por mentiras, contendas, sacrilégios e outros
incontaveis adjetivos que justificam o carater inusitado do povo brasileiro. O
esvaziamento de sentidos e de valores, tanto das instituicdes quanto dos proprios
individuos — se € que ja existiu —, atrelado a auséncia de representantes que construam
e potencializem os valores simbdlicos que, em estado de sociedade, sdo determinantes no
fracasso ou no sucesso de uma nac¢do; uma vez que, de acordo com Paiva (2025, p. 215),
“a grande maioria dos homens publicos estd [e estiveram, historicamente] mergulhada

nos privilégios e na corrupgio”. !0

Acrescentamos, portanto, que no ambito educacional e religioso infelizmente o

diagnostico assemelha-se a busca estupida e jocosa de encontrar “unicornios”'?

e
salvadores da patria a partir do ato de transferir as responsabilidades pessoais e, a0 mesmo
tempo, de esvaziar-se e abdicar-se no direito de atuar, sentir e agir; seja no aspecto politico
ou no ambito da forma¢ao humana. Para-além da inexisténcia deste animal, o descrédito
empreendido a educacdo e a religido parece ter como vetores a falta de um projeto de
formacao humana que verdadeiramente atenda o sentido pleno do termo. Assim como na
politica e nos aspectos relacionados a civilidade, hd uma tendéncia desleixada e quase
esquizofrénica de valorizar e basear-se sob tendéncias e perspectivas que corroboram
tanto com a deformacgdo quanto com a (de)formacao do homo brasiliensis. Desde a

valorizagdo extrema de fatores individuais — questdes fragmentadas e pueris, como, por

exemplo, a intensa e irresponsavel “filosofia” de ser o que quiser ou de tornar-se aquilo

197 Ver. Paiva (2025, p. 199 — 252 — Quinto Ensaio: Sobre estadistas virtuosos ou a caga a unicérnios).
108 “Para os dias de hoje, basta ver a propaganda governamental para descobrir que os governantes projetam
um mundo de fantasia, uma montanha encantada, enquanto nos debatemos nas nojentas dguas do brejo que
foi criado e invadido pelo nojentos anfibios” (Idem, p. 218).

109 A inexisténcia deste animal € algo que quase todos ja sabem. Nisso ndo ha dissenso. Todavia, mesmo
assim, seja de forma consciente ou inconsciente — ou ainda, na perspectiva junguiana de “inconsciente
coletivo” —, a sociedade mundial e sobretudo brasileira parece ainda buscar um sujeito puro, forte,
libertador guerreiro, enfim, uma mistura de Dalai Lama com Jesus Cristo, que finalmente dé conta dos
problemas da sociedade tornando-a justa, igualitaria e feliz. O equivoco — bem grosseiro e um tanto quanto
irresponsavel — encontra-se no fato de que, uma vez social e coletivo, o estado de sociedade convoca a
todos para uma responsabilidade geral. Somos elucidados por Rousseau, tanto em suas obras politicas
quanto educacionais ¢ religiosas, de que a estética de uma sociedade minimamente razoavel tem como
fundamento o fazer coletivo. O cuidar de si e do todo pode ser verificado nas ligdes empreendidas a Emilio,
no primeiro livro de sua biblioteca, a saber, Robinson Crusoe; e, sobretudo, nas viagens que antecederam
ao matrimonio e, por fim, na leitura do Contrato Social.
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que lhe convir —, até o esvaziamento do sentido e dos conceitos gerais que formam a
existéncia; sdo tendéncia que colaboram no desvio do foco principal da formacao
humana: a apreensdo de conceitos universais, a capacidade de estabelecer relagdes
simbolicas e sensuais (sentidos) e o dominio do ato de criacao; ambos, s6 podem ser
dominados através de uma formacdo que tenha estimulacdo dos sentidos racionais,

110°¢ potencializado

sensitivos e praticos. Por semelhante modo, a perda do sentido sagrado
pela vida superficial, materialista e vazia em voga na modernidade. Ou seja, uma vez que
a dimensao sagrada atravessa aquilo que ¢ simples e aligeirado por deter um valor maior
(transcendente) que ¢ independente, o acesso a esta dimensdo pode ser anulado por uma
vida, por uma formagdo e por relagdes que estejam obstantes aos compromissos
verdadeiros e coletivos; salvaguardados pela consciéncia (Rousseau, 1973). Ir a escola, a
igreja ou a qualquer outro lugar garante necessariamente o alcance do sagrado, do
conhecimento e dos verdadeiros e virtuosos sentimentos. No Segundo Discurso, somos
admoestados por Rousseau quando verificamos que a partir da saida do estado de
natureza € da entrada no estado de sociedade, o homem carece de ser educado; seja no
acesso ¢ dominios dos conhecimentos historicamente constituidos pela sociedade, seja

nas dimensdes sagradas que também de forma histérica buscam formam o homem para-

além de si mesmo.

Por fim, vale repetir a pergunta de Stéphane Vinolo: “;Por qué hablar todavia de
Dios?”!!! E, ao ensaiar uma resposta rousseauniana, ¢ preciso dizer que o tema ainda se
faz necessario ndo como explicagdo do mundo ou fundamento de institui¢des, mas como
horizonte €tico que sustenta a consciéncia, orienta a liberdade e preserva a possibilidade
de uma formacdo humana integral, capaz de resistir a corrup¢do moral produzida pela
vida social. A dimensao religiosa pode favorecer o exercicio da moralidade ao fomentar
no individuo um sentimento de responsabilidade que ultrapassa a autorreferencialidade,
que va muito além do individualismo e do egoismo. Entretanto, para que o homem aja
moralmente, ¢ necessario que sua agdo encontre um sentido que transcenda tanto a si
mesmo quanto os limites estritos da vida social. E preciso de um sentido transcendental

que remeta a ideia de sagrado. E ai que entra a ideia de Deus, ou a crenga, por menor que

110 Que nesta disserta¢do foi ampliado e deslocado para-além dos dominios e predominios dos movimentos
religiosos e das Igrejas.
M Loc. Cit.
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seja, numa for¢a cosmica que criou o universo ¢ o governa de forma boa, tal como

Rousseau coloca na boca do Vigario Saboiano, no Emilio.

Rousseau rejeitou o ateismo materialista, o ceticismo radical e a ideia de um
mundo sem ordem moral, além de ter afirmado que cria em Deus. Em alusdo a Voltaire,
Wagner (2020, p. 219) traz a questdo da necessidade de ndo somente crer em Deus, mas
“torna-se ainda mais necessario inventa-lo, pois a inveng¢do é a forma da nossa
experiéncia e de nosso entendimento” (Idem — grifos nossos). Na Carta de J.-J. Rousseau
ao Senhor de Voltaire (1756), Rousseau destaca alguns dos motivos que o levaram a crer
em Deus. Tratando sobre o terrivel terremoto que um ano antes atingiu a cidade de Lisboa,
o autor se pde a discutir sobre as responsabilidades e os limites da Providéncia;
delimitando aquilo que diz respeito a ela daquilo que necessariamente precisa ser
denotado aos homens. Em seguida, demonstrando seu “deismo as avessas™,!'? o
genebrino aponta tanto o problema de compreender a Deus exclusivamente pela via da
razao, quanto de nega-lo pelo fato de ndo o sentir — ou de ndo o ver. Recaindo numa
davida que nao pode ser resolvida — que podemos nomear como um problema filosofico-
teolégico —, Rousseau aceita o paradigma da incompletude e da incerteza. Em suas

proprias palavras:

Reconhego tudo isso e, no entanto, creio em Deus tdo fortemente quanto em
qualquer outra verdade, porque crer e ndo crer sdo coisas que menos dependem
de mim; porque o estado de duvida é um estado demasiado violento para minha
alma; porque, quando minha razdo divaga, minha fé ndo pode permanecer
muito tempo em suspenso e se determina sem ela; enfim, porque mil questdes
me atraem de preferéncia para o lado mais consolador, e juntam o peso da
esperanga ao equilibrio da razdo (Rousseau, 2005, p. 132-133).

E aqui poderiamos acrescentar que a grande contribuicdo de Rousseau foi a de
reinventar Deus e traduzir sua esséncia na bondade natural e na consciéncia humana,
alimentando nossa experiéncia e nosso entendimento. E no contexto da (de)formagdo do
homem moderno, o projeto educacional rousseauniano assume a tarefa de preservar e
desvelar essa dimensdo interior do sagrado, formando sujeitos livres, moralmente
responsaveis e capazes de reconhecer, para além das convengdes sociais, a ordem ética

que sustenta sua relacdo consigo, com os outros € com o mundo, como tentamos defender

112 Embora essa expressdo de Espindola (2017) merece uma andlise mais cuidadosa (que deixaremos para
outro momento), pois a posi¢do de Rousseau ndo ¢ assim tdo “as avessas”, tdo contraria a corrente
iluminista, uma vez que ele concorda com seus colegas philosophes em muitos aspectos.
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nesta dissertagdo. Essa transformagdo existencial prepara o homem para bem viver

consigo mesmo e com os outros — nada mais formador e educativo do que isso.
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