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Abstract: The anthropology developed by Rousseau in Emile is part of a project to a moral
restoration. When he returns to the analysis of the passions, the ideas of freedom, strength and
virtue and the foundations of moral feelings, the author outlines the economy of desires. We
must draw attention to the political aspects involved in these conceptions, which allows us to
treat them in all their materiality, and not only as parts of a system of abstract thought. Thus,
both the moral feelings, as the passions and desires, and the conception of will, are examined,
not only in its strictly moral sense. Taken to the extremes of morality, they show us the link
between the physical and the spiritual, but also indicate a point of rupture in the manifestations
of the voice of conscience, regression that characterizes what we call moral death.
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Resumo: A antropologia elaborada por Rousseau no Emilio faz parte de um projeto de
restauragdo moral. Quando se volta a andlise das paixdes, as concepgdes de liberdade, forca e
virtude e a fundamentagdo dos sentimentos morais, 0 autor esboga a economia dos desejos.
Cabe-nos chamar atencdo para os aspectos politicos implicados nessas concepgdes, 0 que nos
permite tratd-las em toda a sua materialidade, e ndo apenas como pegas de um sistema de
pensamento abstrato. Assim, tanto 0s sentimentos morais, como as paixdes e os desejos, e a
prépria concepgéo de vontade, sdo examinados, mas ndo apenas em seu sentido estritamente
moral. Levados aos extremos da moralidade, mostram-nos o vinculo entre o fisico e o espiritual,
mas indicam também um ponto de ruptura nas manifestagcbes da voz da consciéncia,
regressdo que caracteriza o que chamamos de morte moral.
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1 Neste texto retomo parte de um estudo anterior sobre a obra Emilio ou Da Educacdo, mais
particularmente acerca da educacdo negativa, realizado no periodo em que estive na Universidade
Federal do Paran, entre margo de 2003 e fevereiro de 2007, pelo Programa Prodoc da Capes.
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O pessimismo de Rousseau vincula-se A sentenca histérica de que a
sociedade corrompe porquanto o homem é originalmente bom. Sua segunda
grande obra, o Discurso sobre a origem da desigualdade entre os homens, a
partir da idéia de uma histéria hipotética da humanidade, permeada de
conceitos filosoficos, mostra-nos a decadéncia do homem em seu percurso
em direcio de formas de organizacio mais sofisticadas de sociedade. A
medida que se desenvolvem processo produtivo, idéias morais, propostas de
organizagio politica e lacos afetivos entre os homens, eles conhecem miséria,
opressio e, de seres uniformes que eram no suposto estado de natureza,
passam a viver uma contradi¢io interior. No decorrer de tal processo
consuma-se uma ruptura nas relagdes do homem consigo mesmo. Quanto
mais ele se associa aos outros, mais parece distanciar-se de si mesmo. Ocorre
uma espécie de alienacio provocada pelas associagdes com os outros, e a
decadéncia moral que as acompanha é expressio fulgente dessa perdi¢io.

A questio aqui consiste em saber como explicar do ponto de vista
antropoldgico os males provenientes das condic¢des sociais. Essa analise
envolve, a0 mesmo tempo, consideracdes de ordem moral e politica e
reflexdes sobre o desenvolvimento das paixbes humanas. Como nio é
possivel separar as condi¢bes materiais exteriores das qualidades internas do
sujeito das paixdes, podemos notar que, a cada elemento exterior da historia
da humanidade - surgimento da propriedade privada, divisio do trabalho,
inven¢do da metalurgia - corresponde um acréscimo na interioridade.
Todavia, cabe notar, esses acréscimos, que caracterizam mais propriamente o
desenvolvimento e o dinamismo da natureza humana, do ponto de vista de
nosso autor podem ser pensados concomitantemente a uma regressio ou
perversio no sentido moral. O sujeito das paixdes, eu humano ou natureza
humana, articula-se como combinac¢des de fendmenos do espirito e efeitos
provenientes do corpo, ambos imanentes a historia, ndo havendo separagio
radical entre o dentro e o fora. Podemos dizer que os males decorrentes do
processo de civilizagio sdo duplos, simultaneamente fisicos e mentais,
materiais e simbdlicos; em nenhum desses casos, esses males humanos deixam
de ser de cunho moral.

Retomamos o problema da morte moral, esbo¢ado na obra Emilio ou
Da Educagio, problema ligado aquele que é considerado o nticleo mesmo do
pensamento do autor: o vinculo entre o mal humano, a racionalidade e o
desenvolvimento das paixdes. E claro que, para isso, outras questdes deverio
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ser abordadas, como aquela que diz respeito 4 relacio entre forca e
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necessidade, e ds concepgdes de liberdade e desigualdade. Cabe ressaltar que
este estudo exige uma andlise prévia do problema do primado da
sensibilidade sobre a razio, que serve aqui apenas de pressuposto, ja que fora
tratado anteriormente. Nosso objetivo é mostrar, a partir do exame dessa
obra de Rousseau, como a analise das paixdes e dos desejos contribui para
suas reflexdes acerca da natureza humana no momento em que se tratava de
elaborar um discurso persuasivo no dmbito da moral e da religido. Nio
buscamos propriamente uma solu¢io pratica para o problema da morte
moral, tal como diagnosticada por Rousseau. Apontamos, todavia, no final
deste texto, para a possibilidade de uma restauragio moral, paralela dquela
formulada no Contrato social, que passa também pela questio politica. Do
ponto de vista do desenvolvimento das paixdes e da sensibilidade humana,
essa restauracio moral supde uma educagio segundo os principios negativos
da educagio da natureza, proposta na obra Emilic*.

A decadéncia moral da humaniodade é tratada ao longo de toda a
trajetéria intelectual de Rousseau. Nio bastava para ele a critica ao
desenvolvimento das artes e das ciéncias, mas era preciso mostrar que a
perversdo moral é ocasionada pela auséncia de principios ou critérios de acio
num contexto em que, ndo apenas as opgdes éticas estdo em jogo, mas,
também estio as determinacdes materiais, as condi¢cdes e os modos de vida, a
organizacido social, econémica e politica. Como explicar, nesse sentido, o
dever para aquele que nio tem o que comer? Como pensar os principios da
educacio num ambiente de corrupgio generalizada? Que tipo de proposta se
pode formular no 4mbito politico diante de um governo autoritario e de um
conjunto de individuos passivos e desinteressados?

No que concerne a perspectiva antropoldgica, que nos interessa aqui
mais particularmente, nosso autor apresenta os sentimentos morais como
sendo inatos, apesar de nio termos idéias inatas acerca da justica, do bem e
do mal, do vicio e da virtude. Segundo Rousseau, assim que formulamos tais
idéias na mente, estamos prontos a amar aquilo que elas representam; esse
amor é inato. A préhistoria dos sentimentos morais é mostrada no
tratamento do tema da piedade natural, principio bioldgico, tal como vemos
na Primeira Parte do Discurso sobre a desigualdade, mas que se desdobra nos
sentimentos de humanidade, comisera¢do e justica, enfim, principio que

2 A edicdo de referéncia para os textos de Rousseau é o da Bibliotheque de la Pléiade: Oeuvres
complétes de Jean-Jacques Rousseau. Paris: Gallimard, 1964-1995. 5 v.
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explica a possibilidade de existéncia dos sentimentos morais. Conhecemos as
consideracdes de Rousseau acerca da corrup¢io do principio da piedade.
Assim como os sentimentos morais em geral, a piedade natural nio
desaparece, jamais é inteiramente aniquilada, mas pode emudecer diante de
condi¢bes que lhe sejam desfavoraveis. Portanto, apesar de possuirmos
sentimentos nobres referentes 4 moralidade, apesar de sermos orientados por
esse principio anterior 4 razdo, que é a piedade natural, vivemos
frequentemente sob condi¢des que nos levam a negagio da justica, da virtude
e da bondade.

Tal era, pois, a questio apresentada em uma nota escrita pelo proprio
autor no Discurso sobre a desigualdade:

Os homens sdo maus, uma triste e continua experiéncia dispensa a
prova; entretanto, 0 homem é naturalmente bom, creio havé-lo demonstrado.
Que sera, pois, que o pode ter depravado a esse ponto, senio as mudancas
sobrevindas na sua constitui¢io, os progressos que fez e os conhecimentos
que adquiriu?’

Se nessa obra de 1755 o autor fala, pois, em depravacio, ou em
deformacio da natureza humana, como vemos no Prefacio, na obra Emilio,
de 1762, temos referéncias a degeneracio e 3 morte moral. O que seria morrer
do ponto de vista moral, segundo Rousseau? A pretensio de se falar na morte
moral exige, antes, que se contextualize o uso da expressio moral em seus
textos, j4 que esta expressio nos aponta a0 mesmo tempo para o plano
espiritual e para o plano fisico. Além disso, no Discurso sobre a desigualdade
é clara a afirmagio de que é compativel a degeneragio moral com o
desenvolvimento das faculdades mentais e dos 6rgios corporais.

Os sentidos do termo moral no século XVIII abarcam o dominio das
idéias de bem e mal, de vicio e de virtude, correspondendo, mais particularmente,
a0 dominio da moral como disciplina ou ciéncia dos costumes, mas concernem
também as categorias distintas daquelas do mundo “fisico”. Nesse tltimo sentido,
o termo “moral” era empregado pelos filosofos para se referirem a um outro
mundo, distinto daquele dos corpos e da matéria. No artigo “Homem”, da
Enciclopédia ou Dicionirio Raciocinado das Ciéncias, das Artes e dos Oficios®,

3 Oeuvres completes de Jean-Jacques Rousseau. Paris: Gallimard, 1964, v. 3, p. 202, nota IX.

4 Cf. Encyclopédie ou Dictionnaire Raisonné des Sciences des Arts et des Métiers, de Diderot e
d’Alembert, nova impressdo em fac-simile da primeira edicdo (1751-1780). Stuttgart: Bad Cannstatt,
1988. Ha traducdes em portugués de alguns verbetes da Enciclopédia (VERBETES npoliticos da
Enciclopédia de Direrot e d’Alembert. Sdo Paulo; Marilia: Discurso; Unesp, 2006), assim como de seu
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de Diderot e d’Alembert, hid uma busca pelos motivos naturais que determinam
as a¢des humanas. Para se compreender o homem do ponto de vista moral, o
autor, Le Roy, se refere 4 sensibilidade fisica (faculdade de sentir) como principio
de nossas idéias e de nossos conhecimentos, e também como desejo, isto &,
principio de nossos movimentos e de nossas inclina¢des. Nessas passagens de
texto, em que se trata de compreender o moral no homem, é sempre ao processo
psicologico que o autor se refere.

O “moral”, em contraposi¢io ao “fisico”, aparece em varios outros
artigos da Enciclopédia. Por exemplo, no artigo “Observacdes Celestes”,
quando se diz “Podemos considerar o homem sob dois pontos de vista
principalmente: o Moral ou o Fisico” ou, ainda, como no artigo “Loucura”,
onde encontramos referéncias a uma “loucura fisica” e a um outro tipo de
loucura, a “loucura moral”. Com efeito, hi uma distincio entre o “fisico” e o
“moral”, mas que nio implica, notemo-lo, que o fisico e o moral nio
mantenham relacio de interdependéncia. Assim, encontramos a seguinte
observacio de Jaucourt, no artigo “Humor”, quando se refere ao bom
humor, no sentido moral: “O bom humor, nota o autor, é uma espécie de
desabrochar da alma contente produzido pelo bom estado do corpo e do
espirito”. Também no artigo “Sensibilidade, Sentimento”, da Enciclopédia, o
médico Fouquet, ao se referir & influéncia do clima, dos astros e da
alimentacio na alma sensivel, isto &, ao se referir aos efeitos da sensibilidade,
afirma a dependéncia reciproca entre as “idéias fisicas” e as “idéias morais”.

“Moral”, nesse sentido, designava no século XVIII francés, o que faz
parte do espirito ou da alma e se confundia por vezes, assim, com o que é de
ordem espiritual ou psicologica. Rousseau, em diversas passagens de seus
textos, emprega o termo nesse sentido mais geral. No Discurso sobre a
desigualdade, por exemplo, na exposicio de seu quadro (o tableau) do
homem natural, ele separa o aspecto que chama moral ou metafisico’,
daqueles que caracterizam o homem fisico, temas sobre a satide e a doenca, o
corpo e sua evolu¢do na histoéria da espécie humana. Assim, apds tratar da
conformacgio fisica do homem, de seu corpo e do desenvolvimento dos
6rgios corporais, ele passa a descri¢io de outras qualidades, incorporando as
paixdes, as associagdes de idéias e outros elementos que, segundo ele, fazem
do homem um ser privilegiado da natureza.

Discurso Preliminar (ENCICLOPEDIA ou Dicionario Raciocinado das Ciéncias, das Artes e dos Oficios.
Discurso Preliminar e outros textos, ed. bilingle, trad. F. M. L. Moretto. Marilia: Unesp, 1989).
5 Oeuvres complétes de Jean-Jacques Rousseau, op. cit., v. 3, p. 141.

187



Natalia Maruyama

Entretanto, hid aqui um elemento complicador. Podemos notar que
mesmo aqueles que nio concordam que o homem tenha uma posi¢io
privilegiada na cadeia dos seres naturais - como era o caso dos filbsofos
franceses materialistas do século XVIII - partem da idéia de que ha alguma
conexdo, ou até mesmo uma identificacio, entre mundo fisico e mundo moral.
Segundo La Mettrie, que sustenta sua filosofia em suas pesquisas sobre o corpo
humano, o homem é um ser uno, ele é a0 mesmo tempo corpo e alma. As
paixdes e as faculdades intelectuais nio podem ser consideradas independentes
do corpo. Helvétius, por sua vez, afirma em vérias passagens de sua obra a
existéncia de leis comuns 4 fisica e & moral. No capitulo 1 do Discurso III de
sua obra Do Espirito®, por exemplo, referindo-se as diferencas de talento, de
espirito e de génio entre os homens, Helvétius observa que, na Fisica como na
Moral, os maiores acontecimentos sio freqlientemente efeitos de causas quase
imperceptiveis. Nao ha aqui reconhecimento de uma esfera autbnoma do
mundo fisico. Sabemos que esse autor & um dos principais interlocutores de
Rousseau, tendo sido, segundo alguns intérpretes, para refutar sua tese da
sensibilidade fisica que nosso filésofo teria redigido a passagem do Livro IV do
Emilio intitulada Profissio de fé do vigdrio saboiano.

Sabemos que Rousseau, embora parta das teses sensualistas, segundo
as quais tudo o que temos no espirito passa pelas sensacdes, nio absorve suas
conseqiiéncias éticas. A fecundidade do principio da sensibilidade fisica
apontada pelos filoésofos materialistas, como radicalizacio do sensualismo
projetado por Locke e Condillac, s6 pode ser compreendida, do ponto de
vista de Rousseau, como elemento pré-moral. Tal como examinado
anteriormente, em outro estudo, se esse principio pode nos levar tanto ao
bem quanto ao mal, tanto ao vicio quanto i virtude, é porque caracteriza
mais a formacio ou funcionamento das idéias e das faculdades mentais,
consideradas de modo geral, do que a formacio dos juizos morais. Esse
principio ndo é, portanto, constitutivo da moralidade enquantal tal, em nada
nos ajuda a explicar, por exemplo, o principio do dever. A sensibilidade fisica
é o motivo que faz os homens agirem, independentemente do que podemos
fixar como sendo bom, virtuoso ou verdadeiramente desejavel e interessante.
A sensibilidade fisica dos materialistas é, portanto, pré-moral. Além de sua
indeterminac¢io moral, pretende-se que ela seja anterior 4 acdo praticada em

6 HELVETIUS, Claude-Adrien. De I'Esprit, segundo a ed. de 1758, texto revisado por J. Moutaux. Paris:
Fayard, 1988 (Colecéo Corpus des Oeuvres de Philosophie en Langue Francaise).
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beneficio de uma coletividade ou em fungio das regras dessa coletividade.
Vale notar, entio, que no XVIII francés o termo moral designa também
aquilo que pertence a vida social e caracteriza a disciplina do conhecimento
que se encarrega das regras do bom convivio’.

O que nos importa ressaltar é o vinculo estreito entre o fisico, o natural, o
moral e o social. Notamos que ndo h4 incompatibilidade do social ou artificial,
plano das coisas construidas pelas maos ou pelo espirito humano, com o natural.
Em diversos artigos de Jaucourt, publicados na Enciclopédia®, encontramos,
ainda, uma referéncia a moral como conhecimento dos valores e das normas de
conduta, cuja necessidade se impde aos homens independentemente de suas
diferencas subjetivas ou individuais. Entretanto, o termo é também empregado
para ressaltar a preeminéncia das regras naturais, tais como as que provém
diretamente dos prazeres e das paixdes de cada um. Todas essas nuancas
implicadas nos varios sentidos do termo moral marcam a variedade das doutrinas
morais no XVIII francés, sem, contudo, esgota-las. Esses sentidos do termo moral
dio conta, todavia, da quase totalidade das discussdes sobre o objeto e a
finalidade especifica da moral no sentido estrito desse termo, isto é em sua
relacio com os temas da virtude, da liberdade e da vontade, do bem e da
felicidade. H4 aqui dois aspectos relacionais: de um lado, o moral que se
correlaciona com o que é fisico e, de outro, as faculdades e disposi¢des humanas
em sua integracio com as situagdes, circunstincias e influéncias exteriores. Nio
por acaso, o elemento de ligacio em ambos os casos pertence ao corpéreo. Entre
o fisico e 0 moral, temos as sensagdes, o prazer; a sensibilidade fisica de Helvétius,
por exemplo, faz o elo entre mundo fisico e mundo moral. No outro conjunto
de pares que se interligam, temos, entre o sujeito e as condigdes exteriores, a
liberdade. Esse é o caso de Rousseau. Voltemos, entdo, a sua obra.

O homem realmente livre & como nota no Livro II do Emilio, aquele
que «s6 quer o que pode e faz o que lhe apraz», é aquele que faz o que quer
sem a necessidade dos outros, isto é, nas palavras do autor, é aquele que «ndo

7 Esse é o sentido empregado pelo moralista Claude Buffier quando define a moral como ciéncia de viver
com os outros homens na sociedade civil. Cf. seu Traité de la Société Civile et du Moyen de se Rendre
Heureux, en contribuant au Bonheur des Personnes avec qui I'on vit. Avec d'Observations sur divers
Ouvrages Renomez de Morale. Paris: Pierre-Francois Giffart, 1726, Livro |, Capitulo 1.

8 Cf. os artigos de Jaucourt « Etre (moral) », « Vie (morale) », « Moralité » e « Morale (Science des
meeurs) », Encyclopédie ou Dictionnaire Raisonné des Sciences des Arts et des Métiers, de Diderot e
d’Alembert (op. cit.). Para as referéncias gerais concernentes aos artigos da Encyclopédie, remetemo-
vos ao livro de J. Lough, The Encyclopédie (1971, fac-sim. Geneve, Slaktine, 1989).
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tem necessidade, para fazé-lo, de por os bragos de outro na ponta dos seus»’.
E enquanto categoria da mente que experimentamos a perda da liberdade.
Entretanto, como nos sugere essa passagem, isso nio implica que haja,
necessariamente, uma pressuposicio acerca da transcendéncia da ordem
moral ou metafisica. Podemos nos referir a liberdade humana compreendida,
antes de tudo, como uma dadiva da natureza:

O homem! encerra tua existéncia dentro de ti e nio serds mais
miseravel. Fica no lugar que a natureza te designa na cadeia dos seres, nada
podera arrancar-te dele; nio te revoltes contra a dura lei da necessidade e nio
esgotes, querendo resistir-lhe, forcas que o céu nio te deu para prolongar tua
existéncia e sim, tdo somente, para conserva-la como lhe agrada e enquanto
lhe agrada. Tua liberdade, teu poder s6 vio tio longe quanto tuas forgas
naturais, e nio além; tudo mais nio passa de escravidio, ilusio, prestigio!©,

Enquanto dom da natureza, a liberdade é, portanto, principio
imanente e nio transcendente!l. Claro, para Rousseau, do ponto de vista
material, trata-se de uma alienacio da forca de trabalho - 0 homem deixa de
ser livre quando precisa colocar os bragos de outros na ponta dos seus!2. Essa
perda de liberdade ou da dignidade, que rebaixa o homem ao nivel dos
outros animais, levando ao abandono de tracos essenciais de sua natureza,

9 Emilio, Livro I1. In: Oeuvres complétes, op. cit., v. 4, p. 309.
10 |pid., Livro Il, p.308.
11 Remetemo-vos ao artigo de M. Rang, Le dualisme anthropologique dans I'Emile. In: Jean-Jacques
Rousseau et son Oeuvre. Problémes et Recherches. Paris: Klincksieck, 1964, pp. 195-203. Vale
ressaltar que, para Rang, ndo precisamos supor uma relagéo de superagéo entre as varias fases por
que passa Emilio até chegar a idade adulta, idade da razéo.
12 Cf, ibid., Livro I, p.309-310: "A sociedade fez 0 homem mais fraco, ndo somente |he tirando o direito
sobre suas préprias forcas, como também as tornando insuficientes. Eis porque seus desejos se
multiplicam com sua fraqueza e eis 0 que faz a fraqueza da infancia, comparada com a idade do
homem. Se o0 homem é um ser forte e a crianga um ser fraco, nao é porque o primeiro tenha mais forga
absoluta que o segundo, mas €é porque o primeiro pode naturalmente bastar-se a si mesmo e o outro
ndo. O homem deve portanto ter mais vontades e a crianga mais fantasias, palavra com que quero dizer
todos os desejos que ndo sdo necessidades reais, que s6 podemos contentar com o auxilio de outrem".
Com os homens em sociedade acontece o mesmo. Tal qual criangas, eles dependem em
tudo uns dos outros: "ndo podendo prescindir dos outros, todos nés nos tornamos, desse ponto de vista,
fracos e miseraveis. Eramos feitos para sermos homens; as leis e a sociedade nos mergulharam
novamente na infancia" (ibid., p. 310). Além dos lagos de dependéncia material, no Emilio encontramos
também o principio da perfectibilidade humana, tdo explorado no Discurso sobre a desigualdade,
enquanto elemento que distingue o homem de outros seres da natureza. Os lagos de serviddo aparecem
também no Emilio associados ao trabalho: "Todos os animais tém exatamente as qualidades
necessarias para se conservarem. S6 o homem as tém supérfluas. Nao é estranho que esse supérfluo
seja o instrumento de sua desgraca? (...) E & forca de trabalhar para aumentar nossa felicidade que a
transformamos em miséria. Todo homem que s quisesse viver, viveria feliz; consequentemente seria
bom, pois que vantagem teria em ser mau?" (ibid., p. 305-306).
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sao decorréncias da civilizagio, mas sio também experiéncias que sO se
tornaram possiveis através desse duplo civilizagio e natureza. A natureza é,
nesse sentido, categoria ou invenc¢io humana e social, porque o sujeito que a
pensa também o é. Toda a caracterizacio das disposi¢des primitivas que
encontramos no Livro I do Emilio mostra-nos a peculiaridade da nocio de
natureza na obra de Rousseau: as disposi¢des primitivas, embora ditas
naturais, supdem em grande parte uma sofistica¢do nas capacidades morais e
intelectuais. Do contrario, como poderiamos agir de acordo com as idéias
que formamos de felicidade e de perfeigio?!3

No Discurso sobre a desigualdade, onde estd em questio a dominagio
implicada nos trés graus da desigualdade, Rousseau recorre a nog¢io da
independéncia natural ou & concep¢do metafisica da liberdade. Trata-se aqui,
porém, de um principio negativo. Em ambos os casos, isto é, seja considerando
o isolamento dos homens no seio da pura natureza, seja atentando para uma
liberdade essencial que lhes d4 dignidade e caracteriza seus atos de vontade, o
recurso 2 idéia da natureza se faz presente. Todavia, a natureza aqui assume a
fun¢do de um principio negativo, no sentido de que ela nio estd propriamente
em lugar algum, dela nio podemos excluir totalmente as conquistas do homem
em sua vida social, moral, econémica e politica. A solucio para a dominagio
que se cria entre os homens ao longo de sua hist6ria vincula-se de algum modo
d idéia mesma de natureza, mas, paradoxalmente, por outro lado, a
independéncia ou liberdade, a0 mesmo tempo natural e metafisica, s6 é
efetivamente experimentada fora do puro estado de natureza. Curiosamente,
essas consideracdes s6 podem ser feitas a luz da obra Emilio.

Nesse sentido, quando nos referimos 4 morte moral do homem, tal
como encontramos no Livro IV dessa obra, nio supomos meramente o
abandono dos ideais da natureza ou alguma perda das referéncias classicas
quanto ao bem e ao mal, aos vicios e as virtudes. A morte moral é resultado
final de uma regressio, regressio no sentido da impossibilidade em que se
encontram os homens quanto a realizagio de suas capacidades. Embruteci-
mento e decadéncia propiciados pelas condi¢des materiais que os impedem

13 Nascemos sensiveis, e quando tomamos consciéncia de nossas sensacbes nos dispomos
naturalmente a procurar ou a fugir dos objetos que as produzem segundo estes trés principios: 1.
Segundo sejam as sensagdes agradaveis ou desagradaveis; 2. Segundo a conveniéncia ou
inconveniéncia que encontramos entre esses objetos e nds; 3. Segundo os juizos que fazemos deles em
relagdo a idéia de felicidade ou de perfeicdo que a razéo nos fornece. Essas séo, para Rousseau, as
disposi¢des ou inclinagdes naturais. Cf. ibid., Livro |, p. 248.
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de exercer suas disposi¢des primitivas. A referéncia aqui nio é, portanto, da
ordem dos instintos que aproximam o homem dos outros animais, nem
tampouco alguma faculdade nobre inerentemente espiritual. E bem para esse
vinculo entre o espiritual e o instintivo, entre o humano e o puramente
animal, entre a alma e o corpéreo, que nos chama atencio o autor.
Considerando a problemitica do mal moral nessa perspectiva,
pergunta-se Rousseau no Emilio, momentos antes de introduzir a Profissio
de fé do vigdrio saboiano, o que seriam as leis da natureza, os gritos da
consciéncia, naqueles que nio tém o que comer, senio voz pungente, sonhos
visionarios ou surda incredulidade? Tal é a situacio do interlocutor do

14 um fugitivo incrédulo, libertino, que se encontrava nos

vigario saboiano
ultimos graus da imoralidade, numa espécie de entorpecimento da alma
manifesta numa orgulhosa misantropia.

Com efeito, nosso fildsofo se reconhece na personagem, apresentando-
se na obra como o libertino solitario. Sua misantropia nio se dirige contra a
humanidade em geral, mas contra os ricos e venturosos:

O que havia em mim de mais dificil de destruir era uma orgulhosa
misantropia, um certo amargor contra os ricos e venturosos do mundo,
como se eles o fossem as minhas expensas e que sua pretensa felicidade
houvesse sido usurpada da minhal®.

No contexto em que todos os males morais caracterizam-se como obra
humana, criagio da imaginagdo, atribui¢io subjetiva de intengdes, crime a
espera de castigo, reacdo as injusticas alheias ou efeito da dominagio, a
incredulidade é sinal de fraqueza. Ndo é um acaso que, tendo passado uma
vida de miséria, tormentos e decep¢des, nosso fugitivo se encontre
desacreditado do bem, da humanidade e da virtude. A religido para ele é
embuste, coisa interesseira, e o caminho da felicidade, um logradouro de
sentimentos azedos, estratagemas hipdcritas e contradi¢es. Nio ¢é
propriamente a maldade que se instala na raiz de sua incredulidade, ela nio
esta na origem da ma consciéncia. O libertino nio é mau per se, ele é imoral,
nio porque tenha alguma perversidade inata ou consentida, mas porque
perdeu os pardmetros da moralidade; ele é caracterizado como aquele que
esqueceu tudo o que importava saber, em quem a voz interior emudeceu,
sufocam os sentimentos do bem e do mal e, sobretudo, desespera a felicidade.

14 Tanto o libertino, como o vigario, séo personagens langados apenas no Livro IV do Emilio.
15 |bid., Livro IV, p. 564.
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A miséria do homem decorre de que, pela educagio recebida nesses
periodos de acelerado aperfeicoamento, os homens nio conseguem medir o
poder de suas faculdades, seus limites. Desse ponto de vista, a conseqiiéncia
mais nefasta do chamado progresso é a extensio de seus desejos e de suas
falsas necessidades para além de suas capacidades!é. Que nio nos enganemos,
nossa felicidade é um estado negativo, apenas uma questio de proporg¢io
entre dor e prazer, ela s6 se determina pela quantidade de desejo, portanto,
pela diminui¢do da distincia entre nossas aspiragdes e aquilo que as resolve.

Todo sentimento de dor é inseparavel do desejo de dele livrar-se; toda
idéia de prazer é inseparavel do desejo de goza-lo; todo desejo supde privagio,
e todas as privagdes que sentimos sio dolorosas; & entio na desproporg¢io de
nossos desejos e de nossas faculdades que consiste nossa miséria. Um ser
sensivel cujas faculdades igualassem os desejos seria um ser absolutamente
feliz!?.

Transformando uma privagio em aquisi¢do, temos o gozo do prazer
ou a extincio da dor, cujos extremos seriam um desejo consumado.
Entretanto, a rota da felicidade nos leva bem longe, e essa é uma das
lamenta¢bes de Rousseau contra o movimento geral de seu século, quando se
vive, com os ideais do esclarecimento e a fabricacio de novos modelos e
utensilios, uma perpetuacio do desejo. Trata-se de uma sdtira amarga de meu
século, pensava o autor.

A 1idéia de ordenagio aparece como uma via para a verdadeira
felicidade. Equilibrar o poder e a vontade, fazendo com que os desejos nio
transcendam as faculdades, é uma maneira que o homem encontra para viver
mais feliz e serenamente. Nio se trata de diminuir os desejos, pois isso poderia
acarretar o 6cio no exercicio das faculdades, nem tampouco de ampliar essas
Gltimas. Pretender superar o problema através dessa ampliagio é pura ilusio.

Nio ides imaginar porém que, ampliando vossas faculdades ampliais
vossas forgas; vOs as diminuis, ao contrario, se vosso orgulho aumenta mais
do que elas. Mecamos portanto o raio de nossa esfera e fiquemos no centro
como o inseto no meio de sua teia; sempre nos bastaremos a nds mesmos e

16 \/&-se no Discurso sobre a Desigualdade que, vivendo em sociedade e sendo nela educado, 0 homem
ganha novas necessidades que lhe sdo estranhas e com elas novas ilusdes. Esse tema é recorrente na
literatura do século XVIII francés, e aparece também nos cursos de Condillac, sendo determinante na
época para se discutir a economia politica. Cf. Le Commerce et le Gouvernement. Genebra: Slatkine,
1980.

17 Emilio, Livro Il, op. cit., p. 303.
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ndo teremos que nos queixar de nossa fraqueza, porquanto nio a sentiremos
nuncal®,

Se 0 homem natural estd mais préximo da felicidade, é porque suas
condig¢des favorecem o equilibrio entre poder e desejo, entre forca e vontade.
Ser forte e ser fraco, no¢des chaves para entendermos o diagnostico dado por
Rousseau aos males de seu século, sio estados da natureza humana que nio
podem ser caracterizados separadamente, mas dependem da propor¢io entre
forcas naturais e necessidades. Aquele cujas forgas ultrapassam a necessidade é
um ser forte e aquele em quem, ao contririo, as necessidades ultrapassam a
forca é um ser fraco. Partindo dessa caracterizagio, concluise que o homem
nas sociedades modernas ¢ enfraquecido pela educagio, pois aprende a projetar
seus desejos e a inventar novas necessidades para além de suas forcas naturais.

Forca e fraqueza integram as concep¢des de bem e mal, de vicio e
virtude, e Rousseau as distingue conforme sejam consideradas em relacio a
um momento particular da vida ou como resultado de um combate. Por
exemplo, na puberdade, a crianca atinge o maximo de for¢a para o minimo
de necessidades. Entretanto, sendo considerada isoladamente, essa forca nio
tem O&nus moral, é uma forca relativa, ao passo que, posteriormente, cabe
falarmos numa forca absoluta, aquela que se impde apesar dos obstaculos e
das adversidades. O periodo que vai do nascimento 4 adolescéncia seria em si
mesmo um tempo de fraqueza: qualquer forca aqui pressuposta deve ser
caracterizada como forga relativa. Se Rousseau pode considerar Emilio como
um ser forte mesmo durante esse periodo, é porque, em fungio da aplicacio
dos principios da educagio negativa, ele desenvolveu poucas necessidades, e a
insisténcia em sua educagio corporal o fez desenvolver as forgas fisicas, assim
como as forcas do espirito que as dirigem. Com efeito, no entender de
Rousseau, a boa educagio corporal importa, nio somente para o
desenvolvimento fisico, a formagio do corpo sadio e vigoroso, mas também
para o desenvolvimento do espirito.

Essa forca caracterizada no Livro III da obra é, entio, uma forca
relativa. A fraqueza que a ela se opde consiste, mais particularmente, no
desequilibrio entre forca e desejo. Esse desequilibrio se deve, por um lado, a
extensdo da imaginagio para além da realidade e, por outro, as paixdes, que
fazem com que o sujeito almeje objetos inacessiveis e ilusérios do ponto de
vista de sua condi¢do: «Sdo nossas paixées que nos tornam fracos, pois fora

18 |bid., p. 305
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preciso, para contenti-las, mais forcas do que nos di a natureza’'°. Cabe
notar que estamos aqui no plano da educacio da natureza, seguindo o
percurso natural do desenvolvimento das faculdades do espirito e dos 6rgaos
corporais. E preciso relativizar essa forca porque, essa fase da vida é
caracterizada como um momento de fraqueza. Se, ainda assim, o jovem
Emilio é considerado forte, é porque possui uma forca maior do que a
necessiria para atender suas necessidades. Contudo, essa for¢a é apenas
relativa, pois ele ainda nio conhece aquela necessidade que Rousseau observa
ser «a mais violenta», «a mais terrivel»20. Ora, o que seria essa necessidade, ao
mesmo tempo tdo violenta e tdo terrivel, somente a partir da qual se pode
falar em forca absoluta?

No momento em que descobre a sexualidade, Emilio encontra-se
numa fase em que as faculdades do espirito existem apenas virtualmente, e
onde nio ha propriamente um vinculo afetivo, moral e social. O método
negativo propde acompanha-lo nesse ritmo natural, distanciando-o dos
preconceitos, dos vicios, das paixdes, enfim, de todos os males da sociedade.
Nesse sentido, ele é educado para ser independente, para bastar-se a si mesmo.
Rousseau é claro sobre a condigdo da crianga nesse periodo: “Ndo somente
ela pode bastar-se a si mesmo, como tem ainda mais forca de que precisa; é o
tinico momento de sua vida em que isso acontece»?!.

Nio h4 muitas passagens em que Rousseau trata desse tema no Emilio.
Costuma-se chamar atengio para o materialismo do sibic*?, uma espécie de
moral sensitiva, baseada em principios de cunho empirista segundo os quais
ndo ha idéias a priori acerca dos objetos morais. Toda a moralidade pareceria,
nesse sentido, carecer de fundamenta¢io. Mas nio é isso que ocorre. Para nosso
autor, os principios morais nio sio da ordem da razdo, mas pertencem ao
Ambito da consciéncia moral, e esta se forma a partir daqueles principios
anteriores ao desenvolvimento da razio, o amor de si e a piedade natural.

19 1pid., Livro IlI, p. 426.

2 |bid., Livro Ill, p. 426: "Aos doze ou treze anos as forcas da crianca desenvolvem-se muito mais
rapidamente que suas necessidades. A mais violenta, a mais terrivel ndo se faz ainda sentir; o préprio
6érgdo permanece imperfeito e parece, para sair da imperfeicdo, esperar que sua vontade o leve a isso".
2 |pid., Livro I, p. 426.

22 Em nota 4 ao Emilio, P. Burgelin supde o materialismo do sabio quando chama atenc&o para a tarefa
do governante, que seria a de impedir a anarquia da forga ou da razéo. Cf. Oeuvres complétes de J.-J.
Rousseau, op. cit., v. 4, p. 1381-1382. Ver também sua obra La Philosophie de I'existence de J.-
J.Rousseau (Paris: PUF, 1952) em que comenta essa questdo tendo como ponto de referéncia a
descoberta de E. Gilson de uma obra ndo publicada de Rousseau intitulada "A Moral do Sentimento ou o
Materialismo do Séabio".
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Lembremos que nio ha nenhum traco da consciéncia moral no homem que
vive no puro estado de natureza, tal como é descrito no Discurso sobre a
desigualdade. £ preciso supor, pois, um longo percurso na historia da
humanidade para que nascam os sentimentos e as afei¢des morais.

Nessa perspectiva, ndo hi porque supormos um amor moral
originario. As relagdes afetivas entre os seres da natureza e os sentimentos que
as acompanham se desenvolvem depois, sio posteriores aos principios
biolégicos da procriagio que permitem a continuidade da espécie. Ndo ha,
portanto, na natureza, uma comunidade unida por afei¢des reciprocas. As
maes e seus filhotes permanecem unidos apenas enquanto fala a necessidade;
assim que as criancas podem alimentar-se sozinhas, maes e filhos se separam.
Entre os casais ocorre de modo similar: uniio entre os sexos para o
acasalamento, sem nenhuma afeicio moral. E preciso, pois, distinguir amor
fisico e amor moral. Segundo Rousseau, o amor do ponto de vista fisico é
um desejo geral que leva um sexo a se unir ao outro, do ponto de vista moral
¢ escolha do parceiro, determinacio e fixagio do desejo. “E ficil ver que o
moral no amor é um sentimento facticio; nascido do uso da sociedade’?3.
Nio hi qualquer sentimento moral, mas apenas desejos ligados & natureza
fisica e bioldgica. A construgio do objeto dos desejos é, j4, para nosso autor,
elaboracio, mais ou menos sofisticada, da razio.

Entre as paixdes e os desejos, alguns supdem o desenvolvimento das
faculdades mentais. De qualquer modo, para Rousseau, grande parte de
nossas paixdes sio facticias, artificiais, cuja aparicio é propiciada pelas
condicdes de vida em sociedade, pelos costumes adquiridos. Aqui incluimos
também a inveja, a vinganca, o ciime, assim como o amor proprio, a vaidade
e o orgulho. Toda a infAncia de Emilio, até os doze anos, era orientada pela
educagio negativa, pela qual se tratava de preservi-lo do erro, das injusticas e
dos vicios?. O periodo em que nascem as paixdes mais fortes e violentas,
caracterizado no Livro III do Emilio, aponta para a urgéncia de introduzi-lo
nas primeiras licdes sobre as relacdes sociais; Assim, seu tutor o faz ler
Robinson Crusoé, ensina-lhe a ter uma nogio da propriedade privada,
introduz o principio da utilidade em seu discurso e mostra-lhe como a
sociedade é organizada pela divisio do trabalho. Nio se trata ainda de
chamar atencio as leis e & comunidade politica - que s6 ocorrerd no Livro V

23 Discurso sobre a desigualdade, op. cit., p. 157-158.
24 Cf, Emilio, Livro I, op. cit., p. 323.
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da obra e que pressupde os ensinamentos morais e religiosos, introduzidos
no Livro IV - mas é preciso mostrar-lhe que nio vive s6 e isolado.

E como se ensinar-lhe as primeiras nocdes de dever e de bom convivio
fosse uma alternativa para equilibrar a violéncia das paixdes. Se as paixdes
humanas n3o fossem violentas nio precisariamos de leis e normas de
conduta. A revelia de suas aspiracdes mais nobres, atreladas aos sentimentos
morais, A percep¢io da ordem, do bem, da justica e da beleza do universo, a
humanidade perece e se degrada continuamente. Quanto mais medita, mais
se deprava. As perversdes implicadas nas paixdes humanas merecem aqui
destaque, pois somente seu exame na obra de Rousseau nos permite concluir
o estudo sobre o tema da morte moral. A morte moral anuncia, pela
negativa, os artifos de fé apresentados no discurso do vigirio saboiano.
Estamos no Livro IV do Emilio. Vale a passagem pela leitura de algumas
passagens de sua outra obra, o romance epistolar Jitlia ou Nova Heloisa.

Protagonista do romance, Jlia provarid ser uma mulher virtuosa: ela
sacrifica suas paixdes pelos deveres do bom convivio familiar e nisto
encontra sua felicidade. Apaixonada por Saint-Preux, casa-se com o bardo de
Wolmar. A carta que nos interessa é de juventude, antes do casamento, carta
na qual ela marca um encontro com seu amado em um chalé no campo,
cujos telhados podem cobrir (ou ocultar) o amor e o prazer. Esses dois
sentimentos, amor e prazer, aparecem aqui ligados 4 simplicidade rastica. O
chalé se situa nos arredores da casa de sua prima, no campo, onde ficara
hospedada enquanto seus pais precisam viajar para Berne. O tom empregado
por Julia é condenado por alguns leitores criticos, que nio o consideram
compativel com seu carater. Nio nos cabe aqui tomar partido quanto a
retidio moral de nossa heroina nesse momento de sua trajetéria rumo a
virtude. Fala-se em libertinagem, o que nio é de todo espantoso, ja que
Rousseau trata dos varios aspectos do sentimento amoroso, do qual
seguramente o aspecto fisico ndo é excluido.

Todavia, para o nosso autor, junto ao amor fisico existe um amor de
ordem superior, inteiramente compativel com os deveres da humanidade! O
convite apaixonado que Julia endereca a Saint-Preux nio é isento de
ambigiiidades: a0 mesmo tempo em que propde prazer e paixdo, sem O
sacrificio 4 honestidade, refere-se também aos limites invioliveis e as leis que
o dever impde. A resposta de Saint-Preux, também apaixonada, estd mais
distante da razio e mais proxima do delirio:
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“Parece-me que o campo sorri, as plantas estio mais vivas, o
ar mais puro e o céu mais sereno; o canto dos passaros parece
mais terno e mais voluptuoso [..] um charme secreto
embeleza todos os objetos ou fascina meus sentidos; eu diria
que a terra se prepara para formar a seu feliz amante uma
cama nupcial digna da beleza que ele adora e do fogo que o
consome |...] levemos o sentimento do prazer aos lugares que
s6 oferecem sua vaga imagem; vamos animar toda a natureza,
ela é morta sem o fogo do amor2>.”

Essas passagens da obra Julia ou Nova Heloisa confirmam a
preocupacio do autor com a caracterizacgio de planos distintos da
moralidade. No Discurso sobre a desigualdade notivamos haver a afirmagio
dos principios anteriores a razdo - amor de si e piedade natural - que,
embora pré-morais, acabam se desdobrando e dando origem aos sentimentos
morais, tema do Emilio. A diferenca entre esses principios e os sentimentos
morais permanece, ainda assim, ji4 que, para o autor, tais principios sio
indeteminac¢bes do ponto de vista da moralidade. No romance epistolar Jiilia,
assistimos também a essa divisio entre dois aspectos do sentimento amoroso,
e sal vitorioso o amor virtuoso, sentimento superior, aquele que leva Julia a
dedicar-se até 4 morte a virtude e ao sacrificio de suas paixdes. A énfase,
porém, nio reside simplesmente na anula¢io das aspiracdes individuais, dos
desejos e paixdes humanas, mas no vinculo inquebrantivel entre os
sentimentos morais - para Rousseau, de origem espiritual - e uma ordem
transcendente, divina, fonte da perfeicio, do bem, da justica e da beleza,
elementos que caracterizam para o autor a verdadeira felicidade.

A critica politica que empreende Rousseau em sua obra completa-se
em suas consideracdes acerca dos sentimentos morais. Essa critica orienta o
tratamento do tema da alienacio da liberdade na sociedade civil, como
aparece no Discurso sobre a desigualdade, e acaba levando-o a explicitagio
das condi¢des da participacdo politica com a proposta de uma nova versio
para a teoria contratual. O presente estudo nos mostra que essa critica nio se
dirige apenas aos principios abstratos do direito politico. Além dos aspectos
juridicos que encontramos em sua obra Contrato social, ha que se ressaltar a
importincia do projeto pedagdgico apresentado no Emilio, sobretudo, o

25 Cf. Julia ou a Nova Heloisa, Parte |, Carta 38. In: Oeuvres complétes de Jean-Jacques Rousseau, op.
cit.,, v. 2, p. 115-116.
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percurso de suas concepgdes antropologicas. E para a economia dos desejos
que essa obra nos aponta quando se volta 4 analise das paixdes, ds concepgdes
de liberdade, forca e virtude e a fundamentacio dos sentimentos morais.

Chamavamos frequentemente atengio para o diagnoéstico de Rousseau
aos males de seu tempo, sua critica 4 razio moderna e ao projeto dos
philosophes, sua critica ao desenvolvimento cego das artes e das ciéncias. Para
ele, a crenca cega no progresso apresenta como contrapartida a perversio,
resultado da reprodugio irrefreada de nossos desejos e necessidades, extensio
extremada do plano volitivo, cujo resultado é o entorpecimento da alma,
incredulidade libertina, manifestacio negativa da fraqueza humana. Retar-
nos-4 mostrar como todos esses aspectos da natureza humana, atrelados ao
seu diagnodstico acerca dos males da civilizagio, estio intimamente ligados as
discussdes sobre os abusos do poder. Poder, aqui, tomado nio apenas no
sentido juridico, como atribui¢io contratual implicada nas relagdes entre
governantes e governados, mas, sobretudo, como elemento interno, estrutural
e constitutivo da rede de relacdes construida na esfera econdmica e social.
Depois de tanta énfase nas interpretagdes idealistas da obra de Rousseau, é
essa materialidade, presente fortemente nos textos do XVIII francés, que nos
cabe ressaltar. Vontade na obra de nosso filésofo se 1& de dois modos, no
sentido propriamente moral, que é o da vontade autodeterminada, aquela que
leva ao pacto politico, mas também no sentido material, vontade que perece
diante das mazelas de uma sociedade corrompida e injusta. Entre esses dois
sentidos, transitamos também entre a idéia da morte moral - que se
manifesta literariamente na figura do interlocutor do vigario saboiano - e a
possibilidade de uma restauragio moral que passa pela politica da vontade
geral e, do ponto de vista antropologico, pela economia das forcas, das
paixdes e dos desejos.
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