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Apresentacao

Rousseau é um autor fascinante. Sua escrita é apaixonada,
fluida e tem a capacidade de capturar facilmente a atencio de seus
leitores. A medida que o leitor avanca no estudo de seus textos depara-
se, contudo, com a complexidade do pensamento deste fildsofo, com
suas ambiguidades e sutilezas e, nio raro, passa a questionar se nio esta
diante de paradoxos.

O proposito deste livro ¢ se debrucar sobre o pensamento
politico de Rousseau, explorando suas ambiguidades e questionando se
elas podem de fato ser consideradas paradoxos, ou se ¢ possivel
acomodé-las a partir de uma leitura mais abrangente e nuancada de sua
obra. Essas leituras de Rousseau podem, todavia, ser consideradas um
tanto quanto heterodoxas, uma vez que ndo pretendem apenas fazer
uma exegese de seus textos e excertos mais polémicos. Além de uma
analise da obra politica de Rousseau, pretende-se também estabelecer
uma conexio entre seu pensamento e temas que tém se destacado na
filosofia politica contemporanea. Busca-se, assim, mostrar como a obra
de Rousseau é apropriada por grandes pensadores politicos de seu
tempo e também por filésofos contemporineos, os quais visualizam em
seus escritos, ainda que em gérmen, elementos fundamentais para se
pensar a democracia, a liberdade individual e sua conciliacio com os
interesses coletivos, os elementos que o atrelam ao republicanismo e ao
liberalismo, os contornos da propriedade e da justica social, a critica
social, a educaciio civica e a natureza humana.

O capitulo 1 destina-se a analisar a teoria contratualista de
Rousseau, cotejando-a com aquelas de Hobbes e de Locke e apontando
para suas singularidades. Assim, o leitor ird encontrar tanto uma
exposicio geral a respeito das teorias do contrato social, quanto uma
analise dos elementos especificos do contratualismo rousseauniano.
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A partir do capitulo II a filosofia politica de Rousseau passa a
ser analisada tendo como fio condutor grandes temas ou problemas que
estdo no centro dos debates da teoria e filosofia politica moderna e
contemporinea. Desse modo, o capitulo II apresenta uma analise do
conceito de vontade geral na obra de Rousseau e, a partir da
identificacio das ambiguidades e dificuldades em torno deste conceito,
propde uma comparacio com a obra de Condorcet, defendendo-se a
tese de que o pensamento politico deste ultimo complementa e
esclarece pontos obscuros deixados por Rousseau.

O capitulo III analisa o conceito de democracia na filosofia
politica de Rousseau, focando no embate acerca da admissibilidade (ou
recusa) da deliberacdo e da discussdo nas assembleias. Sdo apresentadas
interpretacoes divergentes a respeito deste tema e, ao final, defende-se
que as ambiguidades identificadas podem ser acomodadas a partir de
uma distincio entre os conceitos de debate e de discussio.

O capitulo IV analisa em que medida a obra de Rousseau
consegue conciliar a liberdade individual e os interesses coletivos. Nesse
sentido, busca-se apresentar quais seriam os elementos liberais e
republicanos em seus textos, assim como interpretacdes de Rousseau
que o aproximam de cada uma dessas tradicdes. A tese defendida no
capitulo é que os aspectos liberais e republicanos da filosofia politica de
Rousseau devem ser interpretados como sendo complementares,
formando, desse modo, uma posicio que poderia ser caracterizada
como um modelo de liberalismo republicano.

O capitulo V trata de um tema caro ao pensamento
republicano, qual seja, a educacdo civica. A proposta de Rousseau ¢
apresentada a partir de textos muito estudados, como O Contrato Social
e o Emilio, mas também sio explorados textos nio tio conhecidos, tais
como o Tratado sobre a economia politica, o Projeto de Constituicdo para a
Corsega e as Consideracdes sobre o Governo da Polénia e sua Projetada
Reforma. Nesse capitulo, sdo tecidas algumas consideracoes criticas sobre
a proposta de Rousseau, apontando-se para aspectos que podem ser
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considerados problematicos e para aqueles que ainda merecem atencio
para se pensar em questdes e praticas politicas e educativas para as
sociedades hodiernas.

O capitulo VI aborda o tema da natureza humana e analisa a
influéncia de Rousseau na teoria antropolégica de Kant. Sio
apresentadas as semelhancas e diferencas acerca do modo como cada
autor compreende o estado de natureza e, posteriormente, estabelece-se
uma comparacio entre o conceito de sociabilidade insociavel de Kant
com os conceitos de piedade e amor-proprio de Rousseau.

Ainda no dmbito do legado de Rousseau para a filosofia de
Kant, o capitulo VII analisa a questio da teleologia em ambos os
autores. Apresentase a influéncia da filosofia de Rousseau no
desenvolvimento do pensamento kantiano no que se refere 2 questio
do conflito entre natureza e cultura. Em seguida, sustenta-se que Kant
supera aquilo que ele considera como os paradoxos no pensamento de
Rousseau por meio da introducio de uma teoria teleoldgica no contexto
do desenvolvimento historico da perfectibilidade.

Esse livro é fruto de estudos e debates que tiveram inicio em
2015, a partir de um projeto de extensio desenvolvido na Universidade
Federal do Rio Grande do Norte, cujo objetivo era debater a filosofia
politica de Rousseau a partir das suas diferentes, e as vezes divergentes,
interpretacoes. Nesse contexto, pudemos contar com o didlogo e
interlocuc¢do com os Professores Antonio Basilio Novaes Thomaz de
Menezes e Leonel Ribeiro dos Santos, a quem agradecemos
imensamente, assim como as alunas e aos alunos de graduacio e pds-
graduacio que participaram desses debates.

Muitos dos temas tratados neste livro foram abordados em
artigos publicados desde entio. Revisamos e reunimos esses textos,
dando a eles unidade. Uma vez reunidos, pensamos que a contribuicao
desta obra, no vasto e altamente qualificado campo de estudos da obra
de Rousseau, ¢ mostrar em que medida a sua filosofia politica influencia
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alguns de seus predecessores modernos, assim como serve de inspiracao
para pensar problemas contemporineos.

Curitiba, marco de 2022
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A Teoria do Contrato Social de Rousseau em
Contexto

O objetivo desse capitulo é reconstruir a teoria do contrato
social de Rousseau comparando-a com outros modelos contratualistas.
Ao colocar a teoria do contrato de Rousseau em contexto pode-se lancar
luz sobre suas virtudes e fragilidades tendo em vista um procedimento
comparativo focado nos problemas filosdficos em questio. Num
primeiro momento, serdo apresentadas algumas caracteristicas gerais do
contratualismo moderno, especialmente a partir dos conceitos de
estado de natureza, contrato e Estado. Num segundo momento, a teoria

de Rousseau sera apresentada e contrastada com alguns elementos das
teorias de Hobbes e de Locke.

1. Estado de natureza e o argumento do contrato

As teorias do contrato surgem como uma recusa € uma
alternativa aos modelos tradicionais de justificacio do Estado. Sio
basicamente dois esses modelos tradicionais de justificacio
questionados, a saber, o teoldgico e o teleoldgico. Ainda que diferentes,
eles podem convergir de diferentes modos e formar variantes hibridas.

Modelo teoldgico de justificacdo do Estado: O cerne desse modelo
estd na premissa de que Deus quis que o ser humano se organizasse em
Estados, sendo que a igreja teria um papel direto ou indireto no seu
governo e organizacio. Esse modelo nio indica apenas quem ira
governar, mas também qual a forma de governo a ser adotada. Seu
modo mais bésico de legitimacio estd na assuncio de uma verdade
revelada diretamente, através de uma aparicio divina, ou
indiretamente, através da interpretacio de um documento religioso.
Nesse caso, o chefe do Estado, o governante, é escolhido ou ¢

12
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descendente direto de um individuo escolhido por Deus. Fala-se assim
de linhagens reais com “sangue azul”, ou da igreja como a instituicio
que exerce o papel de “portavoz” de Deus na terra. Esse modelo de
justificacdo foi particularmente dominante ao longo do que se costuma
chamar de Idade Média e na filosofia medieval. No periodo moderno
ele ainda encontrava bastante aceitacio na politica pratica, que ficava
evidente na relacio entre igreja e Estado e nos diversos rituais politicos
e religiosos que permeavam o Estado. Também foi defendido em obras
filosoficas, como, por exemplo, no Patriarca, de Robert Filmer (cf.

FILMER, 2017).

O modelo teologico de justificacio caiu em forte decadéncia por
vdrias razdes importantes:

a) A primeira delas se refere ao fato desse modelo estar baseado
em uma premissa fundamental que nio encontra justificacio
racional. Que algum Deus exista, e que ele tenha decidido e se
manifestado de modo a atribuir poder e legitimidade a um
individuo ou a um grupo de individuos para fundar e
administrar um estado ¢ uma afirmacio que carece de qualquer
demonstracio racional e prova factual. Toda e qualquer
argumentacio que se baseie em tal espécie de premissa
simplesmente submete a argumentacio e a razio a crenca.

b) Com o advento e o desenvolvimento da ciéncia moderna, uma
série de proposicoes e teses teologicas foram refutadas como
falsas. Além disso, novos conhecimentos acumulados ainda
que insuficientes para rejeitar completamente outras premissas
teoldgicas, ja indicavam cada vez mais a fragilidade desse tipo
de teoria e de suas teses e premissas.

c) Com a era das navegacdes e expansio comercial, ficou cada vez
mais evidente a grande diversidade de religides com teses
teoldgicas contraditérias. No contexto europeu, a cristandade
se percebeu na sua verdadeira dimensio global apenas como
uma pequena fracio na disputa pela verdade teologica.

13
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d) Além disso, mesmo no contexto da cristandade, a diversidade
de seitas e o aprofundamento da divisio conduziu a muitas
guerras religiosas, sendo que cada um dos lados em disputa
alegava ser o verdadeiro intérprete e porta-voz das sagradas
escrituras. Assim, mesmo no contexto europeu, a tradicional
teologia catolica passou a ser questionada e rejeitada, tornando-
se incapaz, ainda que pragmaticamente, de legitimar os Estados
e 0s seus governantes.

Modelo teleolégico de justificacdo do Estado: Esse modelo tem como
sua premissa central a tese de que a organizacio social e politica segue
um télos, ou seja, uma finalidade intrinseca a natureza das coisas. Essa
finalidade ¢ identificada por meio da capacidade de observacio do
filosofo, que compara o a espécie humana com outras espécies animais
e/ou identifica essa finalidade a partir de uma comparacio de como o
ser humano se organiza social e politicamente ao longo da histéria. Esse
modelo encontrou sua mais elevada expressdo na obra de Aristoteles'.

! Isso se verifica nos seguintes excertos da obra Politica, de Aristoteles:

“Vemos que toda cidade é uma espécie de comunidade, e toda comunidade se
forma com vistas a algum bem, pois todas as acdes de todos os homens sao
praticadas com vistas ao que lhes parece um bem; se todas as comunidades
visam a algum bem, ¢ evidente que a mais importante de todas elas e que inclui
todas as outras tem mais que todas este objetivo e visa a0 mais importante de
todos os bens; ela se chama cidade e ¢ a comunidade politica”
(ARISTOTELES, 1997, p. 13/ 1252a).

“As primeiras unides entre pessoas, oriundas de uma necessidade natural, sao
aquelas entre seres incapazes de existir um sem o outro, ou seja, a unido da
mulher e do homem para a perpetuacio da espécie” (ARISTOTELES, 1997,
p.- 13 e 14/ 1252aeb).

“A primeira comunidade de vérias familias para a satisfacio de algo mais que
as simples necessidades diarias constitui um povoado” (ARISTOTELES, 1997,
p. 14 e 1252 b).

“A comunidade constituida a partir de varios povoados ¢ a cidade (...)”

(ARISTOTELES, 1997, p. 15 e 1253a).

14
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Assim, sustenta-se que a observacio objetiva da natureza das coisas
permite perceber que o ser humano possui um cariter eminentemente
sociavel, sendo que a sua organizacio em sociedades e estados ¢ natural
e intrinseca a natureza humana. Assim como as abelhas vivem de acordo
com a divisio hierarquica natural do trabalho em colmeias, também a
“colmeia humana” deve se organizar segundo uma divisao social que
fortaleca a comunidade e lhe traga prosperidade, o que significa o
aumento de individuos e de sua forca frente a outras comunidades. A
perspectiva teleoldgica pretende ser objetiva no sentido de estar
assentada na natureza das coisas. A correta organizacio nada mais é do
que a forma natural para a qual a natureza de certos tipos de espécies
esta disposta. O porqué de certas espécies possuirem disposicio e niao
outras é uma questio que fica fora do seu escopo de questionamento.

“A comunidade constituida a partir de varios povoados ¢ a cidade definitiva,
apos atingir o ponto de uma auto-suficiéncia praticamente completa; assim, ao
mesmo tempo que ji tem condicdes para assegurar a vida de seus membros, ela
passa a existir também para lhes proporcionar uma vida melhor (...)”
(ARISTOTELES, 1997, p. 15 e 1253a).

“Estas consideracoes deixam claro que a cidade ¢ uma criacio natural, e que o
homem € por natureza um animal social, e um homem que por natureza, e nio
por mero acidente, nio fizesse parte de cidade alguma, seria desprezivel ou
estaria acima da humanidade” (ARISTOTELES, 1997, p. 15 e 1253a).
Comparando AristSteles e os contratualistas, Francis Wolf esclarece que para
Aristoteles o homem nio ingressa na vida politica pelo interesse em sobreviver.
Ao contririo, o homem ¢ naturalmente politico. H4 na sua natureza uma
tendéncia a viver em cidades e ao realizar essa tendéncia o homem tende ao
seu proprio bem. Assim, segundo Wolf, a antropologia de Aristoteles é anti-
individualista e, nesse sentido oposta aquela dos contratualistas, que
identificam o ingresso dos individuos no Estado com base no auto interesse
(cf. WOLEF, 1999, p. 85). Ainda sobre este aspecto, Yara Frateschi, ao cotejar
Aristoteles e Hobbes, ressalta que Hobbes substitui o principio do animal
politico de Aristoteles pelo principio do beneficio préprio ao considerar que
os homens tém um impulso natural para a preservacao de si mesmos, nio para

a vida em comunidade (cf. FRATESCHI, 2008, p. 13).

15
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Entretanto, essa questio pode receber uma resposta teoldgica, de modo
que esse tipo de teoria pode facilmente ser adequada a uma versio
teologica com diversas variantes de combinacio.

Se o modelo de explicacio teoldgico partia de premissas que
concebiam o ser humano ou como membro de um rebanho ou como
executor da vontade divina, no modelo teleolégico o ser humano ¢
definido como membro de uma comunidade. A relacio individuo-
comunidade na justificacio teleoldgica ndo é equitativa, pois estabelece
uma prioridade da comunidade em relacio ao individuo, ou seja, o
papel do individuo é definido a partir dos limites estabelecidos pela
comunidade e nio de modo que a comunidade seja composta por
individuos. Em outras palavras, em primeiro plano estd a comunidade
e em segundo plano estd o individuo.

O modelo de justificacio teleologico também perdeu espaco no
contexto da filosofia moderna pelas seguintes razdes:

a) Responder a questdo sobre a natureza de uma coisa ou mesmo
sobre a natureza do ser humano nio ¢é algo tio simples e
inequivoco quanto as teorias teleoldgicas supdem. Um modo
de responder a indagacio a respeito da natureza humana
poderia ser através da observacio da historia e dos costumes,
mas nesse caso, cai-se em dois problemas. Por um lado, estar-se-
ia explicando o que ji existe, ou seja, nio seria necessirio
apresentar uma justificativa para o Estado ja que ele seria o
resultado de um desenvolvimento natural. Mas, assim, como
explicar tantas revoltas e revolucdes que parecem ser um tipo
de suicidio estatal? Por outro lado, para evitar o problema
mencionado, poder-se-ia inserir uma normatividade implicita
na natureza, sendo que cada coisa teria um fim nio ao qual
tende naturalmente, mas sim ao qual deveria tender. Desse
modo, insere-se uma normatividade imanente que precisa ser
justificada, a qual, por sua vez, nio pode apelar para uma
suposta observacio de algo. Sendo o argumento se torna um

16
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b)

c)

d)

petitio principii, isto &, insere-se sub-repticiamente em uma
premissa aquilo que se quer extrair como conclusio.

A utilizacio da categoria de causalidade teleologica, uma das
quatro causas segundo a teoria aristotélica, passou a ser
profundamente questionada pela ciéncia moderna, que nio
mais a reconhecia como um modelo explicativo relevante ou,
pelo menos, predominante. Esse processo foi particularmente
encampado pela fisica. A principal razio para essa recusa estd
no que se mencionou acima, a saber, que a explicacio
teleologica corre muito facilmente o risco de cair em petitio
principii, ou seja, ndo explica propriamente um fendmeno, mas
insere sub-repticiamente uma explicacao ad hoc segundo outras
intencdes e interesses de quem formula uma teoria. Isso explica
a comum tendéncia de explicacoes teologicas e metafisicas de
se associarem ao modelo teleologico.

Com as navegacdes ficou mais evidente a diversidade de
culturas e agrupamentos humanos, os quais se desenvolveram
ou estavam ja ha varios séculos em um patamar sem a estrutura
politica do Estado. Nesse caso, a prépria realidade apresentava
uma dificuldade para a explicacio de que o estado era o
resultado natural do desenvolvimento humano. Uma saida
encontrada pelos tedricos teleologicos foi pensar em um
modelo em que diferentes povos e sociedades estavam em
diferentes momentos de desenvolvimento, seguindo também
diferentes velocidades nesse processo. Mas essa formulacio
deixa a desejar em sua forca explicativa.

Na filosofia moderna h4 o surgimento do que normalmente se
caracteriza como o ethos burgués, ou seja, o desenvolvimento
de uma consciéncia individual que nio aceita que a
comunidade deve ser aquela que define o carater e o tipo de
existéncia dos individuos. Em outras palavras, os individuos
nio querem mais ser vistos em um segundo plano em relacio a

17
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comunidade. Assim, qualquer justificativa do Estado deveria
conseguir apresentar um argumento para que os individuos
singulares aceitassem constituir um Estado, ou permanecer em
um Estado ja existente. Nesse sentido, ndo se trata de negar a
importincia e a realidade da comunidade ou da vida em
comunidade, mas se trata de acentuar ou de trazer para um
primeiro plano a perspectiva dos individuos. Por essa razio, o
contratualismo assume o que se chama de individualismo
normativo, isto ¢, que a justificacio do Estado deve em
primeiro lugar ser uma justificacio para o individuo e apenas
depois para a comunidade. Nesse sentido, qualquer limitacio
da liberdade deve ser feita com base em argumentos que levem
em conta que o individuo possuiu uma autonomia moral, a
qual substitui a autoridade de Deus e da natureza como
principio fundante do direito e do Estado (cf. KERSTING,
1994, p. 17).

H4 também problemas e limites da analogia entre os
agrupamentos humanos e as colmeias e outros animais que
vivem em comunidades. Ainda que houvesse virios elementos
que poderiam ser utilizados para lancar luz nas caracteristicas
dos agrupamentos humanos a partir da comparacio com os
agrupamentos animais, o fato é que essa analogia também
possui muitas fraquezas. Talvez a principal seja a de que as
abelhas, por exemplo, j4 nascem como que destinadas a
cumprir um determinado papel dentro da colmeia, enquanto o
movimento iluminista, ao acentuar as caracteristicas da
liberdade e o papel da educacio, entendia o ser humano como
dotado de uma natureza plastica, portanto, como capaz de se
desenvolver de modo a ocupar diversas funcoes dentro da
comunidade. Essa plasticidade nio ¢ encontrada em nenhum
outro tipo de agrupamento animal e isso indicava que a
analogia com o reino animal possui sérios limites.

18
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f) A modernidade passou a exigir algum tipo de separacio entre
a politica, o direito e a ética. Desde Maquiavel?, a politica e o
direito passaram a ser entendidos como esferas separadas da
ética. Ndo ¢ assim nas perspectivas teleologicas e, em
Aristoteles, isso ¢ particularmente claro. Etica e politica tratam
do mesmo objeto, a saber, como alcancar a felicidade, seja da
perspectiva do individuo, seja da perspectiva da comunidade.
Magquiavel argumenta que os principios e regras da ética e da
politica nio sio os mesmos e as vezes podem inclusive entrar
em conflito. Mesmo que os contratualistas tenham pensado em
diferentes modos de relacionar a ética e o direito, pois nem
todos queriam seguir Maquiavel nessa separacio absoluta,
todos eles pensaram que hd uma separacio relevante entre essas
esferas. Assim, também para garantir o espaco da liberdade da
consciéncia individual e da liberdade da religidio privada, a
esfera da politica e do direito nao deviam ser definidas a partir
da ética. Ainda que possa haver uma mediacio e confluéncias
entre ética e direito, essa mediacio ¢ feita através do argumento
do contrato, o qual funciona como um filtro. Dessa forma,
diferentemente da perspectiva teleoldgica que estabelece uma
mesma origem entre ética e direito, os contratualistas buscam
preservar uma separacio, ao menos metodoldgica, entre ambas
as esferas.

Ainda que haja diversas variantes em cada uma das teorias
teoldgicas e teleologicas propostas e mesmo que nem todas as criticas
acima atinjam da mesma forma todos os modelos, pode-se dizer que o
conjunto dos problemas acima apontados apresentou um forte
argumento para que a filosofia moderna encontrasse um novo tipo de
procedimento metodoldégico para justificar o Estado e as leis. O
contratualismo moderno se apresenta entio como uma mudanca no

2 A este respeito ver a obra O Principe, de Maquiavel. Ver também: PINZANI,
2004; SKINNER, 1996; SKINNER, 2012 e CARDOSO, 2018.
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paradigma de justificacio. Assim como nos modelos anteriores,
também ha variacdes consideraveis entre as propostas contratualistas,
entretanto, pode-se apresentar alguns tracos gerais que permitem
configurar esse novo modelo ou paradigma de justificacio do Estado.

O modelo de justificacio do contratualismo esta baseado na
complexa relacio entre os conceitos de estado de natureza, contrato social
e Estado. Poderiamos também dizer que o contratualismo ¢ um tipo de
argumento em trés momentos. Comecemos pela andlise e implicacoes do
conceito de contrato, que consiste no elemento intermedidrio que
encerra o estado de natureza e cria o Estado. O contrato é uma figura
juridica que remonta ao direito privado, isto ¢, um procedimento em
que as partes contratantes por livre e espontinea vontade decidem
entrar em um acordo para realizar algo, seja uma troca, uma prestacio
de servico ou mesmo uma empresa mutua. No contrato pressupde-se
que as partes podem ndo querer contratar entre si, ou seja, que possuem
liberdade, e que possuem algum tipo de personalidade juridica prévia
mutuamente reconhecida. O contrato social, entretanto, possui um
cardter peculiar. Ele nio funda apenas uma atividade ou empresa
particular, mas fundamenta o Estado, o qual tera legitimidade para
regular todos os demais contratos que serio permitidos a partir de
entdo. Alguns contratualista chamam esse contrato fundante do Estado
como contrato originario ou de pacto social, para distingui-lo dos outros
tipos de contratos privados acerca de assuntos especificos.

O carater peculiar da teoria do contrato social estd em
legitimar uma comunidade politico-juridica, a qual, pode ter surgido
mesmo antes do contrato. Nesse sentido, o contrato social nio tem
objetivo de explicar o surgimento do Estado e da sociedade civil, mas de
legitimar o Estado ou um determinado tipo de Estado. Nesse sentido, a
teoria do contrato pretende apresentar um argumento segundo o qual
mesmo que o Estado nio tenha surgido historicamente por um contrato
e mesmo que todas as pessoas que vivem atualmente no Estado nio
tomaram parte e nunca venham a tomar parte em nenhum contrato de
fundacio, ele se apresenta como um argumento que busca legitimar o
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Estado para os seus atuais membros e frente aos demais Estados. Os
individuos aceitariam o contrato e, portanto, a legitimacio do Estado
na medida em que h4 fortes razdes para abandonar o estado de natureza,
que ¢ a situacdo na qual os individuos estariam caso nio existisse a
estrutura juridico-politica do Estado.

As razdes que fazem com que os individuos aceitem a
legitimidade do Estado estio diretamente relacionadas com a forma
como o estado de natureza e suas falhas sio caracterizados. Nesse
sentido, qual o tipo de contrato e qual o tipo de Estado que sera
justificado depende diretamente do modo como o estado de natureza ¢
ficcionalmente construido. Trata-se de uma ficcio, nio no sentido de
uma fantasia, mas como um conceito objetivo construido
argumentativamente e que servird de referéncia e critério comparativo.
Assim como o frio absoluto nio existe na natureza, mas pode ser
produzido apenas em laboratério, também o estado de natureza pode
nio existir de fato (ou seja, pode até ser que os seres humanos sempre
viveram em Estados, uma tese que, como vimos acima, foi posta em
xeque na era das grandes navegacdes), mas serve como um critério
comparativo. Nesse sentido, ¢ exatamente porque o estado de natureza
possui falhas intoleraveis para os individuos morais e auto interessados
que todos reconheceriam a necessidade de participar de um contrato
que acabasse com essas falhas. O estado civil é a instituicio que surge
para superar o estado de natureza e o contrato ¢ o meio para justificar
sua criacao.

A caracterizacio do estado de natureza ja implica em si tanto a
indicacio dos elementos negativos a serem superados, quanto os
elementos positivos que devem ser garantidos. Por isso que a
caracterizacio do proprio estado de natureza é bastante diferente entre
os contratualistas. As diferencas nos termos do contrato estdo
diretamente associadas ao modo como o estado de natureza é
caracterizado. Se o principal problema do estado de natureza ¢ o medo
da morte, entdo a principal funcio do contrato serd fundar uma
instituicdo politica, isto ¢, um Estado capaz de evitar que os individuos
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sejam assassinados. Se o principal problema do estado de natureza ¢ a
incapacidade de proteger o direito de propriedade, entio o contrato
devera fundar um Estado em que a garantia desse direito esteja no
centro das instituicoes. As diferentes teses sobre quais sdo as principais
caracteristicas e falhas do estado de natureza nio sio apresentadas como
uma mera assercio, mas sio o resultado de uma construcio
argumentativa complexa que mobiliza uma série de inferéncias e
argumentos. Entre esses argumentos estio teses acerca da historia, da
natureza humana, da capacidade racional, da motivacio do agir, do
desenvolvimento da linguagem, da economia, da capacidade de
aprendizagem, da psicologia humana e sobre o uso da coacdo, entre
outros.

Ao construir esse arcabouco conceitual submetido
normalmente ao conceito guarda-chuva de estado de natureza, muitas
vezes os tedricos contratualistas também ndo hesitam em se utilizar de
argumentos e até mesmo de conceitos formulados pelas tradicoes
teoldgicas e teleologicas. Isso ocorre porque nem todos os argumentos
apresentados pelas tradicoes anteriores precisavam ser completamente
rejeitados, mas poderiam ser retirados de um contexto problematico,
reformulados e postos num outro esquema argumentativo mais
adequado. Além disso, ao se utilizar de uma linguagem comum as
tradicdes anteriores, os contratualistas queriam mostrar que sua posicio
conseguia tanto incorporar o melhor das posicoes anteriores (ou aquilo
que na época era socialmente aceito como uma verdade), sem se
comprometer com seus problemas e incoeréncias filoséficas mais
profundas. Assim, também no contratualismo ha algumas vezes a
mobilizacio dos conceitos de Deus ou de uma teleologia inerente a
natureza humana. Entretanto, o uso que contratualismo faz desses
elementos teologicos e teleoldgicos se diferencia do argumento
apresentado pelos modelos teolodgicos e teleoldgicos na medida em que
esses conceitos ndo operam como o lécus argumentativo decisivo para
justificacio do estado. O estado ¢é justificado na medida em que
individuos auto interessados concordariam com os termos de um
contrato hipotético, visto que o estado de natureza envolve uma forma
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problemadtica e deteriorada de vida e o Estado é a unica solucdo para
superar essa condicio. De certo modo, pode-se dizer que o argumento
do contrato ¢ desenhado de tal forma que ele possa ser aceito tanto por
um individuo ateu ou agndstico, quanto por individuos crentes de
diferentes seitas. Nesse sentido, a justificacio contratualista ¢ mais
fundamental ou radical do que aquela teleoldgica, além de demandar
premissas menos carregadas de pressupostos injustificados ou de dificil
justificacdo, como aqueles encontrados nos modelos teologicos. Ela nao
demanda a crenca em Deus, também nio demanda a existéncia e o
conhecimento de uma teleologia intrinseca a natureza. O
contratualismo precisa pressupor apenas individuos auto interessados
que sejam capazes de fazer um calculo prudencial sobre diferentes
condicoes de vida, sendo que o resultado desse calculo ¢
necessariamente a saida do estado de natureza e a criacio do estado civil.
Essa exigéncia é traduzida pela férmula latina: “exeudum e statu naturali”,
ou seja, € preciso ou é necessario sair do estado de natureza.

Uma forma de entender o contratualismo ou o argumento do
contrato é através da figura de um experimento mental ou de uma hipotese
ou ficcdo. Esse experimento mental, que funciona segundo certas
premissas, tem a funcdo de justificar o Estado ou um certo tipo de
Estado e, por conseguinte, de justificar um certo tipo de direito e de
leis. Esse experimento mental pode funcionar apenas como uma
pressuposicio para legitimar o Estado ou, além disso, pode acrescentar
um novo momento na justificacio, que é a exigéncia de sua efetividade.
O contratualismo de Hobbes, por exemplo, se restringe ao Aambito do
experimento mental.’ Ja o contratualismo de Rousseau exige também o
momento de efetividade, ou seja, se os individuos quiserem viver sob
um Estado justo, entdo eles devem contratar e estabelecer os termos

3 A respeito do carater ficcional do contrato em Hobbes, Nadia Souki esclarece
que “o estado de natureza nio corresponde a um momento histérico da
humanidade, mas consiste em uma simulacio tedrica de comportamentos
humanos, que se realizam quando o Estado ¢ inexistente ou quando ele é

destituido” (SOUKI, 2008, p. 34/35).

23



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

desse Estado justo. Caso contririo continuario a viver num Estado
existente, mas injusto. Trata-se, desse modo, da exigéncia de um
momento histérico de refundacio de um Estado especifico por um
povo especifico.

A legitimidade do Estado, segundo as teorias contratualistas,
depende da observincia de alguns critérios, quais sejam: normatividade,
a moralidade e racionalidade do contrato. E a concordancia com o
contrato que gera a normatividade. Assim, a normatividade ¢ derivada do
fato real ou hipotético de que os individuos aceitariam ou aceitaram o
contrato, o qual torna as leis resultantes do contrato obrigatdrias para
ele. Esse movimento argumentativo pode ser expresso, com algumas
reservas, na formula latina: “volenti non fit iniuria”, ou ainda, o ato de
vontade nio gera injuria. Em outras palavras, é o ato do contrato que
gera a normatividade.

Se a normatividade surge de uma perspectiva de auto imposicdo
de uma regra, a moralidade somente pode ser satisfeita se certos critérios
morais estiverem presentes no estabelecimento dos termos do contrato.
Exige-se que se respeite certas pressuposicdes morais, como igualdade,
reciprocidade, simetria e, em alguns casos, a aceitacio de um valor
moral inaliendvel ao ser humano, que na filosofia de Rousseau anula
por principio qualquer contrato de servidio. Ja a racionalidade se
expressa na capacidade do contrato apresentar razdes prudenciais que
satisfacam um individuo auto interessado, mas esclarecido sobre seus
interesses. Assim, a teoria do contrato precisa encontrar uma forma de
equilibrar elementos volitivos (querer entrar no contrato), elementos
morais (que satisfacam o principio de igual liberdade do ser humano

* Esse aspecto serd retomado neste capitulo quando for tratado o tema das
assembleias populares.
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como uma pessoa moral) e elementos de razio instrumental (satisfacio
do auto interesse da perspectiva de um individuo prudente)™

2. O contratualismo de Rousseau em comparacio com o de Hobbes e

de Locke

Analisa-se a teoria do contrato de Rousseau seguindo a logica
argumentativa do contratualismo. Divide-se assim essa secio seguindo
os trés momentos centrais do argumento: primeiramente, serdo
apresentadas as pressuposicoes do contrato, definidas pelo conceito de
estado de natureza; em seguida, discute-se os termos do contrato que
garantem a moralidade e a racionalidade; por ultimo apresenta-se o
resultado do contrato, a saber, a criacio do Estado ou Republica. Fazse
isso contrastando a proposta de Rousseau com aquelas de Hobbes e de
Locke no intuito de realcar a originalidade, mas também as confluéncias
entre os modelos contratualistas.

Pressuposicées do contrato: estado de natureza

A obra de Rousseau que trata de maneira detalhada o estado de
natureza é o Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre
os homens, também conhecida como Segundo Discurso. Essa obra pode ser
compreendida como compondo, junto com o Contrato Social, um
argumento em dois momentos. O Segundo Discurso faz uma critica social
e aos modelos filosoficos vigentes, ou seja, uma desconstrucdo, ao passo
que o Contrato Social se apresenta como uma obra de filosofia politica,
isto ¢, como uma obra normativa que procura apresentar uma solucio ao
problema detectado.

> Uma analise detalhada e profunda desses meta-elementos de normatividade,
moralidade e racionalidade do contrato pode ser encontrada em KERSTING
(1994, 19-58) e em KERSTING, 2013, pp. 605-630.
® A este respeito ver: BRANDAO, 2009, p. 564-607.
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O objetivo da critica social do Segundo Discurso é desconstruir a
tese de que a desigualdade natural entre os homens seja a razio ou a
causa de uma desigualdade social ou, ainda, que as atuais desigualdades
sociais possam ser derivadas da natureza humana. Rousseau defende
que todas as desigualdades relevantes no contexto da sociedade sio
fruto de determinadas instituicdes sociais que surgiram de modo
contingente e até de certo modo casual. A principal instituicio que
criou, ampliou e perpetuou a desigualdade ¢ o proprio Estado, que nio
passa de uma instituicio politica fruto de um pacto enganador e
ilegitimo entre ricos e pobres. Veja-se:

Pode-se, ainda menos, procurar a existéncia de qualquer
relacio essencial entre essas duas desigualdades [a natural e
fisica e a moral ou politica] pois, em outras palavras, seria
perguntar se aqueles que mandam valem necessariamente
mais do que os que obedecem e se a forca do corpo ou do
espirito, a sabedoria e a virtude sempre se encontram, nos
mesmos individuos, na proporcio do poder ou da riqueza:
tal seria uma boa questio para discutir entre escravos
ouvidos por seus senhores, mas nio convém a homens
razoaveis e livres, que procuram a verdade. De que se trata,
pois, precisamente, neste discurso! De assinalar, no
progresso das coisas, 0 momento em que, sucedendo o
direito a violéncia, submeteu-se a natureza a lei; de explicar
por que encadeamento de prodigios o forte pode resolver-se
a servir ao fraco, e o povo a comprar uma tranquilidade
imagindria pelo preco de uma felicidade real. (ROUSSEAU,
1973a, p. 241)

O método adotado por Rousseau para reconstruir esse processo
de “incrivel prodigios”, em que o forte, nesse caso, o pobre, se submeteu
ao fraco, nesse caso, o rico, nio ¢ um método historiogrdfico, mas um
discurso hipotético especulativo circunscrito ao &mbito de uma filosofia
da historia. Esse método hipotético que tem como produto uma
historia hipotética e se assenta, por um lado, numa autorreflexio, num
movimento introspectivo sobre as faculdades fundamentais da alma
humana e, por outro lado, numa perspectiva comparativa com a
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natureza e os animais. Ambos os aspectos sio conjugados em uma
narrativa historico-filosofica que parte do simples e gradualmente vai
construindo, explicando e criticando a complexidade de relacoes e
situacoes sociais existentes.” Rousseau explica isso nos seguintes
exCertos:

Deixando de lado, pois, todos os livros cientificos, que s
nos ensinam a ver os homens como eles se fizeram, e
meditando sobre as primeiras e mais simples operacdes da

alma humana (...). (ROUSSEAU, 1973a, p. 236)

Ora, sem o estudo sério do homem, de suas faculdades
naturais e de seus desenvolvimentos sucessivos, jamais se
chegari a fazer essas distincdes [entre os ricos e pobres, fracos
e fortes] e, no estado atual das coisas, separar o que a vontade
divina fez daquilo que a arte humana pretendeu fazer. As
pesquisas politicas e morais sugeridas pela importante
questdo que examino sio, pois, de todos os modos Uteis, e a
historia hipotética dos governos representa, para o homem,
uma licio sob todos os aspectos instrutiva. (ROUSSEAU,
1973a, p. 238)

Comecemos, pois, por afastar todos os fatos, pois eles nio se
prendem a questdo. Nio se devem considerar as pesquisas,
em que se pode entrar neste assunto, como verdades
historicas, mas somente como raciocinios hipotéticos e
condicionais, mais apropriados para esclarecer a natureza das
coisas do que a mostrar a verdadeira origem e semelhante
aqueles que, todos os dias, fazem nossos fisicos sobre a
formacio do mundo. A religiio (...) nio nos proibe de
formar conjecturas extraidas unicamente da natureza do
homem e dos seres que o circundam, acerca do que se teria
transformado o género humano se fora abandonado a si

mesmo. (ROUSSEAU, 1973a, p. 242)

"Sobre a natureza humana em Rousseau, ver o capitulo VI deste livro.
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Nessas passagens, a mencdo a Deus ¢ o ponto de partida
filosofico de Rousseau, segundo o qual o homem nio surgiu como um
ser depravado, ou ainda, que “tudo estd bem quando sai das mios do
criador das coisas, tudo degenera entre as mios do homem.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 7) Note-se que essa premissa nio seria recusada
nem pela perspectiva teleologica, nem pela teoldgica. Rousseau segue
aqui os passos de Descartes, que assume Deus apenas para submeté-lo a
matematica e a ciéncia.

A analogia com os estudos da fisica e geografia, que na época
comecavam a prosperar, parece-nos instrutiva. Quando se encontram
conchas fossilizadas no alto de uma montanha pode-se ou simplesmente
descrever a sua existéncia ou pode-se tentar apresentar uma hipdtese
que explique ou esclareca a natureza da coisa, ou seja, como aqueles
fosseis, que sdo aquaticos, foram parar la. No primeiro caso, tem-se
apenas uma descricio, no segundo, uma explicacio. Ao tentar uma
explicacio novamente duas possibilidades se abrem, uma que pretende
apresentar a “verdadeira origem” no sentido que faz mencio a uma
suposta verdade absoluta alicercada na religiao (como no caso do grande
diluvio), ou se segue o caminho de raciocinios hipotéticos e
condicionais que envolvem uma construcio e proporcio equilibrada
entre fatos, inferéncias e relacoes histdrico-causais no sentido de seguir
uma logica cumulativa de crescente complexidade. Rousseau segue o
ultimo caminho, o qual, apesar de partir de conjecturas, tem o objetivo
de extrair consequéncias verdadeiras sobre o carater social do ser
humano:

Confesso que os acontecimentos que tenho de descrever
podendo sobrevir de intimeros modos, s& por conjecturas
posso decidir-me na escolha. Mas, além dessas conjecturas se
tornarem verdadeiras razdoes quando sio as mais proviveis
que se possam extrair da natureza das coisas e os Unicos
meios que se possa ter para descobrir a verdade, as
consequéncias que eu quero deduzir das minhas conjecturas,
porquanto, sobre os principios que acabo de assentar nio se
poderia estabelecer qualquer outro sistema que me
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fornecesse os mesmos resultados e do qual pudesse inferir as

mesmas conclusdes. (ROUSSEAU, 1973a, p. 265)

O contetido do conceito de estado de natureza é uma narrativa
que parte de algumas suposicdes acerca da natureza humana original e
mostra como a partir disso a espécie humana foi se desenvolvendo
gradualmente e aleatoriamente até chegar a atual situacio social e
politica marcada pela desigualdade. Entre as caracteristicas basicas estio
o sentimento do amor de si, o qual é fundamental para a
autoconservacio; o sentimento de piedade, entendido como uma
aversio a presenciar e causar sofrimento a outrem; e a perfectibilidade,
entendida como uma plasticidade potencialmente infinita que permite
que outras habilidades surjam e se desenvolvam das formas mais
variadas. Em Rousseau a perfectibilidade nio estd vinculada a uma
posicio teleolégica, que implicaria uma logica qualitativa de
desenvolvimento.

Partindo dessas trés caracteristicas, Rousseau reconstroi
hipoteticamente uma historia que possui quatro grandes fases®: A
primeira fase é aquela em que o ser humano é verdadeiramente natural.
Essa fase ¢ caracterizada pela autarquia, ou seja, o ser humano ¢
caracterizado como independente, forte, autossuficiente, mas também
bruto e rude e sem valores propriamente morais. Nesse sentido, ao falar
que o homem ¢ bom por natureza significa apenas que ele nio
cometeria nenhum ato mau, pois nio infligiria deliberadamente
sofrimento a outros. “Os homens nesse estado de natureza, nio
havendo qualquer espécie de relacio moral ou de deveres comuns, nio
poderiam ser bons nem maus ou possuir vicios e virtudes”

(ROUSSEAU, 19734, p. 257)°. O ser humano também nio teria uma

8 Nesse sentido também RAWLS, 2012, p. 218.

9 Cf. “Ora, nada ¢ mais meigo do que o homem em seu estado primitivo,
quando, colocado pela natureza a igual distincia da estupidez dos brutos e das
luzes funestas do homem civil, e compelido tanto pelo instinto quanto pela
razdo a defender-se do mal que o ameaca, ¢ impedido pela piedade natural de
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tendéncia inata a dominar outros, pois viveria sozinho e independente,
errando sem local fixo pelas florestas. A segunda fase é caracterizada pelo
surgimento de sociedades embrionarias em que o ser humano passa a
viver em unidades familiares. Comeca a desenvolver a linguagem e os
primeiros instrumentos de caca e constréi as primeiras moradias.
Comeca a desenvolver a partir do amor de si o sentimento de amor-
proprio'?, isto ¢, um sentimento baseado na comparacio com os outros
e com o que os outros pensam dele. A terceira fase ja envolve alguns
agrupamentos humanos. E chamada de fase patriarcal. E nela que
comecam a se desenvolver gostos sociais e os primeiros deveres de
civilidade. As primeiras desigualdades sociais baseadas na estima
publica se estabelecem. Surgem as primeiras nocoes de propriedade.
Essa fase ocupa “uma posicio média exata entre a indoléncia do estado
primitivo e a atividade petulante de nosso amor-préprio, deve ter sido a
época mais feliz e a mais duradoura.” Da perspectiva da espécie, “quanto
mais se reflete sobre isso e mais se conclui que esse estado era o menos
sujeito as revolucdes, o melhor para o homem, que certamente saiu dele
por qualquer acaso funesto que, para a utilidade comum, jamais deveria
ter acontecido.” (ROUSSEAU, 1973a, p. 270). A quarta fase ¢ marcada
pela divisio do trabalho e das funcdes sociais. Desenvolvese a
agricultura e o conceito de propriedade privada. Surge a divisio entre
ricos e pobres e os primeiros contratos para a criacio de Estados.

E na quarta fase que surgem as guerras entre os grupos e a
necessidade de criar um novo artificio para acalmar as tensdes. Esse
artificio foi a criacdo do Estado, por meio de um contrato. Mas tratou-
se de um contrato ilegitimo e insidioso que beneficiou apenas os ricos e

fazer mal a alguém sem ser a isso levado por alguma coisa ou mesmo depois de
atingido por algum mal. Porque, segundo o axioma de Locke, ‘ndo haveria
afronta se nio houvesse propriedade’” (ROUSSEAU, 1973a, p. 270).

19 Sobre o conceito de amor-proprio em Rousseau e sua relacio com a dialética
do ser e do parecer, bem como com o seu aspecto estético e sua relacio no
desenvolvimento das ideias francesas, em especial sobre a paixdo da igualdade,
ver Figueiredo 2021.
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colocou a espécie humana sob os grilhdes do despotismo e de todas as
misérias morais resultantes da desigualdade sempre crescente. Essa
quarta fase também pode ser divida em outras trés subsequentes
divisoes: 4.1) O estabelecimento da lei e do direito da propriedade; 4.2)
o estabelecimento da instituicio da magistratura; 4.3) a transformacio
do poder legitimo em poder arbitrario. Nesse sentido,

o estado de rico e de pobre foi autorizado pela primeira
época; o de poderoso e de fraco pela segunda; e, pela terceira,
o de senhor e escravo, que é o ultimo grau da desigualdade
e o termo em que todos os outros se resolvem, até que novas
revolucdes dissolvam completamente o Governo ou o
aproximem da instituicio legitima. (ROUSSEAU, 1973a, p.
283)

A reconstrucio do contrato fraudulento que criou os Estados
despoticos marcados pela desigualdade encontrase na seguinte
passagem:

Os ricos, sobretudo, logo perceberam quanto lhes era
desvantajosa uma guerra perpétua cujos gastos sé eles
pagavam e na qual tanto o risco de sua vida como o dos bens
particulares eram comuns. Alids, qualquer que fosse a
interpretacio que pudessem dar as suas usurpacdes, sabiam
muito bem estarem apoiadas unicamente num direito
precério e abusivo e que, tendo adquiridas apenas pela forca,
esta mesma poderlhesda arrebatilas sem que pudessem
lamentarse. (...) Destituidos de razoes legitimas para
justificarse e de forcas suficientes para defender-se,
esmagando com facilidade um particular, mas sendo ele
proprio esmagado por grupos de bandidos, sozinho contra
todos e ndo podendo, dados os ciimes mutuos, unir-se com
seus iguais contra inimigos unidos pela esperanca comum da
pilhagem, o rico, forcado pela necessidade, acabou
concebendo o projeto que foi o mais excogitado que até
entio passou pelo espirito humano. Tal projeto consistiu em
empregar em seu favor as proprias forcas daqueles que o
atacavam, fazer de seus adversarios seus defensores, inspirat-
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lhes outras maximas e dar-lhes outras instituicdes que lhes
fossem tio favoraveis quanto lhe era contrario o direito
natural. Com esse designio, depois de expor a seus vizinhos
o horror de uma situacio que os armava a todos, uns contra
os outros, que lhes tornava as posses tio onerosas quanto
eram suas necessidades, e na qual ninguém encontrava
esperanca, fosse na pobreza ou na riqueza, inventou
facilmente razdes especiosas para fazer com que aceitassem
seu objetivo: ‘Unamo-nos’, disse-lhes, ‘para defender os
fracos da opressdo, conter os ambiciosos e assegurar a cada
um a posse daquilo que lhes pertence; instituamos
regulamentos de justica e de paz, aos quais todos sejam
obrigados a conformarse, que nio abram excecio para
ninguém e que, submetendo igualmente a deveres mutuos o
poderoso e o fraco, reparem de certo modo os caprichos da
fortuna. Em uma palavra, em lugar de voltar nossas forcas
contra nés mesmos, reunamo-nos num poder supremo que
nos governe segundo sabias leis, que protejam e defendam
todos os membros da associacio, expulsem os inimigos
comuns e nos mantenham em concordia eterna.” Fora
preciso muito menos do que o equivalente desse discurso
para arrastar homens grosseiros, faceis de seduzir, que alids
tinham questdes a deslindar entre si, que nio podiam
dispensar arbitros e que possuiam demasiada ambicdo para
poder por muito tempo dispensar os senhores. Todos
correram ao encontro dos seus grilhoes, crendo assegurar sua
liberdade, pois, com muita razio reconhecendo as vantagens
de um estabelecimento politico, nio contavam com a
suficiente experiéncia para prever-lhe os perigos: os mais
capazes de pressentir os abusos eram precisamente aqueles
que contavam aproveitarse deles, e até os prudentes
compreenderam a necessidade de resolverem-se a sacrificar
parte de sua liberdade para conservar a do outro, como um
ferido manda cortar um braco para salvar o resto do corpo.
Tal foi ou deveu ser a origem da sociedade e das leis, que
deram novos entraves ao fraco e novas forcas ao rico,
destruiram irremediavelmente a liberdade natural, fixaram
para sempre a lei da propriedade e da desigualdade, fizeram
de uma usurpacio sagaz um direito irrevogavel e, para lucro
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de alguns ambiciosos, dai por diante sujeitaram todo o
género humano ao trabalho, a servidio e a miséria.

(ROUSSEAU, 1973a, p. 274-76)

A citacio dessa longa passagem se fez necesséria, pois nela se

encontram afirmacdes essenciais para entender a critica de Rousseau
aos contratos fraudulentos, mas também para compreender sua posicao
sobre a necessidade de um contrato legitimo, assim como indica
diferencas importantes com relacao as propostas de Hobbes e de Locke.
Passemos a andlise desses elementos:

a)

b)

c)

Trata-se de uma reconstrucio hipotética sobre o surgimento
dos Estados, como indicado pelas palavras “tal como foi ou
deveu ser a origem”. Mesmo que historicamente nio tenha de
fato sido assim, a analise da natureza humana e das sociedades
segundo uma genealogia légica, faz com que essa seja a explicacio
da natureza do que ocorreu. Separa-se aqui uma narrativa
historiografica de uma narrativa historicoAfilosofica, pois
enquanto a primeira indica uma descricio de fatos, a segunda
busca desenvolver uma racionalidade explicativa, que nio estd
necessariamente atrelada aos fatos.

Rousseau reconhece que segundo os principios da prudéncia
era necessdrio o estabelecimento de algum tipo de contrato
politico que criasse o estado. Seja para os ricos, seja para os
pobres. Dada a condicio e a evolucio social do ser humano, a
realizacio do contrato e a criacdo do Estado é inevitdvel, “como
um ferido manda cortar um braco para salvar o resto do corpo.”

Mesmo que o contrato fraudulento produza mais vantagens
para o tico, a criacdo desse corpo politico jogou a todos sob
grilhdes, ou seja, o género humano como um todo foi
submetido “ao trabalho, a servidio e a miséria”. Em outras
palavras, os ricos podem desfrutar de mais vantagens, mas
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também nio sio verdadeiramente livres nos estados despdticos
e com desigualdade material'"

d) Rousseau reconhece certa corretude na perspectiva de Hobbes
de que o estado de natureza é caracterizado como um estado de
conflito, um estado de guerra, em que todos correm risco de
vida'* Entretanto, ele se afasta de Hobbes tendo em vista que

' Cf. “O homem, de livre e independente que era, devido a uma multidao de
novas necessidades passou a estar sujeito, por assim dizer, a seus semelhantes
dos quais num certo sentido se torna escravo, mesmo quando se torna senhor:
rico, tem necessidade de seus servicos; pobre, precisa de seu socorro, e a
mediocridade nao coloca em situacio de viver sem eles. E preciso, pois, que
incessantemente procure interessa-los pelo seu instinto e fazer com que achem,
real ou aparentemente, residir o lucro deles em trabalharem para o seu proprio.
Isso faz com que seja falso e artificioso para com uns, e, para com outros,
imperativo e duro, e o coloca na contingéncia de iludir a todos aqueles que
necessita, quando nio pode fazerse temer por eles ou nio considera de seu
interesse ser-lhes util. Por fim, a ambicdo devoradora, o ardor de elevar sua
fortuna relativa, menos por verdadeira necessidade do que para colocar-se
acima dos outros, inspira a todos os homens uma negra tendéncia de
prejudicarem-se, uma secreta inveja tanto mais perigosa quanto, para dar seu
golpe com maior seguranca, frequentemente usa a mascara da bondade; em
uma palavra, h4, de um lado, ocorréncia e rivalidade, de outro, oposicio de
interesses e, de ambos, o desejo oculto de alcancar lucros a expensas de
outrem.” (ROUSSEAU, 1973a, p. 273)

2.0 estado de natureza hobbesiano é apresentado no cap. XIII do Leviata,
como um estado de guerra de todos contra todos. Segundo Hobbes, a satisfacao
das necessidades humanas ocorre sob a condicio de dupla escassez, a saber: a)
de bens desejados; b) dos meios necessarios para adquiri-los. Hobbes considera
que os homens possuem por natureza faculdades de corpo e de espirito
basicamente iguais; possuem também igualdade de esperanca de alcancar
certos fins; dessa igualdade provém 3 causas de discordia entre os homens: 1)
a competicio (que leva os homens a atacar os outros tendo em vista o lucro), a
desconfianca (que leva os homens a atacar os outros tendo em vista a
seguranca) e a gloria (leva a conflitos pela reputacio). Por essa razdo, os seres
humanos concorrem pelos bens desejados e pelo poder. A escassez, por sua vez,
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o estado de guerra de todos contra todos nio é o estado de
natureza original, mas ¢ fruto de um processo de socializacio e
o resultado de uma certa configuracio das instituices, como é
o caso da propriedade privada. Esse nio ¢ um aspecto menor,
pois dele resulta a possibilidade de se pensar e até mesmo exigir
moralmente um contrato distinto do que aquele que somente
consegue evitar a guerra. Rousseau cria um argumento
contratualista cujo objetivo nio se restringe ou nio se
concentra apenas na pacificacio social. Para poder sustentar a
possibilidade e a legitimidade de um contrato que estabeleca
condicdes justas, deve ser possivel apresentar um argumento
que mostre que o ser humano ou a natureza humana nio é
caracterizada apenas como avarenta e violenta, mas como capaz
e até mesmo possuindo uma tendéncia ainda mais profunda,

gera conflitos, de modo que no estado de natureza os concorrentes estdo, em
principio, dispostos ao uso da violéncia, tornando-se inimigos, haja vista que é
preciso contar com o pior e anteciparse ao uso da violéncia pelos outros.
Assim, o estado de natureza é um estado de concorréncia absoluta, no qual
ainda que a guerra nio seja real, ela é sempre uma possibilidade e a ha sempre
o risco do conflito que ameaca a seguranca e a vida. Diz Hobbes “numa tal
condicio nao ha lugar para o trabalho, pois seu fruto ¢ incerto;
consequentemente, nio ha cultivo da terra, nem navegacio (...); nio h4
sociedade; e o que € pior do que tudo, um medo continuo e perigo de morte
violenta. E a vida do homem ¢ solitaria, miseravel, sérdida, brutal e curta”
(HOBBES, 2003, p. 109). Em outra passagem lé-se: “Desta guerra de todos os
homens contra todos os homens também isto é consequéncia: que nada pode
ser injusto. As nocdes de certo e errado, de justica e injustica, ndo podem ai ter
lugar. Onde ndo hia poder comum nio ha lei, e onde nio ha lei nio ha
injustica. (...) Outra consequéncia da mesma condicio é que nio h4
propriedade, nem dominio, nem distincio entre o meu e o teu; sé pertence a
cada um aquilo que ele ¢ capaz de conseguir, e apenas enquanto for capaz de o
conservar. E pois nessa miseravel condicio que o homem realmente se
encontra, por obra da simples natureza, embora com uma possibilidade de
escapar a ela, que em parte reside nas paixdes e em parte na sua razio’

(HOBBES, 2003, p. 111).
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para uma vida politicosocial justa. E por isso que o amor de si
e a piedade sio entendidos como mais fundamentais do que o
amor-proprio. Se o amor-proprio degenerado se tornou a regra
e se a piedade perdeu espaco para os vicios sadicos, isso ¢ fruto
das instituicdes sociais, mas ndo uma caracteristica
determinante e constitutiva do ser humano enquanto tal.

e) Rousseau também possui convergéncias com Locke,
especialmente com relacdo ao direito de propriedade que surge
antes do Estado. Rousseau nega, contudo, que esse direito
possua o status suficiente para justificar a desigualdade entre
ricos e pobres. Isso fica indicado sutilmente quando ele diz que
as pretensoes dos ricos estio “apoiadas unicamente num direito
precario e abusivo”. Ora, a0 mesmo tempo que se reconhece
que h4 um direito antes do Estado, também se indica que esse
direito é precirio e abusivo. Em outras palavras, Rousseau
concorda apenas parcialmente com Locke quanto ao direito de
propriedade anterior ao estado'. Outro ponto de divergéncia

Y Para Locke, o estado de natureza nio é um estado de guerra de todos contra
todos, mas um estado de igualdade (de poder e de jurisdicio), no qual os
homens possuem liberdade para regular suas acoes e dispor de seus bens. Locke
retoma a visdo jusnaturalista tradicional da lei de natureza, a qual considera a
lei natural como uma lei inata que pode ser conhecida pela razio. Assim, para
Locke, sendo a lei natural nio apenas um preceito da razio (como em Hobbes),
mas um mandamento de Deus, ela obriga em sentido estrito. Da lei natural se
derivam obrigacdes de constituir propriedade pelo trabalho e de respeitar as
propriedades assim constituidas. A lei natural, portanto, constitui obrigacio
natural e pré-contratual. Isso é importante porque a lei natural pode servir
como principio de limitacdo do poder politico, diferentemente do que se vé no
contrato de Hobbes. O poder de coercio que sustenta as obrigacdes ndo é, para
Locke, apenas o poder de Deus, mas também o poder de todo e qualquer
homem que detém, segundo ele, o poder executivo da lei de natureza antes da
instituicio de qualquer governo. Diz ele “cada um tem o direito de punir os
transgressores da dita lei [a lei da natureza] em tal grau que impeca sua violacao”
(cf. LOCKE, 2005, p. 385). Se assim nio fosse, a lei de natureza seria va. A
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se refere ao fato de que para Locke, quando os proprietarios
fundam o estado, eles estdo fazendo sobretudo uma boa acio
para os pobres, os quais eram os mais frigeis no estado de
natureza. Para Rousseau, ao contririo, quem mais tinha a
perder no estado de natureza eram os ricos, pois o rico
“esmagando com facilidade um particular, mas sendo ele
proéprio esmagado por grupos de bandidos, sozinho contra
todos e nio podendo, dados os citimes muituos unir-se com seus
iguais contra inimigos unidos pela esperanca comum da
pilhagem”. Dessa forma, Rousseau quer chamar atencio dos
pobres para o fato de que eles tém muito mais a perder com um
Estado injusto do que os ricos, por conseguinte, que os ricos
tém mais a perder com a auséncia do Estado que os pobres.

f) Rousseau antecipa um tema que serd muito caro
posteriormente para Marx a saber, a questio da ideologia. O
contrato social fraudulento produz uma ilusio de legitimidade.
Rousseau fala de um projeto que “consistiu em empregar em
seu favor as proprias forcas daqueles que o atacavam, fazer de
seus adversarios seus defensores, inspirar-lhes outras maximas
e darlhes outras instituicoes que lhes fossem tio favordveis
quanto lhe erra contrario o direito natural. Com esse designio

ideia ¢ que toda lei implica obrigacio e toda obrigacio implica o poder de fazé-
la valer. A lei de natureza nio depende, portanto, do poder politico para
obrigar e regular as relacdes entre os homens em “comunidade natural”. O
estado de natureza nio ¢, desse modo, um estado de dispersio, mas um estado
em que os homens estio naturalmente ligados uns aos outros pelos vinculos
racionais do direito natural. As relacdes nio sio apenas juridicas (de direito e
dever), mas também econdmicas, de trabalho e de producio de bens. Esses
vinculos econdmicos e juridicos (todavia, nio politicos), sio vinculos dos
homens na comunidade natural a que pertencem enquanto seres de razio,
capazes de organizar a vida segundo relacoes de propriedade.
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(...) inventou facilmente razdes especiosas para fazer com que
aceitassem seu objetivo”.

Da perspectiva de Hobbes e de Locke poder-se ia questionar ou
até refutar alguns pontos relativos ao estado de natureza de Rousseau.
Em primeiro lugar, o estado de natureza é para Hobbes nio uma
condicdo passada, mas um risco sempre presente. Uma vez que o Estado
se dissolve, e na auséncia de autoridade, povos recaem inevitavelmente
no estado de natureza. Mesmo que Hobbes nio discordasse da
reconstrucdo histérico-filosofica desenvolvida por Rousseau, a questio
¢ que os homens ji estio numa condicio em que a guerra de todos
contra todos é sempre um risco real. Ndo podemos voltar aos estados
primitivos. O préprio Rousseau reconhece isso. Entretanto, a
insisténcia de Rousseau tem o intuito de criar um novo critério para
avaliar os pactos além do elemento da seguranca. Trata-se de encontrar
uma forma de preservar a liberdade. Mas para isso Rousseau fala de um
estagio de natureza primitivo onde o homem vivia sozinho, uma tese
oposta a defendida por Locke. Entretanto, essa visio de um selvagem
autarquico e independente é mais fragil e problemdtica do que a
premissa de seres humanos vivendo em pequenos grupos. O
individualismo metodolégico é levado por Rousseau a patamares muito
mais extremos do que em Hobbes, pois tem a pretensio de explicar o
surgimento das mais bdsicas disposicoes e habilidades sociais. Se o
objetivo de Rousseau ¢é compreensivel, suas pressuposicoes sio
questiondveis. A questio que se coloca ¢ se nio seria possivel a0 mesmo
tempo construir um conceito de estado de natureza capaz de justificar a
necessidade de um contrato que mantenha a liberdade sem ter que
recorrer a uma visao hiperbolica de um estado de natureza original. Esse
posicionamento de Rousseau parece tentar acolher uma critica aos
desenvolvimentos da propria razio em si, especialmente nos seus
produtos da ciéncia e artes. Isso ¢ refletido na forma como a ciéncia e
as artes sio pouco valorizadas por ele de modo que em suas obras
Consideracées sobre o governo da Polonia e sua projetada reforma (cf.

ROUSSEAU, 2003a) e Projeto de Constituicdo para a Corsega (cf.
ROUSSEAU, 2003b), elas sio sempre relegadas a um segundo plano e

38



Leituras de Rousseau

até mesmo restringidas. Em outras palavras, a visio negativa das ciéncias
e das artes que permanece ao longo das obras politicas de Rousseau est4
enraizada no conceito de estado de natureza original (primeira fase do
estado de natureza), o qual, por sua vez, ¢ o momento mais fragil de
todo o seu argumento.

No Contrato Social as caracterizacoes do estado de natureza ndo
sio mais retomadas, apenas pressupostas. Assim, por um lado,
Rousseau reconhece que os atuais estados sao despotismos disfarcados
de direito: “o homem nasceu livre e por toda parte ele est4 agrilhoado.
Aquele que se cré senhor dos outros niao deixa de ser mais escravo que
eles.” (ROUSSEAU, 1999, p. 09) Por outro lado, nio é possivel

retroagir a terceira fase do estado de natureza:

Suponho que os homens tenham chegado aquele ponto em
que os obstaculos prejudicais a sua conservacio no estado de
natureza sobrepujam, por sua resisténcia, as forcas que cada
individuo pode empregar para se manter em tal estado.
Entio, esse estado primitivo ja ndo pode subsistir, e o género
humano pereceria se nio mudasse seu modo de ser. Ora,
como os homens nio podem engendrar novas forcas, mas
apenas unir e dirigir as existentes, nio tém meio de
conservar-se senio formando, por agregacio, um conjunto
de forcas que possa sobrepujar a resisténcia, aplicando-as a
um s6 movel e fazendo-as agir em comum acordo.

(ROUSSEAU, 1999, p. 20)

Portanto, a unica solucio legitima ainda possivel ¢ “encontrar
uma forma de associacio que defenda e proteja com toda a forca
comum a pessoa e os bens de cada associado, e pela qual cada um,
unindo-se a todos, sé obedeca, contudo, a si mesmo e permaneca tio
livre quanto antes”. Segundo Rousseau, “este ¢ o problema
fundamental cuja solucio ¢ fornecida pelo contrato social.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 20/21) No que segue, serdo analisados os termos

do contrato acerca das condicdes que tornam essa associacio possivel.
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Termos do contrato: o verdadeiro contrato social

O contrato social tem o objetivo central de delinear um contrato
justo que abrogue o contrato fraudulento que aumentou a
desigualdade e cristalizou o despotismo. A primeira frase ji indica
claramente a conjugacio da perspectiva normativa e deontologica, de
um lado, e o raciocinio prudencial tipico do contratualismo, por outro.

Quero indagar se pode existir, na ordem civil, alguma regra
de administracdo legitima e segura, considerando os homens
tais como sdo e as leis tais como podem ser. Procurarei
sempre, nesta investigacio, aliar o que o direito permite ao
que o interesse prescreve, a fim de que a justica e a utilidade

nio se encontrem divididas. (ROUSSEAU, 1999, p. 7)

Essa proposta busca criar as leis como podem ser para homens
tal como sdo por natureza, ou seja, nio os homens corrompidos, mas os
homens no seu potencial para viver de acordo com leis do direito
criadas segundo o principio da justica. Essa proposta deontolégica se
conjuga com a perspectiva da utilidade, isto é, com aquilo que o
interesse prescreve. Nesse sentido, busca-se evitar um choque entre o
justo e o util, tendo-se, assim, o que Rawls caracterizou como uma
utopia realista."*

A normatividade ¢ derivada do conceito de homem natural
enquanto um ser livre e capaz de ser seu proprio senhor. O conceito
normativo central aqui é o de liberdade como autarquia:

Essa liberdade comum decorre da natureza do homem. Sua
primeira lei consiste em zelar pela propria conservacio, seus
primeiros cuidados sio aqueles que deve consagrar a si
mesmo, e, tio logo alcanca a idade da razao, sendo o tnico

' Sobre o conceito de utopia realista ver RAWLS, 2004, p. 15-30.
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juiz dos meios adequados a sua conservacio, torna-se seu

proprio senhor. (ROUSSEAU, 1999, p. 10)

Com base nesse ideal normativo, nega-se qualquer direito que
surja seja pela forca, seja por um contrato de completa alienacio, isto ¢,
um contrato de escravidio. Em outras palavras, por um lado, “direito
nada acrescenta a forca”, pois “a forca nio faz o direito” de modo que
“se ¢ obrigado a obedecer apenas aos poderes legitimos” (ROUSSEAU,
1999, p. 13). Por outro lado, “dizer que um homem se d4 gratuitamente
¢ dizer uma coisa absurda e inconcebivel, este ato ¢ ilegitimo e nulo,
pelo simples fato de que quem o pratica nio esta em seu juizo perfeito.”
Por conseguinte, assim como ocorre com a forca, “a loucura nio
estabelece direito” (ROUSSEAU, 1999, p. 14). Outra passagem nio
deixa duvidas acerca do carater normativo que o conceito de
humanidade ou homem natural desempenha na teoria de Rousseau:

Renunciar a liberdade é renunciar a qualidade de homem,
aos direitos da humanidade, e até aos proprios deveres. Nao
h4 nenhuma reparacio possivel para quem renuncia a tudo.
Tal rentincia é incompativel com a natureza do homem, e
subtrair toda a liberdade a sua vontade ¢ subtrair toda
moralidade a suas acdes. Enfim, ¢ inutil e contraditoria a
convencio que estipula, de um lado, uma autoridade
absoluta, e, de outro, uma obediéncia sem limites.

(ROUSSEAU, 1999, p. 15)

Dessa forma, para que surja obrigacdo, o ser humano deve se
submeter apenas a poderes legitimos. Essa obrigacio somente pode
surgir a partir de uma convencio especifica chamada contrato social,
afinal também nio ha nenhuma autoridade natural entre os homens
(uma alegada descendéncia divina tal como defendida por Filmer ou
uma teleologia natural que indicasse aqueles que deveriam comandar).
Assim, “j4 que nenhum homem tem autoridade natural sobre seu
semelhante, e uma vez que a forca nio produz direito algum, restam
entdo as convencdes como base de toda a autoridade” (ROUSSEAU,
1999, p. 13). As regras desse contrato devem entio respeitar os
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principios do direito do homem e da humanidade, os quais “nao sio os
mesmos de Grotius; nio se fundam na autoridade dos poetas, mas
derivam da natureza das coisas e baseiam-se na razio.” (ROUSSEAU,

1999, p. 17)

Assim, se os contratos de Estados despdticos sao fraudulentos e
funcionam como instrumentos de injustica, por outro lado, os estados
que se fundam em um contrato social legitimo sio nomeados de
repuiblicas. Apenas em republicas ¢ possivel que haja vida social
organizada segundo principios politicos verdadeiramente justos. Aqui
cabe ressaltar que a teoria do contrato social desenvolvida por Rousseau
ndo tem o intuito de ser uma tese de filosofia da historia no sentido de
que o contrato pudesse ser situado em algum lugar na histéria, ainda
que hipoteticamente'™ A teoria do contrato ¢ uma teoria normativa cuja
funcio ¢ servir como um critério avaliativo dos Estados e como
orientacio para futuros legisladores criarem novos corpos politicos
justos: “Fosse eu principe ou legislador, nio perderia meu tempo
dizendo o que deve ser feito: ou o faria, ou me calaria.” (ROUSSEAU,
1999, p. 7, italico acrescentado)

Passa-se agora a analise dos termos do contrato que incorporam
de forma balanceada esses elementos normativos morais, de um lado, e
os elementos racionais prudenciais, de outro. “Assim, o dever, e o
interesse obrigam igualmente as duas partes contratantes a se ajudarem
mutuamente” (ROUSSEAU, 1999, p. 24). Vale a pena citar a longa
passagem que se segue para a partir dela analisar os tépicos centrais do
modelo de contrato de Rousseau em contraste com os modelos de

Hobbes e de. Locke:

‘Encontrar uma forma de associacio que defenda e proteja
com toda a forca comum a pessoa e os bens de cada
associado, e pela qual cada um, unindose a todos, sé
obedeca, contudo, a si mesmo e permaneca tao livre quanto

I3 Nesse sentido ver também KERSTING, 1994, 150.
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antes.” Esse ¢ o problema fundamental cuja solucio ¢
fornecida pelo contrato social.

As clausulas desse contrato sio de tal modo determinadas
pela natureza do ato que a menor modificacio as tornaria
intteis e sem efeito, de sorte que, embora jamais tenham
sido formalmente enunciadas, sio em toda parte as mesmas,
em toda parte tacitamente admitidas e reconhecidas; até que,
violado o pacto social, cada qual retorna aos seus primeiros
direitos e retoma a liberdade natural, perdendo a liberdade
convencional pela qual renunciara aquela.

Bem compreendidas, essas clausulas se reduzem todas a uma
s6, a saber, a alienacio total de cada associado, com todos os
direitos, a toda a comunidade. Pois, em primeiro lugar, cada
qual dando-se por inteiro, a condicio ¢ igual para todos, e,
sendo a condicio igual para todos, ninguém tem interesse
em torna-la onerosa para os demais.

Além disso, como a alienacio se faz sem reservas, a unido é
tao perfeita quanto possivel, e nenhum associado tem algo a
reclamar, pois, se restassem alguns direitos aos particulares,
como ndo haveria nenhum superior comum capaz de decidir
entre eles e o publico, cada qual sendo em algum ponto seu
proprio juiz, logo pretenderia sélo em todos; o estado de
natureza  subsistiria e a associacio se tornaria
necessariamente tirdnica ou va.

Enfim, cada um, dando-se a todos, nio se da a ninguém, e,
como nio existe um associado sobre o qual nio se adquira o
mesmo direito que se lhe cede sobre si mesmo, ganha-se o
equivalente de tudo o que se perde e mais forca para
conservar o que se tem.

Se, pois, retirarmos do pacto social o que nio é de sua
esséncia, veremos que ele se reduz aos seguintes termos: Cada
um de nés pée em comum sua pessoa e todo seu poder sob a suprema
direcdo da vontade geral; e recebemos, coletivamente, cada membro

como parte indivisivel do todo. (ROUSSEAU, 1999, p. 20-22)
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Passa-se agora a analise dos elementos presentes nessa

construcao:

a)

b)

A perspectiva de que a associacio deve defender e proteger
“com toda a forca comum a pessoa e os bens de cada associado”
indica que Rousseau segue aqui Locke, no sentido de que
existem direitos legitimos alcancados antes do pacto, os quais
devem ser protegidos, pelo menos em certa medida, pelo pacto.
Assim, o pacto nio parte de um completo vazio juridico, sendo
que esses direitos limitam de certo modo os termos do proprio
pacto. Entretanto, como veremos ja no préximo topico, esses
direitos nio sdo absolutos e completamente legitimos, de modo
que a unica funcio do pacto seja simplesmente proteger uma
ordem juridica surgida antes do pacto. Rousseau parece querer
trilhar assim um caminho intermediario entre Locke e Hobbes.
Seguindo em parte Locke contra Hobbes, Rousseau reconhece
direitos, “um seu”, que deve ser protegido. Por outro lado,
seguindo Hobbes contra Locke, Rousseau pensa que o contrato
pode criar novos poderes para legitimar a criacio de novos
direitos e interferir profundamente nas possiveis instituicoes
que possam ter surgido antes do pacto.

O tema ou o fio condutor central no contrato social ¢ para
Rousseau a liberdade, a saber, “como ficar tio livre quanto
antes”. Assim, os direitos alcancados no estado de natureza
eram em certa medida expressio da liberdade, mas o pacto
implica abdicar da liberdade selvagem, para se alcancar a
liberdade civil. Aqui cabe citar a passagem que apresenta
claramente essa transmutacio:

O que o homem perde pelo contrato social é a liberdade
natural e um direito ilimitado a tudo quanto deseja e pode
alcancar; o que ele ganha ¢ a liberdade civil e a propriedade
de tudo o que possui. Para que nido haja engano a respeito
dessas compensacdes, importa distinguir entre a liberdade
natural, que tem por limites apenas as forcas do individuo, e
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c)

d)

a liberdade civil, que ¢é limitada pela vontade geral, e ainda
entre posse, que nio passa do efeito da forca ou do direito
do primeiro ocupante, e a propriedade, que s6 pode fundar-

se num titulo positivo. (ROUSSEAU, 1999, p. 26)

Essa passagem reforca o que foi apontado no item anterior, a
saber, que, se por um lado Rousseau reconhece assim como
Locke um “direito do primeiro ocupante”, por outro lado, ele
se afasta de Locke na medida em que insiste em uma
transmutacio qualitativa do direito, o que implica uma
regulacio moral e racional dos direitos segundo os termos do
contrato, que acarreta a igual alienacio de todos para com
todos.

A transmutacio da liberdade pelo contrato implica também
uma modificacio na condicdo moral do homem.

A passagem do estado de natureza ao estado civil produz no
homem uma mudanca consideravel, substituindo o instinto
pela justica e conferindo as suas acoes a moralidade que
antes lhes faltava. S6 entio, assumindo a voz do dever o lugar
do impulso fisico, e o direito o do apetite, 0 homem, que até
entio nio levara em conta sendo a si mesmo, se viu obrigado
a agir com base em outros principios e a consultar sua razio

antes de ouvir seus pendores. (ROUSSEAU, 1999, p. 25/26)

A passagem do estado de natureza é a transformaciao “de um
animal estupido e limitado num ser inteligente, num homem”,
de modo que ¢ a liberdade moral “a tnica que torna o homem
verdadeiramente senhor de si, portanto o impulso do mero
apetite ¢ escravidio, e a obediéncia a lei que se prescreveu a si

mesmo ¢ a liberdade.” (ROUSSEAU, 1999, p. 26)

Entretanto, para que o pacto social possa realizar essa mudanca,
¢ fundamental ter em mente que a menor modificacio das
clausulas do contrato torni-lo-ia inutil e sem efeito. O pacto
social nio é entio um contrato de barganha que pode ser
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acertado segundo certas circunstincias. Ou o contrato cumpre
completamente as clausulas e se configura em um verdadeiro
pacto social, ou trata-se de um contrato fraudulento, como se
viu na secio anterior.

Siao quatro essas cldusulas. A primeira trata da totalidade do
objeto, isto ¢, o contrato envolve uma alienacio absoluta da
liberdade selvagem, ou seja, os individuos nio podem abdicar
apenas parte de sua liberdade. A segunda exige que a alienacio
abranja a totalidade dos sujeitos, ou seja, nio pode haver
individuos que fiquem acima ou abaixo do contrato (a ndo ser
aqueles que serdo estrangeiros entre os cidaddos). Ambas essas
clausulas estabelecem uma completa igualdade entre todos os
individuos, uma igualdade de liberdade. A terceira clausula
envolve uma exigéncia de reciprocidade, de modo que cada
individuo se doa a totalidade, o que deve vir a se refletir na
criacdo das leis, ou seja, ndo é permitido leis que estabelecam
privilégios entre grupos. A quarta cliusula se refere a moralidade
do contrato, ou seja, o contrato nio pode tratar nenhuma das
partes como descartavel, pois cada individuo possui um valor
moral em si mesmo, o que invalidava qualquer contrato de
escravidio, pois é preciso considerar “cada membro como parte
indivisivel do todo”.

A violacio do pacto ou o descumprimento de uma dessas
clausulas implica a morte do corpo politico justo, ou seja, “o
estado de natureza subsistiria e a associacio se tornaria
necessariamente tirdnica ou va”. Para o individuo, isso significa
que ‘“violado o pacto social, cada qual retorna aos seus
primeiros direitos e retoma a liberdade natural, perdendo a
liberdade convencional pela qual renunciara aquela”.

O contrato também contempla a perspectiva da utilidade, pois

“ o~ . . ’ .
sendo a condicio igual para todos, ninguém tem interesse em
torni-la onerosa para os demais”. Nota-se aqui a referéncia a
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h)

racionalidade prudencial, indicando que cumprindo-se as
clausulas de racionalidade e moralidade do contrato,
simultaneamente contempla-se as exigéncias do interesse e da
prudéncia, caracteristicas do individuo auto interessado. Note-
se que Rousseau nio se filia a perspectiva utilitarista, pois nio
¢ a utilidade e o auto interesse que gera a moralidade, mas ¢ a
moralidade que possui a caracteristica de contemplar e
satisfazer as reivindicacoes da utilidade: “ganha-se o equivalente
de tudo o que se perde e mais forca para conservar o que se
tem”, ou seja, trata-se de um contrato racional.

Contra Locke e seguindo Hobbes, Rousseau também defende
um contrato de alienacdo total, pois a posicio de Locke cairia
em uma contradicio logico-juridica que anularia o contrato: “se
restassem alguns direitos aos particulares, como nio haveria
nenhum superior comum capaz de decidir entre eles e o
publico, cada qual sendo em algum ponto seu proprio juiz, logo
pretenderia sé-lo em todos; o estado de natureza subsistiria e a
associacio se tornaria necessariamente tirdnica ou vi’. Em
outras palavras, para que a republica possa funcionar como a
instAncia que resolva os conflitos de maneira justa, os
individuos nio podem alienar apenas parte de sua liberdade e
resguardar alguns direitos frente a comunidade. Para Rousseau,
os individuos recebem todos os seus direitos a partir da vontade
geral e ndo possuem direitos em oposicio ou frente a vontade
geral. Entretanto, Rousseau opera uma inversio na formulacio
de Hobbes. Se o modelo hobbesiano poderia ser traduzido na
formulacio “rex et populus”, o modelo rousseauniano teria a

' O Estado em Hobbes ndo ¢ em si mesmo um estado autoritario ou despotico,

mas possui um soberano absoluto que pode praticar a autocontencio por

razdes prudenciais. Contudo, nio hd garantias juridicas acerca dessa

autocontencio, mas apenas algumas regras de prudéncia politica baseadas em

expectativas de forca de um Estado frente a outros Estados. Para uma anélise
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formula “populus et rex”. Isso significa que se para Hobbes o
soberano, que fica fora do pacto, passa a representar todo o
povo, no caso de Rousseau, trata-se de tornar o préprio povo o

soberano (cf. KERSTING, 1994, 148s.).

Para contextualizar e acentuar as proximidades e os
distanciamentos da posicio de Rousseau com relacio a Hobbes e Locke,
vale a pena chamar a atencio para um contexto politico mais amplo, no
sentido de contextualizar politica e filosoficamente os diferentes
modelos contratualistas a partir da seguinte questio: qual o problema
politico e filosofico central que cada teoria do contrato procurava
resolver! Uma sintese dessas diferencas ¢ apresentada claramente por
Rawls:

Rousseau tinha preocupacoes mais amplas que as de Hobbes
e de Locke: Hobbes estava preocupado em superar o
problema da guerra civil semeadora da discérdia, e Locke,
em justificar a resisténcia 3 Coroa em um regime de
Constituicio mista. Rousseau ¢ um critico da cultura e da
civilizacio: no Segundo discurso, oferece um diagnostico do
que chamou de males profundamente arraigados da
sociedade, descrevendo os vicios e os sofrimentos que tais
males trazem aos membros da sociedade. Sua intencio é
explicar por que surgem esses males e vicios e a0 mesmo
tempo descrever no Contrato social a estrutura de sustentacio
de um mundo social em que eles ndo estariam presentes. O
Contrato social esboca os principios do direito politico que
devem ser concretizados em instituicoes a fim de que a
sociedade seja justa, vidvel, estivel e razoavelmente feliz.

(RAWLS, 2012, 252)

Essa contextualizacio traz & tona o fato de que o argumento
contratualista ¢ um argumento filoséfico complexo desenhado para

aprofundada da relacio entre os direitos do soberano e a liberdade dos

suditos/direito de resisténcia ver LIMONGI, 2013, pp, 143-166.
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justificar ou resolver determinada questio prética, como a guerra civil,
o governo limitado ou, ainda, no caso de Rousseau, o conceito de uma
sociedade justa. Se a questio pritica se modificar ou tiver um outro
enfoque, alguns ou varios elementos que constituem as clausulas do
contrato podem ser modificadas. A teoria contratualista de Rawls, na
esteira do argumento de Rousseau precisa incorporar novos elementos
ao conceito de sociedade justa. Para Rawls, por exemplo, a questio
central do contrato se refere a possibilidade de uma sociedade justa
capaz de incorporar claramente os valores do pluralismo e do liberalismo
politico no contexto de um sistema econdmico complexo.

O resultado do contrato: a Repuiblica

Uma vez que o pacto social seja firmado, é preciso criar um
conjunto de instituicdes que consigam implementar e garantir
adequadamente as clausulas do contrato. O conjunto desse complexo
de instituicdes pelas quais o povo passa a viver recebe o nome de
Republica. “Chamo, pois, Republica a todo Estado regido por leis,
qualquer que seja, a sua forma de administracio, porque s6 entio o
interesse publico governa e a coisa publica significa algo.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 48) Dessa forma, para Rousseau nio ¢ todo o
ordenamento politico que possui leis, ou ainda, nem todo estado legal
tem leis que estabelecem obrigacées. Em Estados ilegitimos ordens sio
impostas através da forca, mas somente em Republicas ha leis e obrigacdes
e, por conseguinte, legitimidade de coacdo.

Quando todo o povo estatui sobre todo o povo, nio
considera sendo a si mesmo, e nesse caso, se ha uma relacio,
¢ entre o objeto inteiro sob um ponto de vista e o objeto
inteiro sob outro ponto de vista, sem nenhuma divisio do
todo. Entio a matéria sobre a qual se estatui é tio geral
quanto a vontade que estatui. E a esse ato que chamo lei.

(ROUSSEAU, 1999, p.47)

A partir dessa definicio, um estado que seria legitimo para
Hobbes e Locke nio seria legitimo para Rousseau. Além da
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generalidade de toda lei, Rousseau exige que ela seja o resultado de um
ato pelo qual “o povo estatui sobre todo o povo”. “O povo submetido
as leis deve ser o autor delas; somente aos que se associam compete
regulamentar as condicoes da sociedade.” (ROUSSEAU, 1999, p. 48)
“Isso permite ver que, bem examinadas as coisas, s6 poucas nacdes

possuem leis.” (ROUSSEAU, 1999, p.115)

Esse aspecto da efetiva aceitacio do contrato e das leis é peculiar
ao contratualismo de Rousseau. Para ele, ndo se trata de um contrato
ficcional ou de um pacto tacito inferido do fato das pessoas nio se
rebelarem contra o soberano e o sistema legal instituidos. O pacto
precisa ser real e efetivo, ou ainda, precisa ser realizado de fato ou pelo
menos continuamente corroborado pelo povo a cada nova criacio de leis.
O contrato tem as seguintes condicdes:

H4a somente uma lei que, por sua natureza, exige um
consentimento unanime: ¢ o pacto social, pois a associacio
civil é o mais voluntario de todos os atos do mundo; cada
homem tendo nascido livre e senhor de si mesmo, ninguém
pode, sob pretexto algum, sujeitd-lo sem seu consentimento.
Decidir que o filho de um escravo nasce escravo ¢ decidir
que ele ndo nasce homem.

Se no momento do pacto social, houver, pois opositores, sua
oposicio ndo invalida o contrato, impede apenas que se
incluam nele: serdo estrangeiros entre os cidadios. Quando
o Estado ¢ instituido, a residéncia implica o consentimento;
habitar o territorio é submeter-se 4 soberania (Entenda-se
sempre como tal um Estado livre).

Fora desse contrato primitivo, o voto da maioria obriga
sempre os demais - ¢ uma consequéncia do proprio

contrato. (ROUSSEAU, 1999, p.129)
Rousseau concorda com Locke e se distancia de Hobbes no

quesito de que o pacto social precisa ser unanime, pois para Hobbes os
individuos podem ser obrigados legitimamente a se submeter ao pacto.
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Entretanto, por outro lado, Rousseau se afasta de Locke no sentido de
que o pacto social precisa ser continuamente renovado por todos aqueles
que se submetem a ele. Isso deve ser feito através de assembleias
periodicas:

As assembleias periddicas (...) sio apropriadas para prevenir
ou adiar esse mal [usurpacoes do governo e a morte do corpo
politico], mormente quando nio dependem de convocacio
formal, pois entdo o principe nio poderia impedi-las sem se
declarar abertamente infrator das leis e inimigo do Estado.

A abertura dessas assembleias, cujo tinico objetivo é manter
o tratado social, sempre deve ser feita por duas proposicoes
que nunca possam ser suprimidas e que passem
separadamente pelos sufragios.

A primeira é: Se apraz ao soberano [0 povo] conservar a presente
forma de governo; e a segunda: Se apraz ao povo deixar a
administracdo aos que dela se acham atualmente incumbidos.

Suponho, neste ponto, que creio ter demonstrado, isto &,
que nio ha no Estado nenhuma lei fundamental que nao
possa revogar, nem mesmo o pacto social; porque, se todos
os cidadios se reunissem para romper esse pacto de comum
acordo, ndo ha davidas de que ele seria muito legitimamente

rompido. (ROUSSEAU, 1999, p.121/122)

Portanto, o contrato proposto por Rousseau exige que todas as
leis passem pela aprovacio do povo: “Toda lei que o povo nio tenha
ratificado diretamente ¢ nula, nio é lei.” (ROUSSEAU, 1999, p.114).
Nesse sentido, a normatividade do contrato é garantida pela continua
validacdo tanto do contrato social (por unanimidade), quanto das leis
estabelecidas (por maioria) através do aceite dos participes. Pode-se dizer
assim que, se a racionalidade do contrato ¢ baseada no interesse de cada
individuo em conquistar a seguranca e manter a liberdade, e se a
moralidade do contrato ¢ assegurada pelos termos que sujeitam
igualmente e reciprocamente a todos, a normatividade, por sua vez, ¢
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baseada no modelo voluntarista do assentimento efetivo dos envolvidos.
Sdao nesses termos que o contrato rousseauniano interpreta o dito
“volenti non fit iniuria”.

H4 ainda trés elementos importantes e que se encontram
estreitamente vinculados no projeto da Republica. O primeiro elemento
se refere a figura do legislador. Nas palavras de Rousseau,

O legislador &, sob todos os pontos de vista, um homem
extraordindrio no Estado. Se o ¢ por seu génio, nio o €
menos por seu cargo. Nio se trata de magistratura, nem de
soberania. Esse cargo, que constitui a Republica, ndo entra
em sua constituicio. E uma funcio particular e superior que
nada tem em comum com o império humano, porque, se
aquele que manda nos homens nio deve mandar nas leis,
aquele que manda nas leis nio deve tampouco mandar nos

homens. (ROUSSEAU, 1999, p.50/51)

Assim, se é o povo que assume o papel do soberano e que,
portanto, deve decidir acerca das leis, é o legislador, na figura de uma
pessoa singular dotada de capacidades intelectuais superiores, que
constroi um sistema legal coerente e adequado a um determinado povo.
Um conjunto de leis que serve para um povo, pode nio servir para
outro. Esse ¢ o segundo elemento importante para Rousseau, nio existe
um conceito completo e fixo de Republica que possa ser transposto
aleatoriamente para diferentes povos. O contrato social de Rousseau
tem em vista uma perspectiva historica e socialmente determinada e
produz um corpo politico que possui caracteristicas sociais e culturais
determinadas. Assim, um conjunto de leis que pode servir para um
povo mercante nio ird servir para um povo agricola. Em outras palavras,
“cada povo encerra em si alguma causa que os ordena de maneira
particular e torna sua legislacio apropriada unicamente a ele.”
(ROUSSEAU, 1999 p. 64) Isso tem reflexos inclusive na forma de

governo mais adequada a cada povo.
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O terceiro elemento sdo os costumes ou a segunda natureza que
deve ser criada a partir da instituicio das leis. Segundo Rousseau,

Quem ousa empreender a instituicio de um povo deve
sentirse capaz de mudar, por assim dizer, a natureza
humana; de transformar cada individuo que, por si mesmo,
¢ um todo perfeito e solidario em parte de um todo maior,
do qual esse individuo recebe, de certa forma, sua vida e seu
ser; de alterar a constituicio do homem para fortalecé-la; de
substituir por uma existéncia parcial e moral a existéncia
fisica e independente que todos recebemos da natureza.
Deve, numa palavra, arrebatar ao homem suas proprias
forcas para lhe dar outras que lhe sejam estranhas e das quais
nio possa fazer uso sem o auxilio de outrem. (ROUSSEAU,

1999, p.50)

Note-se entio que a Republica deve receber sua forma adequada
pelo génio do legislador. Essa figura representa um momento
intelectualista, ou seja, é através da figura do legislador que todas as
demandas racionais e tedricas do desenho institucional do estado sao
incorporadas. As boas leis ndo surgem por um processo de construcio
conjunta do povo, mas sio fruto de um génio superior. Esse génio deve
ser capaz de criar uma segunda natureza nos seres humanos, ou seja,
criar novos costumes através das leis. Leis por si mesmas nio conseguem
manter a Republica viva. As leis precisam ser incorporadas ao modo de
agir, sentir e pensar dos cidaddos. O 4pice desse enraizamento das leis
nos costumes se encontra naquilo que Rousseau chama de religido civil,
a qual serd um dos ultimos tépicos tratados no Contrato Social.

O contrato social nio constréi apenas um sistema politico-
juridico, mas indica a necessidade da criacio de uma nova forma de
viver, pensar e sentir produzida tanto através de boas leis fundamentais
(poderiamos dizer constitucionais) dadas pelo legislador, quanto
também pelo exercicio e aprendizagem da liberdade através da
participacdo politica nas assembleias e no cumprimento das leis.
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A obra O Contrato Social segue o fio condutor que vai de um
ponto de vista mais abstrato e normativo para um contexto mais
concreto e social. Comeca com o desenho da instituicio do contrato,
passando pelas formas de governo e legislacio ordindria, até chegar ao
modo como isso deve produzir os costumes e perpetud-los. A Republica
deve se enraizar na natureza do ser humano, a qual é modificada pela
propria Republica.

Consideracdes finais

O Contrato social de Rousseau é uma obra que utiliza o
complexo argumento do contrato social ndo para justificar a autoridade
dos Estados existentes, mas para justificar qual seria o Estado justo,
aquele que merece o nome de Republica, onde ha leis e liberdade. Ao
mesmo tempo em que Rousseau se insere na tradicio contratualista, ele
se afasta em aspectos importantes dos modelos de Hobbes e de Locke,
uma vez que propde uma teoria do contrato social profundamente
democritica.

O argumento do contrato é um argumento condicional, a saber,
se um agrupamento humano quiser viver segundo os principios da
liberdade, entdo a unica alternativa ¢ através da realizacio do verdadeiro
pacto social. Mas nio hd um dever imediato de fazer o verdadeiro
contrato social. Segundo Rousseau, seria auto evidente que seres bem
pensantes e de posse de suas faculdades nio aceitariam viver como
escravos. Assim, se quiserem ser livres, entio devem fazer e viver
segundo o pacto social.

O contrato nio funda apenas uma teoria politico-juridica, mas
também uma teoria social. Isso pode ser entendido no sentido de que
as instituicoes politico-juridicas devem moldar a natureza do homem e
determinar e regular continuamente o seu comportamento e os seus
costumes. Para Rousseau, a Republica nio ¢ apenas uma forma politico-
juridica, mas é também uma forma social.
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O Conceito de Vontade Geral: Rousseau e Condorcet

O conceito de vontade geral delineado na obra de Rousseau ¢
um dos mais retomados na filosofia politica e nas teorias democriticas
para se fazer referéncia ao ideal da soberania popular.'” Esse conceito,
contudo, apresenta ambiguidades e pontos obscuros que criam
problemas sobre os quais estudiosos ainda se debrucam para resolver,
como, por exemplo, o modo de identificacio da vontade geral ou do
interesse comum. A questio central colocada por Rousseau, que
também se coloca para as sociedades contemporineas, ¢ saber como
conciliar a liberdade ou autonomia politica e a submissio a uma
autoridade. Em outras palavras, o problema teérico a ser enfrentado ¢é
se é possivel ao mesmo tempo ser livre e submetido a uma autoridade
politicojuridica.

A construcio do conceito de vontade geral, na teoria de
Rousseau, é uma tentativa de responder a essa questio. Como se sabe,
a resposta dada por ele é que um individuo ¢ livre, mesmo quando
submetido a uma autoridade politica, porque obedece a leis as quais ele
proprio deu seu consentimento. E nesse ponto que repousa a questio
da autonomia, isto €, o individuo é livre porque obedece a uma vontade
que € a sua prépria vontade, a qual estd abarcada pela lei a qual ele esta
submetido. Nio se trata da submissio a qualquer autoridade, mas a
autoridade da lei considerada legitima. Por essa razio, também a
liberdade nido estia atrelada a qualquer Estado, mas a um Estado

7 Uma versio anterior deste texto foi publicada em 2018 na Revista
Transformacdo. Cf. CONSANI, Cristina Foroni. O conceito de vontade na
filosofia politica de Rousseau e Condorcet. In: TRANS/FORM,/ACAO: Revista
De Filosofia, 41(1), 2018, pp. 99-140.
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legitimo, que é o republicano. Uma Republica ¢ “todo Estado regido
por leis, qualquer que seja a sua forma de administracio” (monarquia,
aristocracia ou democracia). Lei, por sua vez, é toda norma que retine a
generalidade da vontade e a do objeto, ou seja, é o resultado de uma
ordenacio da vontade geral sobre um objeto que também seja de
interesse comum de todos os cidadios. Contudo, embora pareca
bastante simples compreender o que estd sendo proposto por Rousseau,
nio é claro o que exatamente é a vontade geral ou como esse conceito
pode ser acessado pelos cidaddos que precisam, para se manter livres,
coordenar suas vontades particulares com a vontade geral (cf.

ROUSSEAU, 1999, p. 47s./111, p. 379). "

Hodiernamente, tem-se defendido que muitos dos aspectos
ambiguos do conceito de vontade geral de Rousseau foram
posteriormente desenvolvidos por Condorcet em seu Teorema do Jiiri.
Partindo dessa orientacio, este capitulo pretende apresentar e comparar
os conceitos de vontade politica delineados nas obras de ambos os
filosofos. Contudo, diferentemente de outros intérpretes que estudam
as proximidades entre o conceito de vontade geral em Rousseau e em
Condorcet, a andlise aqui realizada nio tem como base apenas o
Teorema do Juri condorcetiano, mas também diversos outros elementos
de sua teoria politica apresentados em textos posteriores, sobretudo
aqueles escritos apés a Revolucio Francesa, nos quais a teoria
democritica de Condorcet vai sendo delineada e fortalecida. Isso sera
feito em dois momentos: primeiramente, apresenta-se o conceito de
vontade geral, na obra de Rousseau, e os problemas tedricos em torno
desse conceito; em um segundo momento, apresenta-se o conceito de

'8 As citacdes aos textos de Rousseau sdo feitas a partir das traducdes para a
lingua portuguesa cotejadas com os textos em lingua francesa. Por essa razio,
nas referéncias indica-se inicialmente os dados das traducoes utilizadas e, apds
a barra, o volume e a pagina das Oeuvres Complétes de Rousseau publicadas pela
Editora Gallimard. Neste e nos demais capitulos deste livro, os textos
estrangeiros que ainda niao possuem traducio publicada em lingua portuguesa
foram traduzidos pelos proprios autores.
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vontade geral, ou razio coletiva, na obra de Condorcet, a fim de verificar
em que medida essa proposta apresenta avancos quando equiparada
aquela de Rousseau.

Rousseau e o problema da formacdo e da identificacio da vontade
geral

O conceito de vontade geral na teoria rousseauniana pode ser
estudado, e nio raras vezes o &, atribuindo-se 4 vontade geral um sentido
substantivo, o qual a identifica com o interesse comum, e um sentido
procedimental, segundo o qual a vontade geral ¢ o resultado da decisao
coletiva dos cidadios tomada segundo procedimentos e critérios
especificos. A apresentacio do modo como tais conceitos sio definidos
pelo filosofo genebrino ¢ necessaria para se verificar em que medida
ambos se entrelacam em sua filosofia politica."

Vontade geral em sentido substantivo

Definicoes da vontade geral em sentido substantivo podem ser
encontradas de forma bastante clara tanto nos Discursos sobre a Economia

19 A respeito da ambiguidade substincia/procedimento no conceito de
vontade geral ver, por exemplo, COHEN, 2010, p. 23-96. Nesse mesmo
sentido, Reis estabelece uma distincio entre vontade geral padrio (vinculada
ao conteudo da vontade, a0 bem comum) e vontade geral decisio (associada ao
resultado do sufragio). Cf. REIS, 2010, p. 11-34. Pinzani também aponta para
a ambiguidade presente no conceito de vontade geral de Rousseau que, por um
lado, refere-se a0 bem comum do corpo politico, o qual é sempre claro para os
cidadidos no Estado ideal, isto é, em Estados pequenos nos quais vigora a
igualdade entre os cidaddos e no qual ha uma Constituicdo justa. Por outro
lado, em Estados corrompidos, nos quais o contetido do bem comum nio €
evidente, a vontade geral é alcancada por meio de um método matematico,
pelo calculo por meio do qual sdo retirados os mais e os menos das vontades
particulares, os quais se destroem mutuamente. Cf. PINZANI, 2006, p. 219-
231.
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Politica (1755)*° quanto no Contrato Social (1762). No primeiro texto,
Rousseau afirma que a vontade geral “tende sempre a conservacio e ao
bem-estar do conjunto e de todas as partes, e que é a fonte das leis,
consiste na regra do que é justo e injusto, para todos os membros do
Estado, com respeito a eles mesmos e ao préprio Estado.”
(ROUSSEAU, 2003, p. 7/111, p. 245) Do mesmo modo, ao discorrer
sobre as funcoes do governo, Rousseau assevera que no exercicio de suas
atribuicdes o governo nio precisa recorrer frequentemente ao povo para
agir de acordo com a vontade geral, “pois os governantes sabem
perfeitamente que a vontade geral estd sempre do lado mais favoravel
ao interesse puiblico, ou seja, do lado mais equitativo. Assim, basta agir de
forma justa para que se tenha a certeza de estar seguindo a vontade geral.”
(ROUSSEAU, 2003d, p. 13/111, p. 251) Nesse sentido, a vontade geral
esta atrelada a um ideal de justica, o qual, por sua vez, remete ao bem-
estar do todo e de cada uma das partes (consideracio importante que
afasta uma leitura utilitarista do conceito de bem-estar geral ou mesmo
de vontade geral, no sentido de que Rousseau nio admitiria sacrificar
as partes em prol do todo)*".

Em O Contrato Social, a vontade geral aparece associada ao ideal
do bem ou interesse comum, mas também, assim como no Discurso sobre
a Economia Politica, Rousseau equipara a vontade geral a justica e a

20 De acordo com Judith Shklar, o conceito de vontade geral ja havia sido
utilizado, antes de Rousseau, por Montesquieu e por Diderot. Montesquieu
utilizou-o de forma vaga para referir-se a opinido publica. Diderot lancou mao
deste conceito para expressar um sentimento de benevoléncia dos homens com
relacio a humanidade. Rousseau teria desenvolvido sua concepcio de vontade
geral exatamente em contraposicio a Diderot, considerando-a nada mais do
que o interesse pessoal de cada cidadio, ainda que tal interesse fosse por eles
compartilhado. A generalidade da vontade consistiria na prevencio da
desigualdade, o maior interesse que os homens em sociedade compartilham,
independentemente de outros fins que tenham (Cf. SHKLAR, 1969, p. 169).
21 Esse tema serd retomado posteriormente neste capitulo e serio mencionados
posicionamentos distintos a esse respeito.
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equidade. A associacio da vontade geral com o bem comum é feita no
capitulo a respeito da inalienabilidade da soberania, de modo que a
vontade geral é apresentada como um elemento capaz de conduzir “o
Estado em conformidade com o objetivo de sua instituicio, que é o bem
comum.” O conceito de soberania é a seguir definido como “o exercicio
da vontade geral” o qual, por conseguinte, deve dirigir-se apenas ao que
concerne ao bem comum, encontrando ai os seus proprios limites. A
vontade geral é assim diferenciada da vontade particular, que “por sua
proépria natureza, tende as predilecoes, enquanto a vontade geral
propende a igualdade”. (ROUSSEAU, 1999, p. 33s/IIl, p. 368ss) E
nesse mesmo sentido que é estabelecida a cléssica distin¢io entre volonté
general e volonté de tous, segundo a qual “esta se refere somente ao interesse
comum, enquanto a outra diz respeito ao interesse privado, nada mais
sendo do que a soma das vontades particulares.” (ROUSSEAU, 1999,
p. 33s/111, p. 371, italico acrescentado)*

A estreita relacio entre a vontade geral e o ideal de justica e
equidade aparece novamente no Capitulo IV do Livro II, no qual
Rousseau enfatiza que:

o que generaliza a vontade ¢ menos o nimero de votos que
o interesse comum que 0s une, pois, nessa instituicio, cada
qual se submete necessariamente as condicdes que impoe aos
demais: admiravel acordo entre o interesse e a justica, que da
as deliberacoes comuns um cariter de equidade que vemos
desaparecer na discussio de qualquer negdcio particular,
pela falta de um interesse comum que una e identifique a

22 Nio serdo aqui exploradas as distincdes entre “bem comum” e “interesse
comum”. Para a anilise de tais distincoes, ver: BERNARDI, 1998, p. 75-106.
Também sobre vontade geral, bem comum e interesse comum, John Rawls
estabelece a seguinte relacio: a vontade geral equipara-se a0 bem comum; o
bem comum, por sua vez, surge como resultado das condicdes sociais que
tornam possivel os cidadaos vincularem seus interesses comuns, isto é, o bem
comum ¢, na interseccio dos interesses dos cidadios, aquilo que resulta
comum mediante certas condicdes sociais. Cf. RAWLS, 2007, p. 225.
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regra do juiz com a da parte. (ROUSSEAU, 1999, p. 41/111,
p. 374)

A partir desses excertos, ¢ possivel identificar a vontade geral
com o bem ou o interesse comum e também com um ideal de justica e
de equidade. Porém, isso ainda ¢ bastante abstrato. Para que o proprio
conceito de vontade geral se tornasse mais claro, seria preciso
compreender o que Rousseau entendeu por bem ou interesse comum
ou mesmo como ele delineou os conceitos de justica e de equidade.
Como ressalta Cohen, Rousseau pouco discorreu a esse respeito. Na
tentativa de tornar menos abstrato o conceito de vontade geral, Cohen
sugere, a partir de uma leitura mais ampla da obra rousseauniana, que
o contetdo do bem comum poderia ser delimitado a partir de quatro
consideracdes, a saber:

a) o bem comum ¢ distributivo e ndo agregativo — isso significa que o
bem comum nio é a maximizacio do prazer agregativo, isto &,
nio pode ser entendido em termos utilitaristas como a
maximizacio das satisfacoes individuais, mas, ao contrdrio,
deve ser pensado como o compartilhamento de interesses com
relacio a seguranca pessoal, de bens e da liberdade (cf.

COHEN, 2010, p. 40-42);*

B Sobre a defesa da vontade geral em termos utilitaristas ver ALLEN, 1961, p.
263-275. Segundo o autor, "a vontade geral é de fato nada mais do que um
critério para a decisdo social, o critério do maior bem do maior ntmero,
segundo o qual se assume que cada individuo deseja seu proprio bem."
Discorda-se desta interpretacio por entender-se que ela restringe o conceito de
vontade geral rousseauniano apenas ao processo de decisio. No Tratado sobre a
Economia Politica, Rousseau ¢ enfitico ao asseverar a impossibilidade de
sacrificio de um tUnico individuo em nome da patria, como se verifica no
seguinte excerto: “[d]e fato, ndo é certo que o compromisso da nacio a obriga
a defender a seguranca do menor dos seus membros com o mesmo interesse
que tem pela seguranca de todos os outros? O bem-estar de um tnico cidadao
nio é um problema comum, como o bem-estar de todos!? Pode-se dizer que é
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b) o bem comum ¢ a igualdade, compreendida como igual
consideracio atribuida a todos os membros da sociedade
politica, haja vista o contrato social estabelecer entre os
cidadios uma igualdade tal que todos comprometem a si
mesmos sob as mesmas condicdes e todos devem gozar dos
mesmos  direitos, sendo  totalmente  arbitrario o
estabelecimento de uma condicio mais onerosa para alguns.
Nesse sentido, o principal comprometimento dos individuos
nio seria imediatamente com o bem comum, mas apenas
reflexivamente, porque o acordo essencial ¢ aquele que busca
uma convivéncia conjunta em uma sociedade politica
governada por um compromisso compartilhado para limitar os
encargos sobre outros. A igualdade, neste caso, equipara-se a

justica (cf. COHEN, 2010, p. 42-44);**

c) o bem comum visa & protecdo da independéncia dos individuos -
Rousseau teria defendido a independéncia individual
(associada as liberdades pessoais e de consciéncia, a liberdade
dos modernos como definida por Constant) ao estabelecer os

bom que um cidadio possa perecer em lugar de todos. Estou pronto a admirar
essa afirmativa quando ela é feita por um patriota virtuoso, que movido pelo
dever queira sacrificar-se voluntariamente pelo bem do pais. Mas se devemos
entender que ¢ legal para o governo sacrificar um inocente pelo bem da
multiddo, considero essa regra a mais execrdvel ja inventada pela tirania, a
maior falsidade que pode ser proferida, a admissio mais perigosa, uma
contradicdo direta com as leis fundamentais da sociedade.” (ROUSSEAU,
2003d, p. 19s/111, p. 256). Do mesmo modo, em viarias passagens do Contrato
Social ha excertos que mostram ser a vontade geral muito mais do que um
critério para se alcancar o bem maior para o maior numero (ver, por exemplo,
Livro II, Cap. I; Livro II, Cap. III; Livro II, Cap. IV; Livro III, Cap. IX;). Por
essa razio, entendese ser a interpretacio de Cohen a este respeito mais
coerente com a proposta de Rousseau. Também John Rawls recusa uma versio
utilitarista do bem comum em Rousseau. Cf. RAWLS, 2007, p. 229.

24 Nesse sentido sio as passagens constantes do Livro I, Cap. VI e também do
Livro 11, Cap. IV do Contrato Social.
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limites dentro dos quais o poder soberano pode atuar, ou seja,
a protecdo a independéncia dos individuos configura-se pela
estreita vinculacio da lei ao bem comum e, nesse sentido,
propostas de regulamentacio que ndo possam  ser
plausivelmente sustentadas como contribuindo ao bem comum
sio consideradas arbitririas e nio permitidas, porque nio
encontram suporte em razdes apropriadas.”’ Sobre esse aspecto,
vale mencionar que Cohen parte do pressuposto de que a
vontade geral ndo funda uma comunidade na qual os interesses
particulares sio completamente subsumidos no ideal de bem
ou interesse comum. Segundo ele, a vontade geral nio
demanda que os individuos renunciem a todos os seus
interesses particulares, mas apenas que concedam prioridade ao
interesse comum. Em outras palavras, a vontade geral pode ser
considerada uma suprema direcio, todavia, nio uma direcio
exclusiva: ela aponta para a necessidade da primazia do cidadio
sobre o individuo, do publico sobre o privado, mas nio para a
exclusio do privado. A vontade geral estabelece, desse modo,
uma unidade por integracdo e ndo uma unidade civica completa,

como em Platdo (cf. COHEN, 2010, p. 44-49);*

a igualdade ¢ a base para o bem comum - se a igualdade de
consideracio de todos os membros ¢ a condicdo sob a qual o
préprio contrato social se funda e deve assegurar a
independéncia em todas as areas que nio dizem respeito ao
bem comum, a igualdade é tomada como o principal elemento

23 Essa leitura encontra suporte no Livro II, Cap. IV do Contrato Social.

26 Nesse mesmo sentido ¢ a interpretacio de Maurizio Viroli, segundo a qual
Rousseau nio exige que os individuos sacrifiquem seus interesses privados ou
subordinem sua vontade individual a vontade geral. Cf. VIROLI, 2002, p.
123/124. A interpretacio de Cohen a respeito da relacio entre vontades
particulares e vontade geral contrapde-se aquela de Benjamin Constant (cf.
CONSTANT, 1872, p. 11ss) e também aquela de Allan Bloon (cf. BLOON,
1997, p. 143-167).
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definidor do bem comum. Esse ideal de igualdade deve ser
considerado tanto em sentido formal (igualdade perante a lei)
quanto em sentido material (igualdade de condicdes de vida).
A igualdade formal ou de direitos encontra sua fundacdo na
autoridade da vontade geral, haja vista todos os direitos serem
fundados sob a consideracio do bem comum que funciona
como um padrio supremo da comunidade politica.”’ No que
diz respeito a igualdade material, Rousseau nio diz
expressamente que os direitos de propriedade, por exemplo,
nio seriam reconhecidos pelo pacto social, mas considera
necessario o estabelecimento de limites para a desigualdade
como conditio sine qua non para a propria liberdade dos cidadaos
e para a estabilidade da comunidade politica (cf. COHEN,
2010, p. 49-53).%®

27 Essa interpretacio apoia-se nas seguintes passagens do Contrato Social: “Bem
compreendidas, essas clausulas se reduzem todas a uma so, a saber, a alienaciao
total de cada associado, com todos os seus direitos, a toda a com todos os seus
direitos, a toda a comunidade. Pois, em primeiro lugar, cada qual dando-se por
inteiro, a condicdo ¢é igual para todos, e, sendo a condicdo igual para todos,
ninguém tem interesse em tornd-la onerosa para os demais. Além disso, como
a alienacdo se faz sem reservas, a uniio ¢ tio perfeita quanto possivel, e nenhum
associado tem algo a reclamar, pois, se restassem alguns direitos aos
particulares, como nio haveria nenhum superior comum capaz de decidir entre
eles e o publico, cada qual sendo em algum ponto seu proprio juiz, logo
pretenderia sé-lo em todos; o estado de natureza subsistiria e a associacio se
tornaria necessariamente tiranica ou va.” (ROUSSEAU, 1999, p. 21/111, p.
360s).

% No Tratado sobre a Economia Politica Rousseau posicionase em diversas
passagens sobre a relacio que se estabelece entre igualdade e propriedade no
Estado civil. Essa relacio ocorre de forma que a propriedade é reconhecida
como um fundamento do contrato social, mas é também condicionada a outras
finalidades da sociedade civil, tais como a reducio de desigualdades extremas,
o financiamento das atividades do Estado e a promocio de seguranca social aos
cidaddos. Veja-se, por exemplo, os seguintes excertos: “E certo que o direito a
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propriedade é o mais sagrado de todos os direitos da cidadania, e sob certos
aspectos ainda mais importante do que a propria liberdade, ou porque afeta
mais de perto a preservacio da vida ou porque, como a propriedade é mais
facilmente usurpada e mais dificil de defender do que a vida, a Lei deveria dar
maior atencio ao que pode ser mais facilmente tomado. Ou ainda, finalmente,
porque a propriedade ¢ o fundamento da sociedade civil, e a verdadeira
garantia dos esforcos do cidadio. Se a propriedade niao respondesse por acdes
pessoais, nada mais facil do que escapar dos deveres e evadirse da Lei.”
(ROUSSEAU, 2003d, p. 26/111, p. 262s). “Vale lembrar que o fundamento do
contrato social é a propriedade, e sua primeira condicio é que todos possam
manter a posse pacifica do que lhes pertence. E verdade também que, pelo
mesmo contrato, todos se obrigam, pelo menos tacitamente, a contribuir para
atender as demandas publicas (ROUSSEAU, 2003d, p. 34/111, p. 269s). Em
outra passagem ele assevera que “uma das funcdes mais importantes do
governo é impedir a extrema desigualdade de fortunas” (ROUSSEAU, 2003d,
p. 22/111, p. 258). Nesse mesmo sentido: “Nio basta ter cidaddos e protegé-los,
é preciso também levar em conta a sua subsisténcia” (ROUSSEAU, 2003d, p.
26/111, p. 262). Nesse texto Rousseau apresenta grande preocupacio com a
formacio do cidaddo virtuoso, pois o considera um dos pilares de sustentacao
da comunidade politica. Por essa razio, ele delineia uma relacio de
reciprocidade entre o Estado e os cidaddos, a qual se desenvolve da seguinte
maneira: o Estado deve fornecer aos cidadios protecio contra a usurpacio de
seus bens e de sua liberdade, deve impedir a extrema desigualdade de fortunas
e deve educar os cidaddos para o exercicio da cidadania. A consequéncia desta
atitude do Estado é o patriotismo, o0 amor a patria e a colocacio, pelos cidadios,
do interesse comum acima do interesse particular. (Cf. ROUSSEAU, 2003d,
p. 19-34/111, p. 252-269). Ainda sobre a relacio entre propriedade e igualdade,
no Livro I, Cap. XI do Contrato Social Rousseau afirma o seguinte: “(...) a
respeito da igualdade, nio se deve entender por essa palavra que os graus de
poder e riqueza sejam absolutamente os mesmos, mas sim que, quanto ao
poder, ela esteja acima de qualquer violéncia e nunca se exerca senio em
virtude da classe e das leis, e, quanto a riqueza, que nenhum cidadio seja assaz
opulento para poder comprar o outro, e nenhum assaz pobre para ser obrigado
a venderse. O que supde, da parte dos grandes, moderacio de bens e de
crédito, e, da parte dos pequenos, moderacio de avareza e de cobica.”

(ROUSSEAU, 1999, p. 62s/11], p. 391s).
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Em resumo, as consideracoes feitas por Cohen a respeito do
conteudo do bem comum dio suporte a um conceito substancial de
vontade geral, isto ¢, a vontade geral pode assim ser definida como a
vontade do corpo politico que visa a0 bem comum, o qual ¢ distributivo
e ndo agregativo, busca conformar os interesses individuais ao interesse
comum, preservando a independéncia dos individuos na medida em
que vincula a formulacio da lei geral aquilo que diz respeito unicamente
ao bem comum e, principalmente, tende a igualdade e a justica. Tal
definicio acrescenta um pouco de concretude ao conceito abstrato de
vontade geral, mas ainda assim um grande nivel de abstracio permanece
na medida em que os conceitos de justica, equidade, independéncia,
bem como a ponderacio entre interesses particulares e interesse comum
nio ¢ facilmente acessada na vida politica de um Estado. Em outras
palavras, ha ainda necessidade de acrescentar mais conteudo a este ideal
que exerce, em ultima andlise, um papel regulador para o procedimento
de decisio ou votacio do povo em uma lei geral, haja vista que, como
estabelecido por Rousseau, nio é perguntado ao povo, no momento da
emissio de seu voto, se ele concorda ou nio com a lei que estd sendo
proposta, porém, a pergunta formulada ¢ se a lei proposta estd ou nio
de acordo com a vontade geral. Ou seja, o préprio autor pressupde que
h4d uma vontade geral que servira de guia para a votacio (cf.

ROUSSEAU, 1999, p. 130/111, p. 440s).

Por outro lado, Rousseau também reconhece ser uma tarefa
drdua para o povo acessar a vontade geral. No Tratado sobre a Economia
DPolitica, ele estipula que “a primeira e mais importante regra do governo
popular ou legitimo ¢ acompanhar em tudo a vontade geral”, mas,
pondera ele, “para isso é necessirio conhecéla, e acima de tudo
distingui-la da vontade particular, comecando com a do proprio
observador: distincio sempre muito dificil, para a qual s a virtude mais
elevada proporciona suficiente esclarecimento.” (ROUSSEAU, 2003d,
p. 10/111, p. 247s) Ou ainda, no Contrato Social, Rousseau levanta a
seguinte questio:

Como uma multidio cega que muitas vezes nio sabe o que
quer, porque raramente sabe o que lhe convém, levard a bom
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termo uma empresa tio grande e dificil como o é um sistema
de legislacio? O povo, por si, quer sempre o bem, mas nem
sempre o reconhece por si s6. A vontade geral é sempre reta,
mas o julgamento que a guia nem sempre ¢ esclarecido. E
necessdrio fazer com que veja os objetos tais como sio, as
vezes tais como lhe devem parecer, mostrarlhe o bom
caminho que procura, preserva-la da seducio das vontades
particulares, relacionar aos seus olhos os lugares e os tempos,
contrabalancar o atrativo das vantagens presentes e sensiveis

ao perigo dos males distantes e ocultos. (ROUSSEAU, 1999,
p. 48s/111, p. 380)

A saida apontada por Rousseau para os problemas acima
mencionados demanda dois elementos, a saber: o recurso a um
legislador e o forjamento de uma comunidade politica uniforme, sem
grandes desigualdades de fortunas e de costumes.

O legislador idealizado por Rousseau ¢ o portador de virtude e
inteligéncia elevadas, aquele que conhece as paixdes humanas mas nio
as experimenta, ou seja, ‘um homem extraordinirio no Estado”
(ROUSSEAU, 1999, p. 50/111, p. 382), uma figura que ocupa um lugar
Unico, o qual nio é nem de soberania (soberano ¢ o povo que aprova as
leis e ¢, portanto, o titular do direito legislativo), nem de magistratura
(magistrados sio aqueles que exercem o poder executivo, isto ¢, exercem
as funcoes de governo), mas sim de elaboracio das leis, de framer, para
utilizar um termo bem conhecido do constitucionalismo moderno.”
Esse cargo, diz Rousseau,

que constitui a Reptblica, ndo entra em sua constituicio. E
uma funcio particular e que nada tem em comum com o
império humano, porque, se aquele que manda nos homens
nio deve mandar nas leis, aquele que manda nas leis nio

2 A respeito do papel do legislador na filosofia politica de Rousseau, ver

PUTTERMAN, 2005, p. 145-151.
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deve tampouco mandar nos homens. (ROUSSEAU, 1999,
p. 50s/111, p. 382)

O legislador de Rousseau tem a tarefa de reconhecer o que ¢ a
vontade geral, ou 0 bem comum, para uma comunidade politica em um
determinado espaco e tempo, isto ¢, de acordo com suas condicdes
geograficas, climaticas e historicas.”® Para levar a cabo sua tarefa,
compete ao legislador nio apenas instituir leis e costumes, mas também
destruir, por meio das préprias leis, habitos considerados perniciosos
ao bem comum.’' Nesse sentido, a tarefa do legislador pode até mesmo
gerar a modificacio da natureza dos individuos ao delinear um sistema
que funcione de modo a fazer com que coloquem o interesse comum a

frente de seus proprios interesses (ROUSSEAU, 1999, p. 50/111, p.
381s).

30 Rousseau reconhece como forma legitima de Estado a Republica, mas nio
manifesta preferéncia por uma forma especifica de governo. Se o governo sera
uma monarquia, uma aristocracia ou uma democracia isso dependera
exatamente das condicoes geogrificas (tamanho do Estado, condicoes
climaticas e de riquezas do territorio), das caracteristicas da sua populacio e de
suas particularidades histdricas.

31 A esse respeito, Rousseau estipula, no Tratado sobre a Economia Politica, que
compete ao legislador estabelecer leis “para todas as necessidades de lugar,
clima, solo, costume, vizinhanca e todas as relacdes préprias do povo.”
(ROUSSEAU, 2003d, p. 13/111, p. 250). No mesmo sentido, no Contrato
Social, tem-se a seguinte passagem: “O que torna penosa a obra da legislacao
nio é tanto o que cumpre estabelecer como o que cumpre destruir; e o que
torna o sucesso tio raro é a impossibilidade de encontrar a simplicidade da
natureza junto com as necessidades da sociedade. Todas essas condicdes, é
verdade, dificilmente se acham reunidas. Eis por que se véem poucos Estados
bem constituidos.” (ROUSSEAU, 1999, p. 62/111, p. 391). Ainda nessa linha
sdo as seguintes consideracoes: “As opinides de um povo nascem de sua
constituicio. Conquanto a lei ndo rege os costumes, é a legislacio que os faz

nascer (...)” (ROUSSEAU, 1999, p. 153/111, p. 459).
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O que cabe ao povo soberano, assim, nio ¢ identificar e colocar
em um sistema de leis a vontade geral em primeira mio - esse é o
trabalho do legislador. Ao povo resta a tarefa de aprovar as leis
propostas, analisando a sua concordincia com a vontade geral como um
critério, ou seja, trata-se de um segundo momento de identificacio da
vontade geral, haja vista que o primeiro ja teria sido feito pelo legislador.
Ainda assim, exige-se do povo acessar o conteudo da vontade geral que
serve como guia para essa decisdo.

Rousseau pensa ser possivel o povo conhecer a vontade geral,
desde que certas condicoes sejam preenchidas. Em suas palavras:

[elnquanto muitos homens reunidos se consideram como
um s6 corpo, tém uma so vontade que se refere a
conservacio comum e ao bem-estar geral. Entio, todos os
mobeis do Estado sdo vigorosos e simples, suas maximas sao
claras e luminosas, nio existem interesses confusos e

contraditérios. (ROUSSEAU, 1999, p. 125/111, p. 437)

Tais condicdes remetem ao Estado ideal, com extensio
reduzida, identidade ética, sem desigualdades econdmicas extremas e
com pouca possibilidade de mudancas.”” O ideal de Estado
rousseauniano vai sendo delineado em varias de suas obras. No
Manuscrito de Genebra Rousseau ressalta que “uma regra geral para toda
sociedade bem constituida e governada de forma legitima deve ser a de
que todos os seus membros possam ser reunidos facilmente toda vez
que isso for necessario”. Sendo assim, “o Estado deve estar limitado a
uma cidade, no maximo.” (ROUSSEAU, 2003c, p. 155/111, p. 322s.)

Na dedicatéria que precede o Discurso sobre a origem e os fundamentos da

32 Nesse sentido hé passagens no Manuscrito de Genebra. Cf. ROUSSEAU,
2003¢, p. 155/111, p. 322s. Sobre o Estado ideal de Rousseau, ver PINZANI,
20006, p. 242-259.
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desigualdade entre os homens, Rousseau também menciona outras
caracteristicas do Estado ideal, a saber:

Se tivesse que escolher o lugar de meu nascimento,
escolheria uma sociedade de um tamanho limitado pela
extensdo das faculdades humanas, isto ¢, pela possibilidade
de ser bem governada, e na qual cada um, cumprindo seu
encargo, nio fosse compelido a incumbir outros das funcoes
de que foi encarregado; um Estado onde todos os individuos
se conhecessem entre si, onde as manobras obscuras do vicio
ou a modéstia da virtude nio pudessem se furtar aos olhares
e ao julgamento publico, e onde o doce habito de se ver e de
se conhecer fizesse do amor a patria o amor aos cidaddos
mais do que o amor a terra. (ROUSSEAU, 2013, p. 21s/ 111,
p. 111s)

Vale lembrar que o tamanho de um Estado assume grande
relevincia, tanto para a politica quanto para a ética. No que diz respeito
a politica, em razio de ndo admitir a representacio da soberania, isto ¢,
do exercicio do poder legislativo, Rousseau precisa de um modelo de
Estado no qual o povo possa manifestar sua vontade sempre com sua
presenca fisica na assembleia e, assim, um Estado de grandes dimensoes
territoriais se torna indesejavel. Do ponto de vista ético, quanto menor
o Estado, mais facil de manter a uniformidade de costumes e o amor a
patria, como enfatizado em seus esbocos constitucionais, notadamente,
no Projeto de Constituicdo para a Cérsega e nas Consideracoes sobre o governo
da Polénia e sua projetada reforma, nos quais Rousseau tem a possibilidade
de aplicar sua tese a modelos concretos.

Nesses textos, sobressaem-se as propostas para uma comunidade
politica bastante independente quanto as relacdes internacionais e
bastante coesa quanto a seus costumes. A Corsega, nesse sentido,
apresenta condicoes melhores do que a Poldnia, pois se trata de uma
ilha na qual as condicdes geogrificas facilitam o isolamento e o
fechamento da comunidade politica para influéncias e interferéncias
externas, assim como as condicdes historicas (o povo corso havia se
libertado do dominio de Génova) possibilitavam a criacio de um povo

69



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

novo por meio de instituicio de uma boa constituicio. No Projeto de
Constituicdo para a Corsega, Rousseau ressalta a importincia de se
instituir um Estado cuja economia seja essencialmente agricola, haja
vista considerar a agricultura util para multiplicar a populacio e seus
meios de subsisténcia, mantendo, assim, a independéncia ao evitar o
recurso a outros Estados para se adquirir alimentos. Ele exalta a
simplicidade da vida rural, que produz corpos sadios e robustos (ideais
para se tornarem bons soldados) e evita a desordem e o vicio. A
agricultura também tem, em seu entendimento, a capacidade de
vincular o homem ao solo e ao seu pais, favorecendo o surgimento do
amor a patria (cf. ROUSSEAU, 2003b, p. 183s/Ill, p. 904s). E
exatamente essa vinculacio a pétria e a simplicidade de costumes
proporcionada pela vida agricola que torna mais facil observar as regras
de justica e o espirito de equidade, por exemplo, diz Rousseau, “o
primeiro a encontrar mel nas montanhas, e nos ocos das arvores, est
certo de que ninguém lhe disputard esse mel.” (ROUSSEAU, 2003b, p.
192/111, p. 913) Por conseguinte, a vida simples, o amor a patria, a
identidade de gostos e interesses faz com que os homens se unam em
torno de um mesmo objetivo, tornando mais facil se chegar ao
conhecimento do bem comum ou da vontade geral.”

No caso da Poldnia, Rousseau se depara com um Estado de
grandes dimensdes e com um povo com vicios morais. Seus conselhos,
assim, dirigem-se para a modificacio dos costumes e das instituicoes
existentes. Contudo, assim como no caso da Corsega, Rousseau reforca
a ideia de que é preciso haver identidade nacional, isto é, identidade de
costumes e amor a patria. Pergunta ele: “como ¢ possivel mobilizar o
coracio dos homens, para fazélos amar a patria e suas leis?”

3 Nesse sentido sio os comentarios de Rousseau a respeito dos suicos, quando
levavam uma vida agricola e simples: “Sua vida simples e isolada os tornava tao
independentes quanto robustos, sem reconhecer a superioridade de ninguém.
Como todos tinham os mesmos gostos e os mesmos interesses, nio era dificil
que se unissem com o mesmo objetivo, e sua lei era dada pela uniformidade

da sua vida.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 195/111, p. 916).
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(ROUSSEAU, 2003a, p. 226/111, p. 955). Essa ¢ uma tarefa a ser
realizada por meio de instituicoes politicas e da educacio. Um bom
legislador deve criar lacos que unam os cidaddos a patria e uns aos
outros. Esses vinculos sio formados e mantidos a partir de
determinados costumes, tais como festivais, cerimOnias civicas e
religiosas de carater nacional, jogos que mantenham os cidadios
reunidos por bastante tempo, espetaculos, todos voltados a formacio de
um culto nacional. Seguindo essas diretrizes, a identidade nacional
deveria ser exaltada: “Se inclinarmos as paixdes dos poloneses em outra
direcio daremos a suas almas uma fisionomia nacional que os
diferencie dos outros povos, o que os impedird de com eles misturar-se,
sentir-se 4 vontade ou aliarse.” (ROUSSEAU, 2003a, p. 231/111, p.
960) Para a realizacio desta tarefa a educacio dos cidaddos assume uma
importancia crucial, cabendo a ela “dar aos espiritos uma formacio
nacional, orientando seus gostos e opinides de modo que sejam
patriotas por inclinac¢do, por paixao e por necessidade.” (ROUSSEAU,
2003a, p. 237/111, p. 966) Em uma sociedade delineada segundo tal
modelo, a identificacio da vontade geral pelos cidadios nio seria, de
fato, tarefa tio ardua, tendo em vista a uniformidade dos costumes, que
levaria a nio haver um desacordo profundo a respeito do que seria o
bem comum.

Por essa razio, o conceito de vontade geral como um ideal
normativo é vinculado a uma comunidade politica localizada no espaco
e no tempo. Assim, nio se trata do bem comum de toda a humanidade.
Dai a importincia da génese desse termo na obra de Rousseau, que
deriva de sua réplica a Diderot, o qual tratou o conceito de vontade
geral como um sentimento que os cidadios poderiam ter em relacio ao
género humano, ou seja, era um conceito cosmopolita. Para Rousseau,
o bem comum atrelado a ideia de vontade geral s& pode ser
compartilhado por uma comunidade situada e bem delimitada, trata-se
da vontade geral dos corsos ou dos poloneses, por exemplo, nio da

humanidade (cf. SHKLAR, 1969, p. 169; PINZANI, 2006, p. 219-221).
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Vontade geral em sentido procedimental

A vontade geral substancial funciona, desse modo, como um
ideal normativo que ir4 orientar a votacio do povo em assembleia. No
Contrato Social, ao colocar a questio sobre se a vontade geral pode errar,
Rousseau apresenta a seguinte resposta: “[d]Jecorre do exposto que a
vontade geral é invariavelmente reta e tende sempre a utilidade publica;
mas dai ndo se segue que as deliberacoes do povo tenham sempre a
mesma retidio.” (ROUSSEAU, 1999, p. 37/111, p. 371) Desse modo,
para que o resultado da votacio popular se encontre de acordo com o
ideal normativo de vontade geral, podese aludir (parafraseando
Habermas), a “condicdes ideais de votacdo”, as quais correspondem aos

. ca s 3
seguintes Criterios: +

a) todos os cidaddos devem participar do processo de decisdo: Segundo
Rousseau, “[plJara que uma vontade seja geral, nem sempre é
necessario que seja uninime, mas sim que todos os votos sejam
contados. Qualquer exclusio formal rompe a generalidade.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 34/111, p. 369).” Aqui se verifica a
releviancia atribuida a igualdade formal, haja vista nio serem
admitidas exclusdes formais;

b) Informacdo suficiente, auséncia de comunicacdo entre os cidaddos e
inexisténcia de faccdes: esses critérios sio encontrados na seguinte
passagem do Contrato Social:

Se, quando o povo suficientemente informado delibera, os
cidaddos nio tivessem nenhuma comunicacdo entre si, do
grande numero de pequenas diferencas haveria de resultar
sempre a vontade geral, e a deliberacio seria sempre boa.
Mas, quando se estabelecem faccdes, associacdes parciais a

34 Sobre critérios formais, ver também REIS, 2010, p. 20ss.
35 Tal excerto encontra-se na nota de rodapé no inicio do Cap. II do Livro 11
do Contrato Social.
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expensas da grande, a vontade de cada uma dessas
associacoes se faz geral em relacio aos seus membros, e
particular em relacdo ao Estado; pode-se, entdo, dizer que ja
nido h4 tantos votantes quantos sio os homens, mas apenas
tantos quantas sdo as associacoes. (ROUSSEAU, 1999, p.
37s/111, p. 371s, italico acrescentado)

Esse excerto contém elementos bastante relevantes para o
pensamento politico de Rousseau, os quais serdo analisados
separadamente. Primeiramente, no que diz respeito a
informacdo suficiente, trata-se de dois tipos de informacio, a
saber, os cidaddos devem estar suficientemente informados
tanto a respeito dos detalhes relativos ao caso sob apreciacio,
como também devem conhecer o contetdo da vontade geral,
isto ¢, a vontade geral em sentido normativo, o ideal de bem
comum compartilhado que deve ser claro e evidente para os
cidadios de uma determinada comunidade politica. Esse
critério, embora ndo seja facil de ser alcancado, é menos
polémico do que os seguintes no que diz respeito a
interpretacio da obra de Rousseau. A questdo da auséncia de
comunicacdo entre os cidaddos ¢ tema bastante controverso
entre os intérpretes do filésofo genebrino, podendo-se citar
pelo menos duas interpretacdes bastante distintas (ambas
levando em consideracido nio apenas essa passagem, mas a obra
de Rousseau de forma mais ampla).

De um lado encontram-se aqueles que sustentam ser Rousseau
o teodrico de uma espécie de democracia direta e aclamatoria,
isto ¢, de um modelo democritico no qual a assembleia popular
¢ muda, pode votar, mas nio pode discutir ou deliberar
publicamente. O termo “deliberacio” utilizado por Rousseau,
como sugere Manin, deve ser entendido no sentido de
“decisdao” (cf. MANIN, 1985, p. 72-93). Os problemas oriundos
da auséncia de comunicacio comprometeriam o projeto de
Rousseau uma vez que, numa perspectiva democratica, a
participacio dos cidadios na autoria legislativa ficaria
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prejudicada ao se atribuir mais poderes aos delegados (oficiais
encarregados do exercicio das funcdes executivas a quem cabe
discutir, deliberar e decidir sobre inimeros assuntos) do que ao
povo soberano (cf. URBINATI, 2006, p. 60ss); e, numa
perspectiva de conciliacio entre autonomia coletiva e
autoridade, a compatibilidade proposta ficaria prejudicada,
pois, na auséncia de discussio e de deliberacio para a formacio
da vontade geral, Rousseau acaba tendo que recorrer a outros
meios para conseguir a coesio social almejada a fim de
coadunar a vontade geral substancial ao resultado da votacio,
como, por exemplo, ao legislador, a religido civil, & censura e a
um modelo de Estado ideal que se pauta fortemente na
igualdade e na fraternidade, fazendo com que o individuo
subsuma-se na comunidade e que sua vontade, a qual deve estar
presente na lei a qual ele se submetera, seja forjada pelos valores
da comunidade, o que abre espaco, ainda que apenas
potencialmente, para um Estado autoritirio (cf. PINZANI,

2006, p. 185ss).

De outro lado, situam-se aqueles que entendem que Rousseau
nio pode ser tratado como um autor que nio admite a
comunicacio entre os cidadios. Eles interpretam a passagem
acima citada ndo como uma oposicio a discussio e a
deliberacio publica, mas como uma recusa a intriga e a
formacio de faccoes. Segundo esse entendimento, o filosofo
nio estava preocupado em evitar a discussio, mas sim em
assegurar que cada cidadio pudesse opinar de acordo com seu
proprio ponto de vista, e ndo conforme o ponto de vista de um
grupo ou de uma associacdo particular ou faccio. O problema
da existéncia de faccoes é que elas tendem a fazer prevalecer
uma vontade parcial em detrimento da vontade geral ao exercer
pressio sobre os cidaddos, impedindo-os de expressar seus
proprios julgamentos. Seria uma contradicio da parte de
Rousseau exigir que os cidadios estejam suficientemente
informados e impedir a discussio, a qual desempenha um
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significante papel no esclarecimento dos cidadaos (cf.
ESTLUND; WALDRON, 1989, p. 1318-1328). Essa leitura
aproxima Rousseau da tradicio da politica participativa e
também interpreta sua teoria de modo mais liberal, tendo em
vista que a admissdo da deliberacio publica reforca a ideia de
que nio ha necessidade de rejeitar desacordos politicos no
conteudo da vontade geral e, por conseguinte, torna-se mais
facil conciliar a concepcio de autonomia politica com o
resultado da votacio sem ter que recorrer tio enfaticamente a
um Estado ideal, no qual a vontade dos cidadios ¢ forjada pelos
valores comunitarios (cf. COHEN, 2010, p. 75ss; RAWLS,
2007, p. 231).

Ha, de fato, ambiguidades na obra de Rousseau que dio
sustentacio a ambas as leituras. Apenas para exemplificar, no
Contrato Social, na passagem ja citada, o filésofo considera que
se ndo houver comunicacio entre os cidadios, a deliberacio
sera boa e dela resultard a vontade geral, isto ¢, a nio
comunicac¢io seria uma entre as condicdes de infalibilidade do
processo de votacdo. No mesmo sentido, no Livro IV, Cap. II,
o filésofo associa a comunicacio e longas discussdes a
dissensdes e tumultos que fazem prevalecer os interesses
particulares em detrimento do interesse publico (cf.
ROUSSEAU, 1999, p. 128/111, p. 439). Contudo, no parigrafo
imediatamente anterior, no Livro IV, Cap. I, ha um excerto
com consideracdes em sentido contrario, a saber:

[n]esta altura eu teria muitas consideracdes a fazer sobre o
simples direito de votar em qualquer ato de soberania;
direito este que nada pode subtrair aos cidadios; e sobre o
direito de opinar, de propor, de dividir, de discutir, que o
governo tem sempre o grande cuidado de reservar apenas aos

seus membros. (ROUSSEAU, 1999, p. 127/111, p. 438s).

As interpretacdes apresentadas também encontram suporte em
outros textos de Rousseau. Esse tema sera mais explorado no
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proximo capitulo. Por ora, importa apenas apontar para os
desacordos em torno desse critério da “ndo comunicacio” e sua
relacio com a exigéncia de informacio suficiente e de
inexisténcia de faccdoes.

Quanto a inexisténcia de faccoes, cabe ainda ressaltar que este
critério estd vinculado a exigéncia de que cada cidadio
manifeste sua propria opinidao no momento da emissdo de seu
voto, 0 que, como ja mencionado acima, nio é mais possivel
quando se formam faccoes. Segundo Rousseau, ¢ importante,
“para se chegar ao verdadeiro enunciado da vontade geral, que
nio haja sociedade parcial no Estado e que cada cidadio so
venha a opinar de acordo com seu proéprio ponto de vista.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 38/111, p. 372). Contudo, a opiniio
dos cidadios nio pode expressar seu interesse privado, mas, ao
contrario, deve ser expressio da melhor compreensio do que
venha a ser o bem comum.

a matéria submetida & wvotacdo deve ser geral: de acordo com
Rousseau, “nio existe vontade geral acerca de um objeto
particular.” (ROUSSEAU, 1999, p. 46/1l1, p. 378). Isso
significa que as matérias submetidas a votacio devem ser de
interesse de todos, devem regular situacoes nas quais qualquer
cidaddo possa estar envolvido e nio podem jamais regular uma
situacdo particular. A lei é definida pela generalidade da
vontade e pela generalidade do objeto.

aceitacdo da regra majoritdria: como sabido, Rousseau exige
unanimidade apenas para o pacto social. Para todas as demais
leis a serem aprovadas no Estado, “[...] o voto da maioria obriga
sempre os demais - ¢ uma consequéncia do préprio contrato.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 129/111, p. 440, traducdo modificada).
Isso ndo significa, porém, que a unanimidade nio seja
desejivel. As decisdes devem aproximar-se da unanimidade a
medida que sejam mais graves e importantes. Por outro lado,
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assuntos que exigem rapidez na tomada de decisio podem ser
objeto de uma votacio por maioria simples (cf. ROUSSEAU,
1999, p. 131/111, p. 441). Assim, decisdes tomadas por maioria
dos votos sdo legitimas, desde que os demais critérios acima
apontados sejam também respeitados. Entretanto, aqui surge
novamente a questio da compatibilidade entre liberdade e
autoridade:

[...] como pode um homem ser livre e a0 mesmo tempo
forcado a se conformar com vontades que ndo sdo a sua’
Como podem os oponentes ser livres e, a0 mesmo tempo,
submetidos a leis que nio consentiram. (ROUSSEAU,
1999, p. 129/111, p. 440)

Para responder a essas questdes, Rousseau tem que lancar mio

do conceito substancial de vontade geral e reconhecer que nem
sempre o resultado da votacdo conhecerd de fato esse conceito.
Segundo ele, a pergunta feita aos cidadios no momento da
votacio “ndo é precisamente se aprovam a proposta ou
rejeitam, mas se ela estd ou nio de acordo com a vontade geral
que ¢ a deles.” (ROUSSEAU, 1999, p. 130/111, p. 440s). A
vontade geral, entdo, ¢ extraida do calculo dos votos. E
exatamente recorrendo ao conceito substancial de vontade
geral que Rousseau pretende escapar ao problema da tirania da
maioria. Em seu entendimento, “quando o resultado contrario
ao meu prevalece, isto s6 prova que eu me enganei e que aquilo
que eu imaginava ser a vontade geral nio o era. Se meu parecer
particular tivesse prevalecido, eu teria feito o que nio desejava
e entdo nio seria livre.” (ROUSSEAU, 1999, p. 130/111, p.
441). Essa questdo remete a discussdo para o ultimo critério a
ser aqui apresentado.’

36 . . . . - ..
Em um artigo recente, Annelien Dijn analisa a relacdo entre regra da maioria
e tirania da maioria na obra de Rousseau. Segundo a autora, que vincula
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e) clareza por parte de cada cidaddo a respeito do que é a vontade geral:
Antes de discorrer sobre o sufragio e sobre o procedimento de
contagem dos votos no Contrato Social, Rousseau faz uma série
de consideracoes que servem como maximas a regular o
procedimento de votacdo, nas quais o conhecimento da
vontade geral substancial surge como condicio a qual todas as
demais se encontram subordinadas. Em seu entendimento, ¢
provavel que o resultado da votacio reflita o conteudo da
vontade geral, e nio meramente a vontade da maioria, se os
“homens reunidos se consideram como um sé corpo, tém uma
s6 vontade que se refere a conservacio do bem comum e ao
bem-estar geral”. (ROUSSEAU, 1999, p. 125/1I1, p. 437)
Diante dessa condicio, “todos os mobeis do Estado sdo
vigorosos e simples, suas maximas sao claras e luminosas, nio
existem interesses confusos e contraditorios, o bem comum
mostra-se por toda parte com evidéncia e nio exige senio o bom
senso para ser percebido.” (ROUSSEAU, 1999, p. 125/111, p.
437) Contudo, o proprio Rousseau reconhece que, para que a
relacio entre vontade geral e vontade da maioria consiga
conciliar liberdade e autoridade, deve estar condicionada ao
fato de que “a vontade geral seja mais ou menos facil de

Rousseau a teoria republicana, quando as decisdes coletivas refletem o interesse
publico ao invés de interesses particulares, entio todos devem ser capazes de
reconhecer que essas decisdes seguem também seus interesses particulares
(contidos nos interesses gerais) e, nesse caso, verifica-se o uso da regra da
maioria e nio de uma espécie de tirania da maioria. Os interesses gerais ou
publicos, por sua vez, sdo os interesses duradouros da sociedade como um todo,
e ndo os interesses de grupos, sejam eles maioria ou minoria. Assim, a regra da
maioria difere da tirania da maioria porque persegue o interesse publico ao
invés de interesses privados. Nesse sentido, o estabelecimento de imposto
progressivo sobre a renda, por exemplo, ainda que contrariasse o interesse dos
mais abastados, ndo poderia ser considerado uma violacio de sua liberdade,
haja vista os beneficios de longo prazo que poderiam ser oferecidos para a

sociedade. Cf. DIJN, 2015, p. 9/10.
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conhecer e o Estado esteja em maior ou menor declinio.”

(ROUSSEAU, 1999, p. 129/111, p. 440)

Desse modo, se a vontade geral resultante do procedimento de
votacdo, ndo obstante a observincia de todos os critérios acima
mencionados, estd subordinada ao perfeito conhecimento, por parte
dos cidadios, do conteido da vontade geral enquanto ideal normativo
e, tendo em vista que as condicoes nas quais esse conhecimento claro e
preciso ¢é possivel sdo bastante dificeis de serem encontradas em Estados
concretos, parece que o procedimento proposto por Rousseau, nio
obstante a observincia de todos os critérios formais, sempre resultara
na vontade da maioria e nunca, ou raramente, na vontade geral. Ou,
para fazer com que o resultado do procedimento de votacio se coadune
com a vontade geral enquanto ideal normativo, Rousseau tem que
recorrer as condicoes do Estado ideal (pequeno, sem desigualdades
econOmicas extremas e com forte identidade cultural).

Parece haver, entio, um circulo vicioso na proposta de
Rousseau, no qual o procedimento de votacio esti subordinado a um
ideal normativo de vontade geral, que assume, por sua vez, o cardter de
uma verdade a ser descoberta pelo proprio procedimento (concepcio
epistemologica de democracia). Mas, por outro lado, entre os critérios
para a legitimidade e para funcionamento do procedimento estd a
clareza dos votantes a respeito do que venha a ser esse ideal normativo.
Trata-se de um procedimento que precisa de uma sociedade coesa em
costumes. Ele daria conta de desacordos a respeito da interpretacio do
bem comum, mas nio daria conta de desacordos a respeito do
significado do proprio bem comum. No caso de haver desacordo sobre
0 que é o bem comum, a interseccio de interesses que permite a
aplicacio do método matemético proposto no Cap. III do Livro II do
Contrato Social parece ndo ter sucesso.
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Condorecet e a formacio e a identificacdo da razio coletiva

Muitas das ambiguidades e obscuridades existentes na obra de
Rousseau a respeito do conceito de vontade geral tém sido
recentemente enfrentadas a partir da retomada da obra de Condorcet.
Filésofos e cientistas politicos tém se dedicado, especialmente, a
compreensio da metodologia proposta no Teorema do Juri’’ e suas
implicacdes para a teoria da escolha social, que estuda o modo pelo qual
as preferéncias individuais formam preferéncias publicas. Neste artigo,
todavia, serio analisados também outros textos do filésofo e
matematico francés, notadamente, os textos nos quais ele propde um
modelo de democracia deliberativa, pois sdo nesses textos que se verifica
uma transicio de Condorcet de uma perspectiva meramente epistémica
da democracia para uma concep¢io também procedimental, mudanca
esta bastante significativa no que diz respeito a identificacio da vontade
geral ou coletiva. Nesse contexto, uma diferenca relevante entre ambos
os autores ¢ que, diferentemente de Rousseau, Condorcet aceita a
representacio e delineia, em sua obra, uma estrutura institucional capaz
de conciliar representacido e ampla participacio politica dos cidadios.

A obra de Condorcet é marcada por circularidades, a saber, as
relacoes complementares entre verdade e processo de votacio, entre
forma (a matematica do processo eleitoral) e contetdo (a necessidade
de cidaddos esclarecidos) e entre instrucio publica e liberdade
individual (cf. KINTZLER, 1984, p. 27s). Essas circularidades podem
ser entendidas como elementos que se interrelacionam em vdrios
niveis. Assim, a formacdo da vontade também se insere nesse processo
circular, no qual forma e conteudo se entrelacam. A legitimidade das

1O teorema do juri ¢ desenvolvido por Condorcet em um texto de 1785,
denominado Ensaio sobre a aplicacdo da andlise de probabilidade as decisées tomadas
por pluralidade de votos (Essai sur Uapplication de Uanalyse d la probabilité des décisions

rendues & la pluralité des voix). Cf. CONDORCET, 1785.
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decisdes que expressam essa vontade depende tanto da observincia da
forma legal estipulada para o processo de votacio e de deliberacio
quanto da racionalidade daqueles que decidem. A vontade nio é algo
dado, ela é construida. Sua construcio depende de elementos
metodoldgicos (voto e deliberacio realizados dentro de instituicoes
democraticas) e substanciais (o sujeito esclarecido e a igualdade de
direitos). Desse modo, para se chegar ao conceito de vontade ou de
razio coletiva na obra de Condorcet, trés elementos precisam ser
analisados, a saber: o método para a identificacio da vontade, as
instituicdes democraticas e a formacio do cidadio esclarecido.

O método para identificacio da vontade e as instituicées democrdticas

No estudo da metodologia é que aparece, ao lado do filésofo e
do politico, também o matemdtico Condorcet. Antes de se dedicar a
teoria e A pratica politica o autor foi reconhecido como um brilhante
matemdtico, consagrado pelo estudo do célculo de probabilidades (cf.
CHOUILLET, 1993, p. 19ss). Seus estudos matematicos foram a base
para o desenvolvimento da teoria por ele denominada matemdtica
social,®cujo objetivo era “contribuir para o aperfeicoamento da espécie
humana.” (CONDORCET, 1847, 1, p. 541)* Essa ciéncia tinha por
objeto o estudo do homem em suas relacdes sociais, sendo que o termo
“social” abarca tanto a politica quanto a moral. Segundo Alengry, o

38 Esse conceito ¢ apresentado em Tableau Général de la science qui a pour
objet 'application du calcul aux sciences politiques et morales. Esse texto foi
publicado apenas em 1795, apdés a morte de Condorcet, mas as ideias nele
contidas ja vinham sendo defendidas publicamente desde 1785, quando foi
publicado o Essai sur l'application de l'analyse a la probabilité des décisions
rendues a la pluralité¢ des voix Cf. CONDORCET, 1847, I, p. 539-573;
CONDORCET, 1785.

3% A maioria das citacoes aos textos de Concorcet sdo feitas a partir da edicio
francesa de seus escritos de 1847 - (Euvres de Condorcet, editada por Arthur
Condorcet O’Connor e Francois Arago e, desse modo, é citado o nome do
autor, o ano da obra, o volume e a pagina. No caso de obras ja traduzidas para
a lingua portuguesa, se fard uso das traducoes.
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método utilizado por Condorcet em sua matematica social mescla
elementos do empirismo de Hume e de Locke com o racionalismo e
apriorismo cartesiano (cf. ALENGRY, 1904, p. 129ss; BAKER, 1975,
p.- 129ss). Por um lado, ele “parte da sensacio para chegar
imediatamente a ideia e ao calculo” (ALENGRY, 1904, p. 784s), mas,
por outro lado, em sua teoria, o raciocinio por anilise assume a forma
do cilculo. Condorcet teria transportado para o dominio das ciéncias
morais e politicas a matematica de Descartes, o que o permitiu afastar,
em nome da razio, a autoridade da Igreja, a supersticio e a intolerancia.

Ao aplicar a matematica as ciéncias sociais e a politica, seu
objetivo foi aproximar, tanto quanto possivel, as ciéncias sociais das
ciéncias exatas em relacio a precisio dos resultados.* Esse tema est4
presente em muitos de seus escritos, mas pode ser encontrado de forma
mais detalhada nos seguintes textos:

Ensaio sobre a aplicacdo da andlise de probabilidade das decisdes
tomadas por pluralidade de votos (1785); Ensaio sobre a constituicdo e as
funcdes das assembleias provinciais (1788), Sobre a forma das eleicées (1789),
Projeto de Constituicdo Francesa (1793), Sobre as eleicées (1793) e Quadro

geral da ciéncia que tem por objeto a aplicacdo do cdlculo das ciéncias politicas

* A adocio desse método faz com que Condorcet seja considerado o precursor
de Saint-Simon, de Augusto Comte e do positivismo. Contudo, cabe ressaltar
que em Condorcet essa metodologia ainda possui um cardter critico e
revolucionario, na medida em que busca afastar das ciéncias sociais qualquer
dogma que nido possa ser justificado racionalmente (como, por exemplo, os
dogmas da religido e aqueles que sustentavam a monarquia e a aristocracia,
legitimando assim as desigualdades de direitos). Ele nio concordaria com os
aspectos conservadores, em relacio a ordem social, que foram introduzidos nas
ciéncias sociais por Comte. Isso pode ser observado no modo pelo qual
Condorcet concebe a lei em geral e a constituicao. Segundo ele, as leis positivas
sdo o produto do meio social e, portanto, a evolucio juridica deve acompanhar

a evolucio social. Cf. ALENGRY, 1904, p. 784 e 851; LOWY, 2000, p. 37-39.
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e morais (1795)*! Nesses escritos ele discorre sobre os procedimentos de
votacdo, de deliberacio e sobre o calculo das maiorias (simples ou
qualificada). Mas em todos esses textos hd uma questio central, a saber,
a formacio da vontade coletiva, 2 qual Condorcet atribuird, como se
verd, nomes diferenciados.

No primeiro desses textos, o Ensaio sobre a aplicacdo da andlise a
probabilidade de decisées tomadas por pluralidade de votos, Condorcet revisa
a teoria da formacio da vontade seguindo o critério da decisdo
majoritdria. O autor considera que

quando o costume de submeter todos os individuos a
vontade do maior niimero se introduziu nas sociedades e os
homens concordaram em considerar a decisio da maioria
como a vontade comum de todos, eles nio adotaram esse
método como um meio de evitar o erro e de se conduzir de
acordo com decisdes fundadas na verdade, mas eles
acreditaram que para o bem da paz e da utilidade geral era
preciso colocar a autoridade no lugar da forca e que, visto
que era preciso deixar-se guiar por uma vontade Unica, era a
vontade do pequeno numero que naturalmente devia
sacrificar-se aquela do maior numero. (CONDORCET,
1785, iii)

Para Condorcet, contudo, essa justificacdo inicial da opcio pela
decisio majoritiria nio parece ser suficiente. Por isso ele busca algo
mais além da paz e da utilidade geral, ele busca aproximar-se da verdade.

1 Essai sur lapplication de l'analyse a la probabilité des décisions rendues a la pluralité
des voix (1785); Essai sur la constitution et les fonctions des assemblées provinciales
(1788), Sur la forme des élections (1789), Projet de Constitution Francaise (1793),
Sur les élections (1793) e Tableau général de la science qui a pour objet I'application
du calcul aux sciences politiques et morales (1795). Entre os textos citados, apenas
o Projeto de Constituicio Francesa tem traducio para o portugués. Exceto
quando nas referéncias bibliograficas for indicado distintamente, todas as
traducoes das obras citadas sio de nossa autoria.
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Nesse texto o filésofo iluminista revisita o conceito de vontade geral de
Rousseau, tentando, segundo alguns de seus intérpretes, esclarecer
muitos dos aspectos desse conceito deixados obscuros pelo genebrino.*

E nesse texto que Condorcet desenvolve o seu teorema do juri,
que trata da utilizacio do célculo de probabilidade para demonstrar que
as decisdes coletivas podem ser corretas dependendo do tamanho, da
competéncia dos membros do corpo votante e do numero de
alternativas sob consideracio. O principal argumento presente nesse
texto é que cidadaos esclarecidos tentardo honestamente avaliar qual
decisdo serd mais adequada a sociedade. Os cidadios esclarecidos e bem-
intencionados podem ocasionalmente julgar errado, mas assumindo-se
que eles estardo mais frequentemente certos do que errados, a opinido
da maioria provavelmente sera a correta.”’ Assim, o que Condorcet visa
com o Teorema do Juri é garantir um meio seguro e aplicavel de atribuir
conteudo ao ideal abstrato representado pelo conceito de vontade geral.

O teorema do juri &, pois, um mecanismo de justificacio por
meio do qual, dada uma determinada forma e matéria, seria possivel

42 Cf. GROFMAN; FELD, 1988, p. 567-576; ESTLUND; WALDRON, 1989,
p. 1317-1340; YOUNG,1988, p. 1231-1244; PONS, 1993. Grofman e Feld
consideram que o teorema do juri de Condorcet reavalia trés aspectos inerentes
ao conceito de vontade geral de Rousseau, a saber: o bem comum; a ideia de
que os cidadios ndo estio sempre certos em seus julgamentos sobre o que é o
bem comum; e a suposicio de que quando os cidaddos tentam seriamente
identificar o bem comum e votam de acordo com suas percepcoes dele, o voto
da assembleia popular pode ser considerado um meio confiavel de determinar
o que é o bem comum. Cf. GROFMAN; FELD, 1988, p. 569.

43 A afirmacio da existéncia de uma resposta correta, ou da verdade, é o que
faz McLean e Hewitt definirem Condorcet como um “realista platdnico” que
acreditou em verdade morais objetivas. Condorcet teria sustentado que as
falhas do ser humano em alcancar o entendimento sio falhas de percepcio.
Nesse sentido, quando os individuos se tornam mais esclarecidos a
probabilidade de que a maioria deles pense corretamente aumentara. Cf.

McLEAN; HEWITT, 1994, p. 32.
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chegar muito préximo da verdade, no contexto juridico, ou da vontade
geral, no contexto politico. Nesse momento, nido hd ainda no texto
condorcetiano um viés democratico no sentido de possibilitar a ampla
participacdo popular na tomada de decisdes. Todavia, ha a justificacio
de um determinado procedimento metodoldgico (cujo funcionamento
¢ de dificil compreensio, uma vez que se trata da aplicacio da
matemdtica as decisdes coletivas) que depende de elementos formais e
substanciais para alcancar ou aproximar-se da decisio correta (cf.
CONDORCET, 1785, p. Ixiv/Ixv). Logo, o autor esta mais preocupado
em ter participantes esclarecidos decidindo do que em ter um grande
numero de individuos participando da vida publica, porque, aplicando
seu método, se uma assembleia (ou tribunal) for formada por individuos
esclarecidos, quanto maior o tamanho do corpo deliberante, maior a
probabilidade da decisao aproximar-se da verdade. Por outro lado, se os
membros forem pouco esclarecidos, quanto maior o numero de
participantes, maior a probabilidade de que decidam errado, isto ¢,
maior a probabilidade de que decidam de acordo com seus interesses
privados em detrimento do interesse comum ou da vontade geral (cf.

CONDORCET, 1785, p. xxiv).

Paradoxalmente, embora o Ensaio de 1785 seja quase em sua
totalidade dedicado a forma, ou seja, a0 método capaz de aproximar as
decisdes coletivas da verdade, a conclusio do autor é que o método
apenas funcionard adequadamente se for utilizado por cidadios
esclarecidos. Em suas palavras:

Assim a forma das assembleias que decidem a sorte dos
homens ¢ bem menos importante para a felicidade deles do
que o esclarecimento daqueles que as compdem, e os
progressos da razio contribuirdao mais ao bem dos Povos do
que a forma das constituicoes politicas. (CONDORCET,
1785, p. Ixx)

Forma e cidadaos esclarecidos: esses sdo os dois elementos que

Condorcet exige para que as decisdes coletivas se aproximem da
verdade, ou seja, para que a vontade resultante do processo de eleicio e
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deliberacio seja um reflexo do interesse comum. Antes de se analisar o
problema do esclarecimento dos cidadios, ¢ preciso primeiro entender
melhor como Condorcet aplica a matematica social a formacio da
vontade por meio dos processos de eleicio e deliberacio, pois, segundo
ele, a eleicao e a deliberacio, entendidas como processos de tomada
coletiva de decisdes, sio as bases de uma constituicio livre (cf.
CONDORCET, 1847, V11, p. 561). Isso porque, como ressalta Granger
em seu estudo sobre a matematica social de Condorcet, o voto nio é
apenas um problema parcial de ciéncia politica, mas é uma questio que
diz respeito ao “sistema arquitetdnico da fisiologia social por inteiro”,
uma vez que do direito de participar igualmente da elaboracio das leis

dependem todos os demais direitos (cf. GRANGER, 1989, p. 95).

Esse método, trazido a publico em 1785, ¢ reapresentado pelo
autor em outros textos, antes e apos a Revolucio Francesa, nos quais
ele traduz para a linguagem da filosofia e da teoria politica algo
explicado inicialmente a partir da matematica.** Neles, Condorcet
analisa detalhadamente os procedimentos e métodos de eleicio e de
deliberacio que podem aproximar as decisdes coletivas da verdade.
Com relacdo ao modo de eleicio e de deliberacio, a exposicio mais clara
e precisa encontra-se no Projeto de Constituicdo Francesa de 1793, embora
os fundamentos de suas teses tenham sido expostos em textos

4 Apenas recentemente as implicacdes da metodologia utilizada por Condorcet
no Ensaio sobre a aplicacio da andlise a probabilidade de decisdes tomadas por
pluralidade de votos, que combina a teoria da escolha social com a
probabilidade matemdtica, comecaram a ser exploradas. Como observam
Mclean e Hewitt “parte do argumento de Condorcet nio foi esclarecido até as
investigacoes de Michaud (1985) e Young (1988).”. Cf. McLEAN; HEWITT,
1994, p. 35. Sobre as implicacdes da utilizacio do método de Condorcet na
teoria da escolha social contemporanea ver: YOUNG, 1988, p. 1231-1244;
McLEAN; HEWITT, 1994, p. 32-48; McLEAN; URKEN, 1992, p. 445-457.
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anteriores, notadamente, no Ensaio sobre a constituicdo e as funcées das
assembleias provinciais (1788) e em Sobre a forma das eleicoes (1789).*

Ao analisar o procedimento eleitoral, Condorcet sustenta que
as eleicoes nio deveriam seguir o método mais comum segundo o qual
¢ eleito o candidato que recebeu o maior numero de votos. O principal
argumento aqui é que essa metodologia pode levar ao erro para eleicoes
nas quais o numero de candidatos for superior a dois, haja vista que o
candidato com maior nimero de votos ndo € necessariamente aquele
que tem a aprovacio da maioria dos votantes, todavia, ao contrario, os
votos dados aos seus concorrentes podem, se somados, representar a
vontade da maioria. Por conseguinte, o autor entende que esse método
nio proporciona aos eleitores um direito de eleicio, mas um direito de
exclusio dos candidatos menos desejados. Ele sugere um método no
qual a resolucio da maioria sobre o mérito de todos os concorrentes
seja tomada a partir da comparacio entre os candidatos, cujos nomes
seriam inscritos em listas seguindo a ordem do mérito que cada eleitor

atribuir ao seu candidato (cf. CONDORCET, 1847, IX, p. 305).

Essa ideia encontra-se melhor delineada no Titulo III, Secao II1
do Projeto de Constituicdo Francesa (1793), no qual Condorcet propde um
método de escolha que implica a eleicio em duas etapas, realizada por
meio de duas votacdes: “a primeira, simplesmente preparatoria, servird
apenas para formar uma lista de apresentacdo; a segunda, aberta
somente aos candidatos inscritos na lista de apresentacdo, sera
definitiva e consumara a eleicio.” (CONDORCET, 2013, p. 135) Na
primeira votacio cada eleitor inscreverd em seu boletim de votacdo o
“numero de nomes igual aquele de cargos a eleger” (CONDORCET,
2013, p. 135). A lista de apresentacio sera formada pelos cidadaos que
obtiveram o maior niimero de votos. O numero total de candidatos que
passard da primeira para a segunda etapa da eleicio sera trés vezes maior
do que o numero de cargos a serem preenchidos. Na segunda e ultima

# Sobre o papel da deliberacio democratica na obra de Condorcet, ver:

CONSANI, 2010, pp. 59-75.
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votacio, cada eleitor recebera “um boletim com duas colunas, divididas
cada uma com tantas casas quanto houver sujeitos a nomear. Uma
dessas colunas sera intitulada: primeira coluna da eleicdo; a outra, coluna
suplementar” (CONDORCET, 2013, p. 137). No momento da votacio
cada eleitor inscrevera “na primeira coluna tantos individuos quanto
houver de cargos a eleger; e, em seguida, na coluna suplementar, um
numero de nomes igual aquele inscrito na primeira coluna”

(CONDORCET, 2013, p. 135).

Quando h4 apenas um cargo a ser preenchido, o procedimento
de escolha ¢ um pouco distinto daquele acima descrito. Embora
também se realize por meio de duas votacdes, na votacio de
apresentacio cada eleitor escrevera apenas um nome em seu boletim de
votacdo, mas a lista de apresentacio ndo conterd o numero de
candidatos equivalentes a trés vezes o nimero do cargo vago, mas sim
um numero previamente determinado, que ¢ o de treze. A votacio
definitiva também se fard em duas colunas e, “se durante a contagem
geral dos votos contidos na primeira coluna um dos candidatos reunir
a maioria absoluta, ele serd eleito.” Caso contrério, “serdo reunidos os
votos em favor de cada candidato contidos nas duas colunas: aquele que
entdo obtiver mais votos sera eleito” (CONDORCET, 2013, p. 139),

sempre seguindo a ordem do maior numero de votos.

Esse método de eleicio apresenta trés aspectos que sao dignos
de nota. Primeiramente, ele permite aos eleitores nio apenas
escolherem seus representantes, mas também possibilita aos cidadios
formarem a lista de candidatos a representantes. Em segundo lugar, ele
faz com que o eleitor realize um escalonamento de suas preferéncias,
uma vez que ele terd que se pronunciar a respeito de todos os
candidatos, realizando um juizo de valor a respeito de cada um deles de
modo a escolher qual serd sua primeira, segunda ou terceira opcio e
assim por diante, o que nio ¢ possivel no modo tradicional uma vez que
ao optar por um candidato o eleitor estd automaticamente impedido de
manifestar sua opiniio sobre os demais. Sendo assim, surge a
possibilidade de, por meio do voto, mostrar-se ndo apenas a aceitacio,
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mas também a rejeicio a um determinado candidato ou projeto
politico. Por fim, esse método, ao fazer com que o eleitor realize um
juizo de valor a respeito de cada candidato (ou projeto politico), forca
os individuos a fazerem uso de seu julgamento, de sua capacidade
racional e, desse modo, passa a ser um coadjuvante na tarefa de formar
cidaddos mais esclarecidos.

Em Sobre a forma das eleicdes (1789) Condorcet discorre sobre a
importincia de um bom método de eleger. Segundo ele, ¢ preciso
“procurar em um método de eleicio a probabilidade de escolher
frequentemente o mais digno, e a garantia de fazer apenas raramente a
ma escolha.” (CONDORCET, 1847, IX, p. 289) Um bom método
deveria conseguir lidar com situacdes sociais indspitas nas quais “nao é
a razdo, a virtude, a identidade de interesses dos cidaddos e de seus
delegados que a nacio pode entdo confiar sua sorte; é ao equilibrio das
paixdes opostas, dos interesses contrarios, dos preconceitos que se

combatem.” (CONDORCET, 1847, IX, 288)

Condorcet aplica ainda a sua matematica social ao processo de
deliberacio. Esse tema vem a publico de forma bastante minuciosa em
1788, no Ensaio sobre a constituicdo e as funcoes das assembleias provinciais.
Nesse texto, o método proposto consiste em reduzir os temas a serem
deliberados a proposicoes simples, de sorte que os votantes possam
decidir por sim ou ndo. Os responsdveis pela reducio do tema em debate
a proposicoes simples devem de todo modo evitar combinacdes
contraditorias. Uma proposicio que apresentasse tais contradicoes
deveria ser considerada nula e, desse modo, Condorcet buscou
prescrever uma forma de votacio que tornasse impossivel a emissio de
uma resolucio baseada em informacoes contraditorias ou absurdas.

Ora, Condorcet define o modo pelo qual um tema pode ser
preparado para ser decidido por uma assembleia por meio da emissdo
da concordincia ou discordincia dos votantes. Contudo, como e por
quem esse trabalho deveria ser feito! O autor reconhece que esse nio
pode ser um trabalho atribuido para todos os membros da assembleia,
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sob pena de se tornar o processo todo de deliberacio demasiadamente
lento. Sugere entio que seja designado um comité, formado por
membros da propria assembleia, os quais se dedicariam exclusivamente
a essa tarefa. Mas, ao se incumbir um pequeno nuimero de membros da
realizacio de uma atividade de extrema importincia ndo se estaria
retirando dos representantes do povo o direito de discutir e de opinar
sobre aquilo que sera colocado em votacio! Ele nido estaria aqui
repetindo o modelo aclamatorio delineado por Rousseau? Esse é o
primeiro ponto relevante na discussio apresentada por Condorcet
acerca da deliberacio no Ensaio de 1788 (o segundo serd a discussdo a
respeito dos tipos de maioria e do quérum de votacido). De acordo com
o autor, esse método nio pretende substituir os representantes do povo
pelos membros do comité. Ele adverte que nio se deve confundir

a instituicdo de um comité encarregado de fazer a analise de
uma questio de modo que ela possa ser decidida segundo
uma forma que nao deixe nenhum espaco para o medo
enganar a resolucio da maioria, com o direito de conceder a
um corpo, ou a um sé homem, propor os objetos que devem
ser colocados em deliberacio. (CONDORCET, 1847, VIII,
p. 599)

Dessa forma, observase que enquanto os membros de uma
assembleia estio no exercicio de um direito, os membros do comité estio
apenas exercendo uma funcdo, uma funcio de demasiada importincia
que ¢ tratada pelo autor como se fosse efetivamente um trabalho
intelectual, aquele de transformar em proposicoes simples questdes
complexas e que possibilita 0 bom desempenho dos representantes
durante as votacdes. Os membros dos comités ndo sio mais do que
“comissarios encarregados pelo proprio corpo de representantes de
submeter a uma analise exata um objeto sobre o qual ele resolveu
deliberar.” (CONDORCET, 1847, VIII, p. 599) Em razio das
caracteristicas desse comité, nada impede que a discussio sobre o tema
que serd reduzido a proposicoes simples seja feita por todos os membros
da assembleia, haja vista que é somente apds o debate geral entre todos
0s representantes que a questio serd submetida ao comité encarregado
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de analisi-la e reduzir todas as possiveis solucdes, as quais poderdo
resultar em uma série de proposicdes simples. Desse modo, como ele
mesmo observa, “concilia-se a liberdade da discussio nas deliberacoes
ao método e A precisio na forma das decisdes.” (CONDORCET, 1847,
VIII, p. 213)

Para tornar o resultado da deliberacio ainda mais preciso, além
da decisdo ter que ocorrer por meio da concordincia ou discordincia
com proposicdes simples previamente preparadas por um comité, deve-
se pré-estabelecer, de acordo com a natureza do tema, o tipo de maioria,
simples ou qualificada, que se exigird no momento da votacio. Esse ¢ o
segundo ponto que deve ser ressaltado no ensaio de 1788. Segundo
Condorcet, a determinacio de uma regra que estipule o quérum a ser
exigido para cada votacio é uma das questdes que exige mais cuidado

por parte de uma assembleia (cf. CONDORCET, 1847, VIII, p. 216s).

Condorcet sugere que quando se tratar de restringir ou limitar
direitos, deve-se sempre exigir maioria qualificada. Por outro lado,
quando se tratar de ampliar esses direitos, a maioria simples ¢ suficiente.
Também pode ser adotada maioria simples para a aprovacio de
questdes urgentes (cf. CONDORCET, 1847, VIII, p. 216). Desse
modo, ele considera niao haver razio para se temer as decisdes tomadas
por assembleias, pois esse método permitiria tanto que as decisdes
necessdrias niao seriam retardadas, uma vez que seriam tomadas por
maioria simples, e aquelas que demandariam mais cuidado seriam
tomadas por maioria qualificada.

Em 1793, ao estabelecer, no Projeto de Constituicdo Francesa, as
formas de deliberacio, Condorcet permanece fiel a esse método criado
em 1788, estipulando, quanto ao método, apenas pequenas alteracoes.
Antes de iniciar a exposicio acerca das mudancas metodologicas, deve-
se ressaltar que entre 1788, quando Condorcet apresentou pela
primeira vez seu método de deliberacio, e 1793, muitos dos
pressupostos de sua teoria politica e constitucional foram reformulados,
tendo sido estendidos a praticamente toda a populacio adulta os
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direitos politicos e a possibilidade de tomar parte nas decisdes coletivas.
Essa ressalva se faz necessaria porque a “guinada democratica” do autor
tem implicacdes no que se falard a seguir a respeito do método e do
papel desempenhado pelas instituicoes da Republica, as quais devem
ser democriticas.

Como ja mencionado, Condorcet admite a representacio e
busca concilid-la com a ampla participacio politica dos cidadiaos na
tomada de decisdes coletivas. A representacio, nos moldes propostos
por autores como Sieyés ou Madison, foi uma tentativa de tornar o
processo de decisio o mais indireto possivel, a fim de evitar a
interferéncia das paixdes e interesses pessoais na formaciao da vontade
geral. Em razio do temor despertado pela possivel acio da paixdo na
vida publica, a participacio intensa dos cidaddos na politica foi sempre
objeto de preocupacio de grande parte dos pensadores politicos das
sociedades posrevoluciondrias. Para Condorcet, todavia, o problema
ndo € a participacdo em si, mas a auséncia de regras que a regulem. O
verdadeiro obstaculo ao bom funcionamento da ordem social ¢ entio a
decisio sem mediacio e nio a participacio popular. Sua meta foi
“prevenir a participacio ‘imprudente’ pelos cidaddos ou por seus
representantes, expostos a ignorincia, a interesses sectarios e a
intemperanca das paixdes.” (URBINATI, 2006, p. 183). A fim de evitar
esse tipo de problema, o autor propds, em seu Projeto de Constituicdo, a
multiplicacio dos locais de debate e um complexo sistema de aumento
do tempo para a tomada de decisdes, criando assim outro modo de
formacio indireta da vontade.

O ideal de soberania popular ¢ a ponte entre a forma
(representativa) e o contetdo da Constituicio condorcetiana, pois ao
mesmo tempo em que a participacio popular é o objeto e o sustentaculo
da Republica, ela ¢ também um dos principais direitos reconhecidos
pela Constituicio. * O direito de soberania compreendia muitos

# Para um estudo aprofundado do tema da soberania popular na obra de

Condorcet, ver: REIS, 2021.
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direitos e nio somente a possibilidade de escolher candidatos e eleger
representantes: pressupunha revisar a constituicio de tempos em
tempos, sugerir emendas constitucionais a qualquer tempo e propor
novas leis, o que se pode chamar de poderes positivos. Os cidadidos
poderiam ainda rejeitar leis e medidas contrarias aos seus direitos e
interesses e, em algumas ocasides especificadas por normas e critérios
rigorosos, provocar novas eleicoes. Nesse sentido, exerciam uma espécie
de poderes negativos.

Em uma constituicio verdadeiramente livre, diz ele,

nio somente todo poder emana do povo, e se refere a
vontade uninime de se submeter a opinido da maioria (...)
mas também toda a forca dos poderes delegados se reduz
aquela do proprio povo, de modo que ela cai
necessariamente com sua confianca (...) (CONDORCET,
1847, X, p. 611).

Assim, a formacio da vontade soberana ocorre por meio de
deliberacoes mediadas por procedimentos que estabelecem critérios
objetivos a respeito do tempo e do lugar, mas também, de certo modo,
do contetudo daquilo que sera deliberado, uma vez que, caso os cidadios
considerem que seus representantes estdo afrontando seus direitos ou a
propria constituicio, podem destituilos de seus cargos. Com este
desenho politico-institucional, Condorcet acreditou estar prevenindo a
flutuacio fortuita do povo entre um estado de despolitizacio passiva e
um estado de mobilizacio extralegal. Ele buscou conciliar o grande
espaco do governo representativo com pequenos espacos de
participacio politica.*

1 Para uma andlise das possiveis contribuicdes da teoria constitucional de
Condorcet aos dilemas do constitucionalismo contemporineo, ver:

CONSANI, 2014.
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Todos os poderes, todas as funcoes, quer nacionais, regionais,
quer ainda distritais ou locais, t¢ém origem por meio de eleicio direta.
As eleicoes, embora ndo sejam o unico modo de exercicio do direito de
soberania, sdo o primordial. Os cidadaos devem eleger todos os seus
representantes nas assembleias primarias. Logo no inicio do Projeto de
Constituicdo Francesa, Condorcet define que o territdrio francés devera
ser dividido em departamentos e estes deverio ser subdivididos em
comunas, as comunas em secdOes municipais e estas em assembleias
primarias. Essa divisio territorial é realizada no intuito de tornar
possivel a participacio direta e frequente dos cidaddos nos atos de
governo, principalmente buscando evitar que as assembleias primarias
fossem compostas por um grande numero de membros, o que
inviabilizaria a participacio, a discussio e a deliberacio nos moldes
idealizados para manter o poder decisério com o povo. Essas
assembleias s3o as instituicdes nas quais os cidaddos exercem todos os
seus direitos politicos (escolha de candidatos, votacio em eleicoes,
deliberacoes, referendos, direito de censura, provocacio da revisio
constitucional, colocacio de funcionérios publicos em julgamento).*®

Pode-se mencionar duas principais diferencas entre o processo
de deliberacdo proposto em 1788 e aquele de 1793. A primeira é que,
no lugar de um comité escolhido pelos representantes eleitos, quem
deve reduzir a questio sob debate a uma proposicio simples é o
presidente da assembleia primdria e o escritorio (composto por
membros da propria assembleia escolhidos a cada convocacio). A

48 O Titulo III do Projeto de Constituicio Francesa trata da organizacio das
assembleias primarias. Essas instituicoes deveriam ser distribuidas por todo o
territorio e cada uma delas deveria ter inscrito em seus quadros no minimo
450 e no maximo 900 membros. Apds formada a assembleia priméria deveria
ser constituido um escritério para coordenar os trabalhos. Esse escritério
deveria ser formado pelos membros da prépria assembleia primaria, a
proporcio de um membro para cada 50 cidaddos inscritos no quadro da
assembleia. Os membros que compdem o escritério deveriam ser renovados a
cada nova convocacio da assembleia primaria.
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segunda diferenca é que Condorcet estipulou um rigoroso sistema de
prazos para a realizacio da deliberacio em duas etapas (cf.

CONDORCET, 2013, p. 140ss).

Apos formada a assembleia primdria e havendo uma questio a
ser deliberada, “o presidente fara conhecer o assunto da deliberacio,
reduzido a uma questio simples que se possa responder com sim ou
nio; no final da sessdo, ele suspendera a assembleia por oito dias para
produzir a decisio.” (CONDORCET, 2013, p. 140) Dessa maneira,
nessa primeira sessio os cidaddos tomam conhecimento do tema a ser
deliberado e tém o prazo de oito dias para se esclarecerem e discutirem
a respeito disso. O espaco fisico da assembleia primaria pode ser
utilizado como local de encontro para troca de informacoes e debate,
mas nesse primeiro momento a discussio se d4 de modo informal,
como Condorcet faz questio de ressaltar na Exposicdo dos Principios e dos
Motivos do Plano de Constituicdo: “o primeiro género de discussio
pertence mais a homens isolados do que a uma assembleia deliberante;
mais a uma sociedade particular do que a uma assembleia de
funciondrios publicos.” (CONDORCET, 2013, p. 69) O segundo
género de deliberacdo, ao contrario do primeiro, deve obedecer as
formas estipuladas. Encerrado o prazo de suspensio da assembleia, os
cidaddos devem se reunir para deliberar. Nessa ocasiio, o presidente
relembrara os cidadaos a respeito do assunto da deliberacio e os
membros do escritério “afixardo no interior da sala um placar contendo
a exposicio sumaria da questio submetida a assembleia e, em duas
colunas as palavras sim e ndo, com a explicacio precisa da vontade que
cada uma destas palavras exprime” (CONDORCET, 2013, p. 140s).
Depois dos esclarecimentos, “cada votante escrevera ou fara escrever
sobre seu boletim sim ou ndo, e o assinard ou o fard assinar em seu nome,
por um dos membros do escritério, antes de depositilo na urna”
(CONDORCET, 2013, p. 141). Os cidadios nio precisam apresentar
0s seus votos todos a0 mesmo tempo apds os esclarecimentos prestados
pelos membros do escritorio. A votacdo tem inicio apos o encerramento
dos oito dias concedidos para que os cidadios se esclarecam a respeito
do tema a ser deliberado e “serd fechada apenas na sessio da tarde do
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segundo dia, as quatro horas; durante esse intervalo, cada cidadio sera
livre para apresentar-se na sessio na hora que melhor lhe convier para

emitir sua resolucio” (CONDORCET, 2013, p. 141).

Condorcet acredita ser esse o melhor método para assegurar a
aproximacio do resultado das decisdes coletivas (sejam elas eleicoes ou
deliberacoes) da verdade, ou seja, o melhor método para se descobrir
qual é o interesse comum. No entanto, em Sobre as eleicdes (1793) ele
afirma novamente que apenas uma boa forma nio basta, ¢ preciso
também que os sujeitos que participam da tomada de decisdes sejam
esclarecidos (cf. CONDORCET, 1847, XII, p. 637). A principio, a
conciliacio dos métodos e procedimentos de tomada de decisio coletiva
e o esclarecimento dos cidaddos parece dar suporte a uma teoria da
democracia elitista, que tende a excluir da participacio politica os
cidadios menos instruidos. Essa impressio poderia ser desfeita
ressaltando-se que o autor, ao longo dos anos, passou a atribuir um peso
maior a forma do que ao esclarecimento dos cidadios.

Mas esse ndo ¢ o caso, Condorcet continua a sustentar, em
todos os seus textos, que o esclarecimento daqueles que decidem é mais
relevante do que a boa forma legislativa. Como, entio, conciliar a ampla
participacio popular nos processos decisorios e a decisio proxima a
verdade? Condorcet ndo opta por excluir do processo de participacio
aqueles que nio sio esclarecidos. Ele toma o caminho contrario,
decidindo instruir os cidaddos de modo que eles possam participar
adequadamente do processo de tomada de decisdes. Essa ¢ uma escolha
republicana e democritica: ¢ uma escolha republicana na medida em
que conta com instituicdes para a realizacio do projeto de instrucao dos
individuos e de formacio dos cidadios; é uma escolha democritica
porque estd fundamentada no principio da igualdade, ou seja, visa a
estender a todos os cidadios o direito de aprimorar os seus
conhecimentos e de tomar parte nas decisdes coletivas.
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A formacao do cidadio esclarecido

O cidadio esclarecido assume relevincia politica na teoria de
Condorcet na medida em que o autor estabelece uma estreita relacio
entre o individuo esclarecido e a possibilidade de formacio de uma
vontade coletiva pautada no interesse publico. O homem esclarecido ¢é
aquele que, “conhecendo os seus direitos, aprende a deles conhecer
também os limites” (CONDORCET, 1785, clxxxvi), ou seja, o0 homem
esclarecido é aquele que consegue realizar a ponderacido entre os seus
interesses e direitos e aqueles de seus concidadios, é aquele que
consegue pensar de forma abstrata, de modo a fazer essa ponderacio.
Ele contrapde-se ao ignorante, definido como aquele que é guiado por
um mestre e que, ciente de seus interesses e direitos, clama por
independéncia, entretanto, nio é capaz de orientar-se na vida publica
realizando a construcio abstrata de abdicar de seu interesse privado em
prol do interesse publico. Desse modo, por nio reconhecer os limites
inerentes aos (seus) direitos, o ignorante também desconhece a
liberdade que surge desses limites e d4 origem a uma dupla relacio de
dominacio: por um lado, devido a sua falta de conhecimento, torna-se
uma vitima em potencial de relacoes de dominacio e sujeicdo, por outro
lado, por nio conseguir colocar-se abstratamente no lugar dos outros,
torna-se um potencial tirano (cf. KINTZLER, 1984, p. 56ss).

Assim, ¢ dever da Republica criar um sistema de instrucio capaz
de proporcionar o desenvolvimento das faculdades intelectuais dos
individuos, considerados iguais em sua capacidade racional (cf.
JAUME, 1989, p. 232). E por essa razio que Condorcet nio poupa
esforcos para erigir um modelo de instrucio publica que, por um lado,
define e delimita um conjunto de saberes a ser estudado, assim como o
método adequado para a difusio desses saberes e, por outro lado,
protege o desenvolvimento da episteme em dois campos: no campo
individual, para que a instrucio publica ndo adentre a esfera privada e
viole as liberdades pessoais; e no campo do préprio conhecimento,
tomado como um conjunto de saberes independentes da interferéncia
politico-ideologica do poder publico. Condorcet afirma o dever da
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Republica de promover a instrucio publica de forma universal e
gratuita, possibilitando aos individuos o esclarecimento necessario para
participacio na vida politica de seu pais e para controlar o
desenvolvimento da ciéncia e da técnica sem que sejam dominados por

elas (cf. KINTZLER, 1984, p. 87ss).

Os dois principais textos do autor sobre esse tema sio Cinco
memarias sobre a instrucdo puiblica (1791-1792) e Relatério e projeto de decreto
sobre a geral da instrucdo publica organizacdo geral da instrucdo publica
(1792). O modelo de instrucio publica delineado nesses textos apoia-se
sobre os principios da igualdade, consubstanciado na proposta de
acesso universal (incluindo também as mulheres) e gratuito a formacio
e ao conhecimento, e da liberdade, sustentado pela ideia de
independéncia individual frente a qualquer tipo de dominacio. Esses
principios se entrelacam sem, contudo, confundirem-se. A instrucio
publica tem por objeto tornar real a igualdade de direitos e niao deixar
subsistir nenhuma desigualdade que leve a dependéncia. Para tanto, ¢
preciso que a sociedade assuma como seu dever “proporcionar a cada
homem a instrucio necessiria a exercer as funcdes comuns do homem,
do pai de familia e do cidaddo, para sentir e conhecer todos os seus

deveres.” (CONDORCET, 2008, p. 21)

De modo geral, o objetivo final da instrucdo publica é tornar a
razdo popular (cf. CONDORCET, 2008, p. 65). Mas, o que significa
tornar a razio popular? Qual é a concepcio de razio a qual o filésofo
iluminista refere-se? Segundo Condorcet, o homem ¢ um “ser sensivel,
capaz de formar raciocinios e de adquirir ideias morais.”
(CONDORCET, 1993, p. 135) A razio, por isso, é algo inerente ao
individuo, ¢ uma faculdade que, contudo, precisa ser desenvolvida. A
razio, salienta ele, é o Unico instrumento que nos foi dado para
reconhecer a verdade (cf. CONDORCET, 1993, p. 143) Mas, como
observa Kintzler, a razio em Condorcet é como um talento natural, ela
apenas se desenvolve se for descoberta ou formada (cf. KINTZLER,
1984, p. 37). Ao explicar esse conceito, a autora considera que
Condorcet pensa a razio por meio de sua aplicacido aos objetos, ou seja,
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ela nio existe senio na realidade dos atos de conhecimento.
Consequentemente, “nio se pode ser virtuoso sem ser um pouco
instruido, e a legitimidade de toda decisio pratica (ética ou juridica) se
mede pelo grau de verdade que ela pode alcancar.” (KINTZLER, 1984,
p- 37) Assim, tornar a razdo popular significa instruir os cidadios e fazer
com que a racionalidade que cada individuo possui em potencial seja
desenvolvida. Isso cria uma relacio de interdependéncia entre a
epistemologia e a politica, pois, por um lado, a legitimidade das decisdes
coletivas subordina-se ao uso da razio e, por outro lado, a racionalidade
dos sujeitos que decidem depende de seu grau de instrucio. A
institucionalizacio da instrucio publica é a via adotada por Condorcet
para sair dessa situacdo circular.

Conforme Condorcet, é fundamental que a instrucio publica
seja institucionalizada e assegurada por meio do direito. Segundo
Kintzler, na concepciao condorcetiana “a instituico juridica é necessdria
ao funcionamento da episteme exatamente da mesma maneira que os
interditos e as leis garantem a existéncia da liberdade.” (KINTZLER,
1984, p. 145) E por estar assegurada pelo direito e por tornar os
cidaddos iguais em direito que a instrucio publica conduz a autonomia
intelectual®, conceito que se vincula a independéncia ou a extirpacio da
dependéncia no campo dos saberes elementares, tais como o dominio
da leitura, da escrita e da propria lingua, da matematica e de

¥ O conceito de autonomia intelectual ¢ apresentado por Kintzler em
contraposicio ao de autossuficiéncia intelectual. Segundo a autora, a
autossuficiéncia intelectual é um conceito empirico que repousa sobre
condicoes impossiveis de serem cumpridas, pois é impensével dar a cada qual
um saber lhe permitindo fazer face a todas as situacoes que ele encontrars, sem
ter a necessidade do auxilio de outro. A autonomia intelectual, por sua vez, é
um conceito juridico e consiste na liberacio dos homens da sujeicio, fazendo-
os iguais em direitos e em dignidade, e criando os meios de desenvolvimento
de suas faculdades intelectuais para que exercam o controle e a critica sobre os
saberes necessirios ao desempenho de suas atividades cotidianas, seja na vida
pessoal, seja na vida publica. Cf. KINTZLER, 1984, p. 182.
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conhecimentos bésicos sobre direitos e sobre a legislacio em geral.”® A
autonomia intelectual ¢ o que possibilita ao cidadio o exercicio critico
da razio para avaliar, julgar, concordar ou discordar das decisces
politicas tomadas ou, ainda, permite que os cidadidos participem
adequadamente da tomada de decisces.

Autonomia intelectual e independéncia sio conceitos que
conduzem a ampliacio do grau de liberdade politica e individual. Isso
porque Condorcet admite a existéncia de graus de liberdade, os quais
podem ser aumentados segundo arranjos politico-institucionais. Assim,
a liberdade pessoal (os direitos individuais) pode existir com ou sem
liberdade politica (participacdo igual na elaboracio da lei), mas nesse
caso ela nio serd uma liberdade completa. Aqui entio entram em cena
os graus de liberdade. Condorcet visualiza na historia a existéncia de
casos de semiliberdade, como, por exemplo, em sociedades em que
apenas alguns participam da elaboracio da lei e todos devem obedecer,
ou onde a participacio de todos ocorre, mas de forma desigual. Segundo
Cahen, “um homem livre é aquele que goza da liberdade social. Um
povo livre ¢ aquele em que todos os membros alcancaram a idade da
razio, gozando dessa liberdade.” (CAHEN, 1914, p. 589) Desse modo,
a concepcio de liberdade de Condorcet tem uma dupla finalidade, por
um lado, ela ¢ um ideal para o qual individuos e sociedades devem
caminhar, por outro lado, ela ¢ um parimetro de avaliacio do
aperfeicoamento pessoal, social e politico.

A instrucio publica ¢ aquilo que deve impulsionar esse
aperfeicoamento. Fazendo uso das categorias apresentadas por Kintzler,

® Amartya Sen, em sua obra A Ideia de Justica, reporta-se a Condorcet, entre
outros, de sorte a buscar fundamentos tedricos para sua concepcio de justica.
Um dos pontos ressaltado por Condorcet, e retomado por Sen, é justamente
que a efetivacio da liberdade individual e politica depende de alguns fatores
determinantes, entre os quais se destaca a eliminacio da dependéncia em
saberes elementares, como leitura, escrita e conhecimentos basicos de

matematica. Cf. SEN, 2011, p. 260; SEN, 2000, p. 52.
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a instrucio deve possibilitar a transicio do cidaddo no sentido restrito, ou
seja, aquele que meramente exerce o direito de participar da soberania
nacional, ao cidaddo em sentido filoséfico, aquele que além de ter o direito
de participar das decisdes coletivas, também ¢ “capaz de formular uma
vontade universal gracas a autonomia de sua raziao”. (KINTZLER, 1984,

p. 194s)
A vontade geral ou razdo coletiva

Chega-se entio ao ponto no qual é possivel voltar a falar da
formacio da vontade coletiva. Condorcet apropria-se do vocabulério
rousseauniano e faz uso do termo volonté general, contudo, em sua teoria
esse termo assume um sentido mais preciso do que aquele cunhado pelo
genebrino, haja vista as condicoes procedimentais e epistemoldgicas por
meio das quais Condorcet tenta qualificar de forma pormenorizada esse
conceito. Em alguns momentos do texto condorcetiano, o termo
vontade nio adjetivado (geral, comum) ¢ usado para denotar um
interesse privado. A wolonté general, termo relacionado ao interesse
publico, recebe o nome de razdo coletiva, porque Condorcet pensa que
as decisdes coletivas devem conter nio apenas a vontade dos cidadios,
mas também o seu julgamento. Assim, ¢ importante frisar que a
probabilidade de que a decisdo coletiva esteja correta é erigida com base
no julgamento e nao apenas na vontade, como se vé em Sur la forme des
élections:

Uma eleicio, como toda outra decisdo, deveria exprimir
somente o julgamento [jugement] daqueles que tém o direito
de decidir ou de eleger; mas os homens agem
frequentemente segundo seu interesse ou suas paixdes bem
mais do que segundo sua razio; assim, de fato, toda decisio,
toda eleicio exprime realmente apenas a vontade [volonté] da
maioria dos opinantes ou dos eleitores. Um bom método de
eleicio deve entdo ter dois objetos: o primeiro de certificar-
se que em geral a resolucdo [voeu] dos eleitores seja conforme
a sua opinido; o outro, que o resultado da eleicio seja
conforme a resolucdo [voeuw] da maioria dos eleitores. E
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sobretudo para o ultimo objeto que a escolha do método de

eleger ¢ importante (...). (CONDORCET, 1847, IX, 289)°

Aqui Condorcet reconhece que o resultado das eleicoes é em
geral produzido pela vontade dos eleitores, e a vontade, por sua vez, é
formada a partir de interesses e paixdes, associadas ao interesse privado.
O julgamento, por outro lado, implica a capacidade do eleitor de refletir
e decidir de acordo com o interesse publico. Portanto, nessa passagem
deve ser assinalada a diferenca entre vontade (volonté) e resolucio (voeu).
A resolucio deve ser compreendida como uma decisio tomada apos
reflexdio. E exatamente neste momento que as condicoes
procedimentais e as condicdes epistemoldgicas se cruzam e se
complementam. Como o proprio autor ressalta, o método de eleger é
importante, como ja visto, pois ele deve prever a possibilidade de que a
votacio seja precedida de discussio e de deliberacio. E na deliberacio
que os cidadios esclarecidos podem colocar em pratica o seu
julgamento, a sua capacidade de raciocinio abstrato para fazer a
ponderacio entre o interesse privado e o interesse publico. No entanto,
a deliberacio em si também assume um papel coadjuvante na tarefa de
proporcionar o esclarecimento dos cidaddos a respeito do que seria o
interesse publico. Por isso, na Exposicdo dos principios e dos motivos do
Plano de Constituicdo, Condorcet ressalta que nio h4 necessidade dos
cidaddos terem lido ou se informado acerca de todos os aspectos
relacionados a um tema sob apreciacio antes de serem admitidos no
processo de tomada de decisdes coletivas, ou seja, o cidadio comum,

' CONDORCET, 1847, IX, 289. Texto original sem destaque. A palavra voeu
pode ser traduzida como desejo, voto, prece, promessa, compromisso ou resolucdo.
Optamos aqui pela traducao de woeu por “resolucio”, no sentido de uma
decisdo, individual ou coletiva, tomada apds reflexio a respeito de um tema
sob andlise, por entender ser o termo que mais se aproxima do sentido a ele
atribuido originalmente pelo autor, principalmente a partir dessa passagem na
qual ele contrapoe wvolonté e voeu. Essa distincio apresentada no texto supra
citado, que data de 1789, é mantida em textos posteriores, nos quais o autor
continua a fazer uso concomitantemente desses dois conceitos.
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que possua apenas a formacdo oferecida pela instrucio publica
elementar, é capaz de participar adequadamente nesse processo.
Segundo o autor,

Ao examinar a marcha de uma assembleia deliberante, vé-se
facilmente que as discussdes tém ai dois objetivos bem
distintos: ai se discutem os principios que devem servir de
base a decisdo de uma questio geral; examina-se essa questio
em suas partes diversas, nas consequéncias que resultariam
das maneiras diferentes de decidi-la. Até ali as opinides sdo
pessoais, todas diferentes entre si; nenhuma, como um todo,
reine a maioria dos votos. Entio se sucede uma nova
discussdo, a medida que a questio se esclarece, as opinides
se aproximam, se combinam entre si: forma-se um pequeno
numero de opinides mais gerais, e logo se pode reduzir a
questio em discussio a um numero maior ou menor de
questdes mais simples, claramente colocadas, sobre as quais
¢ possivel consultar a resolucio da assembleia e ter-se-d
atingido uma espécie de ponto de perfeicio se estas questoes
forem tais que cada individuo, ao responder sim ou ndo a
cada uma delas, tiver verdadeiramente emitido a sua

resolucdo.(CONDORCET, 2013, p. 69, italico acrescentado)

Esse ¢ o 4pice da relacio forma/contetdo. O autor tem como
pressuposto, ¢ claro, que os cidadaos tenham uma instrucio elementar,
mas é a propria forma do procedimento de tomada de decisdes que
permitird um esclarecimento mais aprofundado a respeito do assunto a
ser decidido. Por um lado, o método de simplificacio das proposicoes
possibilita aos cidadios fazerem uso de seu esclarecimento na
ponderacio dos interesses, particular e publico, sob andlise. Por outro
lado, o método nio seria eficaz se os cidadios ja nio tivessem sido
impulsionados ao desenvolvimento de sua faculdade racional. Assim,
em Condorcet, nio é a vontade, mas a razio coletiva que funciona como
fonte das normas criadas por meio das decisoes coletivas. Diz ele:

a razdo, de acordo com a natureza, coloca um soé limite a
independéncia individual, acrescenta uma tnica obrigacao
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social aquelas da moral particular: é a necessidade e a
obrigacdo de obedecer nas acdes que devem seguir uma regra
comum, ndo a sua proépria razio, mas a razio coletiva do
maior ntimero; eu disse a sua razio e nio a sua vontade
[volonté], pois o poder da maioria sobre a minoria ndo deve
ser arbitrario; ele nio se estende até violar o direito de um
s6 individuo; ele nio vai até obrigar a submissio quando ele
contradiz evidentemente a razio. Essa distincio ndo ¢ futil:
um conjunto de homens pode e deve, bem como um
individuo, distinguir aquilo que ele quer daquilo que ele
acha razoavel e justo. (CONDORCET, 1847, X, 589s)

Aqui ndo ¢é a vontade, mas sim a razdo o fundamento ultimo da
legalidade. A razio coletiva nio preexiste a atividade politica, ao
contrario, ela surge da interacio e da reflexio dos cidadios quando
participam do processo de discussdo e de deliberacio. Logo, nio basta
que os cidadidos cheguem a um consenso para dar origem a lei, ¢
também preciso que esse consenso seja racional. Como bem observado
por Kintzler, na teoria condorcetiana, “nio é porque a maioria ¢
majoritiria que ela tem razio; é porque ela tem razio que ela deve ser
majoritaria.” (KINTZLER, 1984, p. 79)*

Condorcet acredita que as condicdes procedimentais e
epistemologicas por ele estipuladas para o processo de tomada de
decisodes coletivas podem levar a producio dessa razio coletiva, na
medida em que o interesse privado seja submetido ao interesse publico.
Isso ndo implica, todavia, que os direitos das minorias possam ser
desrespeitados, pois estd implicito na ideia de razio coletiva que os
diversos interesses em questio em um processo de deliberacio foram
devidamente pesados de modo a nio violar direitos. A submissio da
minoria “a resolucio da maioria é entio fundada sobre a necessidade
de ter uma regra comum de acio, e sobre o interesse de preferir a regra
comum, que serd mais frequentemente conforme a razio e ao interesse

32 A esse respeito ver também: ALENGRY, 1904, p. 850/851; MAGRIN, 2001,
p- 57/58; ROSANVALLON, 2000, p. 69.
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de todos.” (CONDORCET, 1847, X, p. 590) Assim, verifica-se que o

esclarecimento sustenta a confianca na producio da razio coletiva.
Consideracdes finais

A anilise do conceito de vontade nas obras de Rousseau e
Condorcet aponta para uma similaridade e para algumas diferencas. A
similaridade consiste no seguinte: o conceito de vontade geral de
Rousseau se assimila em sentido ao conceito de razio coletiva em
Condorcet. Ambos os conceitos buscam a realizacio do equilibrio entre
os interesses particulares e o interesse ptiblico ou bem comum, de modo
que os interesses particulares sejam contemplados na vontade geral ou
na razio coletiva sem que prevalecam sobre o interesse publico.

Quanto as diferencas, verifica-se que Condorcet desenvolveu
um método para a formacio e para a identificacio da vontade coletiva,
para a eleicdo, discussio e deliberacio, algo pouco explorado na obra de
Rousseau e que ainda é objeto de disputa entre seus intérpretes. No que
diz respeito a formacio da vontade coletiva, Condorcet aposta na
instrucio publica e no processo de discussio e de deliberacio para
promover o esclarecimento dos cidadios a respeito do interesse publico.
No que diz respeito ao processo de formacio do cidadio, a proposta de
Condorcet é mais liberal que a de Rousseau, pois nio recorre a
identidade de costumes ou ao patriotismo em sentido forte. Seu projeto
requer, é claro, que a Republica se encarregue da instrucio publica para
assegurar o critério da igualdade de influéncia e de participacio dos
cidaddos nas decisdes coletivas, assim como uma espécie de educacio
civica, o respeito as leis e as instituicdes e o fortalecimento das
instituicdes democriticas, mas ele se preocupa em manter claros os
limites entre os conhecimentos que sio gerais e necessarios para todos
os cidaddos e os conhecimentos que se misturam com valores culturais,
religiosos ou politico-ideoldgicos, nos quais o Estado nao deve adentrar
na formacio do cidadio.

Nesse sentido, a vontade coletiva, na proposta de Condorcet, ¢
formada tanto pela instrucio publica, que tem o condio de diferenciar
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o interesse publico dos interesses particulares, quanto pelo proprio
processo de discussdo e de deliberacdo, no qual o cidaddo debruca-se
sobre o tema objeto da decisio e pode refletir sobre as consequéncias
da adocido de um determinado posicionamento. Nesse momento ocorre
também a identificacio da vontade ou razio coletiva.

Pode-se considerar, pois, que a obra de Condorcet de fato lanca
luz sobre os pontos obscuros da teoria de Rousseau no que diz respeito
a formacio e identificacio da vontade geral. Mas ao concluir isso, ¢
também necessario reconhecer que Condorcet acaba por aceitar
elementos que Rousseau claramente recusou, como a representacio, ou
que também sio ambiguos e obscuros na proposta rousseauniana, como
o papel desempenhado pela discussio, tema que sera analisado no
proéximo capitulo.
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III

Democracia, Deliberacio e Discussiao

Sob certo ponto de vista, pode parecer estranho retomar a
questio da democracia a partir da filosofia politica de Rousseau,
especialmente porque ele a compreende, em sentido estrito, apenas
como uma forma de governo na qual o préprio povo unido atua enquanto
poder executivo”’. Tal forma de governo seria recomendada apenas a
Estados que satisfizessem os seguintes critérios: 1. “um Estado muito
pequeno, em que seja facil reunir o povo e onde cada cidadio possa
conhecer facilmente todos os outros”; 2. “uma grande simplicidade de
costumes que previna o grande numero de dificuldades e as discussoes
espinhosas”; 3. “muita igualdade nas classes e nas fortunas, sem o que
a igualdade nio poderia subsistir por muito tempo nos direitos e na
autoridade”; 4. “pouco ou nenhum luxo, pois o luxo é o efeito das
riquezas ou as torna necessarias; corrompe a0 mesmo tempo o rico e o
pobre, um pela posse, outro pela cobica; vende a patria a lassiddo e a
vaidade; subtrai ao Estado todos os seus cidaddos para sujeita-los uns
aos outros, e todos a opinido.”( ROUSSEAU, 1999, p. 83ss/111, p.
405)** Ora, exatamente pela grande dificuldade de atender a todos esses
critérios que o governo democritico é tio sujeito “a influéncia dos
interesses privados nos negocios publicos” o que conduz facilmente a

53 Uma versdo anterior deste texto foi publicada em 2017 na Revista Portuguesa
de Filosofia: CONSANI, Cristina Foroni; KLEIN, Joel T. Democracia,
Deliberacio e Discussio na Filosofia Politica de Rousseau. In: Revista Portuguesa
de Filosofia, 73, n. 1, 2017, pp. 239-266.

3 As citagoes aos textos de Rousseau sdo feitas a partir das traducoes para a
lingua portuguesa cotejadas com os textos em lingua francesa. Por essa razio,
nas referéncias indica-se inicialmente os dados das traducoes utilizadas e, apds
a barra, o volume e a pagina das Oeuvres Complétes de Rousseau publicadas pela
Editora Gallimard.
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guerras civis e a agitacdes intestinas, bem como a tendéncia constante
de mudar de forma. E por isso que Rousseau nio reluta em concluir
que: “se houvesse um povo de deuses, haveria de governarse
democraticamente. Um governo tio perfeito nio convém aos homens.”

(ROUSSEAU, 1999, p. 82s/111, p. 404s.)

Por outro lado, Rousseau nio esconde a sua predilecio pelo
governo aristocrético eletivo, segundo o qual,

além da vantagem da distincao dos dois poderes [legislativo
e executivo], possui a da escolha de seus membros; pois no
governo popular todos os cidadios nascem magistrados, mas
este os limita a um pequeno numero e eles s6 podem ser
escolhidos por eleicio, meio pelo qual a probidade, as luzes,
a experiéncia e todas as demais razdes de preferéncia e de
estima publica constituem outras tantas novas garantias de
que seremos sabiamente governados. Ademais, as
assembleias se reinem mais comodamente, os negdcios sio
mais bem discutidos e executados com mais ordem e
diligéncia, o crédito do Estado mais bem sustentado no
estrangeiro por senadores venerdveis que por uma multidao
desconhecida ou desprezada. Numa palavra, a ordem melhor
e mais natural é que os mais sibios governem a multidio,
quando se tem certeza de que governario em beneficio dela,
e nio em proveito préprio; nio é preciso multiplicar os
recursos, nem fazer com vinte mil homens o que cem
homens escolhidos podem fazer ainda melhor. (...) No
tocante as conveniéncias particulares, nio se requer nem um
Estado tio pequeno nem um povo tio simples e reto para
que a execucio das leis decorra imediatamente da vontade
publica, como numa boa democracia. (ROUSSEAU, 1999,
p. 85s/111, p. 406s.)

Nessa passagem, evidenciam-se as vantagens da aristocracia
eletiva frente a democracia ou governo popular. Mas isso nio significa
que Rousseau rejeite a democracia tal como ela é compreendida
hodiernamente. Para fazer uma avaliacio mais adequada da sua filosofia
politica e sua relacio com a democracia é necessario, por um lado,
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compreender as diferentes caracteristicas politicas e sociais que assume
a democracia, por outro, reconhecer as diferentes nuances da prépria
filosofia politica de Rousseau.

Apesar desse capitulo se concentrar na obra de Rousseau, a
analise nio se restringe, entretanto, a ela, ou seja, busca-se estabelecer
um didlogo com outras teorias democraticas de modo que se faz uma
interseccio entre uma abordagem da histéria da filosofia juntamente
com uma andlise mais ampla acerca de questdes inerentes a democracia.
Em suma, o objetivo deste artigo é exatamente apresentar as diversas
conexdes que a filosofia politica de Rousseau estabelece com a
democracia. Assim, na primeira secio explora-se a legitimacio do
Estado enquanto assentado sobre um principio democratico, bem como
algumas implicacdes dessa assuncio. Na sequéncia, explora-se um
problema especifico bastante caro a democracia contemporinea, a
saber, a questio da deliberacio. Nesse caso, investiga-se de que forma
h4 espaco na concep¢io democritica de Rousseau para a deliberacio
coletiva, ou se sua teoria tende mais para um modelo de democracia
aclamativa. Esse debate ¢ feito em trés momentos, abarcados pela
segunda, terceira e quarta secoes, respectivamente. Nesse sentido, na
segunda secio, discutem-se as passagens e os argumentos que defendem
a tese de uma assembleia muda; na terceira secio, discutem-se passagens
e argumentos que indicam que a teoria politica de Rousseau nio é
avessa ao processo deliberativo; e finalmente, em um terceiro momento,
defende-se a tese de que, na verdade, o alvo de Rousseau nio ¢ a
deliberacio per se, mas sim o espaco que a retdrica abre para introduzir
os interesses privados em detrimento da vontade geral, isto &, a tese de
que, nesse aspecto, Rousseau estaria se filiando a tradicio platonica de
combate a sofistica.

O principio democratico da igual liberdade como justificacio do
Estado e elemento constituinte da sociedade

Rousseau influencia enormemente as concepcdes modernas e
contemporineas de democracia. A sua forma de legitimacio do Estado
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e de uma sociedade justa ¢ assentada essencialmente sobre o principio
democratico da igual liberdade, de modo que se pode dizer que ha uma
equivaléncia tedrica entre o conceito rousseauniano de Republica com
a nocio hodierna de Estado democritico. Entendese por igual
liberdade a articulacio na legislacio de dois objetivos principais, a
liberdade e a igualdade: “A liberdade, por que toda a dependéncia
particular é igualmente forca tirada ao corpo do Estado; a igualdade,
porque a liberdade nao pode subsistir sem ela.” (ROUSSEAU, 1999, p.
62/111, p. 391) Esses conceitos imbricados na nocio de igual liberdade
sdo incorporadas tanto na justificacio rousseauniana do Estado, quanto
na forma como os sentimentos e as opinides devem operar no tecido da
sociedade civil. Nesta secio, apresentam-se algumas caracteristicas de
cada um desses momentos.

Em geral, compreendese por democracia basicamente o
governo do povo pelo povo e para o povo, porém, nio ha nenhum caso
moderno e contemporineo em que o poder executivo seja administrado
democraticamente no sentido definido por Rousseau no Contrato Social,
isto é, em que o préprio povo, enquanto corpo unido, execute e aplique
as leis, pois a execucio é sempre deixada a cargo de magistrados eleitos
ou ndo. Por outro lado, ao se analisar a definicio de Rousseau de
Republica, isto &, “todo Estado regido por leis, qualquer que seja a sua
forma de administracio, porque s entio o interesse publico significa
algo”, (ROUSSEAU, 1999, p. 48/111, p.379s) observa-se que se trata de
uma definicio que ocupa basicamente 0 mesmo campo seméntico da
definicio hodierna de Estado democritico de direito. Isso fica mais
evidente quando se analisa o significado dos conceitos de “lei” e de
“poder soberano” que estio implicados nessa definicio.

A lei, enquanto distinta do decreto, é expressio da vontade
geral, produto do poder soberano.”” A vontade geral, fruto do pacto

55 Cf. “As leis nio sdo, na verdade, sendo as condicoes da associacio civil. O
povo submetido as leis deve ser o autor delas; somente aos que se associam
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social®®, sempre se refere a totalidade e nunca a um objeto particular,
pois “o todo menos uma parte nio ¢ o todo, e enquanto subsistir essa
relacio nio existe o todo, sendo duas partes desiguais, donde se segue
que a vontade de uma nio ¢ geral em relacio a outra.”(ROUSSEAU,
1999, p. 46/111, p. 370) E por isso que a vontade geral sempre deve
considerar a totalidade do povo e nunca pode excluir qualquer parte do
todo do seu pertencimento, sob pena de nio ser mais vontade geral.”’
E nesse sentido que Rousseau condena qualquer ato de governo que
queira sacrificar um Unico individuo em nome do bem-estar da
totalidade:

Mas se devemos entender que ¢é legal para o governo
sacrificar um inocente pelo bem da multidio, considero essa
regra a mais execravel ja inventada pela tirania, a maior
falsidade ja proferida, a admissio mais perigosa, uma
contradicio direta com as leis fundamentais da sociedade.
Vale tio pouco a ideia de que uma pessoa possa perecer pelo
conjunto de individuos que todos depuseram sua vida e
propriedade como garantia de cada um, para que a fraqueza
individual seja protegida pela forca do publico, e cada

compete regulamentar as condicdes da sociedade” (ROUSSEAU, 1999, p.
48/111, p. 380).

6 Pacto social ¢ definido como: “uma forma de associacio que defenda e
proteja com toda a forca comum a pessoa e os bens de cada associado, e pela
qual cada um, unindo-se a todos, s6 obedeca, contudo, a si mesmo e permaneca
tao livre quanto antes” (ROUSSEAU, 1999, p. 20/111, p. 360).

ST Cf. “o poder soberano, por mais absoluto, sagrado e inviolavel que seja, nio
ultrapassa nem pode ultrapassar os limites das convencoes gerais, e que
qualquer homem pode dispor plenamente do que lhe foi deixado, por essas
convencdes, de seus bens e de sua liberdade; de modo que o soberano nunca
tem o direito de onerar mais a um sudito que a outro, porque entio, tornando-
se a questdo particular, seu poder ja nio é competente” (ROUSSEAU, 1999,
p. 42/111, p. 375).
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membro do Estado pelo conjunto dos cidadios.

(ROUSSEAU, 2003d, p. 20/111, p. 256s)*®

A lei é fruto do poder legislativo e sempre se refere aquilo que é
geral, por conseguinte, ela reine em si a “universalidade da vontade e a
do objeto” (ROUSSEAU, 1999, p. 47/111, p. 379)%, ja o decreto é fruto
do poder executivo e se constitui em um ato de magistratura, ele se
refere ao particular e sempre deve estar limitado e ser dirigido pela lei.*°
E por isso que numa Republica ninguém esta acima da lei e as leis sdo
sempre justas, visto que ninguém pode ser injusto para consigo mesmo.

Em mais um aspecto as democracias hodiernas se equivalem ao
estado republicano de Rousseau, a saber, em ambos tanto as leis quanto
a nomeacio do governo devem ser sempre aprovadas e realizadas pelo
povo.®! Contudo, hd uma grande diferenca, a qual parece indicar muito

58 Cf. “Tao logo essa multiddo se encontre assim reunida num corpo, nio se
pode ofender um dos membros sem atacar o corpo, nem, muito menos,
ofender o corpo sem que os membros disso se ressintam” (ROUSSEAU, 1999,
p. 24/111, p. 363).

5 Cf. “quando todo o povo estatui sobre todo o povo, ndo considera sendo a si
mesmo, e nesse caso, se hd uma relacio, é entre o objeto inteiro sob um ponto
de vista e o objeto inteiro sob outro ponto de vista, sem nenhuma divisdo.
Entdo a matéria sobre a qual se estatui ¢ tio geral quanto a vontade que estatui.
E a esse ato que chamo de lei” (ROUSSEAU, 1999, p. 47/111, p. 379).

0 Cf. “Pela mesma razdo por que ¢ inalienavel, a soberania ¢ indivisivel, visto
que a vontade é geral ou nio o é; ou é a do corpo do povo, ou unicamente de
uma parte. No primeiro caso, essa vontade declarada é um ato de soberania e
faz a lei; no segundo, nio passa de uma vontade particular ou de um ato de
magistratura; ¢, quando muito, um decreto” (ROUSSEAU, 1999, p. 34s/111,
p. 369).

SLCf. “A luz de que ideia se deve, pois, conceber o ato pelo qual o governo é
instituido? Observarei, de inicio, que esse ato ¢ complexo ou composto de dois
outros, a saber: o do estabelecimento da lei e o de sua execucio. Pelo primeiro,
o soberano estatui que haverd um corpo de governo estabelecido sob esta ou
aquela forma - e ¢ claro que esse ato constitui uma lei. Pelo segundo, o povo
nomeia os chefes que se incumbirdo do governo estabelecido. Ora, sendo um
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mais um déficit democratico dos Estados democraticos hodiernos do
que do Estado republicano de Rousseau, qual seja, nas democracias
modernas a legitimidade democritica da lei ¢ compreendida de modo
mediato e indireto, isto &, as leis precisam ser aprovadas apenas por
representantes eleitos pelo povo. Ja para Rousseau, por outro lado, a
vontade geral nio pode ser nem alienada® nem representada® Isso
significa que todas as leis devem ser efetivamente apreciadas por todo o
povo e aprovadas por ele. Sobre esse procedimento duas consideracoes
sio importantes: primeira, “para que uma vontade seja geral, nem
sempre é necessirio que seja uninime, mas sim que todos os votos sejam
contados. Qualquer exclusio formal rompe a generalidade”

(ROUSSEAU, 1999, p.34n/111, 369n); a segunda consideracio, que a

ato particular, essa nomeacao nio é uma lei, mas somente uma consequéncia
da primeira e uma funcio do governo. A dificuldade estd em compreender
como se pode ter um ato de governo antes de existir o governo, e como o povo,
que s6 é soberano ou sudito, pode tornarse principe ou magistrado em
determinadas circunstancias. E ainda aqui que se descobre uma dessas
surpreendentes propriedades do corpo politico, pelas quais ele concilia
operacdes aparentemente contraditorias. Pois isto se faz por uma conversio
subita da soberania em democracia, de sorte que, sem nenhuma mudanca
sensivel, e somente por uma nova relacio de todos com todos, os cidadios,
tornados magistrados, passam dos atos gerais aos atos particulares, e da lei a
execucio” (ROUSSEAU, 1999, p. 118s/111, p. 433s).

62 Cf. “A soberania sendo apenas o exercicio da vontade geral, nunca pode
alienar-se, e que o soberano, nio passando de um ser coletivo, s6 pode ser
representado por si mesmo; pode transmitir-se o poder, nio porém a vontade”
(ROUSSEAU, 1999, p. 33/111, p. 368).

63 Cf. “A soberania nio pode ser representada pela mesma razio que nio pode
ser alienada; consiste essencialmente na vontade geral, e a vontade nio se
representa: ou € a mesma, ou é outra — nio existe meio termo. Os deputados
do povo nio sdo, pois, nem podem ser os seus representantes; sio simples
comissdrios, e nada podem concluir definitivamente. Toda lei que o povo nio
tenha ratificado ¢ nula, ndo é lei” (ROUSSEAU, 1999, p. 114/111, p. 429) “(...)
Nno momento em que um povo homeia representantes, ja nio é um povo livre:

deixa de ser povo” (ROUSSEAU, 1999, p. 116/111, p. 431).
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filosofia politica de Rousseau exige que todas as leis sejam sempre, de
fato e nio apenas em tese, apreciadas e deliberadas por todo o povo.

Mas o principio da igual liberdade niao se manifesta apenas no
ambito legal e institucional. Ele também ¢ incorporado como um
principio social que deve constituir os sentimentos e as opinides de todo
o povo. Isso significa que a liberdade deve ser moldada pela igualdade
de tal forma que a igualdade permeie os mais diversos ambitos do tecido
da sociedade civil, entre os quais se destacam os seguintes: uma certa
igualdade nos graus de riqueza dos individuos;"* uma educacio
patridtica e civica comum;” e uma religido civica em torno das leis do
Estado. (Cf. ROUSSSEAU, 1999, p. 155/111, p. 460) Em suma, um
Estado democratico nio consegue se estabelecer enquanto corpo
politico se ele ndo possui uma consisténcia social democritica, ou seja,
uma cultura democratica que lhe sustente. (Cf. ROUSSSEAU, 1999, p.
66/111, p. 394)

Utilizando-se de uma analogia, poderse-ia dizer que as leis e
instituicdes politicas constituem como que o esqueleto do Estado

% Cf. “A respeito da igualdade, nio se deve entender por essa palavra que os
graus de poder e riqueza sejam absolutamente os mesmos, mas sim que, quanto
ao poder, ela esteja acima de qualquer violéncia e nunca se exerca senio em
virtude da classe e das leis, e, quanto a riqueza, que nenhum cidadio seja assaz
opulento para poder comprar outro, e nenhum assaz pobre para ser obrigado
a venderse. O que supde, da parte dos grandes, moderacio de bens e de
crédito; e, da parte dos pequenos, moderacio de avareza e cobica. Querei dar
consisténcia ao Estado! Aproximai os graus extremos tanto quanto seja
possivel; ndo tolereis nem homens opulentos nem indigentes. Esses dois
estados, naturalmente insepardveis, sio igualmente funestos ao bem comum;
de um lado se originam os fautores da tirania, e de outros os tiranos. E sempre
entre eles que se faz o trifico da liberdade publica: um a compra, o outro a
vende” (ROUSSEAU, 1999, p. 62s/111, p. 3915s).

%5 Sobre isso ver: ROUSSEAU, 3003d, p. 22/111, p. 359. Para uma discussio
mais detalhada sobre o tema da educacio civica em Rousseau, ver o Capitulo
V deste livro.
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democratico, enquanto as opinides e sentimentos sio como o tecido
muscular que reveste a estrutura Ossea e permite o movimento.
Tocqueville foi um dos autores que percebeu com clareza a importincia
dessa inter-relacio.’® Ele mostra como os Estados Unidos da América
foram a primeira nacio moderna imbuida pelo espirito da igualdade e
como ela esteve presente desde a fundacio, afetando tanto as leis e
costumes quanto os sentimentos e as opinides. A propria divisio da
obra A Democracia na América em dois volumes reflete como a igualdade
se incorpora seja na estrutura politica e juridica (leis e costumes), seja
na estrutura social (sentimentos e opinides), permitindo que a
democracia se estabeleca de fato. Nesse sentido, ndo é equivocado dizer
que, mutatis mutandis, Tocqueville descreve “na pratica” a estrutura
politica e social da democracia que foi pensada por Rousseau “em
teoria”.

Acerca da defesa teorica de Rousseau com relacio ao principio
democratico da igual liberdade como justificacio do Estado e da
sociedade, existe, contudo, uma questio bastante delicada, a qual ¢
objeto de grande discordincia entre os seus intérpretes, a saber, a tese
acerca da auséncia de comunicacdo (discussdo) entre os cidaddos nas
assembleias e, por conseguinte, a inexisténcia de faccoes. Esses elementos
sdo enunciados na seguinte passagem do Contrato Social:

Se, quando o povo suficientemente informado delibera, os
cidaddos nio tivessem nenhuma comunicacdo entre si, do
grande numero de pequenas diferencas haveria de resultar
sempre a vontade geral, e a deliberacio seria sempre boa.
Mas, quando se estabelecem faccdes, associacdes parciais a
expensas da grande, a vontade de cada uma dessas
associacdes se faz geral em relacio aos seus membros, e
particular em relacdo ao Estado; pode-se, entdo, dizer que ja
ndo ha tantos votantes quantos sio os homens, mas apenas

6 Cf. TOCQUEVILLE, 2014, vol. 11
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tantos quantas sdo as associacoes. (ROUSSEAU, 1999, p.
37s/111, 371s, italico acrescentado)

Primeiramente, no que diz respeito a “informacdo suficiente”,
trata-se de dois tipos de informacio, a saber, os cidaddos devem estar
suficientemente informados tanto a respeito dos detalhes relativos ao
caso sob apreciacio, como também devem conhecer o conteudo da
vontade geral, isto &, a vontade geral em sentido normativo, ou ainda,
o ideal de bem comum compartilhado que deve ser claro e evidente para
os cidadidos de uma determinada comunidade politica. Esse critério,
embora nido seja ficil de ser alcancado, é menos polémico do que os
seguintes no que diz respeito a interpretacio da obra de Rousseau.
Como dito acima, o ponto de maior divergéncia se refere a questio da
auséncia de comunicacio entre os cidaddos, o que conduz naturalmente
a uma andlise detalhada do significado e da extensio que a deliberacio
assume no contexto de sua filosofia politica. E exatamente sobre esse
ponto que as proximas secoes se dedicam.

Antes de se passar para a apresentacio deste tema, contudo, ¢
importante destacar a sua relevincia para a compreensio do conjunto
da filosofia politica de Rousseau. Caso assuma-se, a partir de uma
perspectiva mais comunitarista, que o debate publico deve ser evitado e
que se deve impedir fortemente a criacio de faccdes, entio tal modelo
politico depende muito mais de uma homogeneidade de opinides,
sentimentos e costumes do que seria de esperar de um modelo que
aceita e encoraja a discussio publica, pois com ela poderia haver uma
modificacio de opinides em razio da tomada de consciéncia a respeito
do que se entende por interesse publico, o que seria mais proximo de
um modelo liberal. Em suma, o que estd em questio com relacio ao
debate publico ¢é finalmente o grau de igualdade que precisa existir para
que a liberdade seja realizada. Esse mesmo debate é retomado no inicio
do século XX no embate tedrico entre Carl Schmitt e Hans Kelsen
também acerca da democracia. Por um lado, Schmitt defendeu uma
nocio de democracia identitdria, na qual a discussdo ¢ vista como uma
estratégia burguesa para adiar a decisdo e criar cisdes sociais que lhe
beneficiem, enquanto Kelsen, por outro lado, defendeu a perspectiva
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liberal da democracia parlamentar e viu no processo de discussio e de
estabelecimento de acordos a tnica forma de respeitar os individuos e
as minorias. Para Schmitt, cabia ao Estado democritico criar e
promover uma igualdade, ja para Kelsen, cabia ao Estado democratico
proteger a individualidade e a diversidade. Nesse contexto, a questio
que se coloca é a seguinte: poderia o modelo rousseauniano ser mais
aproximado daquele de Schmitt ou daquele de Kelsen?

Rousseau e a “assembleia muda”

Como visto na passagem acima citada, Rousseau considera que
se ndo houver comunicacio entre os cidaddos, a deliberacio sera boa e
dela resultara a vontade geral, isto ¢, a ndio comunicacio seria uma entre
as condicoes de infalibilidade do processo de votacio. No mesmo
sentido, no Livro IV, Cap. II do Contrato Social, o filésofo associa a
comunicacio e as longas discussdes a dissensdes e tumultos que fazem
prevalecer os interesses particulares em detrimento do interesse publico.
(Cf. ROUSSEAU, 1999, p. 128/111, p. 439) Em passagem anterior, no
Livro IV, Cap. I, ele ja havia observado uma relacio de consequéncia
entre o surgimento de disputas e o enfraquecimento dos vinculos
sociais, como se verifica no seguinte excerto:

Quando, porém, o vinculo social comeca a afrouxar e o
Estado a debilitarse, quando os interesses particulares
comecam a se fazer sentir e as pequenas sociedades a influir
sobre a grande, o interesse comum se altera e encontra
oponentes, a unanimidade ja ndo reina nos votos, a vontade
geral deixa de ser a vontade de todos, levantam-se
contradicdes, debates, e o melhor parecer nao ¢ admitido

sem disputas. (ROUSSEAU, 1999, p. 126/111, p. 438.)

Tais passagens ddo suporte a interpretacdes de Rousseau como
o tedrico de uma espécie de democracia direta e aclamatoria, isto &, de
um modelo democratico no qual a assembleia popular é muda, pode
votar, mas nido pode discutir ou deliberar publicamente. O termo
“deliberacao” utilizado por Rousseau no Livro 11, Cap. Il do Contrato
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Social, como sugere Manin, deve ser entendido especificamente no

sentido de “decisao”. (Cf. MANIN, 1985)

Os problemas oriundos da auséncia de comunicacio
comprometeriam o projeto de Rousseau uma vez que, numa perspectiva
democritica, a participacio dos cidaddos na autoria legislativa ficaria
prejudicada ao se atribuir mais poderes aos delegados (oficiais
encarregados do exercicio das funcoes executivas a quem cabe discutir
e deliberar sobre intimeros assuntos) do que ao povo soberano.®’

Segundo Urbinati, embora Rousseau utilize os termos
“deputados ou representantes”, ele esta de fato se contrapondo a
representacio e nio a delegacio. ® A distinciio entre ambas se encontra
nos limites estabelecidos para o mandato. Enquanto o representante
terin um mandato livre e liberdade para decidir, o delegado ou
deputado possui um mandato imperativo, o qual lhe permite debater e
deliberar, mas nio decidir. A decisio continua sob a responsabilidade
do povo soberano. Nesse mesmo capitulo, Rousseau é categdrico ao
afirmar que “[s]lendo a lei apenas a declaracio da vontade geral, torna-
se claro que, no poder legislativo, o povo nio pode ser representado;
mas pode e deve sélo no poder executivo, que nada mais é que a forca
aplicada a lei”.(ROUSSEAU, 1999, p. 115/111, p. 430) Na interpretacio

de Urbinati, ao afastar do soberano a possibilidade de ser representado,

7 A esse respeito, ver URBINATI, 2006, p. 60ss.

% De acordo com essa interpretacio, a distincio entre representantes e
delegados apresentada no Livro III, Cap. XV do Contrato Social é relevante.
Segundo Rousseau, “[a] soberania ndo pode ser representada pela mesma razio
que ndo pode ser alienada; consiste essencialmente na vontade geral, e a
vontade nio se representa: ou € a mesma, ou é outra - nio existe meio termo”
(ROUSSEAU, 1999, p. 114/111, p. 429). Logo a seguir ele complementa
afirmando que “[o]s deputados do povo nio sdo, pois, nem podem ser os seus
representantes; sio simples comissiarios, e nada podem concluir
definitivamente. Toda lei que o povo nio tenha ratificado diretamente é nula,

nio é uma lei” (ROUSSEAU, 1999, p. 114/11], p. 429).
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Rousseau acaba também por afastar a possibilidade de discutir e de
deliberar, atividades estas atribuidas aos delegados, de modo que “visao
e som nunca ocorrem simultaneamente na republica (o soberano é
visivel, mas silente; os magistrados falam e deliberam, mas estio fora de
vista”. (URBINATI, 2006, p. 82) A autora compara a funcio do povo
soberano e de seus delegados com aquela de um viajante e seu agente
de viagens. Nessa metafora, o viajante toma a decisio de viajar e repassa
ao seu agente de viagens algumas informacdes gerais; todas as demais
decisdes, tais como consulta de precos e locais de hospedagem, etc., sio
tomadas pelo agente de viagem de modo que cabe ao viajante apenas
aceitd-las ou recusd-las ao final do processo. (URBINATI, 2006, p. 76s)
Urbinati considera que o motivo para Rousseau afastar o debate e a
deliberacio das funcoes do soberano ¢, na esteira da filosofia de Platio,
a tentativa de eliminar a retorica da politica. (URBINATI, 2006, p. 80s)
Segundo essa leitura, a admissio do debate em Consideracdes sobre o
governo da Polénia e sua projetada reforma seria “apenas uma concessio e
uma questio de prudéncia ao invés de uma questio de principio”.
(URBINATI, 2006, p. 81) Ou seja, se na teoria o debate nio seria

necessario, na pratica ele seria inevitavel.

Nessa mesma linha de argumentacio, Shklar entende que “[a]
esfera propria da acio popular é no exercicio da soberania, ndo naquela
do governo, e o escopo do poder governamental é muito amplo,
incluindo matérias de tal importincia como guerra e paz”. (SHKLAR,
1969, p. 20) Ressalta-se, deste modo, a amplitude do poder politico dos
delegados em detrimento daquele do povo soberano, o que conferiria a
participacdo popular mais uma funcio simbélica e ritualistica, a fim de
manter viva a chama do patriotismo e a responsabilidade civica, do que
a funcio tipica de decisdo dos rumos da politica.

Esse papel decisério e praticamente aclamatério da participacao
do soberano na politica encontra respaldo em excertos do Contrato
Social, nos quais o préprio Rousseau ressalta que enquanto houver
unidade no corpo social, unidade esta expressa pelo compartilhamento
de tradicoes e costumes, a vontade geral e 0 bem comum serio claros e
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evidentes, de modo que a discussio a este respeito se torna
desnecessaria. (Cf. ROUSSEUA, 1999, p. 125/111, p. 437) Contudo, na
auséncia de discussio e de deliberacio para a formacio da vontade geral,
Rousseau acaba tendo que recorrer a outros meios para conseguir a
coesdo social almejada a fim de coadunar a vontade geral ao resultado
da votacio, como, por exemplo, ao legislador, a religido civil, a censura
e a um modelo de Estado ideal que se pauta fortemente na igualdade e
na fraternidade, fazendo com que o individuo subsuma-se na
comunidade e que sua vontade, a qual deve estar presente na lei a qual
ele se submeters, seja forjada pelos valores da comunidade, o que abre
espaco, ainda que apenas potencialmente, para um Estado autoritario.”’

Nesse sentido, ao privar o soberano da possibilidade de discutir
e deliberar, o projeto politico de Rousseau tanto se afastaria de um
modelo efetivamente democritico, pois conferiria aos delegados um
poder mais amplo do que aquele do soberano, quanto demandaria um
modelo de Estado cujos lacos sociais e de cooperacio estariam mais
pautados na cultura da comunidade do que nas leis, acentuando
aspectos de uma proposta politica republicana com viés comunitarista
e potencial para suprimir a diversidade.

Rousseau e a “assembleia com voz”

Por outro lado, ha intérpretes de Rousseau que entendem nio
poder ser ele considerado um autor que ndo admite a comunicacio
entre os cidaddos, e interpretam as passagens nas quais Rousseau se
opde a discussio e a deliberacio publica nio como uma oposicio a estas
atividades per se, mas sim como uma recusa a intriga e a formacio de
faccoes. Segundo esse entendimento, o fildsofo nio estava preocupado
em evitar a discussdo, mas sim em assegurar que cada cidaddo pudesse

9 A esse respeito, ver PINZANI, 2006, p. 226s. Interpretacoes de Rousseau
como alguém que potencialmente coloca a vontade geral em preponderincia
aquela do individuo podem ser encontradas também em: CONSTANT, 1872,
p. 11s.; BLOON, 1997, p. 143-167.
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opinar de acordo com seu proprio ponto de vista, e nio de acordo com
o ponto de vista de um grupo ou de uma associacio particular ou fac¢io.
O problema da existéncia de faccoes é que elas tendem a fazer prevalecer
uma vontade parcial em detrimento da vontade geral ao exercer pressio
sobre os cidadios, impedindo-os de expressarem seus proprios
julgamentos. Segundo esses intérpretes, se esse nio fosse o caso, entio
seria uma contradicio da parte de Rousseau exigir que os cidadios
estejam suficientemente informados e, a0 mesmo tempo, impedir a
discussio, a qual também desempenha um papel significante no
esclarecimento dos cidadaos.™

De fato, a preocupacio de Rousseau com os maleficios causados
pelas faccOes estd presente em varias passagens de suas obras. A
inexisténcia de faccées é um critério vinculado a exigéncia de que cada
cidaddo manifeste sua prépria opiniio no momento da emissio de seu
voto, 0 que, como jia mencionado acima, nio ¢ mais possivel quando se
formam faccoes. Nas palavras de Rousseau ¢ importante, “para se chegar
ao verdadeiro enunciado da vontade geral, que nio haja sociedade
parcial no Estado e que cada cidadio s6 venha a opinar de acordo com
seu proprio ponto de vista.” (ROUSSEAU, 1999, p. 38/111, p. 372)
Contudo, a opinidio dos cidadios nio pode expressar seu interesse
privado, mas, ao contrario, deve ser expressio da melhor compreensio
do que venha a ser o bem comum.

O receio de Rousseau com relacio a formacio de grupos
particulares no interior da assembleia se verifica em obras anteriores ao
Contrato Social, como no seguinte excerto do Tratado sobre a Economia
Politica

Se determinarmos com cuidado o que ocorre em toda a
deliberacio publica veremos que a vontade geral busca
sempre o bem comum, mas muitas vezes hd uma divisao

70 Nesse sentido, ver ESTLUND; WALDRON et.al.,, 1989, p, 1318-1328;
COHEN, 2010, p. 76; VIROLI, 1988, p. 223s.
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secreta, uma alianca tacita que, com respeito a determinados
objetos em particular, neutraliza a inclinacio natural da
assembleia. Neste caso, o conjunto da sociedade se divide em
varios grupos, cujos membros sustentam uma vontade boa e
justa com respeito a cada um deles, mas m4 e injusta com
relacio ao conjunto do qual esses grupos se desmembram.

(ROUSSEAU, 2003d, p. 9/111, p. 246s)

Essa interpretacdo, de carater mais liberal, também encontra
suporte nos excertos em que Rousseau se reporta diretamente a
possibilidade de discussiao, como no Livro IV, Cap. I do Contrato Social,
no qual ele afirma o seguinte:

[n]esta altura eu teria muitas consideracdes a fazer sobre o
simples direito de votar em qualquer ato de soberania;
direito este que nada pode subtrair aos cidadaos; e sobre o
direito de opinar, de propor, de dividir, de discutir, que o
governo tem sempre o grande cuidado de reservar apenas aos

seus membros. (ROUSSEAU, 1999, p. 127/111, p. 438s)

Nas Cartas Escritas da Montanha, Rousseau critica o governo de
Genebra por regular as discussdes nas assembleias e retirar dos cidadaos
a “liberdade de deliberar entre si”. (ROUSSEAU, 2006, p. 392) Assim,
a possibilidade de discussio surge como um meio de nio submissio do
legislativo ao executivo. Nesse texto Rousseau questiona:

[n]Jao é contririo a qualquer razio que o corpo executivo
regule a politica do corpo legislativo! Que lhe prescreva os
assuntos que deve considerar, que lhe negue o direito de
opinar e que exerca seu poder absoluto até nos atos feitos

para conté-lo? (ROUSSEAU, 2006, p. 355/111, p. 830)

Ademais, ainda nas Cartas Escritas da Montanha, ao discorrer
sobre a relacio entre o governo e o soberano, Rousseau tece uma série
de consideracdes a respeito da necessidade do legislativo manter-se no
controle do executivo. Diz ele:
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Quanto mais ativo for o poder que age, mais ele enfraquece
o poder que quer. (...) a inacdo do poder que quer o submete
ao poder que executa; este, pouco a pouco, torna suas acoes
independentes, e logo também suas vontades: ao invés de
agir pelo poder que quer, age sobre ele. S6 resta entio, ao
Estado, um poder que age, que é o executivo. O poder
executivo nio ¢é senio a forca, e onde apenas a forca reina o

Estado esta dissolvido. (ROUSSEAU, 2006, p. 334/111, p.
815)

A partir da analise dessas passagens, autores pretendem
apresentar uma leitura de carater mais liberal da afirmacio de que se
“os cidadios ndo tivessem nenhuma comunicacio entre si (...) a
deliberacio seria sempre boa”.”! Nesse sentido, defendese que
Rousseau nio critica a discussio politica pelo soberano, mas, ao
contrario, considera um direito dos cidadios expressar suas opinides,

de modo que a discussio é colocada no mesmo plano do direito de voto.

(Cf. COHEN, 2010, p. 77)

Como ji mencionado, essa leitura aproxima Rousseau da
tradicio da politica participativa e interpreta sua teoria de modo mais
liberal na medida em que a admissdo da deliberacio publica reforca a
ideia de que nio ha necessidade de rejeitar desacordos politicos no
conteudo da vontade geral. Por conseguinte, torna-se mais facil conciliar
a concepcio de autonomia politica com o resultado da votacio sem ter
que recorrer tio enfaticamente a um Estado ideal, no qual a vontade
dos cidadaos ¢é forjada pelos valores comunitérios.”” Assim, na obra de
Rousseau “[l]iberdade e cidadania sdo correlatas; cada uma sustenta e
da vida 4 outra”, uma vez que

[hJomens e mulheres que nio sio diretamente responsdveis
pela deliberacio comum, pela decisio comum e pela acio

71 Cf. ESTLUND; WALDRON et.al., 1989, p. 1320.
72 A esse respeito, ver COHEN, p. 75ss; VIROLI, 1988, p. 123s.; RAWLS,
2007, p. 231.
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comum sobre politicas que determinam sua vida em comum
ndo sdo realmente livres, embora eles gozem de seguranca,
direitos privados e liberdade da interferéncia. (BARBER,
2003, p. 145s)

A participacdo teria entdo a finalidade de promover “a educacio
civica e o cultivo de um povo que se autorregula tanto como individuos
quanto como cidadios”.(BARBER, 1988, p. 294) Estd implicita nesta
leitura a assuncio de que a participacio dos cidaddos na vida publica
proposta por Rousseau nio se limita apenas ao processo de decisao pelo
voto e tampouco afasta dos cidaddos a possibilidade de reflexio e
julgamento politico, isto ¢, ndo se trata de uma mera aclamacio de
temas previamente discutidos e deliberados por seus delegados. Por
conseguinte, também nio se considera que o delineamento dos poderes
legislativo e executivo apresentado por Rousseau resulte na supremacia
dos delegados sobre o soberano.

Debate versus Discussio: Rousseau como inimigo da sofistica na
politica

Ha, de fato, ambiguidades na obra de Rousseau que dio
sustentacdo a ambas as leituras apresentadas acima. Para comecar a
desatar esse novelo, vale conferir a passagem seguinte, extraida do texto
Consideracoes sobre o governo da Polonia e da sua projetada reforma:

Nunca serd demais repetir que é preciso nio pretender ao
mesmo tempo duas coisas contraditérias. A ordem ¢ boa,
porém mais vale a liberdade, e quanto mais a limitarmos
pelos procedimentos, mas estes procedimentos fornecerio
recursos a sua usurpacio. Embora sejam bons em si mesmos,
mais cedo ou mais tarde todos os recursos que forem
utilizados para impedir a desordem do sistema legislativo
serdo usados para oprimi-lo. Esses discursos longos e vazios
constituem um grande mal, fazendo perder um tempo que é
precioso, mas nio ha bem maior do que um bom cidadio
poder expressarse quando tem coisas uteis a dizer. Se na
Dieta s6 houver poucas vozes, e se estiverem proibidas de
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dizer tudo o que querem, terminario s6 dizendo o que pode
agradar aos poderosos. Depois das mudancas indispensaveis
no procedimento dos cargos, mediante nomeacdo, e na
distribuicio dos beneficios, provavelmente havera menos
discursos vazios e menos bajulacoes dirigidas ao monarca.
No entanto, para desestimular um pouco os rodeios e
anfigurismos deversedia obrigar todo orador prolixo a
enunciar no principio do seu pronunciamento a proposicio
que deseja apresentar e, depois de haver formulado suas
razOes, apresentar suas conclusdes sumarias, como fazem nos
tribunais os representantes do Rei. Se isso nio reduzisse os
discursos, pelo menos teria o efeito de conter os que querem
falar sem nada dizer, consumindo inutilmente tempo

disponivel. (ROUSSEAU, 2003a, p. 254s/111, 983s.)

Nessa sugestio de Rousseau acerca dos procedimentos que
deveriam ser adotados na Dieta (assembleia legislativa geral polonesa)
trés elementos tornam-se evidentes: primeiro, a defesa de que o discurso
e a argumentacdo publica devem ser permitidos e estimulados, pois sdo
as formas pelas quais coisas uteis ao Estado podem ser informadas e
compreendidas; segundo, que nio existem critérios meramente formais
capazes de evitar que a palavra nas assembleias seja tomada para usurpar
o poder e confundir a vontade geral; terceiro, uma séria preocupacio
com a inutilidade e o mal causado pelos discursos longos e vazios. Se
vincularmos esses elementos com a sugestio de Rousseau de que o
orador deve “enunciar no principio do seu pronunciamento a
proposicio que deseja apresentar e, depois de haver formulado suas
razdes, apresentar suas conclusdes sumarias, como fazem nos tribunais
os representantes do Rei” salta aos olhos que uma das preocupacoes que
o acompanha desde o seu Discurso sobre as ciéncias e as artes é a da
indicacio de que as ciéncias e as artes teriam um grande potencial
interno para corromper os costumes. Nesse caso mais especifico, estar-
se-ia falando do mal que a arte da retorica faria para a politica. No seu
primeiro Discurso, as ciéncias e as artes ndo sio apresentadas em si
mesmas como um mal moral, mas sio identificadas como um
catalisador que aumenta o grau dos vicios quando expostas a pessoas

125



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

- - . 3
que nio estio preparadas para lidar com elas.” Nesse contexto, a
sofistica, a qual é retratada muitas vezes como a arte de convencer em
oposicio a verdade, é vista como sendo um meio para se perder a

liberdade™

Essa critica a arte de disputar e convencer também estd no
fundamento do seguinte excerto do Contrato Social:

Enquanto muitos homens reunidos se consideram como um
s6 corpo, tém uma s6 vontade que se refere A conservacio
comum e ao bem-estar geral. Entio todos os mobeis do
Estado sdo vigorosos e simples, suas maximas sio claras e
luminosas, ndo existem interesses confusos e contraditdrios,
o bem comum mostra-se por toda parte com evidéncia e nio
exige sendo bom senso para ser percebido. A paz, a uniio e
a igualdade sio inimigas das sutilezas politicas. Os homens
retos e simples sdo dificeis de enganar em virtude da sua
simplicidade. Os engodos, os pretextos ardilosos nio se lhes
impdem; nio sio sequer suficientemente sutis para serem
tolos. Quando se vé entre os povos mais felizes do mundo
grupos de camponeses resolvendo negocios do Estado a

3 Cf. “Desde que concordem comigo quanto as artes e s ciéncias tornarem as
pessoas mais infelizes, nio discordarei quanto a serem elas, sem embargo,
muito comodas - serd mais uma conformidade entre elas e a maioria dos vicios.”
(ROUSSEAU, 1973c, p. 387); “A ciéncia é muito boa em si mesma, eis o que
seria evidente, e seria preciso ter renunciado ao bom senso para dizer o
contrario. [...] As ciéncias fazem mais mal aos costumes do que bem a
sociedade, seria desejivel que os homens se dedicassem a elas com menos
ardor.” (ROUSSEAU, 1973c, p. 384).

7 “E a confusio do comércio e das artes, ¢ o dvido interesse do ganho, ¢ a
lassiddao e o amor das comodidades que transformam os servicos pessoais em
dinheiro. Cede-se parte do lucro para aumenti-lo a vontade. Dai dinheiro e
logo tereis grilhdes. A palavra Financa é uma palavra de escravo; ¢
desconhecida na Cidade. Num Estado realmente livre, os cidadios fazem tudo
com seus bracos, e nada com o dinheiro” (ROUSSEAU, 1999, p. 113/111, p.
429).
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sombra de um carvalho e se conduzindo sempre com
sabedoria, pode-se deixar de desprezar os rebuscamentos das
outras nacdes, que se tornam ilustres e miseraveis com tanta
arte e tantos mistérios’ Um Estado assim governado precisa
de porquissimas leis, tal necessidade ¢ reconhecida
universalmente. O primeiro a propd-las nio faz senio dizer
o que todos ja sentiram, e ndo cabem nem discussdes nem
eloquéncia para converter em lei o que cada um j4 resolveu
fazer, desde que esteja certo de que os demais o fario com

ele. (ROUSSEAU, 1999, p. 125s/111, p. 437)

De certo modo, Rousseau se filia aqui a tradicio platonica de
critica a sofistica enquanto arte de convencer e de uma argumentacio
baseada na verossimilhanca. Entretanto, por outro lado, Rousseau se
afasta de Platio na forma como compreende a verdade e de como ela
pode ser acessada. Enquanto Platio concebe a verdade como algo
elevado e acessivel apenas mediante a razio através de um processo de
ascese filosofica que se afasta do mundo sensivel em direcio ao mundo
das ideias,” Rousseau concebe a verdade como algo simples que se
encontra gravado pela natureza no coracio do mais simples camponés.”

73 Trata-se da famosa teoria platdnica das ideias tal como expressa no mito da
caverna, no livro VII da Repuablica (PLATAOQ, 1999, p. 225-256).

76 Naturalmente que as leis civis sio distintas da lei da natureza, pois enquanto
as primeiras sdo artificiais e construidas por via de um contrato, a segunda,
enquanto uma lei moral, estd gravada no coracao dos homens. Entretanto, para
Rousseau, as leis civis, ainda que comportem peculiaridades geograficas,
historicas e climaticas, enfim, elementos que constituem a especificidade de
um povo, elas sempre precisam ser ancoradas na lei moral que é como que a
fonte de legitimidade e de unidade que garante a possibilidade da vontade
geral. Esse topico ¢ bastante complexo e delicado e ndo pode ser desenvolvido
completamente aqui. Entretanto, cabe apontar algumas passagens sobre as
quais a interpretacio aqui proposta se apoia: “E preciso estudar a sociedade
pelos homens, e os homens pela sociedade; quem quiser tratar separadamente
a politica da moral nada entendera de nenhuma das duas” (ROUSSEAU,
2014, p. 325); “Continuando a seguir o meu método, nio extraio essas regras
dos principios de uma alta filosofia, mas encontro-as escritas no fundo do
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Essa diferenca na forma de compreender a verdade tem impactos
profundos para a politica e para o Estado. Enquanto o modelo
platdnico aposta numa espécie de tecnocracia, expressa pela figura dos
“homens de ouro” ou do “rei fildsofo”, os quais fazem parte de uma
“casta” social alicercada na meritocracia e na capacidade de se dedicar a
filosofia e alcancar a verdade presente no mundo das ideias, 0 modelo
rousseauniano se foca na simplicidade dos costumes e na tese de que a
moralidade em nada depende da compreensio de verdades abstratas
relativas as ciéncias e a filosofia. Claro que se poderia estabelecer uma
analogia entre o “rei fildsofo” de Platdo e “o legislador” de Rousseau, o
qual deve ser dotado, por um lado, de um génio extraordinirio
juntamente com o conhecimento das especificidades do povo e do clima
da futura Republica (cf. ROUSSEAU, 1999, p. 48s/111, p. 380s) e, por
outro, ser capaz de elevar o seu espirito fazendo com que o povo acredite
nele de modo que ele possa destruir antigos costumes e fundar novos.
(cf. ROUSSEAU, 1999, p. 50s/111, p. 384s) Entretanto, a diferenca
entre o “rei filésofo” de Platio e o “legislador” de Rousseau é a de que
o Rei filosofo continua administrando o Estado, ao passo que o
legislador deve abandonar o Estado afinal, “se aquele que manda nos
homens nio deve mandar nas leis, aquele que manda nas leis nio deve
tampouco mandar nos homens.” (ROUSSEAU, 1999, p. 50s/I11, p.

382) Além disso, a funcio do legislador ndo é construir e manter a

coracdo, escritas pela natureza em caracteres indeléveis. Basta consultar-me
sobre o que quero fazer; tudo o que sinto estar bem esta bem, tudo o que sinto
estar mal esta mal. O melhor de todos os casuismos é a consciéncia, e s6
quando regateamos com ela recorremos as sutilezas do raciocinio. O primeiro
de todos os cuidados ¢é o de si mesmo; no entanto, quantas vezes a voz interior
diznos que ao fazer o que é bom para nos a custa dos outros fazemos o mal!
Acreditamos seguir o impulso da natureza e resistimos a ela; ao escutar o que
ela diz aos nossos sentidos, desprezamos o que ela nos diz aos nossos coracdes;
o ser ativo obedece, o ser passivo manda. A consciéncia é a voz da alma, as
paixdes sdo a voz do corpo. Vezes demais a razio nos engana, conquistamos até
demais o direito de recusa-la, mas a consciéncia nunca engana” (ROUSSEAU,

2014, p. 404s.). Ver, ainda, p. 409 e p. 411s.
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ordem de uma cidade segundo a ideia de justica acessada
filosoficamente, mas sim construir uma estrutura legal que seja “capaz
de conduzir sem violéncia e persuadir sem convencer” (ROUSSEAU,

1999, p. 52/111, p. 383), pois,

como a vontade geral é o vinculo continuo do organismo
politico, por mais que o legislador tenha uma autorizacio
anterior, nunca deve agir de outra forma a ndo ser
orientando essa vontade pela persuasio, e nio deve
prescrever aos cidadios o que nio tenha ja recebido a sancio
do consentimento geral. Agird assim para evitar destruir,
desde a primeira operacdo, a esséncia justamente daquilo
que se pretende formar, rompendo o vinculo social ainda
que pense estar afirmando a vontade da sociedade.

(ROUSSEAU, 2003c, p. 148s/111, p. 316s)

Pode-se dizer que, por mais complexa e dificil que seja a tarefa
do legislador, a sua acdo deve estar sempre orientada na direcio de
conduzir a vontade geral, a qual, por sua vez, esta diretamente vinculada
a lei moral que estd gravada na consciéncia moral ou no coracio de
todos os membros do povo. Além disso, nio cabe ao legislador coloca
em vigor ou legitimar as leis por ele propostas. Essa é uma tarefa que
compete sempre ao povo, ao qual é sempre reservado o direito de
rejeitar as propostas.

Em suma, tanto Platdo’’ quanto Rousseau desprezam e recusam
a sofistica e as discussdes por ela produzidas e estimuladas. A solucio
de apontada por ambos, todavia, é radicalmente oposta. Enquanto o
primeiro, concebendo a verdade como algo elevado e alheio a vida
comum, atribui a direcio da cidade e a garantia da justica a classe dos
filosofos, o segundo, concebendo a verdade no sentido cristio de algo
simples gravado nos coracoes dos seres humanos, aposta na legitimidade

77 Cf. especialmente livro VI da Repuiblica (PLATAOQ, 1999, p. 191-224).

129



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

da participacio politica, isto ¢, na manutencio da igual liberdade e no
. . R . ~ 8
sincero compromisso patridtico dos simples camponeses e artesdos.’

Rousseau nio ¢ avesso ao debate e a argumentacio (o que
poderia ser entendido, em certo sentido, como uma espécie de retérica),
mas se preocupa com o risco de que o espaco para apresentar razdes e
argumentos Uteis ao interesse comum seja ocupado pela arte da
sofistica, as quais utilizam dos meios mais obtusos e obscuros para fazer
que interesses privados sejam tomados pelo interesse publico. Nesse
sentido, poder-se-ia dizer que Rousseau rejeita a discussdo, mas nio tem
nenhum problema com o debate.” Enquanto o debate procura
apresentar razdes comuns, isto €, argumentos que possam ser aceitos
por todos, tendo em vista que se assentam ou se vinculam diretamente
as verdades simples gravadas no coracio e que visam precisamente o
bem comum, as discussdes, por outro lado, estio sempre assentadas em
razdes privadas, ou seja, visam sempre ao interesse proprio e individual.
Enquanto o raciocinio estabelecido no debate procura ser simples e
claro, aquele que ocorre na discussio é obtuso e ardiloso. Enquanto as
razoes dadas em um debate tendem a ser apresentadas de forma rapida
e concisa, os raciocinios sofisticos sio longos e vazios, porém
pomposos.™

78 Essa visdo fica evidente na forma como Rousseau pensa, por exemplo, o
Projeto de Constituicdo para a Cérsega. Cf. ROUSSEAU, 2003b, p. 177-220/111,
p. 902-952.

" E importante notar que Rousseau nio faz essa distincio conceitual entre
debate e discussio, mas acredita-se que as duas ideias e suas posicoes a
sustentam.

80 E digno de nota que a retorica e os longos discursos também nio sio
utilizados na formacio do Emilio. Isso nio significa que a palavra de nada vale,
mas que ela precisa ser contextualizada e feita no momento e no modo certo,
especialmente na medida em que é acompanhada do exemplo. Cf. “Mestre!
Poucos discursos; mas aprendei a escolher os lugares, os tempos e as pessoas e
depois dai todas as vossas aulas por exemplos, e podereis estar certo de que

surtirdo efeito.” (ROUSSEAU, 2014, p. 319).
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Essa clareza, concisio e simplicidade que devem vigorar nos
debates publicos, os quais sempre devem ser ptblicos e dirigidos a todos
os membros da assembleia (muito distintamente dos discursos privados
que se estabelecem no interior das faccoes), sio traduzidas na forma
como as leis sio constituidas. Apresenta-se, assim, um dos topicos mais
criticados por Rousseau nos Estados modernos:

Como todas as legislacdes da Europa, a polonesa foi feita
reunindo pedaco apds pedaco, sucessivamente. A medida
que se identificava um abuso, fazia-se uma lei para reprimi-
lo, e dessa lei nasciam outros abusos, que era preciso corrigir
da mesma forma. Esse procedimento nio tem fim, e conduz
ao mais terrivel de todos os abusos, que consiste em
enfraquecer todas as leis a forca de multiplica-las.

(ROUSSEAU, 2003a, p. 246/111, p. 975)

Rousseau nido acredita nos mecanismos burocraticos que
tornam as leis cada vez mais especificas e complexas, pois “a prudéncia
¢ menos 4gil na busca de novas precaucoes do que a desonestidade em
delas escapar.” (ROUSSEAU, 2003d, p. 29/111, p. 265) Além disso, ele
também ndo acredita numa politica e num Estado policial, pois ¢ facil
fazer boas leis, mas “é¢ impossivel fazé-las de tal forma que as paixoes
humanas ndo as comprometam eventualmente com os seus abusos,
como aconteceu com as leis precedentes. Prever todos os abusos futuros
pode estar fora do alcance até mesmo do estadista mais consumado.”
(ROUSSEAU, 2003a, p. 255/111, p. 955) Portanto, “nio sido apenas os
homens justos que sabem como administrar as leis, mas no fundo s6 os
homens de bem sabem como obedecélas.” (ROUSSEAU, 2003d, p.
15/111, p. 252)

Em suma, para Rousseau, apostar na criacio de um Estado
policial e punitivo “ndo passa de um vido recurso, inventado por
espiritos pedestres de modo a substituir pelo terror o respeito que nio
podem assegurar”, pois, segundo ele, “a punicio generalizada com igual
severidade induz os culpados a cometer crimes mais sérios na tentativa
de evitar a punicio por crimes mais leves”. (ROUSSEAU, 2003d, p.
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12/111, p. 250) Afinal, “[qJluem pode superar os remorsos nio tardara a
enfrentar os castigos, os quais sdo punicoes menos severas € menos
continuas e dos quais ha pelo menos a esperanca de escapar.”' Se existe
o vicio, o temor da punicio sempre serd mais fraco do que a esperanca
de recompensa pelo crime, ja que sempre é possivel encontrar meios de
contornar a lei sem ferir a sua letra, algo que ¢ estimulado por uma
cultura sofistica.

Ao retornar-se 4 questio apresentada no final da primeira secio,
a saber, se Rousseau estaria mais proximo de Schmitt, ou mais préximo
de Kelsen, pode-se responder que nenhuma das duas possibilidades.
Apesar de Rousseau ser avesso as interminaveis discussoes e a retdrica
vazia que ela estimula (algo que o aproxima de Schmitt), Rousseau nio
defende a ideia de uma democracia identitéria e aclamatoria.* Nas suas
palavras:

No outro extremo do circulo a unanimidade retorna: é
quando os cidadios, tombados na servidio, ja nio tém nem
liberdade nem vontade. Entao o medo e a adulacio mudam
os sufrigios em aclamacdes; ja nao se delibera - adora-se ou

81 ROUSSEAU, 2003d, p.15, traducio modificada/I11, p. 252). Cf. “Proibir é
uma pratica va e inepta se nio se comeca fazendo com que o que se deseja
proibir seja desprezado e odiado; e a desaprovacio pela lei s6 é eficaz quando
reforca a do publico. Quem quer que se preocupe com o problema de criar
instituicoes de um povo precisa saber como orientar a sua opiniao para assim
governar as paixdes humanas. O que se aplica sobretudo ao campo a que me
estou referindo. As leis suntudrias servem para estimular o desejo, pela
restricao, do que para extingui-los com sua ameaca de punicao” (ROUSSEAU,
2003a, p. 236s/111, p. 965s).

82 Cf. “A opinido undnime de cem milhdes de individuos nio ¢ a vontade do
povo, e nem uma opinido publica. A vontade do povo pode ser muito melhor
expressa democraticamente por meio da aclamacio (acclamatio), da presenca
obvia e irrefutivel, do que por meio do aparato estatistico, que ha meio século
vem sendo desenvolvido minunciosamente.” (SCHMITT, 1996, p. 17).
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amaldicoa-se. Esta era a abjeta maneira de opinar do Senado

sob os imperadores. (ROUSSEAU, 1999, p. 128/111, p. 439)

Dito de outra forma, a Republica ¢ avessa a ideia de aclamacio
ao lider, pois o lider nio representa o poder soberano do povo. Cabe
ao povo sempre deliberar e argumentar em favor do interesse comum.
A aclamacdo é um procedimento da ralé, nio uma atitude politica de
um povo livre, o qual deve se determinar sempre por meio de leis
avaliadas e estabelecidas para si mesmos. Por outro lado, Rousseau se
aproxima de Schmitt na perspectiva de que a democracia deve promover
uma igualdade que nio seja apenas formal, mas que seja também
substancial, o que, por sua vez, conduz a ideia de uma democracia
nacional em oposicio a uma democracia de humanidade.”

Por outro lado, Rousseau nio poderia ser vinculado
diretamente ao modelo de democracia parlamentar defendido por
Kelsen, ndo apenas pela questio da representacio, mas também devido
a forma como o debate ¢ travado e da forma como uma posicio
majoritaria é formada. Da perspectiva de Rousseau, a democracia
parlamentar tenderia a perguntar aos individuos acerca do seu interesse
privado e ndo acerca daquilo que constitui o interesse publico, ou seja,
a estrutura agregativa de interesses da democracia parlamentar tenderia
a promover o prevalecimento da vontade de todos ou da vontade da
maioria sobre a vontade geral. Isso ocorre na medida em que Kelsen
nio estabelece nenhuma distincao entre discussio e debate, além do
que reconhece que a posi¢io majoritaria é construida a partir de um
processo de formacio de compromisso.®* Essa construcio de um

8 Cf. SCHMITT, 1996, p. 10-13; KLEIN, 2009. Em Rousseau, isso fica
bastante claro nos textos “Projeto de Constituicdio para a Corsega” e
“ . ~ a . . ”»
Consideracdes sobre o governo da Poldnia e sua projetada reforma.

84 Cf. “De fato, todo o procedimento parlamentar, com sua técnica dialético-
contraditéria, baseada em discursos e réplicas, em argumentos e contra-
argumentos, tende a chegar a um compromisso. Este é o verdadeiro significado
do principio de uma maioria na democracia real.” (KELSEN, 2000, p. 70). Ou,
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compromisso, que conduz a um governo de coalisdo de partidos, ¢ uma
concepcio politica que se afasta da visdo rousseauniana, a qual pode ser
bem caracterizada a partir da passagem abaixo:

Mesmo vendendo seu sufragio, em troca de dinheiro, nio
extingue em si a vontade geral: elide-a. A falta que comete
esta em mudar o estado da questio e em responder coisa
diversa do que se lhe perguntou; de modo que, em vez de
dizer através de seu voto: E vantajoso para o Estado, diz: E
vantajoso para tal homem ou tal partido que este ou aquele
parecer seja aprovado. Assim, a lei da ordem publica nas
assembleias ndo consiste tanto em manter a vontade geral
quanto em fazer com que esta seja sempre interrogada e que

responda sempre. (ROUSSEAU, 1999, p. 127/111, p. 438)%°

Em suma, da perspectiva da teoria politico-democratica de
Rousseau, a visio kelseniana da democracia conduziria sempre para a
producio da vontade de todos e nido para a producio da vontade geral.
Essa ¢ uma consequéncia que se assenta exatamente na diferenca que
se estabelece entre Rousseau e Kelsen com relacio a nocio de verdade.
E exatamente por ter uma concepcio relativista da verdade moral e
daquilo que ¢ o bem, que Kelsen defende uma teoria politica que
respeita a pluralidade de partidos e de grupos com interesses distintos,
a partir dos quais se formardo opinides pela congregacio da soma de

ainda, “a proporcionalidade, portanto, mesmo onde nio levou a esse resultado,
produziu um efeito que identificamos como o resultado do jogo de forcas que
constitui a esséncia do Estado democritico de partidos. Neste caso nio é o
interesse de um Unico grupo que se torna vontade do Estado. Esta vontade ¢é
determinada por um procedimento no qual os interesses dos diversos grupos
organizados em partidos entram, como tais, numa luta que termina num
compromisso. Mas, se a vontade do Estado nio deve exprimir o interesse
unilateral de um partido, é preciso garantir que todos os interesses partiddrios
tenham a possibilidade de se exprimir e concorrer, para que entre eles haja o
compromisso final.” (KELSEN, 2000, p. 74)

85 A esse respeito, ver também ROUSSEAU, 1999, p. 41.
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interesses privados. Para Rousseau, ao contrario, sendo a verdade moral
algo simples que se encontra inscrita no coracio dos homens comuns
(visdo que Kelsen denominaria de absolutismo politico e filosofico),®
pensa-se um modelo que aceita o processo de debate politico, mas nio
a formacio de grupos, pois o que estd em questio no debate é apresentar
os melhores argumentos para esclarecer os concidadios e nio negociar
um acordo no intuito de se chegar a um compromisso que atenda aos
interesses da maioria dos partidos.

Consideracdes finais

A possibilidade do debate politico nio é para Rousseau “apenas
uma concessao e uma questio de prudéncia ao invés de uma questio de
principio”,” isto é, algo que em teoria ndo é necessario, mas que na
pratica seria inevitavel. O debate ¢ algo natural e necessdrio para o processo
de deliberacdo da assembleia, pois sem ele a propria assembleia nio
poderia se encontrar bem-informada para tomar decidir. Entretanto,
isso ndo significa que a cultura politica ndo deva recriminar moralmente
e desestimular as discussoes, os longos discursos e as encenacdes
retoricas, bem como a realizacio de discussdes em grupos fechados. O
debate deve ser sempre publico e deve ser feito no contexto amplo da
assembleia de modo a evitar a formacio de faccdes e a criacio de grupos
de interesses que em suas negociacdes elidam a vontade geral. Nesse
caso, pode-se dizer que Rousseau nio estd negando esse principio liberal
fundamental da liberdade de opinido e da possibilidade do debate como
um processo que promove o esclarecimento. O que ele quer evitar é que
essa liberdade e esse principio liberal sejam utilizados como uma cortina
de fumaca para a destruicio da nocio de interesse publico e da vontade
geral. Contudo, também nio se pode negar que o debate nio ¢
elemento central da teoria politica rousseauniana, ou seja, a teoria

86 Sobre esse aspecto, ver KELSEN, 2000, p. 195-203.
87 Nesse sentido, ver URBINATI, 2006, p. 81.
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democratica de Rousseau nio pode ser vista como um modelo tipico
das teorias deliberativas.

Nesse sentido, ¢ evidente que o espaco reservado para o debate
na teoria de Rousseau é muito mais estreito do que aquele pensado e
sustentado pelas teorias democratico-deliberativas contemporineas.
Como ja mencionado, isso estd associado ao carater da vontade geral e
de como ela, ao ser vinculada com a moral inscrita nos coracdes
humanos, é mais facilmente encontrada pela via da introspeccio e auto
avaliacio subjetiva do que pela via da argumentacio.*® Ao se avaliar a
proposta politica de Rousseau, contudo, é importante notar que,
mesmo considerando-se o povo, enquanto soberano, como tendo um
espaco bastante restrito para deliberar, o fato ¢ que em sua teoria
politica hda um grande espaco para a decisdo politica democrdtica,® algo
extremamente relevante e central para uma democracia. Afinal, decidir,
na politica, é tio ou mais importante do que debater e deliberar. Claro
que o debate e a deliberacio trazem consigo a possibilidade de
esclarecimento daqueles que participam do processo, o que ¢

88 E nesse sentido que Rousseau afirma que na instituicio do Contrato Social
cada um deve consultar a vontade geral presente em si, ou seja, “importa, pois,
para se chegar ao verdadeiro enunciado da vontade geral, que nio haja
sociedade parcial no Estado e que cada cidadao s6 venha a opinar de acordo
com o seu proprio ponto de vista.” (ROUSSEAU, 1999, p. 38/111, p. 372). No
mesmo sentido 1&se no Emilio: “Comeca por colocar tua consciéncia em
condicoes de querer ser esclarecida. Sé sincero contigo mesmo. Pega dos teus
sentimentos o que te tiver persuadido e rejeita o resto. Ndo estds ainda tio
depravado pelo vicio para correr o risco de escolher mal. Propor-te-ia que
conversissemos a respeito, mas assim que discutimos esquentamo-nos; a
vaidade e a obstinacio misturam-se a discussio e a boa-fé desaparece. Meu
amigo, nio discutas nunca, pois pela discussio nio esclarecemos a nds, nem
aos outros. Quanto a mim s6 depois de muitos anos de meditacio tomei o meu
partido.” (ROUSSEAU, 2014, p. 444)

8 Em intmeras passagens Rousseau assevera a importincia de assembleias
frequentes para manter a soberania e a liberdade politica. Nesse caso, conferir:

ROUSSEAU, 1999, p. 109s; 113; 120s/111, p. 427s, 429, 434.
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fundamental para o aprimoramento individual e social e para a
qualificacio das decisdes politicas. Contudo, debate e deliberacio sem
a possibilidade de decisio de nada adiantam. Como alertaram
Constant™ e Kant’" um povo nio ird desenvolver uma habilidade ou

% Benjamin Constant ja chamara a atencio para o fato de que sem uma
garantia minima de que vale a pena renunciar ao seu tempo e cuidado com
assuntos privados para agir no mundo publico, o cidadio passa a nio ter
nenhum estimulo nem mesmo para desenvolver as habilidades necessarias a
acio no espaco publico. (CONSTANT, 1814, p. 820). Constant manifesta esse
entendimento em um texto no qual analisa o tribunal do juri, defendendo essa
instituiciao das criticas que lhe foram dirigidas. O autor sustenta que: “Em razao
dos costumes existentes uma instituicio pode inicialmente parecer pouco
convincente, mas se ela for intrinsecamente boa, entio a nacdo adquire por
meio dela uma capacidade que antes nio tinha.” (Cf. CONSTANT, 1814, p.
80). Stephen Holmes interpreta essa passagem justamente no sentido de que o
povo nio ira desenvolver uma capacidade se esta ndo for necessiria. (Cf.
HOLMES, 2009, p. 63). Esse mesmo raciocinio pode ser aplicado as préticas
democriticas, tendo em vista que os cidaddos nao se sentirio motivados para
participar das préticas democriticas e deliberativas se nio houver nenhuma
garantia de que seus posicionamentos terdo algum peso na decisio publica.
Para uma analise detalhada desse argumento no contexto da questio moderna
e contemporianea que rodeiam a questio da democracia constitucional ver:
CONSANI, 2014).

o1 Cf. “Confesso que nio consigo acomodar-me a expressio de que se servem
também homens prudentes: Certo povo (a caminho da elaboracio de uma
liberdade legal) nio estd maduro para a liberdade; os servos de um proprietario
rural ndo estio amadurecidos para a liberdade; e assim também os homens em
geral ainda ndo estio maduros para a liberdade da fé. De acordo com
semelhante pressuposto, porém, a liberdade nunca tera lugar; pois nio se pode
para ela amadurecer se antes nio se foi posto em liberdade (ha que ser livre
para alguém se poder servir convenientemente das proprias forcas na
liberdade). As primeiras tentativas serdo, decerto, grosseiras, ligadas até
ordinariamente a um estado mais molesto e mais perigoso do que quando se
estava sob as ordens, mas também sob a providéncia, de outro; nunca, porém,
se amadurece de outro modo para a razio a nio ser por meio dos proprios
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sua liberdade - no caso a habilidade do debate e deliberacio arrazoada
- se a propria possibilidade de exercer a decisio nao lhes for concedida.
Em outras palavras, um povo nio pode e nio ird desenvolver as
capacidades e habilidades relacionadas com a decisio sobre a vontade
geral se ndo lhe for permitido exercer o ato de decidir politicamente.
Atualizando essa questio a partir dos impasses das democracias nas
sociedades hodiernas, tem-se hoje, com a protecio constitucional das
liberdades privadas e publicas, tais como a liberdade de expressio e de
participacio politica, uma diversidade de cidaddos, grupos e
movimentos sociais com a mais ampla liberdade de discussio e de
deliberacio, as quais, embora realizadas e consubstanciadas em
iniimeros projetos e propostas, acabam, na maioria das vezes, por ser
desconsideradas pela tecnocracia, seja ela econdmica, seja ela juridica,
que tem o poder de decisdo. E exatamente esse afastamento da decisio
politica da esfera da soberania do povo que faz com que a democracia e
a politica se tornem tio desacreditadas, algo que se percebe nitidamente
na pequena participacio do povo em eleicdes nos paises onde o voto
nio é obrigatorio, ou mesmo na grande quantidade de abstencoes onde
a obrigatoriedade do voto é exigida por lei. Assim, a partir da
perspectiva da teoria democritica de Rousseau, grande parte do
descrédito contemporineo com relacio a democracia poderia ser
explicado exatamente pela diminuicio do espaco decisorio que poderia
e deveria ser exercido diretamente pelo povo.

intentos (que alguém deve realizar na liberdade).” (KANT, 1992, p. 189s./
RGV, AA 06: 188)

138



vV

Liberalismo e Republicanismo

Este capitulo busca apresentar e avaliar as tensdes e uma
possivel complementariedade entre os aspectos liberais e republicanos
presentes na filosofia politica de Rousseau. Sustenta-se aqui a existéncia
de uma estreita interconexio entre as nocdes de liberdade do individuo
e de liberdade da comunidade politica na obra do genebrino, a qual se
apresenta como uma frutifera chave de leitura para se acomodar as
ambiguidades e tensdes existentes no que diz respeito, por um lado, as
passagens em que ele coloca énfase sobre os interesses do individuo e,
por outro, naquelas em que ele coloca énfase sobre o interesse ptiblico.”

Para caracterizar e sustentar essa chave de leitura da obra de
Rousseau, o presente artigo se divide em quatro secdes. Na primeira,
apresentam-se, ainda que de modo nio exaustivo, algumas
conceituacoes centrais acerca da teoria liberal e da teoria republicana.
Na segunda secdo, apresentam-se e analisam-se diversas passagens da
obra de Rousseau nas quais se encontram marcadamente caracteristicas
liberais juntamente com a indicacio de algumas interpretacdes que
seguem esse viés. Na terceira secdo, por outro lado, tem-se 0 mesmo
objetivo e adota-se a mesma estratégia da segunda secio, mas agora com
relacio aos aspectos republicanos. A quarta e ultima secio faz um
balanco e uma sistematizacio das passagens e dos argumentos
apresentados ao longo do texto e apresentam-se de modo sintético as
razdes pelas quais se sustenta que a obra politico-moral de Rousseau
procura equilibrar aspectos liberais e republicanos de modo que, em
certo sentido, seria possivel caracterizd-la como uma teoria liberal-

°2 Uma versdo anterior deste texto foi publicada em 2017 na Revista Veritas. Cf.
KLEIN, Joel. T., & CONSANI, Cristina Foroni. (2017). A complementaridade
entre os aspectos liberais e republicanos na filosofia politica de Rousseau.

Veritas (Porto Alegre), 62(1), 65-97.
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republicana. De modo geral, as trés primeiras secdes possuem um
cardter meramente reconstrutivo, sendo que ¢ na quarta secio que se
encontra a tese original deste capitulo.

Caracteristicas das tradicdes liberal e republicana

Rousseau define Republica como sendo “todo o Estado regido
por leis, qualquer que seja a sua forma de administracio, porque s6
entdo o interesse publico governa e a coisa publica significa algo.”
(ROUSSEAU, 1999, p.48) Atendose a essa definicio, pareceria
incontestivel considerar Rousseau como um republicano no sentido
préprio termo, contudo, as coisas ndo sdo assim tdo simples, pois essa
definicio de Republica é uma definicio de Estado que ¢ aceita também
por toda a tradicio liberal. Nesse caso, Republica nio seria mais do que
o Estado em que vigora o ideal “the rule of law”, no qual todos os poderes
estariam submetidos ao direito. Essa convergéncia se deve ao fato de
que o republicanismo e o liberalismo possuirem um tronco comum, o
qual ¢é exatamente o ponto central da definicio de Rousseau. Assim,
para melhor se compreender a questio dos aspectos republicanos e
liberais é necessirio entender em que sentido o governo das leis se
relaciona com a questio da liberdade individual e como ele busca
garantir e promover a liberdade politica.

Liberalismo

Para se conceituar o liberalismo, fazse uso aqui de duas
definicoes que talvez sejam as mais aceitas pela tradicio filosofica
moderna e contemporinea. A primeira definicdo remonta as teorias de
Locke e de Mill. Ela tem como nocio central a individualidade, a qual
depende de uma esfera de liberdade para atuacio do individuo que
normalmente se vincula a afirmacio de direitos individuais que
restringem o exercicio do poder politico sobre os individuos. Nesse
sentido, embora se reconheca a importincia da cultura e dos costumes,
nio se admite de modo algum a supremacia da comunidade sobre o
individuo.

140



Leituras de Rousseau

O reflexo do liberalismo moderno na liberdade individual ¢,
deste modo, a exigéncia de protecio institucionalizada as liberdades
intelectuais e pessoais, tais como: liberdade de expressdo, de associacio,
liberdades civis, liberdade de religidio e de estilo de vida. No dmbito
econdmico, requer-se liberdade de propriedade e de contratos, ou seja,
o Estado ndo tem o direito de regular a economia, estabelecendo, por
exemplo, condicdes para que um contrato seja considerado legitimo.
Também nido cabe ao Estado qualquer regulamentacio acerca da

distribuicdo de bens e de riquezas na sociedade, ou mesmo a reserva e
controle de recursos naturais (cf. WALDRON, 1993, p. 1, 2, 38).

Podese incluir ainda nesta caracterizacio do liberalismo
moderno o pressuposto kantiano da prioridade do justo sobre 0 bem, o que
significa que o Estado, em suas regulacdes, deve ser neutro em relacio
a concep¢des substantivas do que seria bom para o individuo (religido,
tradicdo, cultura). Nesse sentido, o Estado nio deve se ocupar do
conceito de felicidade que os seus cidadios possuem, mas deve se
ocupar apenas dos principios de justica.”

A segunda definicdo, mais contemporinea e ligada ao
pensamento de filésofos politicos anglo-americanos, associa o termo
“liberal” a teorias que vinculam a liberdade a igualdade de
oportunidades, ou seja, defendem que todos os individuos devem
possuir “igual liberdade”. Desse modo, os adeptos dessa concepcio de

93 Sobre isso ver: “Um governo que se erigisse sobre o principio da benevoléncia
para com o povo a maneira de um pai relativamente a seus filhos, isto ¢, um
governo paternal (imperium paternale), onde, por conseguinte, os stditos, como
criancas menores que ainda nao podem distinguir o que lhes ¢
verdadeiramente util ou prejudicial, sio obrigados a comportar-se apenas se
modo passivo, a fim de esperarem somente do juizo do chefe de Estado a
maneira como devem ser felizes, e apenas da sua bondade que ele também o
queira - um tal governo é o maior despotismo que se pode pensar
(constituicio, que suprime toda a liberdade dos suditos, os quais, por
conseguinte, nao tem direito algum).” (KANT, 2002, 75)
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liberalismo apoiam politicas publicas destinadas a: reduzir a
desigualdade, assegurar um patamar minimo de bem-estar social,
regular as atividades econdmicas no interesse da satde e seguranca dos
trabalhadores e do meio ambiente, a promover igualdade sexual e racial,
enfim, a promover o bem comum (cf. WALDRON, 1993, p. 2). A teoria
da Justica como equidade de John Rawls ¢ um bom exemplo desse tipo de
liberalismo que passou a ser chamado de liberalismo igualitdrio.

E importante ressaltar que apesar do discurso das virtudes nao
estar no nucleo das teorias liberais, isso nio significa que as virtudes
sejam desconsideradas. Pode-se falar, por exemplo, de “virtudes liberais”
(cf. HOLMES, 1993; DAGGER, 1997; RAWLS, 2000 e 2002), as quais,
por exemplo, também fecham em certo sentido a aboboda do
pensamento politico de Locke e de Mill. Entretanto, essas virtudes
liberais estio muito mais proximas da nocio de “interesse bem
compreendido”, tal como desenvolvida por Tocqueville (2000), do que
da nocio de uma vida ativa dedicada ao bem comum da comunidade
politica e do Estado, tal como ocorre marcadamente na tradicio
republicana.

Republicanismo

A tradicdo republicana também apresenta uma pluralidade de
posicoes bastante variadas que remontam a pensadores de épocas muito
distintas, tais como Cicero, Maquiavel e Madison. Por essa razio, nio é
tarefa facil encontrar uma definicio univoca e abrangente. Nesse caso,
parece mais adequado se falar em elementos comuns entre essas
variadas concepcdes republicanas, dos quais se destacam dois, a saber:
a) a preocupacio com a sobrevivéncia das instituicdes politicas; b) a
necessidade de eliminar aspectos negativos da natureza humana que
comprometem a o agir politico direcionado ao bem comum (paixdes,
interesses egoistas, por exemplo) (cf. PINZANI, 2007).

E possivel mencionar ao menos duas tentativas diferentes de
sistematizar as teorias republicanas. Uma delas é oferecida por Robert
Dahl no livto Democracia e seus criticos. Segundo Dahl, a tradicao
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republicana teria duas vertentes, a saber, a democratica e a aristocritica.
A wvertente democrdtica vé no predominio de grupos dominantes (no
ambito politico ou econdmico) um risco de degeneracio oligarquica da
Republica. Portanto, confia-se no governo popular e desconfia-se das
elites. Talvez o0 modelo mais radical dessa vertente seja a Atenas do
ostracismo. Ja a vertente aristocrdtica teme as decisdes de uma maioria
plebeia, a qual é considerada como facilmente manipulével, corruptivel
e incapaz de reconhecer o bem comum. (cf. DAHL, 1989, p. 25/26)
Entretanto, ambas as vertentes operam com pares conceituais que
expressam um conflito entre o interesse privado e o bem comum, e
sustentam que o egoismo dos cidadios tende a levar a ruina do Estado
caso as instituicoes nao atuem para evitar que isso ocorra.

Uma segunda proposta de categorizacio do republicanismo ¢é
apresentada em A constituicdo da Repriblica de Guinter Frankenberg. Ele
defende que a tradicdo republicana pode ser analisada a partir de duas
solucdes: a externalista e a internalista. A solugdo externalista confia a
sobrevivéncia e o sucesso das republicas as instituicoes (leis), as quais
devem ser geradas, garantidas e implementadas pela atuacio ativa do
aparato estatal (cf. FRANKENBERG, 1997, p. 137). A solucdo
internalista deposita suas expectativas de sobrevivéncia da republica nas
virtudes civicas, na religidio civil e no patriotismo tradicional ou
constitucional. Maquiavel ¢ um dos que sustenta essa tese: “As leis e
instituicoes estabelecidas na origem de uma republica, quando os
cidaddos eram virtuosos, se tornam insuficientes quando eles comecam
a se corromper” (MAQUIAVEL, 2000, p. 75). E importante observar
que as solucdes internalista e externalista se encontram em geral
associadas, mas ocorre que uma ou outra tem maior relevincia em
determinados autores e teorias.

Em suma, a partir dessas tentativas de classificacio pode-se
afirmar que a tradicio republicana coloca seu foco nos seguintes
elementos: interesse publico (vs. interesses privados e egoistas); boas leis
e bons costumes (vs. leis parciais e degeneradas); cidadios virtuosos, isto
¢, cidaddos que se dedicam continuamente para a promocio do bem
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comum (vs. cidaddos corruptos ou facciosos); promocio de uma certa
igualdade formal e material entre os cidadaos (vs. igualdade meramente
formal).

Os aspectos liberais da filosofia politica de Rousseau

As interpretacdes que apontam para os aspectos liberais da obra
de Rousseau buscam sustentar que toda a sua filosofia politica procura
garantir a individualidade, tendo em vista que congrega dois elementos
centrais da teoria liberal, a saber, a protecdo aos interesses dos individuos e
a protecdo aos direitos e liberdades privadas. Nesta secio, apresentam-se 0s
argumentos e as passagens de duas relevantes leituras que defendem essa
posicio, a saber, a de John Rawls e a de Joshua Cohen.

Apesar de também encontrar uma defesa dos interesses
individuais e dos direitos liberais nos trabalhos biograficos de Rousseau
(Confissoes; Didlogos — Rousseau juiz de JeanJacques; Devaneios de um
caminhante solitdrio), Rawls centra sua andlise nas obras politicas do
genebrino, especialmente em O contrato social e no Discurso sobre a
Economia Politica.

Partindo da andlise da emblematica frase de Rousseau, a qual
considera “os homens tais como eles sio e as leis tais como elas podem
ser” (ROUSSEAU, 1999, p. 7), Rawls sustenta que se trata de uma
tentativa de estabelecer equilibrio entre o que o direito permite e o que
o interesse prescreve (RAWLS, 2007, p. 215). A frase “os homens como
eles s30” ndo se refere as pessoas como elas sio agora (antes do contrato),
com vicios e habitos corrompidos pela civilizacio, mas a seres humanos
como eles sio de acordo com os principios bésicos e propensdes da
natureza humana. Em outras palavras, segundo Rawls (2007, p. 225s),
Rousseau nio define as pessoas como elas sio na sociedade marcada por
extremos de desigualdades, da qual resulta 0 mal da dominacio e da
sujeicdo; mas ele define os seres humanos como eles sdo na natureza,
uma vez que ¢ a propria natureza que determina os interesses
fundamentais do ser humano. Em suma, segundo Rawls (2007, p. 227s),
na obra de Rousseau os interesses fundamentais sio determinados pela
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natureza humana comum, ou pela concepcio de pessoa, que é uma
ideia normativa.

Nesse sentido, a leitura de Rawls sustenta que a vontade geral,
aquela que funda o contrato social, nio é um somatdrio de interesses
egoistas ja corrompidos pelo processo civilizatorio, mas ¢ a expressio
fundamental dos verdadeiros interesses e propensdes da natureza
humana, os quais sio basicamente dois, a capacidade para a vontade livre
e a perfectibilidade (potencial para o autoaprimoramento). Ora, como a
individualidade estd estreitamente ligada com esses dois interesses,
pode-se dizer que a vontade geral deve ser exatamente aquela que busca
garantir o direito a individualidade.

De acordo com Rawls, a vontade geral nio é uma entidade que
transcende os membros da sociedade, mas ¢ a vontade da sociedade
como um todo que esta presente em cada cidadao.” Sao os individuos
que possuem uma vontade geral, que é a capacidade para a razio
deliberativa que, em ocasides apropriadas, os guia a decidir o que fazer,
como votar, o que dizer, com base no que é necessirio para sua
preservacio comum (cf. RAWLS, 2007, p. 224). Assim, para Rawls, o
que torna o bem comum possivel sio os interesses comuns; o bem
comum ¢ formado pelas condicdes sociais que tornam possivel cidaddos
amarrarem seus interesses comuns. E o que possibilita os interesses
comuns que especificam o bem comum sdo os interesses fundamentais
que atuam como premissas. Essas premissas, que incluem os interesses

% Uma condicio essencial da sociedade do Contrato Social é que ela nio é
uma mera agregacio de pessoas, mas seus membros possuem uma vontade geral
(cf. RAWLS, 2007, p. 224). Ou seja, como membros de uma sociedade politica,
os cidaddos compartilham uma concepcio de bem comum. Rawls cita
novamente Rousseau: “Enquanto muitos homens reunidos se consideram
como um s6 corpo, tdm uma s6 vontade que se refere a conservacio comum e

ao bem-estar geral”. (ROUSSEAU, 1999, p. 125)
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fundamentais, estio, segundo Rawls, implicitas nas caracteristicas gerais
do pacto social de Rousseau e sio as seguintes:

a)

b)

interesses fundamentais: o contrato social precisa levar em conta
os interesses fundamentais associados ao amor-préprio e ao
amor de si. O amor de si se vincula com a capacidade para ter
uma vontade livre, capacidade para agir a luz de razdes validas;
capacidade de perfectibilidade e de autoaprimoramento das
faculdades humanas, por meio da participacio dos individuos
na cultura desenvolvida ao longo do tempo, capacidade para o
pensamento intelectual, para atitudes morais, para sentir
emocoes e capacidade de identificacio com os outros, tal como
piedade e compaixdo. J4 o amor-préprio se vincula a necessidade
que os individuos possuem de serem reconhecidos pelos outros
como tendo uma condicdo de iguais no grupo social, isto €,
condicdo de reciprocidade, a qual impoe limites a conduta dos

outros (cf. RAWLS, 2007, p. 217s.).

condicdes de interdependéncia social entre os individuos: Rousseau
supde que “os homens tenham chegado aquele ponto em que
os obstaculos prejudiciais 4 sua conservacio no estado de
natureza sobrepujam, por sua resisténcia, as forcas que cada
individuo pode empregar para ser manter nesse estado”
(ROUSSEAU, 1999, p. 20). Mas Rawls chama a atencio para
o fato de que interdependéncia ndo significa dependéncia. Nesse
caso, Rousseau pressupoe o individuo completamente
dependente da sociedade como um todo e independente de
outros cidaddos como individuos. Rawls apoia-se no seguinte
excerto do Contrato Social:

A segunda relacdo ¢ a dos membros entre si ou com o corpo
todo, e essa relacio deve ser no primeiro caso tio pequena e
no segundo tio grande quanto possivel, de sorte que cada
cidadio esteja em perfeita independéncia de todos os outros
e em excessiva dependéncia da Cidade; o que se consegue
sempre pelos mesmos meios, pois s6 a forca do Estado faz a
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c)

d)

liberdade de seus membros. E dessa segunda relacio que se
originam as leis civis. (ROUSSEAU, 1999, p. 65s.);
(RAWLS, 2007, p. 218)

todas as pessoas tém uma igual capacidade para e interesse em sua
liberdade: trata-se de uma capacidade igual para julgar o que €
melhor para seu proprio bem e desejo de agir nesse sentido e,
além disso, considera-se que as pessoas tém uma capacidade
igual para o senso politico de justica e um interesse em agir de
acordo com isso, isto ¢, uma capacidade para compreender,
aplicar e agir de acordo com os principios do pacto social (cf.
RAWLS, 2007, p. 219). O trecho que corrobora tal leitura é o
seguinte: “A passagem do estado de natureza ao estado civil
produz no homem uma mudanca consideravel, substituindo
em sua conduta o instinto pela justica e conferindo as suas
acoes a moralidade que antes lhes faltava.” (ROUSSEAU,
1999, p. 25)

O contrato social visa ao bem comum que protege os direitos e se afasta
da nocdo utilitarista de bem. Segundo Rawls (2007, p. 229), o bem
comum na obra de Rousseau nio pode ser considerado em
termos utilitaristas.”” Isso ficaria claro no seguinte excerto do
Tratado sobre a Economia Politica:

Mas se devemos entender que ¢é legal para o governo
sacrificar um inocente pelo bem da multidio, considero essa
regra a mais execravel ja inventada pela tirania, a maior
falsidade que pode ser proferida, a admissio mais perigosa,
uma contradicio direta com as leis fundamentais da

sociedade. (ROUSSEAU, 2003d, p. 20).

> A defesa da vontade geral em termos utilitaristas ¢ feita por Glen Allen.
Segundo o autor: "a vontade geral é de fato nada mais do que um critério para

a decisdo social, o critério do maior bem do maior niimero, segundo o qual se
assume que cada individuo deseja seu préprio bem." Cf. ALLEN, 1961, p. 265.
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De acordo com Rawls, essa passagem mostra que Rousseau nio
admite que as leis fundamentais do pacto social sejam fundadas num
principio agregativo. Qutra passagem do Contrato Social é invocada
para reforcar essa tese:

A primeira e mais importante consequéncia dos principios
acima estabelecidos é que s6 a vontade geral pode dirigir as
forcas do Estado em conformidade com o objetivo de sua
instituicio, que é o bem comum: pois, se a oposicio dos
interesses particulares tornou necessario o estabelecimento
das sociedades, foi o acordo desses mesmos interesses que o
tornou possivel. O vinculo social é formado pelo que ha de
comum nesses diferentes interesses, e, se nio houvesse um
ponto em que todos os interesses concordam, nenhuma
sociedade poderia existir. Ora, é unicamente com base nesse
interesse comum que a sociedade deve ser governada.

(ROUSSEAU, 1999, p.33)

Em resumo, a tese de Rawls é que os interesses e liberdades
individuais sio preservados na sociedade criada pelo contrato social do
seguinte modo: as leis fundamentais sio baseadas no interesse comum,
o qual, por sua vez, abarca os interesses fundamentais dos individuos.
J4 os interesses fundamentais,

incluem os interesses expressos pelas duas formas naturais
de amor de si (amour de soi e amourpropre) tanto quanto
nossos interesses na seguranca de nossa pessoa e
propriedade. Seguranca e propriedade, ao invés de mera
posse, sio vantagens da sociedade civil (CS, 1:8.2). Ha
também nossos interesses nas condicdes para o
desenvolvimento de nossas potencialidades (para a vontade
livre e perfectibilidade) e nossa liberdade para alcancar os
nossos objetivos que achamos convenientes, dentro dos

limites de nossa liberdade civil. (RAWLS, 2007, p. 230)

Esses interesses fundamentais seriam compartilhados por todos
e, por essa razio, deveriam ser assegurados por leis através da
cooperacdo social em termos que todos pudessem concordar. Na
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elaboracio das leis, esses interesses fundamentais teriam prioridade
sobre os interesses particulares. De acordo com Rawls, entretanto, isso
ndo implica a anulacdo ou submissio do individuo a comunidade, pois
nos interesses fundamentais os interesses individuais mais relevantes ja
estio presentes. Assim, pela natureza dos interesses fundamentais,
incluindo o interesse de evitar condicdes pessoais de dependéncia, as
quais podem ser evitadas se o amor-proprio e a perfectibilidade nio
forem corrompidos e se os individuos nio estiverem submetidos a
vontade arbitraria e a autoridade particular de outros, a vontade geral
tende a igualdade. Verifica-se, entio, que a igualdade ¢ necessdria para
a liberdade e a falta de independéncia pessoal significa a perda da
liberdade. (cf. RAWLS, 2007, p. 233). Rawls cita a seguinte passagem
do Contrato Social:

Ja disse o que ¢ a liberdade civil; a respeito da igualdade, nio
se deve entender por essa palavra que os graus de poder e
riqueza sejam absolutamente os mesmos, mas sim que,
quanto ao poder, ela esteja acima de qualquer violéncia e
nunca se exerca sendo em virtude da classe e das leis, e,
quanto a riqueza, que nenhum cidadio seja assaz opulento
para poder comprar o outro, e nenhum assaz pobre para ser
obrigado a vender-se. O que supde, da parte dos grandes,
moderacido de bens e de crédito, e, da parte dos pequenos,
moderacio de avareza e de cobica. (ROUSSEAU, 1999, p.
62s.)

E digno de nota que essa passagem invocada por Rawls para se
referir & protecio dos interesses individuais pode também ser utilizada
para apontar o republicanismo de Rousseau, porquanto serve para
autorizar a intervencio do Estado para assegurar esse tipo de igualdade
que, por sua vez, permite a liberdade e a independéncia dos cidadios
uns em relacio aos outros. Rawls cita novamente Rousseau para mostrar
que a lei deve tentar assegurar a igualdade: “E exatamente porque a
forca das coisas tende sempre a destruir a igualdade que a forca da
legislacio deve sempre propender a manté-la” (ROUSSEAU, 1999, p.
63).
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Na analise de Rawls, os interesses e liberdades dos individuos
estio protegidos na sociedade formada pelo contrato social porque nio
¢ qualquer lei que pode vincular e criar deveres e obrigacdes para os
individuos, mas somente as leis fundamentais que foram votadas pelos
cidadios de acordo com o ponto de vista da vontade geral (cf. RAWLS,
2007, p. 242). Uma vez que a vontade geral deve refletir os interesses
fundamentais, e considerando que estes abarcam os interesses e
liberdades individuais, ao obedecer as leis fundamentais os individuos
obedecem as leis com as quais eles concordaram e que contemplam seus
interesses e liberdades. Em outras palavras, obedecendo as leis
fundamentais promulgadas, os individuos realizam sua liberdade moral.
(cf. RAWLS, 2007, p. 243). Segundo Rawls, para Rousseau os interesses
fundamentais sio interesses regulativos, uma vez que no pacto social os
individuos concordam em alcancar seus interesses privados dentro dos
limites das leis politicas fundamentais aceitas pela vontade geral, a qual
¢ sempre uma vontade guiada pelos interesses fundamentais

compartilhados com os outros (cf. RAWLS, 2007, p. 244).

A leitura de Rousseau feita por Cohen ¢ bastante semelhante
aquela feita por Rawls. Segundo ele, a capacidade para a liberdade ¢,
para Rousseau, uma capacidade para resistir as inclinacdes. Isso aparece
no Emilio quando Rousseau afirma que a causa que determina a vontade
¢ o julgamento, e o que causa o julgamento ¢ a faculdade da inteligéncia,
o poder de julgar, a suspensio das inclinacoes. Assim, a base da natureza
do agente moral ¢ a capacidade de agir como agente responsavel.”® Por
essa razdo, renunciar a liberdade é como renunciar a capacidade de ser

% Trata-se do seguinte excerto: “Tenho sempre o poder de querer, nio a forca
de executar. Quando me entrego as tentacdes, ajo conforme o impulso dos
objetos externos. Quando me censuro por tal fraqueza, s6 ouco a minha
vontade (...). Qual é entdo a causa que determina sua vontade? E o seu juizo. E
qual ¢ a causa que determina seu juizo! E a sua faculdade inteligente, ¢ sua
poténcia de julgar; a sua determinante estd nele mesmo.” (ROUSSEAU, 2014,
p. 395)
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humano, de possuir direitos de humanidade e deveres (cf. COHEN,
2010, p. 28). Nesse sentido, I&-se no Contrato Social:

Renunciar a liberdade é renunciar a qualidade de homem,
aos direitos da humanidade, e até aos proprios deveres. Nao
h4 nenhuma reparacio possivel para quem renuncia a tudo.
Tal rentincia é incompativel com a natureza do homem, e
subtrair toda liberdade a sua vontade é subtrair toda
moralidade a suas acoes. Enfim, ¢ inutil e contraditéria a
convencio que estipula, de um lado, uma autoridade
absoluta, e, de outro, uma obediéncia sem limites.

(ROUSSEAU, 1999, p. 15)”

Segundo Cohen, Rousseau apresenta trés argumentos contra a
alienacdo da liberdade: 1°) argumento instrumental: a liberdade ¢ um
instrumento primario para a propria preservacio do individuo;™® 2°)
argumento da racionalidade: a liberdade é a mais nobre faculdade e o

97 Nesse mesmo sentido no Discurso sobre a origem das desigualdades: “A natureza
comanda todo animal e o animal obedece. O homem recebe a mesma
instrucio, mas se reconhece livre para concordar ou resistir, e é sobretudo na
consciéncia dessa liberdade que se mostra a espiritualidade da alma humana”
(ROUSSEAU, 2013, p. 56). Em outra passagem: “(...) sendo o direito de
propriedade apenas de convencdo e instituicio humana, todo homem pode
dispor a vontade do que possui, porém o mesmo nio acontece com os dons
essenciais da natureza, como a vida e a liberdade, de que cada um pode usufruir
e dos quais no minimo ¢ duvidoso que se tenha o direito de abrir mao. Aquele,
retirado, degrada o individuo, mas estes, retirados, aniquilam o que ele é em
si; e como nenhum bem temporal pode compensar a vida e a liberdade,
renunciar a elas, nio importa a que preco for, seria ofender ao mesmo tempo
a natureza e a razdo.” (ROUSSEAU, 2013, p. 103)

%8 Esse argumento encontra-se no Contrato Social: “(...) sendo a forca e a
liberdade de cada homem os primeiros instrumentos de sua conservacio, como
as empregara sem prejudicar e sem negligenciar os cuidados que deve a si

mesmo!” (ROUSSEAU, 1999, p. 20)
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presente mais precioso de todos;” 3°) argumento de natureza moral: os
individuos mantém o controle sobre sua conduta e vinculam-se a
padrées de conduta dos quais nio podem escapar submetendo-se a
outras pessoas; assim, o esforco para alienar a vontade nio obtém
sucesso, haja vista os individuos terem consciéncia de que estio

submetidos a normas morais que possuem prioridade sobre a vontade
de outro agente. ' (cf. COHEN, 2010, p.29s.)

Desse modo, segundo Cohen, o problema que Rousseau
enfrenta em sua justificacio da sociedade ¢ como conciliar autonomia
e vinculacio social. A solucdo para este problema ¢ a “sociedade da
vontade geral” (cf. COHEN, 2010, p. 33), ou seja, conforme definido
por Rousseau, ¢ uma sociedade na qual “cada um de nés poe em
comum sua pessoa e todo o seu poder sob a suprema direcio da vontade
geral; e recebemos, coletivamente, cada membro como parte indivisivel
do todo” (ROUSSEAU, 1999, p. 21s). A questio aqui ¢ saber qual o
lugar do individuo e dos interesses e liberdades particulares na vontade
geral. Cohen reconhece que Rousseau d4 margem para interpretacoes
nas quais os interesses dos individuos se identificam e sdo absorvidos
pela comunidade, ou, ainda, que a vontade geral requer a completa
rentncia de todos os desejos particulares (COHEN, 2010, p. 35s).""
Segundo Cohen, todavia, tais leituras focaram nos exageros do préprio
Rousseau, deixando de fora os momentos em que ele enfatiza a
possibilidade de uma “comunidade livre de iguais” sob condicdes em

99 Cf.: “Sendo a liberdade a mais nobre das faculdades do homem (...)”
(ROUSSEAU, 2013, p. 102). E também no Contrato Social: “Dizer que um
homem se d4 gratuitamente é dizer uma coisa absurda e inconcebivel; este ato
¢ ilegitimo e nulo, pelo simples fato de que quem o pratica nio estd em seu
juizo perfeito. Dizer o mesmo de todo um povo é supor um povo de loucos: a
loucura nio estabelece o direito.” (ROUSSEAU, 1999, p. 14)

190 Para Cohen, as passagens do Emilio e do Contrato Social citadas confirmam
essa interpretacio.

106 Tnterpretacdes nesse sentido podem ser encontradas, por exemplo, em Allan

Bloon (cf. BLOON, 1997, p. 143-167).
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que o interesse particular é claramente considerado. Um bom exemplo
disso encontra-se no excerto abaixo:

Os antigos povos nido sio mais um modelo para os
modernos; estio muito distantes de nés em todos os
aspectos. Vos, sobretudo, genebrinos, ficai em vosso lugar, e
nio ide atras de objetos elevados que vos apresentam para
vos esconder o abismo que estio cavando diante de vés. Nio
sOis romanos, nem espartanos; NAo sois nem mesmo
atenienses. Deixai de lado esses grandes nomes que ndo vos
servem para nada. Sois negociantes, artesdos, burgueses,
sempre ocupados com vossos interesses privados, com vosso
trabalho, com vosso comércio, vosso ganho, pessoas para
quem até mesmo a liberdade nio passa de um meio de
aquisicio sem obsticulo e de posse em seguranca. Essa
situacio requer de vos maximas especificas. Nao sendo
0Ciosos como eram os povos antigos, ndo podeis, como eles,
vos ocupar sem cessar do Governo: mas, pelo fato de que
podeis menos vigidlo sem interrupcio, ele deve ser
instituido de modo que vos seja mais facil ver suas manobras

e prever seus abusos. (ROUSSEAU, 2006, p. 425/426)

Com base em excertos como esse, Cohen defende que Rousseau
mantém os interesses particulares de forma distinta do interesse
comum, pois entende que ele ndo abraca uma forte concepcio de
unidade civica tal como se encontra na Republica de Platio (cf.

COHEN, 2010, p. 34).

Segundo Cohen, algumas passagens do texto Consideracées sobre
o governo da Polénia e sua projetada reforma, que sio invocadas para
sustentar que os interesses individuais sucumbem perante o interesse
publico, devem ser interpretadas do seguinte modo: Rousseau diz que
a nacdo deve ser o principal negdcio, mas ndo o #nico, assim como diz
que o patriotismo deve ser a paixio dominante, mas nio a tnica (cf.

COHEN, 2010, p. 37).
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Para Cohen, os intérpretes de Rousseau que defendem haver
em sua obra a subsuncio dos interesses particulares no interesse publico
confundem duas ideias bem diferentes: a ideia de que a vontade geral é
soberana ou suprema e a ideia de que ela é completa ou exaustiva. Segundo
Cohen, a vontade geral é soberana, mas ndo é fonte exaustiva de razdes
de conduta. Em outras palavras, os individuos possuem interesses
particulares na sociedade criada pelo contrato e ndo renunciam a esses
interesses. Isso porque Rousseau estaria preocupado em estabelecer
uma hierarquia entre as vontades, com primazia da vontade geral, mas
nio em reduzir a vontade particular 4 vontade geral. Rousseau buscaria
uma unidade por meio da ordenacio das vontades, enquanto num
projeto como o de Platdo se verificaria a unidade por meio da integracio
(cf. COHEN, p. 38-40). Isso estaria indicado na seguinte passagem:

(...) se a oposicio dos interesses particulares tornou
necessario o estabelecimento das sociedades, foi o acordo
desses mesmos interesses que o tornou possivel. O vinculo
social é formado pelo que hd de comum nesses diferentes
interesses, e, se nio houvesse um ponto em que todos os
interesses concordam, nenhuma sociedade poderia existir.
Ora, é unicamente com base nesse interesse comum que a

sociedade deve ser governada. (ROUSSEAU, 1999, p. 33)

Os interesses dos individuos estariam entdo contemplados na
vontade geral ao coincidirem com o bem comum. Como ressalta
Cohen, Rousseau pouco discorreu a esse respeito, mas isso pode ser
reconstruido tendo em vista o panorama mais amplo de sua obra. Nesse

sentido, o contetido do bem comum poderia ser delimitado a partir de
quatro consideracdes, a saber (cf. COHEN, p. 40-54):'%

12 Essa mesma explicacio de Cohen a respeito do bem comum na obra
Rousseau foi apresentada no Cap. II deste livro. Ela é repetida aqui por uma
escolha dos autores, tendo em vista que essas consideracdes se tornam
importantes também para a compreensio dos elementos liberais na obra de
Rousseau.
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a)

b)

c)

0 bem comum ¢é distributivo e ndo agregativo: isso significa que o
bem comum nio é a maximizacio do prazer agregativo, isto &,
nio pode ser entendido em termos utilitaristas como a
maximizacio das satisfacoes individuais, mas, ao contrdrio,
deve ser pensado como o compartilhamento de interesses com
relacio a seguranca pessoal, de bens e da liberdade;

o bem comum ¢ a igualdade: compreendida como igual
consideracio atribuida a todos os membros da sociedade
politica, haja vista o contrato social estabelecer entre os
cidadios uma igualdade tal que todos comprometem a si
mesmos sob as mesmas condicdes e todos devem gozar dos
mesmos  direitos, sendo  totalmente  arbitrario o
estabelecimento de uma condicio mais onerosa para alguns.
Nesse sentido, o principal comprometimento dos individuos
nio seria imediatamente com o bem comum, mas apenas
reflexivamente, haja vista que o acordo essencial ¢ aquele que
busca uma convivéncia conjunta em uma sociedade politica
governada por um compromisso compartilhado para limitar os
encargos sobre outros. A igualdade, neste caso, equipara-se a
justiga;m
o bem comum wisa a protecdo da independéncia dos individuos:
Rousseau teria feito concessdes a independéncia individual
(associada as liberdades pessoais e de consciéncia, a liberdade
dos modernos, como definida por Constant) ao estabelecer os
limites dentro dos quais o poder soberano pode atuar. Assim,
a protecdo a independéncia dos individuos configura-se pela
estreita vinculacio da lei ao bem comum e, nesse sentido,
propostas de regulamentacio que nido possam  ser
plausivelmente sustentadas como contribuindo ao bem comum
sio consideradas arbitririas e nio permitidas porque nio

103 Nesse sentido sio as passagens constantes do Livro I, Cap. VI e do Livro 11,
Cap. IV do Contrato Social.
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~ . 10 ‘s
encontram suporte em razoes aproprladas. + Como ]ja

mencionado, segundo essa interpretacio, a vontade geral nio
funda uma comunidade na qual os interesses particulares sao
completamente subsumidos no ideal de bem ou interesse
comum. Em outras palavras, a vontade geral nio demanda que
os individuos renunciem a todos os seus interesses particulares,
mas apenas que concedam prioridade ao interesse comum.
Deste modo, a vontade geral pode ser considerada uma
suprema direcio, mas nio uma direcio exclusiva, ela aponta
para a necessidade da primazia do cidadio sobre o individuo,
do publico sobre o privado, mas nio para a exclusio do
privado. A vontade geral estabeleceria, entio, uma unidade por
ordenacdo e nio uma unidade civica completa como em Platio;

0 bem comum como fundamento do contrato social: se a igualdade
de consideracio de todos os membros ¢ a condicio pela a qual
o proprio contrato social se funda e deve assegurar a
independéncia em todas as areas que nio dizem respeito ao
bem comum. A igualdade ¢ tomada como o principal elemento
definidor do bem comum. Esse ideal de igualdade deve ser
considerado tanto em sentido formal (igualdade perante a lei)
quanto em sentido material (igualdade de condicdes de vida).
A igualdade formal ou de direitos encontra sua fundacdo na
propria autoridade da vontade geral, uma vez que todos os
direitos sio fundados pelo contrato social e nenhum direito
anterior é reconhecido, tendo em vista que todos os direitos
sdo fundados sob a consideracio do bem comum que funciona
como um padrdo supremo da comunidade politica.'”

104 Essa leitura encontra suporte no Livro 11, Cap. IV do Contrato Social.

105 Essa interpretacio apoia-se na seguinte passagem do Contrato Social: “Bem
compreendidas, essas cldusulas se reduzem todas a uma s, a saber, a alienacio
total de cada associado, com todos os seus direitos, a toda a comunidade. Pois,
em primeiro lugar, cada qual dando-se por inteiro, a condicdo ¢ igual para
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Ora, o que Rousseau quer dizer quando ele fala em “total
alienacdo de direitos para a comunidade” (Rousseau, 1999, 21 /CS,
Livro I, Cap. 6, §6)! Segundo Cohen, isso nio significa que os membros
da sociedade regulada pela vontade geral nio possuem direitos, mas sim
que a vontade geral ¢ a propria fundacio dos direitos nessa comunidade
(cf. COHEN, 2010, p. 82)." A base de todos os direitos ¢ o Contrato
Social e nio uma espécie de intitulamento natural: “(...) Porque o
Estado, perante seus membros, é senhor de todos os seus bens pelo
contrato social, que no Estado serve de base a todos os direitos (...)”

(ROUSSEAU, 1999, 27)

Cohen, assim como Rawls, entende que a existéncia de direitos
bésicos estd implicita na nocio de uma associacio regulada pela vontade
geral e direcionada ao bem comum, entendido de modo nio agregativo.
Os direitos sdo construidos como afirmacio de que deve haver o
reconhecimento dos outros. Deste modo, a existéncia da vontade geral
requer o reconhecimento de direitos, porque isso implica um
reconhecimento de que aqueles interesses fundamentais serdo
protegidos e guiario a associacio. Em suma, o ponto central da
afirmacio de Rousseau sobre a alienacio total é o seguinte: ndo significa
que os membros da comunidade politica nio possuem direitos, mas que
eles reivindicam esses direitos como membros e todos os direitos sdo

todos, e, sendo a condicio igual para todos, ninguém tem interesse em torna-
la onerosa para os demais. Além disso, como a alienacio se faz sem reservas, a
unido € tio perfeita quanto possivel, e nenhum associado tem algo a reclamar,
pois, se restassem alguns direitos aos particulares, como ndo haveria nenhum
superior comum capaz de decidir entre eles e o publico, cada qual sendo em
algum ponto seu préprio juiz, logo pretenderia sé-lo em todos; o estado de
natureza subsistiria e a associacio se tornaria necessariamente tirdnica ou va.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 21).

1% Para uma andlise mais detalhada da relacio entre direitos anteriores e
posteriores ao contrato social, ver o Capitulo I deste livro.
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fundados no bem comum, entendido de modo nio agregativo. (cf.

COHEN, 2010, p. 83)

Segundo Cohen, o bem comum seria o inico meio pelo qual o
povo asseguraria sua liberdade sob condicdes de interdependéncia.
Assim, a énfase na comunidade politica é a contribuicio distintiva de
Rousseau para a teoria politica e difere sua proposta daquelas de
Hobbes e de Locke, os quais veem o Estado como protetor dos
individuos uns contra os outros e como uma instituicio que capacita os
individuos a perseguirem seus fins sem interferéncia. Para Rousseau, a
liberdade como autogoverno requer a estrutura de uma comunidade
politica definida pela vontade geral. (cf. COHEN, 2010, p. 86)

A protecio aos direitos faz parte daquilo que Cohen chama de
“argumento de principio” na obra de Rousseau, o qual diz respeito aos
direitos basicos de membros de uma comunidade livre de iguais e retira
consequéncias institucionais desses direitos. Nesse sentido, direitos
fundamentais estio implicitos na ideia de sociedade da vontade geral,
com seu COMPromisso com uma concepcio ndo agregativa de bem
comum. Isso significa que a vontade geral ¢ constitutivamente protetiva
desses direitos, os quais comportariam os seguintes direitos basicos: i)
seguranca e liberdade pessoal e de bens'®"; ii) um nivel de bem-estar suficiente

107 A esse respeito, das Cartas escritas da Montanha extraise a seguinte
passagem: “E preciso que os cidaddos tenham todas as garantias razoaveis, de
tal modo que, cumprindo seu dever, possam dormir tranquilamente”
(ROUSSEAU, 2006, p. 404). Ver ainda: “E certo que o direito a propriedade
¢ 0 mais sagrado de todos os direitos da cidadania, e sob certos aspectos ainda
mais importante do que a propria liberdade, ou porque afeta mais de perto a
preservacio da vida ou porque, como a propriedade é mais facilmente
usurpada e mais dificil de defender do que a vida, a Lei deveria dar maior
atencio ao que pode ser mais facilmente tomado. Ou ainda, finalmente,
porque a propriedade ¢ o fundamento da sociedade civil, e a verdadeira
garantia dos esforcos do cidaddo. Se a propriedade nao respondesse por acoes
pessoais, nada mais facil do que escapar dos deveres e evadir-se da Lei.” (Cf.

ROUSSEAU, 2003d, p. 27). Em outra passagem: “Vale lembrar que o
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%8 i) direitos a independéncia

pessoal (liberdades de consciéncia, pensamento, religido)'®’; iv) direito de
participacdo na politica (inalienabilidade da soberania)''

para ndo ser obrigado a vender a si mesmo'

Ao colocar a foco de sua leitura da obra de Rousseau na
individualidade, isto ¢, na protecio as liberdades, aos interesses e
direitos do individuo, Rawls, e em certa medida também Cohen,
acabam por fazer de Rousseau um precursor do liberalismo politico, nos
termos delineados pelo proprio Rawls. Nesse sentido, retornando as
definicoes da teoria liberal apresentadas no inicio deste artigo, tais
intérpretes nio consideram Rousseau um liberal como Locke ou Mill,
contudo, o aproximam do liberalismo igualitario.

O liberalismo igualitirio poderia ser uma chave de leitura para
tentar conciliar, na obra de Rousseau, a relacio entre individuo e
comunidade. Contudo, a igualdade proposta pelo liberalismo
igualitdrio, bem como as virtudes civicas que podem ser atreladas a esta
teoria, sdo distintas daquelas delineadas por Rousseau. Como ficara
claro na proxima secdo, a igualdade proposta por Rousseau e as virtudes
civicas a ela atreladas, nio se aproximam tanto da perspectiva de um
“interesse bem compreendido”, mas muito mais da criacio de uma
segunda natureza pelo trabalho das instituicoes (leis e costumes) e por
uma virtude civica direcionada fortemente para a nocio de bem
comum.

fundamento do contrato social é a propriedade, e sua primeira condicio é que
todos possam manter a posse pacifica do que lhes pertence. E verdade também
que, pelo mesmo contrato, todos se obrigam, pelo menos tacitamente, a
contribuir para atender as demandas publicas (Cf. ROUSSEAU, 2003d, p. 34)
108 Cf, ROUSSEAU, 1999, 63.
199 Cf, ROUSSEAU, 1999, 62.
110 Cf, ROUSSEAU, 1999, 63.
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Os aspectos republicanos da filosofia politica de Rousseau

Se Rawls e Cohen aproximam Rousseau do liberalismo
igualitario e chamam a atencio para a preocupacio do genebrino com
a manutencio da individualidade consubstanciada nos interesses,
direitos e liberdades privados, Cassirer ¢ provocativo ao retomar as
criticas que foram tecidas a Rousseau apos a publicacio de O Contrato
Social. Tais criticas consideram que, se houve interesse do filésofo
setecentista em proteger a vida particular da interferéncia politica, este
interesse esvaiuse apos a redacio do Discurso sobre a origem das
desigualdades. Desde o Contrato Social, considerou-se ter havido uma
“reviravolta quase incompreensivel” no pensamento rousseauniano,
reviravolta esta que teria submetido os interesses individuais ao
interesse da comunidade. Em suas palavras:

Rousseau torna-se autor do Contrato Social: escreve
justamente para aquela sociedade, que ele repudiara e
descrevera como causa de toda perversio e de toda
infelicidade da humanidade, o seu cédigo de leis. E como ¢
esse codigo? Era de esperar que ele estabelecesse limites para
a sociedade tio amplos quanto possivel — que ele delimitasse
e restringisse suas atribuicoes tio cuidadosamente de modo
a rechacar todo ataque a individualidade. Mas Rousseau
nem de longe pensa numa tal ‘tentativa de determinar os

limites da atuacio do Estado’. (CASSIRER, 1999, p. 52/53)

Ao considerar as passagens do Contrato Social nas quais
Rousseau define a vontade geral, Cassirer observa que esse conceito foi
compreendido por muitos como a completa aniquilacio dos interesses
individuais, de modo que “[tJoda vontade individual e particular se
quebra diante do poder da ‘volonté generale’”. (CASSIRER, 1999, p. 53)
Assim, os capitulos iniciais do Contrato Social, sobretudo as passagens
em que Rousseau discorre sobre a alienacio sem reservas dos individuos
perante o pacto, foram vistas como uma tentativa de regular
completamente a acio humana. E mais, os capitulos finais, nos quais
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surge a defesa de uma religido civil, foram tomados como uma proposta
de regular também a consciéncia dos cidadaos:

[o] final do Contrato Social aborda a implantacio da ‘religion
civile’, absolutamente obrigatéria para todos os cidadaos. No
tocante aqueles dogmas sem importincia para a forma de
vida coletiva, ele deixa ao individuo toda a liberdade, mas
estabelece de maneira bem mais rigida uma série de artigos
de fé¢ que nio admitem duavidas, cuja pena ¢é a expulsio do

Estado. (CASSIRER, 1999, p. 53)

Nio ¢ apenas o Contrato Social, todavia, que chama a atencio
dos intérpretes de Rousseau para eventuais sobreposicoes do interesse
da comunidade aos interesses dos individuos. Os escritos
constitucionais de Rousseau, notadamente o Projeto de Constituicdo para
a Cérsega e as Consideracdes sobre o governo da Polénia e sua projetada
reforma, apresentam passagens nas quais o genebrino acentua a
necessidade de identidade cultural no intuito de preservar e fortalecer
os lacos comunitarios.'"!

Uma leitura republicana mais conciliadora entre a liberdade do
individuo e o interesse da comunidade ¢ feita por Bignotto. Segundo
ele, (2010, p. 90), foi a insisténcia de Rousseau em elogiar Esparta e
Roma, em particular seus personagens e a conduta moral de seus
cidadios, juntamente com as duras criticas aos costumes de sua época,
que alimentaram interpretacdes sugestivas de que sua obra foi

1 Nio ¢ objeto deste capitulo fazer uma reconstrucio dos argumentos dos
intérpretes de Rousseau que apontam para a prevaléncia dos aspectos
republicanos em sua obra. Busca-se, ao contrdrio, apenas exemplificar as
diferentes leituras que sido feitas da obra do genebrino e, a partir disso,
apresentar uma proposta para acomodar a tensio entre individuo e
comunidade. Para interpretacdes que consideram que a filosofia politica de
Rousseau acentua mais o interesse da comunidade do que os interesses dos
individuos ver, por exemplo, PINZANI, 2006, p. 250ss.; BLOON, 1997, p.
143-167; VAUGHAN, 1915, vol. 2, p. 48ss.
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precursora dos totalitarismos contemporaneos (cf. BIGNOTTO, 2010,
p. 90). Além disso, o uso intensivo de Plutarco e de seus herdis, do ideal
de rudeza e simplicidade de Esparta, juntamente com o tema da virtude,
traz A tona uma série de problemas que apontam para os riscos do
pensamento de Rousseau, tais como a submissio total do cidadio ao
Estado. Porém, ainda segundo Bignotto, essa é apenas uma leitura
possivel, a qual nio faz juz a complexidade da obra deste autor (cf.

BIGNOTTO, 2010, p. 104s.).

Na leitura de Bignotto, um dos pontos que merece destaque ¢
o de que ndo hia um sentido Unico de virtude no pensamento de
Rousseau:

Ha entre o individuo e o cidadido uma tensio que nio parece
ser inteiramente resolvida senio em momentos muito
especiais da histdria. No Contrato Social, Rousseau investiga
as condicoes em que esse encontro pode se dar de forma
harmoniosa. Fora, porém, dessa configuracio ideal,
convivem no pensador genebrino dois modelos de vida que,
sem ser excludentes, apontam para realidades bastante
distintas. De um lado est4 a polis antiga com suas realizacoes;
de outro, as pequenas comunidades familiares fechadas que

realizam o ideal da autarquia. (BIGNOTTO, 2010, p. 109)

Esses dois modelos de virtude civica e de virtude moral''* sio
representados respectivamente na obra de Rousseau por Genebra e
Clarens, a propriedade do casal Wolmar na Nova Heloisa. Segundo
Bignotto, Genebra e Clarens funcionam como ideais contrapostos da
busca por um equilibrio sempre precirio e instavel. Nesse sentido, as
referéncias a uma republica espartana ou a uma comunidade doméstica

112 Sobre essa distingio no pensamento de Rousseau, ver VIROLI, 1988, p.
173ss. Sobre o conceito de virtude em Rousseau e a sua heranca, ver VIROLI,

1988, p. 157ss.
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fechada funcionam apenas como ideais para realizar uma critica do
presente.'” Nesse sentido, ele considera que

nio devemos toma-las isoladamente e ignorar a tensio que
os habita e o fato que o pessimismo de Rousseau nunca o
deixou afastarse inteiramente das paragens do realismo
politico para mergulhar nas terras brumosas da pura utopia.
E na tensdo e no equilibrio precario que reside o nucleo da
filosofia politica de Rousseau e nido em seus extremos.

(BIGNOTTO, 2010, p. 126s)

Desse modo, Rousseau em momento algum teria suprimido o
individuo em nome da construcio de um corpo politico uniforme de
cidadios virtuosos. Isso por que entre o individuo e o Estado existe uma
tensdo permanente, para a qual Rousseau nunca acreditou que a vitéria
de um dos polos pudesse trazer felicidade (cf. BIGNOTTO, 2010, p.
142). Segundo Bignotto,

para Rousseau, a simples suposicio de que uma forma de
governo republicana possa estar baseada na servidio, na
submissdo total a uma forma politica qualquer, contraria os
principios basicos da sua filosofia — em particular o lugar que
ele atribui a liberdade - independentemente das
dificuldades que encontramos em separar os seus diferentes

significados.” (BIGNOTTO, 2010, p. 145)

A Republica ¢ o governo das leis, é apenas nela que é possivel
encontrar a liberdade e evitar a submissio a um Estado ilegitimo, que
gera servidio:

Rousseau se filia a longa tradicio do pensamento
republicano ao fazer da liberdade e da igualdade os
fundamentos da vida politica e ao demonstrar que a
republica é essencialmente um regime das leis. Sua grande

113 Sobre a questio do ideal e sua funciio como elemento para a critica politica,

ver SKHLAR, 1969, p. 1.32.
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contribuicio ao republicanismo moderno estd em que,
tendo conservado os eixos da tradiciao, soube pensa-los a luz
de uma época que recusava a fundamentacio transcendente
do poder e assumia como uma de suas conquistas a ideia de
individuo e de direitos individuais. (BIGNOTTO, 2010, p.
173)

Mas essa liberdade que surge a partir do contrato social é de
uma espécie completamente distinta da liberdade natural, pois se funda
na nocio de bem comum que ndo é natural. Nesse caso, segundo
Bignotto,

O grande problema da afirmacao da primazia dos interesses
individuais sobre os interesses coletivos nio é que a
proposicio seja falsa, ou baseada em uma caracterizacio
antropologica errdnea, mas sim que ela supde a
continuidade entre liberdade primitiva e a liberdade politica,
o que para Rousseau ¢ impossivel. (BIGNOTTO, 2010, p.
143)

Isso é enfatizado no Manuscrito de Genebra:

Esses inimigos da espécie humana terio por fim que
abandonar o seu édio, juntamente com os seus erros; que a
razio que os afasta do bom caminho os trara de volta a
humanidade; que aprenderio a preferir ao seu interesse
aparente o interesse adequadamente bem compreendido;
que se tornario bons, virtuosos, sensiveis e, por fim, em
conclusio, em vez de bandidos ferozes que pretendiam ser,
que sejam o apoio mais firme de uma sociedade bem

ordenada. (ROUSSEAU, 2003c, p. 121)

Assim, a Republica ndo pode ser vista como o resultado natural
da atuacdo dos interesses singulares dos individuos ou pela atuacio do
livre mercado, pois ela demanda um equilibrio que precisa ser
construido socialmente: “A ordem social ¢ um direito sagrado que
fundamenta todos os outros; no entanto, é um direito que nio tem a
sua fonte na natureza; baseia-se assim em uma convencio’.
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(ROUSSEAU, 2003, p. 121) Nesse sentido, Bignotto afirma que “o
aspecto propriamente republicano de Rousseau ¢ a afirmacio de que,
sendo a vida social um artificio, terd ela de ser criada e pensada segundo
critérios morais, os quais nio sio dados aos homens quando ainda
vivem isolados e independentes.” (BIGNOTTO, 2010, p. 133) Entra
em cena, assim, um dos elementos mais importantes do republicanismo
de Rousseau, a questio da criacio de uma segunda natureza para o
homem:

Quem ousa empreender a instituicio de um povo deve
sentirse capaz de mudar, por assim dizer, a natureza
humana; de transformar cada individuo que, por si mesmo,
¢ um todo perfeito e solidario em parte de um todo maior,
do qual esse individuo recebe, de certa forma, sua vida e seu
ser; de alterar a constituicio do homem para fortalecé-la; de
substituir por uma existéncia parcial e moral a existéncia
fisica e independente que todos recebemos da natureza.
Deve, numa palavra, arrebatar ao homem suas proprias
forcas para lhe dar outras que lhe sejam estranhas e das quais
ndo possa fazer uso sem o auxilio de outrem. De sorte que,
quando cada cidadio nada ¢ e nada pode senio com todos
os outros, e quando a forca adquirida pelo todo ¢ igual ou
superior a soma das forcas naturais de todos os individuos,
podese dizer que a legislacio estd no mais alto grau de

perfeicio a que pode chegar. (ROUSSEAU, 1999, p. 50)!14

As caracteristicas republicanas do pensamento politico de
Rousseau se tornam mais evidentes quando analisadas as condicdes e

114 Ver também: “As melhores instituicées sociais sdo aquelas que sabem
desnaturar o homem, retirar-lhe sua existéncia absoluta para darlhe uma
relativa, e transferir o eu para a unidade comum, de sorte que cada particular
ja nio se julgue como tal, e sim como uma parte da unidade, e sé seja

perceptivel no todo. (ROUSSEAU, 2014, p. 11s.)
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os mecanismos utilizados para criar essa segunda natureza. Nesse
sentido, pode-se indicar seis elementos eminentemente republicanos.

a)

O governo das leis e o autogoverno. Para Rousseau, o individuo
pode viver em sociedade e ser livre somente na medida em que
ele ndo precisa obedecer a ninguém, a nio ser as convencdes,
isto ¢, as leis, as quais sio fruto da sua propria vontade,
enquanto abarcada pela vontade geral: “Cada um de nos poe
em comum sua pessoa e todo o seu poder sob a suprema
direcio da vontade geral; e recebemos coletivamente cada
membro como parte indivisivel do todos” (ROUSSEAU, 1999,
p. 22). Ou, ainda, “As leis nio sio, em verdade, senio as
condicoes da associacio civil. O povo submetido as leis deve ser
o autor delas; somente aos que se associam compete
regulamentar as condicdes da sociedade.” (ROUSSEAU, 1999,

p. 48) Nesse caso, o poder soberano,

por mais absoluto, sagrado e invioldvel que seja, nio
ultrapassa nem pode ultrapassar os limites das convencoes
gerais, e qualquer homem pode dispor plenamente do que
lhe foi deixado, por essas convencdes, de seus bens e de sua
liberdade; de modo que o soberano nunca tem o direito de
onerar mais a um sudito que a outro, porque entio,
tornando-se a questio particular, seu poder ja nio é

competente. (ROUSSEAU, 1999, p. 42)'"

115 Ver ainda: “Ha povos que, em quaisquer condicdes ndo podem ser bem
governados, pois ndo se submetem as leis, e um governo sem leis ndo pode ser
um bom governo” (ROUSSEAU, 2003, p. 179); “O povo da Corsega se

encontra naquela condicio afortunada que torna possivel instituir uma boa

constituicio. (...) Os corsos ainda ndo adotaram os vicios de outras nacdes, mas

j4 assumiram os seus preconceitos; sio estes que precisardo ser combatidos e
eliminados para que seja possivel criar boas instituicdes.” (ROUSSEAU, 2003,

p. 180).
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b) A promocdo de certa igualdade material como garantia da
independéncia e da liberdade. No que diz respeito a igualdade
material, Rousseau nio diz expressamente que os direitos de
propriedade, por exemplo, nio seriam reconhecidos pelo pacto
social, mas considera como conditio sine qua non para a propria
liberdade dos cidadios e para a estabilidade da comunidade
politica o estabelecimento de limites para a desigualdade. No
Tratado sobre a Economia Politica, Rousseau posiciona-se em
diversas passagens sobre a relacio que se estabelece entre
igualdade e propriedade no Estado civil. Essa relacio ocorre de
forma que a propriedade é reconhecida como um fundamento
do préprio contrato social, mas ¢ também condicionada a
outras finalidades da sociedade civil, tais como a reducio de
desigualdades extremas, o financiamento das atividades do
proprio Estado e a promocio de seguranca social aos cidadios.
Nesse sentido, l&se no Tratado sobre a Economia Politica que
“uma das funcdes mais importante do governo ¢ impedir a
extrema desigualdade de fortunas. Nio retirando a riqueza dos
que a possuem, mas reduzindo para todos os meios de acumuli-
la” (ROUSSEAU, 2003, p. 22). Igualmente, no Contrato Social

ele ressalta que:

Sob 0s maus governos, essa igualdade é apenas aparente e
ilusoria: serve somente para manter o pobre em sua miséria
e o rico em sua usurpacio. Na realidade, as leis sio sempre
Uteis aos que possuem e prejudiciais aos que nada tém.
Donde se segue que o estado social s é vantajoso aos
homens na medida em que todos eles tém alguma coisa e

nenhum tem demais. (ROUSSEAU, 1999, p. 30)

(...) a respeito da igualdade, nio se deve entender por essa
palavra que os graus de poder e riqueza sejam absolutamente
0s mesmos, mas sim que, quanto ao poder, ela esteja acima
de qualquer violéncia e nunca se exerca senio em virtude da
classe e das leis, e, quanto a riqueza, que nenhum cidadio
seja assaz opulento para poder comprar o outro, e nenhum
assaz pobre para ser obrigado a venderse. O que supde, da
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parte dos grandes, moderacio de bens e de crédito, e, da
parte dos pequenos, moderacio de avareza e de cobica.

(ROUSSEAU, 1999, p. 62s.).

c) A supremacia do interesse comum sobre os interesses particulares. A
vontade geral é a expressio do interesse comum e se distingue
da vontade de todos: “[v]ia de regra, ha muita diferenca entre a
vontade de todos e a vontade geral; esta se refere somente ao
interesse comum, enquanto a outra diz respeito ao interesse
privado, nada mais sendo do que a soma das vontades
particulares.”(ROUSSEAU, 1999, p. 37) Sendo que, “o que
generaliza a vontade ¢ menos o numero de votos que o interesse
comum que os une (...)” (ROUSSEAU, 1999, p. 41). Assim,
para Rousseau a vontade geral “tende sempre a conservacdo e ao
bemeestar do conjunto e de todas as partes, e que é a fonte das leis,
consiste na regra do que é justo e injusto, para todos os
membros do Estado, com respeito a eles mesmos e ao proprio

Estado.” (ROUSSEAU, 2003, p. 7)

d) Certa homogeneidade dos costumes. Segundo Rousseau, “o que
torna penosa a obra da legislacio ndo é tanto o que cumpre
estabelecer como o que cumpre destruir” (ROUSSEAU, 1999,
p- 62), ou seja, ao legislador cabe destruir certas caracteristicas
dos homens enquanto individuos, para que eles possam se
transformar em cidadidos. Mas como fazer isso! “As opinides de
um povo nascem de sua constituicio. Conquanto a lei ndo rege
os costumes, ¢ a legislacio que os faz nascer” (ROUSSEAU,
1999, p. 153). Por isso Rousseau presta reveréncia a trés
instituicoes da antiguidade, criacdes excepcionais de trés
grandes legisladores: Moisés, Licurgo e Numa. Segundo ele,
todos os antigos legisladores “buscaram lacos que unissem os
cidaddos a pdtria, assim como uns aos outros, encontrando
esses vinculos em determinados costumes, em cerimdnias
religiosas que pela sua natureza eram sempre exclusivamente
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nacionais.” (ROUSSEAU, 2003, p. 228)''® Note-se que nio ha
aqui nenhuma caracterizacio ou avaliacio sobre o carater
moral ou justo dessas regras e costumes instituidos por esses
legisladores. A nobreza da sua criacio ¢ avaliada pelos seus
resultados, a saber, a partir da capacidade com que suas leis
conseguiram unir os individuos num povo e os distinguir do
resto do mundo."” Portanto, a unidade dos costumes ocupa
um papel central na manutencio da Republica:

Enquanto muitos homens reunidos se consideram como um
s6 corpo, tém uma s6 vontade que se refere A conservacio
comum e ao bem-estar geral. Entio, todos os modbeis do
Estado sdo vigorosos e simples, suas maximas sio claras e

116 Nesse sentido, Rousseau argumenta que Moisés criou costumes de modo a
que o povo judeu nio se descaracterizasse entre povos estrangeiros. Com varios
ritos e cerimdnias especiais “impos a esse povo mil obrigacdes para té-los
sempre firme e peculiar entre os outros homens, e todos os lacos de
fraternidade que costurou entre os membros da sua republica eram também
barreiras para separd-los dos seus vizinhos” (ROUSSEAU, 2003a, p. 227).
Licurgo também criou uma série de normas para o povo espartano, unindo-o e
assim o identificando e fez isso “mantendo-o sempre ocupado mostrando-lhe
continuamente a pdtria nas suas leis, nos seus jogos, nas suas casas, nos seus
amores e festivais. (...) dessa disciplina constante, enobrecida pelo seu objetivo,
nasceu nele esse amor ardoroso pela patria, que foi sempre a paixio mais forte”
(ROUSSEAU, 2003a, p. 227). Numa, criou o povo romano a partir de
“instituicdes amenas que os vinculavam entre si € a sua terra, dando assim um
cardter sagrado a cidade, com rituais aparentemente frivolos e supersticiosos”
(ROUSSEAU, 2003a, p. 228).

17 Rousseau reconhece isso explicitamente ao afirmar que “embora possam ser
indiferentes ou mesmo maus sob certos aspectos, esses costumes terio sempre
a vantagem de fazer com que os poloneses amem o seu pais - desde que nio
haja vicios radicais - provocando-lhes uma natural repulsa a misturar-se com
estrangeiros” (ROUSSEAU, 2003, p. 233). Ou ainda, “se houver a garantia de
que nenhum polonés se transformard em russo, garanto que a Russia nio

podera subjugar a Polonia” (ROUSSEAU, 2003, p. 230).
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luminosas, ndo existem interesses confusos e contraditdrios.

(ROUSSEAU, 1999, 125)

e) Educacdo civica. Para Rousseau, “é certo que no longo prazo
todos os povos se transformam naquilo que os governos fazem
deles: guerreiros, cidadios e homens dignos ou simplesmente
populaca ou ralé, se é o que querem.” (ROUSSEAU, 2003,
p-14) Nesse sentido, cabe ao Estado oferecer uma educacio
civica aos cidaddos e em especial as criancas, pois é somente
dessa forma que as leis serdo verdadeiramente respeitadas, nio
pelo medo de punicio, mas pelo amor. Segundo Rousseau,

Nio pode haver patriotismo sem liberdade, liberdade sem
virtude, virtude sem cidadania. Se criarmos cidadios,
teremos tudo o que é necessario; sem eles so havera escravos
degradados, a comecar pelos proprios governantes. Formar
cidadios nio ¢ trabalho de um s6 dia; para termos homens
precisamos educé-los quando ainda sdo criancas. (...) Assim,
por exemplo, quem for habituado desde cedo a s considerar
a sua individualidade em relacio com o estado; a ter
consciéncia, por assim dizer, da sua existéncia s6 em funcio
da existéncia do Estado, poderd a chegar a identificar-se em
certa medida com esse todo maior, a sentirse membro do
seu pais, a amilo com esse sentimento precioso que
nenhuma pessoa alimenta a nio ser para si mesma. (...) o
governo ndo deveria abandonar A inteligéncia e aos
preconceitos dos progenitores a educacao dos seus filhos, ja
que a educacio ¢ ainda mais importante para o Estado do
que para os pais; (...). As familias se dissolvem, o Estado

permanece. (ROUSSEAU, 2003d, 22s)

Nas Consideracoes sobre o governo da Polonia e sua projetada reforma
le-se:

Cabe a educacio dar aos espiritos uma formacio nacional,
orientando seus gostos e opinides de modo que sejam
patriotas por inclinacdo, por paixdo e por necessidade. Ao
abrir os olhos pela primeira vez a crianca deve ver a patria, e
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até morrer nada mais deveria ver. Todo republicano
auténtico recebeu com o leite materno o amor da patria, ou

seja, o amor a lei e 4 liberdade. (ROUSSEAU, 2003a, p. 237)

Quanto as criancas, “(...) é preciso habitui-las desde cedo as
regras, a fraternidade, 4 competicio, a viverem expostas aos seus
concidaddos e a almejarem a aprovacio publica.”

(ROUSSEAU, 2003, p. 239)

f)  Tribunal da censura e religido civil. No ultimo livro do Contrato
Social, Rousseau defende a importincia de duas instituicdes
que devem ser responséveis para a manutencio da Republica.
Um deles ¢ o tribunal da censura, pois, segundo ele,

[a]ssim como a declaracao da vontade geral se faz pela lei, a
declaracio do julgamento publico se faz pela censura. A
opinido publica ¢ a espécie de lei cujo ministro é o censor.
(...) a censura pode ser util para conservar os costumes, nio,
porém, para restabelecélos. (...) A censura preserva os
costumes, impedindo que as opinides se corrompam,
conservando-lhes a retidio mediante sibias aplicacées (...)

(ROUSSEAU, 1999, 152s.).
A outra é o estabelecimento de uma religido civil:

[h]4, pois, uma profissio de fé meramente civil, cujos artigos
o soberano deve fixar, nio exatamente como dogmas de
religido, mas como sentimento de sociabilidade, sem os quais
¢ impossivel ser bom cidadao ou sudito fiel. Sem poder
obrigar ninguém a acreditar neles, pode banir do Estado
quem quer que ndo creia neles; pode bani-los, nio como
impios, mas como insocidveis, como incapazes de amar
sinceramente as leis, a justica, e de imolar, em caso de
necessidade, sua vida ao dever. Se alguém, depois de ter
reconhecido publicamente esses mesmos dogmas, se conduz
como se nio acreditasse neles, deve ser punido com a morte,
pois cometeu o maior dos crimes: mentiu perante as leis”

(ROUSSEAU, 1999, 165s)
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Em suma, esses seis elementos sio aspectos distintamente
republicanos na filosofia politica de Rousseau.

A interconexio entre os aspectos liberais e republicanos na obra de
Rousseau

Entre as diversas interpretacoes da obra de Rousseau, nio sio
novas as tentativas de mostrar que ela buscou estabelecer um ponto de
equilibrio entre a liberdade e a igualdade ou, ainda, como defendido
por Patrick Riley, um equilibrio entre a liberdade moderna do
individuo, expressa no conceito de “vontade”, e a igualdade inspirada
na antiguidade, aspecto indicado pelo adjetivo “geral”. (RILEY, 2006,
p. 127ss) Em outras palavras, a “vontade geral”, conceito central do
Contrato Social, ¢ ela propria a tentativa de equilibrar dois elementos
distintos, os quais, caso ndo estejam muito bem ajustados, tendem a se
excluir e até mesmo a se destruir mutuamente.''® As proprias

"8 Também Viroli (1988, p.211ss.) aponta para a dificil empreitada de
Rousseau para amalgamar dois elementos de tradicoes politicas distintas. Por
um lado, a tradicio de pensadores que advogam alguma forma de contrato
social e, por outro, os elementos da tradicao republicana classica e moderna.
O primeiro elemento se funda em uma premissa fundamentalmente
individualista, o segundo faz da virtude o fundamento da ordem politica. O
primeiro utiliza uma forma de raciocinio normativo e abstrato, o segundo
aponta para as paixdes, especialmente a paixio pela liberdade e o amor a patria.
“Finalmente, e esse parece ser onde ele [Rousseau] se encontra em maior
divida, ele toma seu conceito de liberdade dos escritores republicanos. Se a
tradicio da teoria da lei natural lhe parece oferecer a melhor soluciao para o
problema da justificacdo racional do governo legitimo, a tradicio republicana,
com a sua insisténcia nas virtudes civicas e a necessidade de controle sobre as
emocoes, lhe fornece a maior parte das suas ideias relativas a preservacio da
ordem politica justa.” (VIROLI, 1988, p. 213) Apesar dessa separacio entre
contexto de justificacio e contexto de preservacdo ser util em alguns casos,
discorda-se que essa divisdo esgote as razdes pelas quais Rousseau combina os
elementos liberais e republicanos. Além disso, discorda-se também do fato de
que o seu conceito de liberdade seja eminentemente republicano e que as
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interpretacdes apresentadas neste artigo (de Rawls, Cohen e Bignotto)
buscam, cada uma a sua maneira, encontrar esse equilibrio, ainda que
suas leituras também estejam, as vezes, em certa tensio com algumas
passagens da obra de Rousseau, as quais eles em geral atribuem ao
cardter retdrico e contestatorio do autor.

Propor uma leitura que pretenda conciliar os aspectos a
primeira vista contraditérios da obra de Rousseau é sempre, dada essa
conhecida habilidade retorica e contestatdria do fildsofo, assumir riscos
e dificilmente sera possivel fazer isso sem que se esbarre em dificuldades.
De todo modo, levando-se em conta o que foi apresentado até aqui,
propde-se a seguinte interpretacdo: 1. o republicanismo de Rousseau
segue muito de perto as teses do republicanismo inglés; 2. sua filosofia
politica poderia ser caracterizada como um liberalismo republicano,'"”
mas nio um republicanismo liberal, isto ¢, o fundamento de sua
filosofia ¢ a nocio de liberdade do individuo, a qual depende
inexoravelmente para ser realizada do estabelecimento da igualdade
formal e material entre os cidadios, ou seja, os elementos republicanos
vém para modelar e assegurar os elementos liberais.

A tese de que a liberdade do individuo depende da liberdade
do Estado foi defendida pelos republicanos ingleses do século XVII,
como por exemplo, Harrington, Milton e Sidney.'*® A aproximacio
entre Rousseau e os tedricos republicanos ingleses tem recebido

destaque em estudos recentes (cf. GIARGIA, 2008; DIJN, 2015) e as

virtudes fundamentem a ordem politica. Acredita-se que o conceito de
liberdade que esta na base do contrato seja fundamentalmente liberal, mas nao
libertirio, e que as virtudes servem para garantir a liberdade por meio da
implementacio e preservacio da igualdade, nio sendo o fundamento da ordem
politica. Isso ficara mais claro nas proximas paginas.

19 Nesse sentido, segue-se aqui em linhas gerais a sugestio de Richard Dagger
a respeito da possibilidade de se falar da consisténcia de um conceito como o

de liberalismo republicano. Cf. DAGGER, 1997, p. 11ss.
120 Cf. HARRINGTON, 1992; MILTON, 2008; SIDNEY, 1996.
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referéncias encontradas nos textos do genebrino, principalmente
referentes a vida e a obra de Sidney, comprovam seu conhecimento e
interesse pelas licoes dos republicanos ingleses.'*!

O ponto central da tese dos republicanos ingleses ¢ o de que os
individuos apenas podem ser livres vivendo em Estados livres, sendo que
“Estado livre” ¢ definido como “uma comunidade na qual as acdes do
corpo politico sio determinadas pela vontade dos membros como um
todo” (SKINNER, 1998, p. 55ss). Esse conceito de Estado livre possui
dois elementos centrais, a saber: a) que todos, incluindo os governantes,
estio submetidos ao governo das leis (aqui reside exatamente o
contraste entre o Estado absolutista nos termos delineados por Hobbes,
no qual o soberano nio participa do pacto social e continua acima do
direito, e a ideia de Estado de Direito ou do “governo da lei” defendida
por republicanos como Harrington, proposta na qual todos, inclusive o
governante, submetem-se ao direito); b) que a certeza de que as leis nio
serdo arbitrarias e opressivas advém da condicio de que os cidadaos
devem poder participar, em igualdade de condicoes, de sua elaboracio
(aqui se destaca o ideal do autogoverno e as nocoes de interdependéncia
entre liberdade negativa e positiva, isto &, a liberdade do individuo e a
liberdade da comunidade politica). Uma forte indicacio de que

121 Nas Cartas escritas da montanha, ao discorrer sobre a queima do Contrato
Social em Genebra e sobre pensadores que trataram dos fundamentos do
Estado e do governo, encontra-se o seguinte excerto: “O infortunado Sidney
pensava como eu, mas ele agia. Foi por sua acio e ndo pelo seu livro que ele
teve a honra de ter seu sangue derramado.” (cf. ROUSSEAU, 2006, p. 326).
No Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade observa-se a seguinte
referéncia a Sidney: “Quanto a autoridade paterna, da qual varios fizeram
derivar o governo absoluto e toda a sociedade, basta observar, sem recorrer as
provas contrarias de Locke e de Sidney, que nada no mundo estd mais distante
do espirito feroz do despotismo do que a docura dessa autoridade que
considera mais a vantagem de quem obedece do que a utilidade de quem

manda.” (ROUSSEAU, 2013, p. 101).
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Rousseau tinha esses dois elementos em vista ao pensar a sua filosofia
politica pode ser encontrada na seguinte passagem:

E inatil querer confundir a independéncia e a liberdade.
Essas duas coisas sio tio diferentes que até mesmo se
excluem mutuamente. Quando cada um faz o que bem quer,
fazse frequentemente o que desagrada aos outros e isso nio
se chama um Estado livre. A liberdade consiste menos em
fazer a sua vontade do que em nio ser submetido a vontade
de outrem; ela consiste ainda em nio submeter a vontade de
outro a nossa. Qualquer um que seja senhor nio pode ser
livre e reinar é obedecer. (..) Nio conheco vontade
verdadeiramente livre que nio seja aquela 4 qual ninguém
tem o direito de opor resisténcia; na liberdade comum,
ninguém tem o direito de fazer aquilo que a liberdade de
outro o proibe de fazer, e a verdadeira liberdade nunca ¢
destrutiva em relacio a si mesma. Assim, a liberdade sem
justica é uma verdadeira contradicdo, pois, ndo importa o
que se pense, tudo constrange na execucdo de uma vontade
desordenada. Nio ha, pois, liberdade sem leis, nem onde
alguém esteja acima das leis: pois até mesmo no estado de
natureza o homem s6 ¢ livre de acordo com a lei natural que
comanda a todos. Um povo livre obedece, mas nio serve.
Tem chefes e nio senhores. Obedece as leis, mas s6 a elas, e
¢ pela forca das leis que nao obedece aos homens. Todas as
barreiras que sio postas nas Republicas e ao poder dos
Magistrados sdo estabelecidas tio somente para garantir o
recinto sagrado das leis contra seus ataques. Eles sio os
Ministros das leis, ndo seus arbitros, devem respeita-las e nio

infringi-las. (ROUSSEAU, 2006, p.371s.)

O primeiro aspecto da nocio de Estado livre, isto ¢, a
preocupacio de que ninguém permaneca acima do direito e da lei, se
constitui como o ponto de partida da argumentacio de Rousseau no
Contrato Social. Segundo ele, no pacto social deve ocorrer a alienacio
total de cada associado, com todos os seus direitos, para todos e, por
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conseguinte, a ninguém.'”* O soberano ¢ o préprio povo e, portanto, a
partir do estabelecimento das leis, todos estio a ela submetidos. E
exatamente com a preocupacio de que ninguém permaneca acima das
leis que Rousseau sustenta que as leis fundamentais que fundam a
Republica devem ser feitas por um legislador que, apos realizar seu
trabalho, deve abandonar a Republica, pois “se aquele que manda nos
homens nio deve mandar nas leis, aquele que manda nas leis deve
tampouco mandar nos homens” (ROUSSEAU, 1999, p. 51). O
legislador deve apresentar sua proposta a assembleia e esta decide,
segundo a vontade geral, se aceita ou nio as leis a ela propostas. Além
disso, ¢ também nesse mesmo intuito que ele critica fortemente a ideia
de representacio. Segundo Rousseau,

numa cidade bem dirigida, todos correm as assembleias; sob
um mau governo, ninguém quer dar um passo nesse sentido,
porque ninguém se interessa pelo que nelas se faz, porque
sabe de antemio que a vontade geral nio prevaleceri e
porque, enfim, os cuidados particulares tudo absorvem.

(ROUSSEAU, 1999, p. 113)

122 Cf. “Bem compreendidas, essas clausulas se reduzem todas a uma so, a saber,
a alienacdo total de cada associado, com todos os seus direitos, a toda a
comunidade. Pois, em primeiro lugar, cada qual dando-se por inteiro, a
condicio ¢ igual para todos, e, sendo a condicio igual para todos, ninguém tem
interesse em torna-la onerosa para os demais. Além disso, como a alienacio se
faz sem reservas, a uniio é tio perfeita quanto possivel, e nenhum associado
tem algo a reclamar, pois, se restassem alguns direitos aos particulares, como
nio haveria nenhum superior comum capaz de decidir entre eles e o publico,
cada qual sendo em algum pondo o seu préprio juiz, logo pretenderia sé-lo em
todos; o estado de natureza subsistiria e a associacio se tornaria
necessariamente tirdnica ou va. Enfim, cada um, dando-se a todos, nio se da a
ninguém, e, como nio existe um associado sobre o qual ndo se adquira o
mesmo direito que se lhe cede sobre si mesmo, ganha-se mais forca para

conservar o que se tem.” (ROUSSEAU, 1999, p. 21)
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Nesse mesmo sentido, ele afirma que “no momento em que
0 povo nomeia representantes, ja nio é um povo livre: deixa de ser
povo.” (ROUSSEAU, 1999, p.116) Outro ponto associado a
preocupacio de que ninguém esteja acima das leis é a tese da
“assembleia muda”,'” ou seja, a tese de que quando o legislador
apresenta a lei para a aprovacio do povo, ndo deve haver discussio, pois
isso poderia propiciar a criacio de grupos de interesses que tivessem
maior influéncia sobre a lei e por conseguinte, conseguissem atribuir a
si proprios vantagens ou mesmo certas excecdes. Enfim, todos esses
aspectos, por mais problematicos que possam ser, tdm apenas uma
Unica intencio central, a saber, evitar que alguém ou algum grupo se
coloque acima das leis.

O segundo aspecto da nocao de “Estado livre”, a saber, de que
as leis nio sejam arbitrarias e opressivas na medida em que se deve
garantir as condicOes para a participacio equitativa de todos, faz com
que Rousseau procure apontar para uma série de requisitos que
fomentem a “igualdade moral” entre os cidadios, isto ¢, aquela
igualdade que depende das convencoes sociais e se distingue da
igualdade natural, a qual na realidade nio existe, ja que ela depende dos
atributos que a natureza deu a cada individuo. E com esse objetivo que
Rousseau aponta para uma atuacio positiva do Estado e do governo
republicano em impedir ou dificultar a diferenca de fortunas, ou seja, a
promocio de uma certa igualdade material, juntamente com a
preocupacido com relacio a virtude civica, isto é, a importincia do
Estado em criar mecanismos de aproximacdo entre os cidaddos e a
patria, seja por meio da criacio de lacos afetivos entre os cidadios, seja
entre os cidaddos e as leis e os costumes da patria. A promocio da
igualdade moral tem apenas uma tnica intencio: evitar que se crie uma
desigualdade de influéncia na criacio das leis e na direcio dos assuntos
do governo, de modo que alguns individuos ou grupos de individuos se

123 Utiliza-se aqui a expressio de Pinzani. Cf. PINZANI, 2006, p. 226. Uma
analise aprofundada deste tema foi feita no capitulo III deste livro.
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comportem como parasitas do Estado e, assim, sob a aparéncia de seguir
as leis, escravizem os demais. Nas palavras de Rousseau:

Sob os maus governos, essa qualidade [a igualdade moral] é
apenas aparente e ilusoria: serve somente para manter o
pobre em sua miséria € o rico em sua usurpacio. Na
realidade, as leis sio sempre uteis aos que possuem e
prejudiciais aos que nada tém. Donde se segue que o estado
social s6 é vantajoso aos homens na medida em que todos
tém alguma coisa e nenhum tem demais. (ROUSSEAU,
1999, p. 30)

Para sustentar o segundo elemento da interpretacio aqui
proposta, a saber, de que a filosofia politica de Rousseau poderia ser
caracterizada como um liberalismo republicano, mas nio como um
republicanismo liberal, isto ¢, de que os elementos republicanos vém
para modelar e assegurar os elementos liberais e nio o inverso, pode-se
partir de duas passagens do Contrato Social:

[1] Chamo, pois, Republica todo o Estado regido por leis,
qualquer que seja a sua forma de administracio, porque s6
entio o interesse publico governa e a coisa publica significa
algo. [2] Todo governo legitimo ¢ republicano (...).

(ROUSSEAU, 1999, p.48)

Se indagarmos em que consiste precisamente o maior de
todos os bens, que deve ser o fim de qualquer sistema de
legislacdo, chegaremos a conclusio de que ele se reduz a estes
dois objetivos principais: a liberdade e a igualdade. A
liberdade, porque toda dependéncia particular é igualmente
forca tirada ao corpo do Estado; a igualdade, porque a
liberdade ndo pode subsistir sem ela. (ROUSSEAU, 1999,
p.62)

Sobre essas passagens pode-se tecer as seguintes consideracdes:

a) Diferenca entre Repuiblica e governo republicano: como ja indicado
na primeira secio desse artigo, a definicio de Republica como
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b)

Estado regido por leis ¢ um dos aspectos centrais da tradicio
republicana. Porém, é exatamente sobre esse tronco comum
que também surge a tradicdo liberal. Desse modo, a distincao
entre o liberalismo e o republicanismo nio pode assentar-se
sobre essa caracteristica. Na verdade, nesse caso, nio seria
equivocado considerar que essa definicio de Republica é um
elemento central da tradicio liberal. Mas no primeiro excerto
h4 também outro elemento relevante, a saber, a indicacio de
que o Unico governo legitimo ¢ o governo republicano. Pode
existir assim um Estado que formalmente seja uma Republica,
mas que nio possua um governo republicano. Como Rousseau
indica na nota, por governo republicano “ndo entendo
somente uma aristocracia ou uma democracia, mas de maneira
geral, qualquer governo guiado pela vontade geral, que ¢ a lei.
Para ser legitimo nio é necessirio que o governo se confunda
com o soberano, mas sim que seja o seu ministro; entio, a
prépria monarquia é republica.” (ROUSSEAU, 1999, p.48n.)
Em outras palavras, a nocio de governo republicano esta
associada a vontade geral e isso pode ou nio estar relacionado
as diferentes formas de governo (democracia, aristocracia e
monarquia), e também pode ou nio estar presente em um
Estado que seja regido por leis, afinal, um governo republicano
nio depende apenas de que tudo esteja submetido
formalmente as leis, mas de que essas leis sejam de um
determinado tipo, isto €, que sejam leis que emanem da
vontade geral, a qual somente pode ser alcancada se uma série
de condicoes e, agora sim, condicdes republicanas, estiverem
presentes.

Liberdade como o elemento fundamental da politica: a definicao de
que o bem maior de qualquer sistema de legislacio depende da
liberdade “porque toda dependéncia particular é igualmente
forca tirada ao corpo do Estado” ¢é tal que poderia ser
encontrada em autores cldssicos do liberalismo. Essa tese ¢ um
dos tépicos centrais da defesa da individualidade feita por Mill
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em seu ensaio Sobre a liberdade, isto ¢, a individualidade deve ser
protegida, pois da perspectiva politica, é ela que garante a
vitalidade do todo, de toda a sociedade e do Estado. A diferenca
entre Rousseau e outros clissicos do liberalismo que o
precederam, tais como Mill e Smith, comeca quando se entra
na questao de como isso deve ser feito. A tese liberal encontrada,
por exemplo, em Smith, segundo a qual o Estado deve intervir
o minimo possivel e as leis naturais do funcionamento do
mercado e das opinides funcionariam como uma “maio
invisivel” que direcionaria o conjunto da sociedade para a
melhor situacio possivel, '** seria avaliada por Rousseau como
uma proposta que nio passa de uma ideologia que serve
simplesmente para mascarar a servidio da vida em sociedade
sob a aparéncia enganadora da liberdade e, nesse sentido,
serviria apenas para estender guirlandas de flores sobre as
correntes. Apesar de haver uma drastica divergéncia acerca de
como a liberdade deve ser realizada, nio parece haver muito
conflito acerca do que é essa liberdade. Para Rousseau, assim
como para a tradicdo liberal, liberdade é sempre a garantida da
possibilidade de realizacio dos interesses fundamentais de cada
individuo, de que os seus direitos individuais sejam
respeitados, e de que ele jamais seja sacrificado em funcio do
todo. Assim, de acordo com Rousseau, nenhum individuo
pode, tal como ocorria nas republicas da antiguidade, sofrer
ostracismo em beneficio da liberdade da Republica.

c) Igualdade como elemento necessdrio para a liberdade: para Rousseau,
a liberdade que surge com a fundacio do Estado através do
pacto social tende rapidamente a se corroer e a morrer
juntamente com o corpo politico. Isso ocorre porque todas as
construcoes humanas, nio sendo naturais, mas artificiais,

124 Sobre o tema da individualidade em Mill, ver: MILL, 2010, pp. 115-143;
sobre o posicionamento de Smith a respeito da relacio entre individuo, Estado
e a prosperidade das nacoes, ver: SMITH, 2013a e SMITH, 2013b.
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d)

tendem a ser corroidas pela atuacdo de diferentes individuos e
pela modificacio de certas circunstincias sociais, histdricas,
politico-geograficas e econdmicas. Assim, a liberdade que
emana imediatamente da vontade geral, como um anseio
intimo dos interesses de todos os individuos, comeca a se
deteriorar assim que ela se estabelece. Para evitar que isso
aconteca ¢ preciso “igualdade, porque a liberdade nio pode
subsistir sem ela” (ROUSSEAU, 1999, p. 62). E a partir da
necessidade de garantir a igualdade, ou seja, da questio de como
realizar e manter a liberdade, que entram em cena todos os
elementos que possuem um cariter eminentemente
republicano no sentido daquilo que se entende por esse termo
a partir da modernidade e em contraposicio a tradicio liberal.

Relacdo de condicionalidade da igualdade para com a liberdade:
ainda que isso nio fique sempre tio claro na obra de Rousseau,
sugere-se aqui que na sua obra se estabelece uma relacio de
condicionalidade entre igualdade e liberdade, em um sentido
semelhante aquele que aparece, por exemplo, na hierarquia dos
dois principios da justica como equidade sustentados por Rawls.
Isso significa que a promocio da igualdade tem um limite e um
objetivo, qual seja, sempre garantir e promover a liberdade do
individuo. Claro que essa liberdade que precisa ser promovida
nio necessariamente é aquela que o individuo gostaria de
atribuir a si mesmo, mas somente aquela que surge e se legitima
a partir da vontade geral. Assim, por exemplo, um individuo
poderia querer considerar como parte da sua liberdade ter o
direito de acumular cada vez mais riquezas, uma vez que ele tem
meios para isso, mas isso ndo faz parte da liberdade estabelecida
pela vontade geral, a qual lhe permite que ele tenha bens, e que
seus bens nio lhe sejam retirados injustamente, mas nio viola
a liberdade uma politica de Estado que estabeleca a cobranca
progressiva de impostos de modo a dificultar fortemente uma
diferenca de acumulacio de bens e riquezas que fosse muito
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desproporcional entre os cidaddos.'” O inverso nio pode ser
realizado, isto ¢, a liberdade nio pode ser pensada como sendo
condicionada pela igualdade, pois, nesse caso, sempre que a
promocio e a manutencio da igualdade exigissem ou
recomendassem, as liberdades e os proprios individuos
poderiam ser sacrificados. E nesse sentido que a igualdade ¢
condicionada pela liberdade, ou ainda, a igualdade modela a
liberdade, mas sempre respeitando os limites fundamentais
estabelecidos pela liberdade. A partir disso, pode-se dizer que
em Rousseau, o seu republicanismo, no sentido de um governo
republicano que estabelece uma série de medidas para
promover a igualdade e a virtude civica, ¢ pensado em funcio
de seu aspecto liberal fundamental, o qual se centra na
preservacio da liberdade individual. Isso ndo significa,
contudo, que em suas propostas politicas o genebrino sempre
tenha encontrado o equilibrio em torno do qual sua prépria
filosofia foi estruturada. Em outras palavras, é possivel
encontrar passagens no Projeto de Constituicdo para a Cérsega ou
nas Consideracdes sobre o governo da Polonia e sua projetada reforma,
por exemplo, nas quais pode-se colocar fortes davidas sobre a

125 Nesse sentido, Annelien Dijn analisa a relacio entre regra da maioria e
tirania da maioria na obra de Rousseau. Segundo a autora, que vincula
Rousseau a teoria republicana, quando as decisdes coletivas refletem o interesse
publico ao invés de interesses particulares, entio todos devem ser capazes de
reconhecer que essas decisdes seguem também seus interesses particulares
(contidos nos interesses gerais) e, nesse caso, verifica-se o uso da regra da
maioria e nio de uma espécie de tirania da maioria. Os interesses gerais ou
publicos, por sua vez, sdo os interesses duradouros da sociedade como um todo,
e ndo os interesses de grupos, sejam eles maioria ou minoria. Assim, a regra da
maioria difere da tirania da maioria porque persegue o interesse publico ao
invés de interesses privados. Nesse sentido, o estabelecimento de imposto
progressivo sobre a renda, por exemplo, ainda que contrariasse o interesse dos
mais abastados, ndo poderia ser considerado uma violacio de sua liberdade,
haja vista os beneficios de longo prazo que poderiam ser oferecidos para a

sociedade. Cf. DIJN, 2015, p. 9/10.
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manutencdo dessa condicionalidade entre igualdade e
liberdade, uma vez que nesses textos a balanca pende mais para
o lado da igualdade em detrimento da liberdade,
comprometendo o equilibrio.

Em suma, na filosofia politica de Rousseau, os aspectos liberais
e republicanos sdo postos em uma relacio de complementaridade, mas
num sentido tal que a igualdade deve ser promovida de modo que nio
coloque em risco a liberdade, entendida sempre como submissio de
todos a lei, a qual é sempre geral e emanada da vontade geral. Por outro
lado, a liberdade somente pode ser alcancada e mantida se se tomar as
medidas que promovam a igualdade, que se estende para o Ambito dos
costumes, da riqueza e da igualdade de consideracdo. Nesse sentido,
com base nas definicoes das tradicoes liberal e republicana que foram
oferecidas no inicio deste capitulo, pode-se considerar que a filosofia
politica de Rousseau busca um equilibrio entre esses aspectos, mas um
equilibrio tal que poderia ser nomeado de liberalismo republicano, pois
Rousseau percebe que a tinica forma de garantir uma liberdade real para
os individuos, e nio apenas uma versio ideologica de aparente
liberdade, ¢ se o Estado promover e garantir o desenvolvimento de
aspectos considerados extremamente caros para a tradicio republicana.
Assim, para Rousseau, o republicanismo vem no sentido de modelar o
liberalismo, e ndo o inverso.'”® Essa ordem de complementaridade e

126 Poder-se-ia criticar essa sugestio de leitura questionando-se o seguinte: que
o aspecto da liberdade, atribuido aqui para tradicio liberal, ¢ a mesma que esta
presente na tradicio republicana moderna, isto &, se o liberalismo e o
republicanismo possuem um tronco comum na noc¢io de um Estado sob o
império das leis e se esse é o aspecto central do que se chama aqui do
liberalismo de Rousseau, entio por que nio simplesmente considerar
Rousseau um republicano no sentido proprio do termo! A sugestio de se
utilizar a categoria de um liberalismo republicano pode ser util na medida em
que permite apontar para a tentativa de se conciliar aspectos distintos. Além
disso, parece importante apontar para o fato de que no fundamento da filosofia
politica de Rousseau se encontra uma preocupacio e uma cONStrucio
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interdependéncia pode ser vista, de modo geral, na propria estrutura da
argumentacio desenvolvida no Contrato Social, isto é, a propria obra
inicia apresentando os critérios para a liberdade, em particular nos
livros I e I, e mostra como isso pode ser alcancado e mantido a partir

das condicoes da igualdade, desenvolvida de modo mais intenso nos
livros Il e IV.

Pode-se questionar se o ponto de equilibrio encontrado por
Rousseau para esses aspectos é de fato o melhor ou mesmo o mais
adequado e eficiente. Mas apontar para a necessidade desse equilibrio,
o qual segue especificamente esta ordem, em primeiro lugar a liberdade
e em segundo lugar, a igualdade, foi algo com que importantes fildsofos
da politica concordaram e de diferentes maneiras se colocaram como
seguidores de Rousseau, entre eles Kant e o proprio Rawls.

conceitual que estd de acordo com a nocio de liberdade que surge na
modernidade, a qual é a mesma que estid presente no pensamento liberal
classico, que ¢é a da ndo interferéncia ilegitima do Estado nas questdes privadas
do individuo. Um pensamento politico que fosse estritamente republicano nio
precisaria necessariamente se preocupar com o estabelecimento de direito
individuais, por exemplo, o que, contudo, encontra-se na obra de Rousseau.
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Educacio Civica

O propésito deste capitulo é abordar o tema da educacio civica
na obra de Rousseau. Isso sera feito em dois momentos. Primeiramente,
serd apresentada a proposta de Rousseau de uma educacio civica. Nesse
caso, serdo utilizados textos nido tio conhecidos dos leitores de
Rousseau familiarizados com a perspectiva pedagogica do Emilio, quais
sejam, o Tratado sobre a economia politica, o Projeto de Constituicdo para a
Cérsega e as Consideracdes sobre o Governo da Polénia e sua Projetada
Reforma, além do conhecido O contrato social. Num segundo momento,
serio tecidas algumas consideracdes criticas sobre a proposta de
Rousseau, apontando-se para aspectos que podem ser considerados
problemadticos e para aqueles que ainda merecem atencio para se pensar
em questdes e praticas politicas e educativas para as sociedades
hodiernas."”’

Este artigo parte de consideracdes realizadas por Rousseau no
inicio do Emilio, as quais distinguem os objetivos e métodos de uma

~ P . ’ ~ . 128
educacio civica dos objetivos e métodos de uma educacio privada.

27 Uma versio anterior deste texto foi publicada em 2015 na Revista
Dissertatio. Cf. KLEIN, Joel T. Consideracdes criticas acerca da educacio civica
na filosofia politica de Rousseau. In: Dissertatio, v. 41, 2015, pp. 249 - 291.

128 Francisco aponta para a pouco considerada proposta de educacio publica
na obra de Rousseau (cf. FRANCISCO, 2010). Além de explorar os paragrafos
iniciais do Emilio e as nuances da distincio entre educacio publica e privada
existente nas formulacoes de Rousseau, ela sustenta em seu artigo que é
possivel encontrar no Emilio os tracos de uma educacio publica. Ora, que
Emilio possa viver em sociedade e compreenda o significado e as implicacoes
do pacto social é uma coisa bem distinta do que aceitar que a sua educacio seja
capaz de transformi-lo em um verdadeiro cidadio patriota, isto ¢, de um
cidadio virtuoso, nos moldes em que o proprio Rousseau o considera. Essa
diferenca ficard bastante clara na sequéncia do presente artigo. Blackell

185



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

Segundo Rousseau, quando se estd “forcado a combater a natureza ou
as instituicdes sociais, ¢ preciso optar entre fazer um homem ou um
cidadio, pois nio se podem fazer os dois ao mesmo tempo.”
(ROUSSEAU, 2014, p.11) A educacio civica forma um cidaddo para
uma patria, a educacio privada forma Emilio, um selvagem capaz de
viver em sociedade. A educacdo civica busca transformar o homem
concedendo-lhe uma nova unidade a ser alcancada na vida civil, na
patria."” Nio se trata de recuperar a unidade subjetiva perdida com a
saida do estado de natureza, mas sim a criacio de uma nova identidade
que limita 0 amor-préprio e permite que o homem possa ser feliz de um
modo que jamais poderia ter sido no estado natural. Enquanto patriota,
o cidaddo alcanca uma unidade consigo mesmo na medida em que
existe um amor pela igualdade. Como se verifica no excerto abaixo,

apresenta outra dicotomia que parece se adequar a essa apresentada entre uma
educacio civica e uma educacio privada, a qual se reflete numa tensdo entre
dois tipos diferentes de virtude, a virtude civica, a qual “busca um
reconhecimento pelos outros e possui uma validacio externa e social” que se
alcanca ao se seguir a lei, e a virtude da autonomia moral, a qual “contem-se
em si mesma, na sua natureza autdénoma” (BLACKWEEL, 2009, p.127) e nio
“precisa da opinido dos outros” (BLACKWEEL, 2009, p.136).

129 Cf. “todo patriota ¢ duro para com os estrangeiros: sio apenas homens,
nada sdo aos seus olhos. Esse inconveniente ¢ inevitavel, mas ¢ fraco. O
essencial ¢ ser bom com as pessoas com quem se vive. Fora, o espartano era
ambicioso, avaro, iniquo, mas o desinteresse, a equidade e a concérdia
reinavam em sua cidade. (...) O homem civil ¢ apenas uma unidade fracionéria
que se liga ao denominador, e cujo valor estd em sua relacio com o todo, que
é o corpo social. As boas instituicoes sociais sio as que melhor sabem
desnaturar o homem, retirar-lhe sua existéncia absoluta para darlhe uma
relativa, e transferir o eu para a unidade comum, de sorte que cada particular
ja nio se julgue como tal, e sim como uma parte da unidade, e sé seja
perceptivel no todo. Um cidadio de Roma nio era nem Caius, nem Lucius;
era um romano e até mesmo amava exclusivamente a sua patria.”

(ROUSSEAU, 2014, p.11s)
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Para ser alguma coisa, para ser si mesmo e sempre uno, é
preciso agir como se fala; ¢ preciso estar sempre decidido a
respeito do partido a tomar, tomalo abertamente e
continuar sempre com ele. Estou esperando que me
mostrem este prodigio para saber se ele ¢ homem ou cidadio,
ou como se faz para ser 20 mesmo tempo um e outro. Dessas
coisas necessariamente opostas decorrem duas formas
contrarias de educacio; uma publica e comum, outra

particular e doméstica. (ROUSSEAU, 2014, p.12s.)

Apesar de indicar, no inicio do Emilio, as caracteristicas centrais
da educacio civica, Rousseau se restringe nesse livro a apresentar a sua
proposta de educacio privada, a qual visa formar um homem livre, um
individuo autirquico que possa ser feliz, a0 menos no sentido de afastar
toda miséria e sofrimento, tanto quanto um homem pode conseguir por
si mesmo em um estado social. Emilio viaja (cf. ROUSSEAU, 2014,
p.672), aprende licoes sobre justica e recebe ensinamentos de ética e
politica, mas nio passa por uma educacio civica, pois ele pode ser um
cidadio de qualquer pais (cf. ROUSSEAU, 2014, p.676ss.), algo que
um patriota nio poderia. Em outras palavras, um cidaddo virtuoso é um
patriota que prefere morrer em suplicio na sua patria, do que viver e
participar do senado de outro pais."’® Na formacio do cidadio, até
mesmo a estrutura e os sentimentos familiares sio relegados a um
segundo plano.”!

130 Cf. “Regulus pretendia-se cartaginés quando se tornou propriedade de seus
senhores. Na qualidade de estrangeiro, recusava-se a participar do senado de
Roma; foi preciso que um cartaginés lho ordenasse. Indignava-se por quererem
salvarlhe a vida, venceu e, triunfante, retornou para morrer no suplicio.”
(ROUSSEAU, 2014, p.12)

BL Cf. “Uma mulher de Esparta tinha cinco filhos no exército e esperava
noticias da batalha. Chega um hilota; ela lhe pede noticias, tremendo. “Vossos
filhos foram mortos. Vil escravo, terei eu perguntado isso! - N6s ganhamos a
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Rousseau e a importincia do ensino da virtude civica: o patriotismo
nacionalista

“A liberdade ¢ um alimento substancial, mas de dificil digestao;
para suporti-la é preciso ter um estdmago bem saudavel” (ROUSSEAU,
2003, p.245). Com essa ressalva feita nas Consideracées sobre o governo da
Polénia e sua projetada reforma, Rousseau alerta sobre os perigos de uma
mudanca abrupta nas leis de um povo que ainda nio aprendeu a ser
livre. A liberdade demanda coragem e responsabilidade. Por isso, ele
assevera que € necessdrio “tornar os servos que se pretende libertar
dignos da liberdade e capazes de suportala” (ROUSSEAU, 2003a,
p-245), ou seja, antes de libertar o seu corpo, é necessario libertar o seu

espirito (ROUSSEAU, 2003a, p.246).

Mas o que ¢ essa liberdade? Como se pode aprender a suporta-
la? A liberdade existe no estado politico no qual os individuos estio
submetidos as leis que emanam da vontade geral, isto é, da vontade do
préprio povo unido, nio como um somatério de interesses individuais,
mas como a vontade que busca sempre o bem comum (cf. ROUSSEAU,
2003d, p. 9). A vontade geral é sempre a mais justa, pois toma em
consideracio a vontade de todos e ndo apenas a vontade da maioria.
Assim, ha em Rousseau uma equivaléncia entre justica, vontade geral e
as leis do Estado republicano."” Ser livre é agir de acordo com as leis do
Estado, reconhecendo-as e assumindo-as como suas.'”

batalha!” A mie corre até o templo e da gracas aos deuses. Eis a cidada.”
(ROUSSEAU, 2014, p.12)

132 Cf. “Assim, basta agir de forma justa para que se tenha certeza de estar
seguindo a vontade geral.” (ROUSSEAU, 2003d, p.13)

133 Cf. “Por que artificio inconcebivel encontrou-se um meio de tornar os
homens livres sujeitando-os? (...) Devemos essas maravilhas a Lei. E somente a
Lei que os homens devem a Justica e a Liberdade. Ela ¢é esse 6rgio salutar da
vontade geral que institui, no direito civil, a igualdade natural dos homens. E
essa voz celestial que dita a cada cidadio os preceitos da razio publica,
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Apenas em um Estado republicano o povo pode ser
verdadeiramente livre.”’* As leis emanadas da vontade geral no Estado
republicano ndo podem ser injustas e se algum individuo tiver um
interesse distinto das leis, ele deve reconhecer apds a votacio que o seu
interesse era particular e que estava enganado a respeito do que
consistia na vontade geral (cf. ROUSSEAU, 1999, 130). Para Rousseau,
os problemas da corrupcio do Estado ndo se encontram no soberano e
na vontade geral (cf. ROUSSEAU, 1999), mas na atuacio do executivo
ou de um legislativo que possui representantes desvinculados do
controle das assembleias, ou seja, de uma representacio que nio possui
um mandato imperativo.”5 Em suma, para Rousseau, o principal
problema de corrupcio a ameacar o Estado livre nio ocorre no Ambito

ensinando-o a agir de acordo com as regras do seu proprio julgamento, e a nio
se conduzir de forma inconsistente consigo mesmo. Ao dar ordens, os que
governam devem usar exclusivamente essa voz, pois quando um individuo se
afasta da Lei procurando submeter alguém a sua vontade particular, esta
abandonando a sociedade civil e se confronta com o puro estado da natureza,
onde s6 a necessidade obriga a obediéncia.” (ROUSSEAU, 2003d, p.11)

134 Cf. “Chamo, pois, Republica a todo Estado regido por leis, qualquer que
seja a sua forma de administracdo, porque s6 entdo o interesse publico governa
e a coisa publica significa algo. Todo o governo legitimo é republicano”
(ROUSSEAU, 1999, 48).

135 Cf. ROUSSEAU, 2003a, p.250s. Isso também ¢é apontado por Urbinati ao
defender que, segundo Rousseau, a vontade pode ser delegada, mas nio
representada, pois representacio envolve alienacio. Segundo ela, “Rousseau
confina a representacio a limites rigorosos da relacio delegante/delegado
(principal/agent) e despoja o delegado de qualquer papel politico. No uso legal,
o mandado é um contrato fiducidrio, o qual permite que o delegante conceda
temporariamente ao delegado o poder para tomar certas acoes especificas, mas
nio delega sua vontade para que ele tome decisdes. Este era o modelo de
‘representacio’ de Rousseau no contexto legislativo. Ele era consistente com
uma politica voluntarista e uma nocio juridica de soberania.” (URBINATI,

2006, p.60s.)
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da expressdo da vontade geral, isto ¢, na formulacdo das leis mesmas,
mas no ambito do seu cumprimento, seja por parte do governo,
expressio do poder executivo, seja por parte dos cidadios, de sociedades
privadas ou de grupos sociais ou mesmo do parlamento.

O descumprimento das leis pode ocorrer de duas formas. A
primeira forma se d4 quando um grupo de individuos se coloca sobre as
leis, isto ¢, quando acredita que elas nio os obrigam, havendo nesse
caso um ataque direto ao principio fundamental do Estado
republicano, a saber, ao principio de igualdade. Esse descumprimento
da lei surge quando o Estado e o governo atribuem privilégios a certos
individuos ou grupos. Ter privilégios significa ter o direito de
descumprir a lei, ou o reconhecimento publico de que a lei nio obriga
individuos ou grupos da mesma forma. Desse modo, de acordo com
Rousseau, quando certos individuos ou grupos merecem um
reconhecimento particular devido a certas atitudes nobres em relacio
ao Estado ou outros cidadios, entio esse mérito deve ser recompensado
com honrarias, mas nunca com privilégios, “pois a republica estara
prestes a cair por terra quando alguém pensar que é possivel
desobedecer a Lei. Se os nobres ou militares chegarem a adotar essa
atitude, tudo estard perdido de forma irremediavel.” (ROUSSEAU,
2003d, p.12)

A segunda forma de corrupc¢io ocorre quando, sob a aparéncia do
cumprimento das leis e da busca do bem geral, o governo ou grupos de
individuos apegam-se apenas a letra da lei, mas desprezam o seu espirito.
Utilizam-se as leis “so para poder de fato viola-las com seguranca, pois
neste caso as melhores leis logo se tornam as mais perniciosas, e seria
cem vezes melhor que nio existissem.” (ROUSSEAU, 2003d, p.15).
Essa corrupcio pode ocorrer em dois niveis: ela pode ocorrer no ambito
de atuacio do governo e dos seus oficiais e, nesse sentido, pode ser
interna ao governo; e ela pode ocorrer no nivel da sociedade civil.

No que diz respeito ao primeiro nivel, aquele referente a
corrup¢io interna ao governo, Rousseau considera que, mesmo sem a
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revogacio da lei, a ma vontade dos governantes pode facilmente
neutralizar o seu efeito: “Assim, a Lei abusada serve aos poderosos ao
mesmo tempo como arma ofensiva e como escudo voltado contra o
fraco. O pretexto do bem publico é sempre um latego mais perigoso
para o povo.” (ROUSSEAU, 2003d, p.21) A neutralizacio do efeito da
lei enquanto garantidora do bem publico se d4 na medida em que a
propria letra da lei é usada como escudo para defender o status quo, para
defender a exploracio e a desigualdade dos ricos sobre os pobres, dos
nobres em relacio a plebe, etc. Para evitar esse desvirtuamento, levar
justica a todos e tratar todos como iguais significa, para o governo,
assumir uma postura social e politicamente ativa que procura
compensar a situacio de desfavorecimento dos mais pobres e fracos em
relacio aos mais fortes e ricos, ou seja, cabe ao governo sempre e “acima
de tudo proteger os pobres contra a tirania dos ricos.” (ROUSSEAU,
2003d, p.21)

Mas como impedir que o Estado seja malgovernado?! Segundo
Rousseau, para que um Estado seja bem governado, ele deve possuir, de
inicio, boas leis, isto é, o legislador deve ter submetido a apreciacio do
povo um conjunto de leis que leve em consideracao “as necessidades de
lugar, clima, solo, costume, vizinhanca e todas as relacdes préprias do
governo” (ROUSSEAU, 2003d, p.13). Mas mesmo que o legislador
tenha sido siabio o bastante, permanece sempre uma infinidade de
detalhes e de situacdes possiveis que ndo podem ser previstas. Nesse
caso, haveria, segundo ele, duas regras de ficil utilizacio por parte do
governo: “a primeira é que caiba ao espirito das leis decidir em cada
caso que ndo tenha sido previsto expressamente; a outra é que a vontade

geral, fonte e suplemento de toda a legislacido, seja consultada sempre
que haja omissao de uma norma geral.” (ROUSSEAU, 2003d, p.13)

A primeira regra diz respeito a condicio de que o governo e seus
oficiais tenham sempre diante de suas vistas ndo apenas a letra da lei,
mas o seu espirito, isto €, o seu significado enquanto expressio da busca
e da promocio do bem comum e nio apenas o interesse particular do
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governo e de seus oficiais. Poder-se-ia sugerir que essa intencio explicita
de ter em conta o espirito da lei fosse substituida por um conjunto de
procedimentos técnicos que dificultassem ou garantissem por si
mesmos a realizacio do bem comum. Rousseau ndo acredita nesse
caminho burocratico, pois mecanismos burocraticos tendem a ocultar
as fraudes ao invés de expo-las:

a prudéncia é menos 4gil na busca de novas precaucoes do
que a desonestidade em delas escapar. Portanto, livros de
registro e documentos contdbeis nio sio importantes, o que
¢ preciso é colocar a administracio financeira em maos
honestas: esta é inica maneira de fazer com que seja exercida

honestamente. (ROUSSEAU, 2003d, p.29)

O segundo critério da atuacio de um bom governo ¢é sempre
consultar a vontade do soberano, nesse caso, o povo, quando sentir falta
de uma legislacdo geral a respeito de um assunto. Se o soberano nio se
expressou sobre determinado ponto, mesmo que de forma geral, e o
governo nio pode inferir um regulamento a partir do espirito da lei,
entio cabe ao governo nio usurpar o poder soberano, mas consulti-lo
a respeito do que ele quer. Aqui parece estar pressuposto um conceito
tipico da modernidade, isto é, o conceito de publicidade e de espaco
publico. Rousseau acredita que se o soberano for consultado, nio
apenas no sentido de seus representantes, mas também no sentido de
uma consulta as assembleias locais, entdo havera naturalmente uma
selecio daquilo que é 0 bem comum e a rejeicio daquilo que se trata de
uma simples vantagem individual. Rousseau nio acredita que o povo
possa assumir de modo deliberado e publico na forma de uma lei, algo
que representasse apenas a vontade da maioria. Um povo corrompido
pode nio se importar com os atos ilegitimos de um governo
corrompido, mas mesmo tal povo nio se expressaria publicamente na
forma de uma lei no sentido de legitimar tais atos de governo."® Ao

136 Um bom exemplo para expressar a importincia da publicidade é a
Alemanha nazista, que cometeu todas as suas atrocidades sem jamais revogar a
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expor a vontade em forma de lei, ha sempre uma exigéncia de
legitimacio que remete a uma nocio de justica, da qual se precisa dar
conta publicamente. E nesse sentido que Rousseau assevera sobre a
imoralidade imanente a qualquer lei que permitiria ao Estado sacrificar
um Uunico individuo com base num suposto bem da nacio (cf.
ROUSSEAU, 2003d, p.20). E importante ter em conta que toda lei,
enquanto lei, deve tratar a todos com igualdade e se expressar de modo
geral, ou seja, uma lei jamais poderia, enquanto expressio da vontade
geral, retirar direitos de uma minoria. Tal ato somente poderia ser
realizado pelo governo e seria objeto de um decreto e ndo da lei, por
conseguinte, seria fruto da corrupcio do governo e nio do povo e da
vontade geral."””

constituicio de Weimar. A partir de uma perspectiva rousseauniana, mesmo
Hitler, com toda sua retérica e num contexto histérico propicio, ndo teria
conseguido que o povo alemio transformasse em lei a retirada dos direitos civis
dos judeus e aprovasse seus atos de deportacio ou assassinio coletivo. Todos os
atos do Estado Nazista foram atos do governo nazista e, portanto, ilegitimos e
contrarios a vontade geral. Arendt mostra como os atos realizados no regime
nazista eram decididos e mantidos em segredo: “Hitler deu inicio declarando
os seguintes ‘principios basicos’: ‘era essencial entio nio exibir nosso objetivo
ulterior aos olhos de todo o mundo (...) Portanto, nio deve ficar obvio que os
decretos que mantenham ordem nos territdrios ocupados levem a solucio final
[dos judeus]. Todas as medidas necessirias - execucdes, transferéncias de
populacdes etc. - podem ser e serdo executadas apesar da letra dos decretos.”
(ARENDT, 1989, p.392n.)

137Sobre isso conferir: “Ja disse que nio existe uma vontade geral acerca de um
objeto particular. Esse objeto particular, com efeito, ou estd no Estado ou fora
dele. Se esta no Estado, uma vontade que lhe ¢ estranha nao ¢ geral em relacao
a ele; se estd no Estado, faz parte dele. Forma-se entio, entre o todo e sua parte,
uma relacio que os convertem em dois seres separados, um dos quais ¢ a parte
e o outro o todo menos essa parte. Porém, o todo menos uma parte nio é o
todo, e enquanto subsistir essa relacio ndo existe o todo, sendo duas partes
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O segundo nivel de corrupcio sob a aparéncia de legalidade
ocorre no Ambito da sociedade civil e surge dos vicios do proprio povo.
Nesse caso, segundo Rousseau:

o povo, achando que seus vicios nio constituem a causa
primordial dos infortunios de que padece, queixar-se-4, aos
gemidos, de que ‘todos esses males que me atingem sio
causados pelos individuos pagos por mim justamente para

me proteger.” (ROUSSEAU, 2003d, p.15s)

Nesse contexto de atuacio da corrupcio na sociedade civil, trés
aspectos sio dignos de nota. O primeiro aspecto leva em conta que a
corrupcio do governo e dos governantes nio deve ser vista como um
fendmeno isolado, mas ¢ o reflexo da corrupcio e dos vicios do proprio
povo. Governo e povo nio sio entes isolados e antagénicos, mas sio
apenas elementos complementares do mesmo corpo politico.
Utilizando-se de uma metifora orginica, pode-se dizer que quando uma
doenca afeta um organismo, nio é apenas um Unico 6rgio que padece,
mas o organismo como um todo. Nio é possivel tratar do problema
desconsiderando a relacio intrinseca e complexa daquele 6rgio com o
organismo. Portanto, as queixas do povo sobre seus infortunios,
supostamente causados pelos vicios dos governantes, sio, na verdade,

desiguais; donde se segue que a vontade de uma nio ¢ geral em relacio a outra.
Todavia, quando todo o povo estatui sobre todo o povo, ndo considera sendo
a si mesmo, e nesse caso, se hd uma relacio, é entre o objeto inteiro sob um
ponto de vista e o objeto inteiro sob outro ponto de vista, sem nenhuma divisio
do todo. Entio a matéria sobre a qual se estatui é tio geral quanto a vontade
que estatui. E a esse ato que chamo uma lei. Quando afirmo que o objeto das
leis ¢ sempre geral, entendo que a lei considera os suditos coletivamente e as
acdes como abstratas, nunca um homem como individuo nem uma acio
particular. (...) Vé-se ademais, que, reunindo a lei a universalidade da vontade
e a do objeto, o que um homem, seja ele quem for, ordena por si mesmo nio
¢ uma lei. O que ordena o soberano sobre um objeto particular nio &,
tampouco, uma lei, mas um decreto, nem um ato de soberania, mas de

magistratura.” (ROUSSEAU, 1999, p.46ss)
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queixas pueris de quem nio consegue reconhecer a sua propria culpa,
de quem nio reconhece os seus proprios vicios arraigados nos seus
costumes como causadores e mantenedores dos seus inforttinios. Dessa
forma, ha para Rousseau um circulo vicioso de corrupcio. O povo
corrupto gera governantes cOrruptos, que, por sua vez, promovem a
corrup¢io do povo na medida em que incentivam, através de exemplos
e do mau governo, a buscar formas de satisfazer seus interesses proprios
sob a égide da letra da lei, mas em detrimento do bem comum.

O segundo aspecto se refere a inutilidade ou, pelo menos, ao
pouco impacto da constante criacio de novas normas e regulamentos.
A criacdo de novas leis para reprimir abusos so faz nascer novos abusos.
Para Rousseau, “esse procedimento nio tem fim, e conduz ao mais
terrivel de todos os abusos, que consiste em enfraquecer todas as leis a
forca de multiplica-las” (ROUSSEAU, 2003a, p.246). Isso ocorre

’ ’ . . W . ~
porque ¢ facil fazer boas leis, mas “é impossivel fazé-las de tal forma que
as paixdes humanas nio as comprometam eventualmente com os seus
abusos, como aconteceu com as leis precedentes. Prever todos os abusos
futuros pode estar fora do alcance até mesmo do estadista mais

consumado.” (ROUSSEAU, 2003a, p.225)

O terceiro aspecto diz respeito a inutilidade da criacio de normas
e regulamentos que procurem garantir o cumprimento da lei por meio
do medo e da punicio. Apostar na criacio de um Estado policial e
punitivo “ndo passa de um vio recurso, inventado por espiritos
pedestres de modo a substituir pelo terror o respeito que nio podem
assegurar’, pois, segundo Rousseau, “a punicio generalizada com igual
severidade induz os culpados a cometer crimes mais sérios na tentativa
de evitar a punicio por crimes mais leves” (ROUSSEAU, 2003¢, p.12).
Afinal,

[qluem pode superar os remorsos nio tardara a enfrentar os
castigos, 0s quais sio punicdes menos severas € mMenos
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continuas e dos quais h4 pelo menos a esperanca de escapar.”

(ROUSSEAU, 2003d, p.15, traducio modificada)'*®

Se existe o vicio, o temor da punicio sempre serd mais fraco do
que a esperanca de recompensa pelo crime, j4 que sempre ¢ possivel
encontrar meios de contornar a lei, sem ferir a sua letra. Portanto, “nao
sdo apenas os homens justos que sabem como administrar as leis, mas
no fundo sé os homens de bem sabem como obedecélas.”
(ROUSSEAU, 2003c, p.15) Se os individuos nio respeitam a lei, toda
normatizacio de um estado policial ¢ apenas um meio infrutifero de
garantir o seu cumprimento:

[a] subordinacio dos individuos a lei é na politica um
problema que comparo ao da quadratura do circulo na
geometria. Bem solucionado, o governo que tome por base
essa solucio serd bom e estard livre de abusos. Mas até que
isto aconteca, podem estar certos de que, mesmo quando
pensarem que estido instituindo o império da lei, serdo os
homens a decidir as regras. Até que a Lei reine no coracio
dos homens nao podera haver uma constituicio boa e solida;
e enquanto o poder da legislacio for insuficiente para isso,
as leis serdo sempre contornadas. (ROUSSEAU, 2003a,
p.225)

Mas o que ¢ preciso para se fazer a lei “reinar nos coracoes”?
Como ¢ possivel quebrar o ciclo vicioso da corrupcio! A resposta
oferecida por Rousseau consiste em pelo menos duas partes. A primeira

138 Cf. “Proibir ¢ uma pratica va e inepta se nio se comeca fazendo com que o
que se deseja proibir seja desprezado e odiado; e a desaprovacio pela lei s6 é
eficaz quando reforca a do publico. Quem quer que se preocupe com o
problema de criar instituicoes de um povo precisa saber como orientar a sua
opinido para assim governar as paixdes humanas. O que se aplica sobretudo ao
campo a que me estou referindo. As leis suntudrias servem para estimular o
desejo, pela restricio, do que para extingui-los com sua ameaca de punicio.”

(ROUSSEAU, 2003a, p.237)
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parte se refere ao proprio ato do legislador em criar boas leis e com isso
fundar novos costumes. A criacio de boas leis deve levar em conta as
condicoes historicas, culturais, populacionais, econdmicas, geograficas
e politicas, bem como as necessidades especificas daquela sociedade, tal
como Rousseau pretendeu ter realizado, ao menos parcialmente, em
seus escritos sobre a Corsega e a Polonia. Além de levar em conta esses
aspectos contingenciais do lugar e do povo em questio, o legislador deve
ter em mente um ideal de justica que se configura no ideal de uma
vontade geral, mais especificamente, ao bem comum daquele povo.'”’
Rousseau acredita que uma vez que o povo em questio consinta com as
leis a ele apresentadas por este sabio legislador, as proprias leis teriam
em si mesmas a potencialidade de destruir os antigos vicios e formar
novas opinides e costumes virtuosos.'* A principal tarefa das leis é a
tentativa de criar uma igualdade material e espiritual entre os cidadios.
As leis nio devem simplesmente retirar os bens de quem os possui e
redistribui-los, mas deve evitar que as desigualdades materiais surjam ou
aumentem por meio da criacio de formas para dificultar a acumulacio

B9 Cf. “(...) é impossivel para qualquer instituicio agir dentro do espirito com
que foi criada a ndo ser quando orientada de acordo com a lei do dever. Veriam
que o apoio mais importante da autoridade publica estd situado no coracio
dos cidadios, e que para manter o governo nada pode substituir os costumes”
(ROUSSEAU, 2003d, p.15).

140 Cf. “As opinides de um povo nascem da sua constituicio. Conquanto a lei
nio rege os costumes, ¢ a legislacio que os faz nascer; quando a legislacio se
debilita, os costumes degeneram, mas entio o julgamento dos censores nio
fara o que a forca das leis nio tiver feito” (ROUSSEAU, 1999, p.153). “O que
torna penosa a obra da legislacio ndo ¢ tanto o que cumpre estabelecer como
o que cumpre destruir; e 0 que torna o sucesso tio raro € a impossibilidade de
encontrar a simplicidade da natureza junto com as necessidades da sociedade.”
(ROUSSEAU, 1999, p.62) “O grande legislador pratica a politica preventiva
do mesmo modo que o tutor d4 a Emilio uma educacido negativa. Ambos criam
um ambiente externo que ira evitar a deformacdo moral que ha em abundancia

no ‘homem em geral’” (Shklar, 1969, p.165)
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desigual de capital."*! Fica pouco claro quais seriam as recomendacoes
de Rousseau para uma sociedade onde a desigualdade material ja tenha
se instalado. Talvez a redistribuicio pudesse ser feita a partir da
existéncia de uma cobranca de impostos que segue uma proporcio
geomaétrica, isto €, quanto maior a riqueza, tanto maior a quantidade de
impostos a ser paga, de maneira que o Governo possa utilizar esse
dinheiro arrecadado de modo proporcional as riquezas para diminuir
os efeitos da desigualdade.'*

41 Rousseau nega essa possibilidade com base tanto em um argumento de
direito, quanto em um argumento pragmatico. Cf. “Nenhuma lei pode retirar
de um cidaddo qualquer parcela dos seus bens. S6 o que a lei pode fazer é
impedir que ele amplie o seu patrimdnio; e se ele viola a lei merece ser castigado
e o excesso adquirido de forma ilegitima pode ser confiscado. Os romanos
entenderam ser necessdria uma lei agraria quando nio era mais oportuno
institui-la; e sem fazer a distincio que faco aqui, terminaram por destruir a
republica com um meio que deveria téla conservado. Os Gracos quiseram
retirar as terras dos patricios, quando teria sido preciso impedi-los de adquiri-
las. E bem verdade que mais tarde esses mesmos patricios continuaram a
adquiri-las, a despeito da lei existente, mas o mal ja estava feito quando ela foi
promulgada e nio havia mais tempo de remedilo” (ROUSSEAU, 2003b,
217s)

142 Essa sugestio pode ser inferida a partir das consideracoes sobre a equidade
no Discurso sobre a economia politica: “Mas se um tributo per caput fosse
exatamente proporcional a situacio dos individuos tributados, como poderia
ser o chamado ‘imposto de capitacio’ francés, teriamos a tributacio mais
equitativa, e, portanto, a mais adequada a homens livres. (...) Em primeiro
lugar, precisamos considerar a relacio de quantidades, segundo a qual, ceteris
paribus, a pessoa com dez vezes mais propriedade do que outra deve pagar ao
Estado dez vezes mais. Em segundo lugar, ha que considerar o uso dado a
propriedade, ou seja, a distincio entre o necessdrio e o supérfluo. Quem s6
possui o que é uma necessidade comum para viver nada deve pagar, enquanto
aquele que esta de posse do supérfluo pode com justica ser tributado em tudo
o que tem acima do necessario. Essa pessoa poderia objetar que, quando se leva
em conta o nivel social, ela tem necessidade do que pode ser supérfluo para
uma pessoa de condicio inferior. O que é uma falsidade, pois um grande
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A segunda parte da resposta passa necessariamente por uma
educacio civica. Mas o que ¢ tal educacio? “Para fazer com que as leis
sejam obedecidas, faca com que sejam amadas, e bastara que os cidadaos
reconhecam o seu dever para cumprilo” (ROUSSEAU, 2003d, p.14).
Mas como € possivel que os cidadios amem a lei do seu pais! Em
primeiro lugar, os governantes devem dar o bom exemplo: “[n]ao basta
dizer ao cidaddo: ‘seja bom’. E necessirio ensinalo a ser bom, e o
exemplo, (...) representa a primeira licio” (ROUSSEAU, 2003d,
p.16)." Mas como eles podem dar o bom exemplo se também ja estao
corrompidos, uma vez que também fazem parte do povo! A resposta de
Rousseau se d4 novamente no dmbito da educacio:

se criarmos cidadios, teremos tudo o que é necessario; sem
eles, s6 havera escravos degradados, a comecar pelos proprios
governantes. Formar cidadios nio ¢ trabalho de um s¢ dia;
para termos homens precisamos educi-los quando ainda sio

criancas. (ROUSSEAU, 2003d, p.22)

Se os proprios governantes sio escravos da sua vontade
particular e ndo amam sua nacio, entdo, o unico modo de quebrar com
o circulo vicioso da corrupcio ¢ através de um processo historico lento
e gradual que aposta no ensino do amor a pitria para as criancas,
portanto, “assim como ha leis para a época da maturidade, deveria haver

Senhor tem s6 duas pernas, como um vaqueiro, e como o vaqueiro tem apenas
um s6 estomago.” (ROUSSEAU, 2003d, p.35.) Ver também: ROUSSEAU,
2014, 259s.

3 Cf. “Mas quando os cidadios amam o seu dever, e os guardides da
autoridade publica empenham-se sinceramente em fortalecer esse amor pelo
exemplo e pela assiduidade, todas as dificuldades desaparecem, e governar se
faz tio facil que a arte tenebrosa, cuja negritude é o seu proprio mistério, se

torna desnecessdria.” (ROUSSEAU, 2003d, p.16s)
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leis para a infincia” (ROUSSEAU, 2003d, p.23). Nas palavras de

Rousseau:

E tarde demais para mudar nossas inclinacdes naturais
quando elas ja assumiram o seu rumo, e o egoismo é
confirmado pelo habito. E tarde demais para orientar-nos a
sair de nds mesmos, quanto o Ego humano, concentrado em
nosso coracdo passou a ter essa atividade desprezivel que
absorve todas as virtudes e constitui a vida e o ser das mentes

mesquinhas. (ROUSSEAU, 2003d, p.23)

Ha4, assim, uma oposicio natural entre o amor a patria e o amor
egoista, amor ao bem comum e amor aos interesses meramente
particulares, sendo que essa oposicio somente é superada quando o
individuo aprende a considerar a si mesmo sempre em relacio a
existéncia do Estado. Apenas quando o amor de si nio se torna amor-
proprio autocentrado no proprio individuo pode surgir o cidadio. Ser
cidadio ¢ ser livre, ser livre é ser virtuoso e ser virtuoso ¢ amar as leis e
os costumes do seu pais."** E preciso, portanto, ensinar as criancas a

; o 145
amar o seu pais, 0S seus costumes e suas leis. +

Mas qual o papel do Estado no ensino desse amor a pétria? Para
Rousseau, a resposta é clara:

o governo deveria agir com maior discriminacio e nio
abandonar a inteligéncia e aos preconceitos dos progenitores
a educacio dos seus filhos, ja que a educacio é ainda mais

144 Cf. “[nJao pode haver patriotismo sem liberdade, liberdade sem virtude,
virtude sem cidadania.” (ROUSSEAU, 2003d, p.22).

145 Cf. “E certo que o patriotismo tem produzido os maiores milagres da
virtude: esse sentimento vivo e delicado que da a forca do amor por si mesmo
toda a beleza da virtude, empresta-lhe uma energia que, sem desfigura-lo, o
transforma na mais heroica de todas as paixdes. (...) o amor da patria, que é
cem vezes mais vivo e delicioso do que o de uma amante, sé pode ser concebido

por quem o experimenta” (ROUSSEAU, 2003d, p.18).
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importante para o Estado do que para os pais; (...) As familias
se dissolvem, o Estado permanece.” (ROUSSEAU, 2003d,
p.23s)

A educacio da virtude enquanto uma educacido para o amor as
leis ¢, portanto, uma tarefa publica cuja forma, conteido e ordem
devem ser regulados por uma legislacio especifica (cf. ROUSSEAU,
2003a, p.238) ' Os professores devem ser instituidos pelo soberano (cf.
ROUSSEAU, 2003c, p.24) e nio devem assumir a docéncia como
profissio nem ser estrangeiros ou padres, sendo, além disso, “casados e
distinguidos pelo cariter moral, probidade, o bom senso e as suas

realizacdes.” (ROUSSEAU, 2003a, p.238)'*

O ensino ministrado por esses professores deve ter um cardter
nacional, isto ¢, deve ter como principal objetivo a criacio do cidadio:
“cada povo tem, ou deve ter, um carater nacional, e se ele nio existe, é
preciso comecar por crid-lo” (ROUSSEAU, 2003b, 192). Isso significa,
por exemplo, que “aos vinte anos, um polonés deve ser um polonés,
niao um individuo de qualquer outra origem” (ROUSSEAU, 2003a,
p-237). Para alcancar esse objetivo, a educacio nas escolas publicas deve
evitar a separacio entre colégios e academias e a separacio entre ricos e
pobres,'* além de possuir um carater negativo e um carater positivo.

146 Cf. “Assim como ha leis para a época da maturidade, deveria haver leis para
a infancia, o ensino da obediéncia aos outros” (ROUSSEAU, 2003d, p.23)

147 No projeto de constituicio para a Corsega, Rousseau (2003b, p.199) chega
a colocar o matrimdnio e a paternidade de dois filhos vivos como condiciao
para que alguém se torne um cidadio.

148 Na obra Consideracdes sobre o governo da Polénia e sua projetada Reforma,
Rousseau apenas fala da separacio entre nobres ricos e nobres sem recursos.
Isso pode ser relevante sob o aspecto de que Rousseau nio estabelece de inicio
nenhum projeto para a Poldnia que busque abolir o sistema aristocratico

feudal.
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O cardter negativo deve estar ao encargo da educacio fisica, a
qual, segundo Rousseau, consegue formar tanto corpos sauddveis
quanto possui um efeito moral, na medida em que impede o
nascimento dos vicios. Nesse aspecto, deve-se fazer com que brinquem
em conjunto segundo jogos publico, de forma “que haja sempre um
objetivo comum a que todos aspiram, e que sejam promovidas a
concorréncia e a emulacio”, buscando-se, desse modo, “habitué-las
desde cedo as regras e a fraternidade, a competicio, a viverem expostas
aos seus concidadios e a almejarem a aprovacio publica.”

(ROUSSEAU, 2003a, 239)

O aspecto positivo dessa educacdo, por outro lado, se foca
especialmente no ensino da histéria do pais, dos seus costumes e de suas
leis. Para isso, assim que a crianca for alfabetizada, ela deve ler sobre o
seu pais de modo “que aos dez anos esteja familiarizada com todos os
seus produtos, aos doze, com todas as suas provincias, estradas e
cidades; aos quinze deve conhecer toda a sua histéria; aos dezesseis
todas as suas leis.” (ROUSSEAU, 2003a, p.237) Rousseau manifesta,
assim, na educacio positiva, uma preocupacio de que os seguintes
aspectos estejam contemplados: econdmico (produtos); geopolitico
(provincias), histérico e politicojuridico (leis). Esses conhecimentos
devem ser algo que todo cidadio deve saber como se consistisse no
conhecimento de si mesmo, formando uma segunda natureza.
Portanto, “cabe a educacio dar aos espiritos uma formac¢io nacional,

orientando seus gostos e opinides de modo que sejam patriotas por
inclinacdo, por paixdo e por necessidade.” (ROUSSEAU, 2003a, p.237)

Essa educacio civica ainda deve ser reforcada e complementada
por outras instituicdes que continuam esse processo de formacio e
fortalecimento de um cardter nacional e de um comportamento
reconhecido por Rousseau como virtuoso. Essas instituicoes sio: os
jogos nacionais; as festas civicas; uma religido civil; um tribunal da
censura; mecanismos de promocio social e incentivo a virtude; e a
realizacio regular de assembleias.
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Os jogos nacionais, festivais e cerimdnias devem ser tao peculiares
que nio sejam encontrados em nenhum outro lugar (cf. ROUSSEAU,
2003a, p.231). Esses jogos devem reunir os cidadios por muito tempo,
devem ser exercicios que aumentem a sua forca fisica, fortalecam seu
amor-préprio e sua confianca. Além disso, os prémios e as recompensas
para os vencedores nio devem ser concedidos arbitrariamente, mas
mediante aclamacio de acordo com o julgamento dos espectadores.
“Deve-se presumir assim que todas as pessoas honestas, e os bons
patriotas assistirdo como um dever, e terdo prazer nisso” (ROUSSEAU,

20034, p.240).

As festas civicas devem relembrar “a histéria dos seus
antepassados, suas virtudes, suas tristezas e vitorias” (ROUSSEAU,
2003a, p.228). Nas festas e nos lugares publicos deve haver uma
decoracdo apropriada, pois “o coracio do povo acompanha os seus
olhos”, dessa forma, “que seja nobre, imponente, e que a magnificéncia
esteja nos homens, mais do que nas coisas. (...) As festividades de um
povo livre devem sempre refletir decéncia e gravidade, e s6 se deve
apresentar para serem admirados os objetos dignos da sua estima.”
(ROUSSEAU, 2003a, p.235) Nas festas as lantejoulas, o falso brilho e
o luxo devem ser evitados, pois servem apenas para corromper os
costumes. Mesmo onde haja desigualdade de fortuna, o luxo nio deve
ser estimulado, apreciado ou exibido, pois “enquanto o luxo reinar
entre os grandes, a cupidez tomard posse de todos os coracoes.”
(ROUSSEAU, 2003a, p.235) Além disso, nas festividades, que “todas
as virtudes patridticas [sejam] glorificadas por meio de honrarias e
recompensas publicas; que os cidaddos se [mantenham] ocupados com
a patria, mantida permanentemente diante dos seus olhos, e vista como

o seu interesse mais importante” (ROUSSEAU, 2003a, p.232).

A criaciao de uma religido civil ou de um culto nacional é essencial
aos olhos de Rousseau para a reuniio de um povo em torno de suas leis.
A partir do pressuposto de que “dois povos estranhos um ao outro, e
quase sempre inimigos, nio podem reconhecer por muito tempo um
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mesmo senhor; dois exércitos em luta nio podem obedecer ao mesmo
chefe” (ROUSSEAU, 1999, p. 155), Rousseau assevera a necessidade
do estabelecimento de uma religido civil, a qual se caracteriza como
“sentimentos de sociabilidade, sem os quais é impossivel ser bom
cidadio ou sudito fiel.” (ROUSSEAU, 1999, p. 165) Com base nessa
profissio de fé meramente civil o Estado pode banir qualquer individuo
que nio creia nelas, nio como impios, mas como insociiveis. “Se
alguém, depois de ter reconhecido publicamente esses mesmos dogmas,
se conduz como se nio acreditasse neles, deve ser punido com a morte,
pois cometeu o maior dos crimes: mentiu perante as leis.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 166) Essa religiao civil deve possuir alguns
dogmas simples e de pequeno numero. Entre os dogmas positivos
constam: “a existéncia da divindade poderosa, inteligente, benfazeja,
previdente e providente, a vida futura, a felicidade dos justos, o castigo
dos maus, a santidade do contrato social e das leis”. Quanto aos dogmas
negativos, Rousseau apresenta apenas um: “a intolerancia, implicita nos
cultos que excluimos.” (ROUSSEAU, 1999, p. 166) De particular
interesse ¢ o significado desse dogma negativo. O que Rousseau estd
defendendo ¢é a intolerdncia com a intolerincia religiosa, isto é, com
qualquer culto religioso que se apresente publicamente como o tnico
culto religioso permitido e legitimo. “Onde quer que se admita a
intolerancia teoldgica, ¢ impossivel que ndo haja um efeito civil; e, assim
que este aparece, o soberano deixa de ser soberano, mesmo no tocante
ao poder temporal” (ROUSSEAU, 1999, p. 166) por isso, “quem quer
que ouse dizer: Fora da igreja ndo hd salvacdo, deve ser banido do Estado,
a menos que o Estado seja a Igreja, e o principe, o pontifice.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 167) Note-se que a religido civil pode afirmar
que nio existe salvacio fora dela, mas isso ndo significa que o soberano
deva se imiscuir nas opinides religiosas dos suditos em relacio ao outro
mundo, pois ela tem o direito de fazer isso apenas quando as opinides
interessam a comunidade (Cf. ROUSSEAU, 1999, p. 165). Isso
significa que Rousseau aceita a existéncia de diversos cultos religiosos,
desde que eles nio coloquem em questio a legitimidade de outros
cultos e, especialmente, a legitimidade da religido civil, a qual consiste
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na aceitacdo da legitimidade e da santidade do contrato social e das leis
que regulam a vida da Republica.

O Tribunal da censura ¢ uma instituicio cuja utilidade consiste
na conservacio dos costumes, “impedindo que as opinides se
corrompam, conservando-lhes a retidio mediante sibias aplicacoes,
chegando as vezes a fixdlas quando se mostram incertas.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 153) O tribunal da censura nio é o arbitro da
opinido do povo, mas apenas o seu declarador e assim que dela se afasta,
suas decisdes sdo vas e sem efeito. Esse tribunal tem a funcio de declarar
um julgamento publico, de apresentar publicamente aquilo que é a
opinido publica, isto &, as opinides que constituem os costumes daquele
povo. Ao canalizar a opinido publica numa instituicio e na boca do
ministro censor, publicamente reconhecido, o julgamento proferido
funciona como uma espécie de coacio social e moral sobre os
individuos com comportamentos que destoam daquilo que constitui a
opinido publica, fortalecendo ao mesmo tempo os comportamentos da
maioria que com ela se coadunam.

Os mecanismos de promocdo social e incentivo d virtude se referem
ainda a uma forma de fortalecimento de uma opiniio publica
juntamente com a criacio de regramentos para a escolha dos membros
do governo no sentido de estimular a busca do reconhecimento social
através da promocio do comportamento virtuoso. Nas palavras de
Rousseau, “trata-se de fazer com que todos os cidadios se sintam sempre
sob os olhares do publico, que tudo progrida e aconteca mediante o
favor publico; que nenhum lugar, nenhum emprego seja preenchido a
nio ser pela vontade da nacdo.” (ROUSSEAU, 2003a, p. 292) Dessa
forma, “da efervescéncia provocada por essa emulacio comum nascera
o fervor patridtico que fard com que os homens se superem, e sem o
qual a liberdade nido passa de uma palavra va, e as leis de uma quimera”
(ROUSSEAU, 2003a, p. 293). Apelando para a esperanca de
reconhecimento, enquanto motor da acio humana, Rousseau sugere a
criacio de uma série de instincias avaliadoras e julgadoras do
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comportamento dos individuos que buscam ocupar qualquer cargo no
governo. Essa avaliacio sempre deve ser publica e ocorrer em
assembleias, jamais em uma comissio em particular (Cf. ROUSSEAU,
2003a, p. 295), pois sio os concidadios que devem avaliar o
comportamento. Depois de constatado o mérito de um cidadio o
Estado deve pensar numa série de honrarias e distincoes que podem lhe
ser atribuidas dependendo da constincia e intensidade de seu
comportamento virtuoso. Note-se que nessa avaliacio o que ¢é
importante é o comportamento virtuoso que se foca na promocio do
interesse comum e ndo a avaliacio de méritos privados que promovam
o bem-estar individual.

Realizacdo regular de assembleias. Para Rousseau, “toda lei que o
povo nio tenha ratificado diretamente ¢ nula, nio ¢ uma lei.”
(ROUSSEAU, 1999, p. 114) Nio apenas isso, as assembleias também
devem sempre ser iniciadas com duas questoes: “A primeira é: Se apraz
ao soberano conservar a presente forma de governo; e a segunda: Se
apraz ao povo deixar a administracio aos que dela se acham atualmente
incumbidos.” (ROUSSEAU, 1999, p. 121) Mas a funcio das
assembleias regulares nio é apenas garantir a legitimidade da lei, da
forma e da composicio do governo, ela também possui uma funcio
educativa e moral. Ela faz com que os cidadios se sintam também como
participes da soberania e, por isso, como sujeitos livres. Note-se que,
com isso, o cumprimento das leis nio se d4 como o cumprimento cego
da vontade de outrem, mas o cumprimento de uma lei que cada cidadio
d4 a si mesmo, por conseguinte, o individuo se mantém livre vivendo
em sociedade, uma liberdade que ¢ alcancada e mantida
constantemente pela participacio politica. Por essa razio, a realizacio
regular de assembleias foi um dos pontos mais observados por Rousseau
tanto no Projeto de constituicdo para a Cérsega, quanto nas Consideracdes
sobre o governo da Polénia e a sua projetada reforma.

A expectativa de Rousseau para o seu projeto de uma educacio
para a virtude pode ser sintetizada no seguinte excerto:
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Se os filhos sdo criados em comum, no seio da igualdade, se
sdo imbuidos das leis do Estado e dos preceitos da vontade
geral, se sdo ensinados a respeita-los acima de tudo, se estao
cercados de exemplos e objetos que lembram
constantemente a mie gentil que os nutre a todos, o amor
que ela lhes dedica, os beneficios inestimdveis dela
recebidos, e a retribuicdo que lhe ¢ devida, nio pode haver
duvida de que aprenderio a amarse mutuamente como
irmdos, a nada pretender que contrarie a vontade da
sociedade, que substitua as acdes dos homens e dos cidadaos
pelo balbuciar futil e vio dos sofistas, tornando-se assim,
com o tempo, defensores e pais da nacio da qual por tanto

tempo foram filhos. (ROUSSEAU, 2003d, p. 24)

Esse sentimento de amor a patria, nomeado por Rousseau como
atitude patridtica, nio é fruto de um esclarecimento e reconhecimento
racional dos principios e da justeza dos comportamentos
compreendidos em si mesmos no sentido de que promovessem ao bem
comum, mas se trata de uma inclinacio imediata produzida por um
longo processo educativo que moldou seus sentimentos. Ao invés do
amor de si se transformar em um amor-préprio egoista e autocentrado,
busca-se direcionar essa paixdo para algo maior, para a patria.'¥

149 Cf. “Apesar de toda a complexidade, as respostas de Rousseau se reduzem a
uma formula simples. O amor-préprio é bom quando ele estende e aprofunda
a existéncia e mau quando faz o oposto. Amor-préprio pode estender e
aprofundar a existéncia em uma das seguintes trés formas: pelo cidadio, pelo
homem natural nao-civilizado e pelo homem natural que vive no interior do
estado civil. O que cada um desses tipos tem em comum € um interior
completo. Em cada um deles, o amor-préprio nao possui contradicio interna;
eles estio imaculados pelo conflito entre natureza e sociedade, isto &, entre
inclinagio e dever. Essa completude interna une esses homens como
exemplares da vida boa. O que os distingue uns dos outros é o cardter particular
da completude. O amor-préprio do cidadio é exclusivamente um patriotismo
social; claro que ele tem um amor individual para consigo, mas ele se ama
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Utilizando-se de uma analogia, o objetivo de tal educacio civil ¢
semelhante ao trabalho de deslocamento do curso de um rio. Nao se
trata de represi-lo ou de dilui-lo, pois, uma vez que o homem vive em
sociedade, o surgimento do amor-préprio ¢ inevitavel. Trata-se apenas
de deslocar o seu curso para que ele nio se direcione para o egoismo e
sim para o interesse comum.

Esse modelo pode ser visto, segundo Rousseau, em trés
instituicoes da antiguidade, as quais foram criacoes excepcionais de trés
grandes legisladores: Moisés, Licurgo e Numa. Moisés criou costumes de
modo a que o povo judeu ndo se descaracterizasse entre povos
estrangeiros. Com varios ritos e cerimonias especiais “impds a esse povo
mil obrigacoes para télos sempre firme e peculiar entre os outros
homens, e todos os lacos de fraternidade que costurou entre os
membros da sua republica eram também barreiras para separi-los dos
seus vizinhos” (ROUSSEAU, 2003a, p. 227). Licurgo também criou uma
série de normas para o povo espartano, unindo-o e identificando-o. Isso
foi feito

mantendo-o sempre ocupado, mostrando-lhe
continuamente a patria nas suas leis, nos seus jogos, nas suas
casas, nos seus amores e festivais. (...) dessa disciplina
constante, enobrecida pelo seu objetivo, nasceu nele esse

enquanto cidaddo, com uma parte de um todo maior e assim ele ndo sofre
qualquer diminuicdo da sua existéncia por uma contradicao interna. O amor-
proprio do homem natural ndo civilizado, seja ele o habitante primitivo do
estado de natureza ou o estranhamente desenvolvido (ou ‘pds-civilizado) Jean-
Jacques, retém seu carater original e, com isso, sua bondade original. O amor-
proprio do homem natural no estado civil ¢ o mais complexo. Diferente dos
outros exemplos, Emilio possui ambos, o amour de soi e o amour-propre na sua
alma. Enquanto os outros dois tipos ‘resolvem’ a contradicdo entre natureza e
sociedade escolhendo uma ou outra, Emilio consegue reconciliar natureza e
sociedade, o amour de soi e 0 amour-propre, ao alcancar uma alianca entre eles.”

(COOPER, 1999, p. 171)
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amor ardoroso pela patria, que foi sempre a paixio mais

forte. (ROUSSEAU, 20034, p. 227).

Numa, por sua vez, foi o legislador que criou o povo romano e
fez isso a partir da criacio de “instituicdes amenas que os vinculavam
entre si e a sua terra, dando assim um carater sagrado a cidade, com
rituais aparentemente frivolos e supersticiosos” (ROUSSEAU, 2003a,
p. 228).

Note-se que nido ha aqui nenhuma caracterizacio ou avaliacio
sobre o cardter moral ou justo dessas regras e costumes instituidos por
esses legisladores. A nobreza da sua criacio ¢é avaliada pelos seus
resultados, a saber, a partir da capacidade com que suas leis
conseguiram unir os individuos num povo e os distinguir do resto do
mundo. Rousseau reconhece isso explicitamente ao afirmar que
“embora possam ser indiferentes ou mesmo maus sob certos aspectos,
esses costumes terdo sempre a vantagem de fazer com que os poloneses
amem o seu pais - desde que nio haja vicios radicais - provocando-lhes
uma natural repulsa a misturar-se com estrangeiros” (ROUSSEAU,
2003a, p. 233). Ou, ainda, “se houver a garantia de que nenhum
polonés se transformard em russo, garanto que a Russia nio podera

subjugar a Polonia” (ROUSSEAU, 2003a, p. 230).

Dessa forma, a posicio de Rousseau a respeito da educacio
civica difere largamente daquela empregada no Emilio que viaja e
conhece o mundo. Essa educacio civica assume a regra: “ao abrir os
olhos pela primeira vez a crianca deve ver a pitria, e até morrer nada
mais deveria ver.” (ROUSSEAU, 2003a, p. 237) Assim, o que
caracteriza o patriotismo de um povo é a sua atitude de separacio e
afastamento com o estrangeiro, com o diferente. Essa separacio nio
precisa ser caracterizada necessariamente como uma relacio de
inimizade, no sentido de existir a possibilidade real de uma guerra de
vida ou morte, tal como Schmitt (1992), inspirado por Rousseau, ira
defender posteriormente. H4, contudo, sem duvida, um sentimento de
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aversdo, estranhamento e desconsideracio com relacio aos outros
povos, seja por suas leis, seja por seus costumes.

Essas consideracdes politico-pedagogicas de Rousseau se
assentam em algo que Skhlar (1969, p. 33-74) chama de “psicologia
moral”, isto ¢, consideracdes com base em uma reflexdo introspectiva
que pretende descrever a forma como o “homem em geral” pensa e
sente, apresentado aquilo que lhe é natural."”® Essa perspectiva possui
uma consequéncia determinante sobre a forma como Rousseau concebe
o Estado e como ele projeta as suas instituicoes. Na medida em que essa
psicologia moral se constitui como o cerne que d4 unidade a obra de
Rousseau, ¢ valido retomar rapidamente os seus principais elementos e
sua vinculacdo com o projeto politico-pedagdgico apresentado acima,
dos quais se pode destacar a0 menos dois:

O primeiro desses elementos é o sentimento de piedade. A piedade ¢
definida por Rousseau como

um sentimento natural que, moderando em cada individuo
a acio do amor de si mesmo, concorre para a conservacio
mutua de toda a espécie. Ela nos faz, sem reflexdo socorrer

aqueles que vemos sofrer; ela, no estado de natureza, ocupa
o lugar das leis, dos costumes e da virtude (ROUSSEAU,
1973a, p. 260).

%0 De forma semelhante ver também Dent (1988, p.13): “para Rousseau, o
desenvolvimento moral e psicoldgico do cardter do individuo particular possui
tanto um interesse fundamental, quanto um papel fundamental determinante
em relacdo ao restante da obra. A isso eu também adiciono agora que, para
Rousseau, o desenvolvimento do individuo e do cardter precisam incluir
necessariamente avaliacoes de outros e o envolvimento com outros individuos,
os quais sdo tomados e compreendem um componente essencial da forma e do
conteido de muitos principios e disposicoes constitutivos do préprio
individuo. (‘Quando ele comeca a sentir seu ser moral, ele deve estudar a si
mesmo na relacio com os outros’ (ROUSSEAU, Emilio))”.
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A piedade é o primeiro sentimento relativo que toca o coracio
humano. Mas para que a crianca se torne sensivel e piedosa é preciso
que ela

saiba que existem seres semelhantes a ela que sofrem o que
ela sofreu, que sentem as dores que ela sentiu e outras que
deve ter ideia de que também podera sofrer. (...) S6 sofremos
na medida em que julgamos que ele sofre; ndo é em nds, mas
nele que sofremos. Assim, ninguém se torna sensivel a nio
ser quando sua imaginacio se excita e comeca a transporta-

lo para for de si. (ROUSSEAU, 2014, p. 304)

No Emilio, Rousseau apresenta trés maximas que sintetizam os
diferentes aspectos envolvidos na piedade e como ela se estrutura no
contexto do convivio social. Primeira, “ndo pertence ao coracdo humano
colocar-se no lugar de pessoas mais felizes do que nés, mas apenas no lugar das
que estdo em situacdo mais lastimdvel.” (ROUSSEAU, 2014, p. 305)
Segunda, “sé lamentamos no outro os males de que ndo nos acreditamos
isentos.” (ROUSSEAU, 2014, p. 305) Por isso que os reis sio
impiedosos, os ricos sio duros para com os pobres e a nobreza despreza
o povo, afinal, um rei sabe que nunca sera um homem comum, o rico
nio tem medo de empobrecer e o nobre nunca sera um plebeu. Terceira
méxima, a “piedade que se tem pelo mal de outrem ndo se mede pela
quantidade desse mal, mas pelo sentimento que atribuimos aos que o sofrem.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 307) Por isso que “os ricos consolam-se do mal
que fazem aos pobres supondo-os bastante estupidos para sentir. (...) E
natural que nio se dé muito valor a felicidade das pessoas que se

desprezam.” (ROUSSEAU, 2014, p. 308)

A partir dessas trés maximas conclui-se que esse sentimento de
piedade ¢ sentido quando se contempla uma situacio de sofrimento
especifica da qual se pode participar de alguma forma, sendo que ela se
refere de um modo muito fraco e insuficiente a uma situacio em
abstrato, como, por exemplo, ao sofrimento da humanidade em geral.
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Esse sentimento de piedade, que precisa ter um objeto definido, precisa
ser catalisado para a vida social e isso somente pode ser feito se todos os
membros da comunidade se conhecerem e tiverem um sentimento de
afeicdo compartilhado, além de todos na comunidade serem capazes de
ser afetados igualmente ou de forma semelhante pelos sofrimentos que
afligem o povo. Por isso se [é em O Contrato social: “Que povo ¢, pois,
apropriado para a legislacio? (...) aquele em que cada membro pode ser
conhecido de todos e no qual nio se é obrigado a fazer um homem
carregar um fardo que nio pode suportar” (ROUSSEAU, 1999, p. 61).
Dito de outra forma:

Parece que o sentimento de humanidade se evapora e
enfraquece, quando abraca toda a humanidade; parece que
nio podemos ser afetados pelas calamidades ocorridas entre
os tirtaros ou no Japio do mesmo modo como nos afetam
as que ocorrem nas nacdes da Europa. Para torné-o ativo é
necessdrio limitar em alguma medida o nosso interesse e a
nossa compaixido. Como esse sentimento sé pode ser util
para aqueles com quem temos que conviver, é apropriado
que nossa humanidade concentrada nos concidadaos receba
um novo estimulo com o habito de vé-los, e devido aos
interesses comuns que os unem. (ROUSSEAU, 2003d,
p.18)"%!

O segundo elemento diz respeito a conducdo adequada do amor-

réprio. “Amor-préprio” é um dos conceitos mais centrais e mais dificeis
p

de serem apreendidos na obra de Rousseau, por isso nio é possivel

151 Cf. “para que as condicoes da justica comum sejam experiencidas como, de
fato, estabelecendo aquilo que alguém busca alcancar e considera mais valioso,
precisa-se perceber os recebedores da sua justica como objetos de cuidado e
afeicio. A ultima é um fendmeno primario e precisa ter um fundamento
preparado de experiéncias, perspectivas e gostos compartilhados. (...) E isso que
faz com que Rousseau argumente que o melhor estado deve ser pequeno,
integrado culturalmente, tanto quanto possivel autossuficiente e nio obrigado
por outros estados por caréncias econdmicas.” (DENT, 1988, p. 222)
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analisd-lo detalhadamente aqui. Para Skhlar, amor-préprio pode ser
compreendido como “o desejo pela desigualdade” (1969, p. 35), que
funciona também como “origem e suporte da desigualdade” (1969, p.
82), isto ¢, trata-se do desejo de ser preferido pelos outros mais do que
eles proprios se preferem.”” Ja Dent (1988, p. 52-85) sugere estabelecer
uma diferenca entre o “amor-préprio” e o “amor-préprio inflamado”,
nesse caso, o primeiro seria uma paixdo que surge nas relacdes sociais,
mas pode ter um aspecto moral positivo, enquanto o ultimo seria a
fonte das mazelas com as quais o0 homem padece na sociedade. Ainda
que haja muitas nuances que nio podem ser aqui exploradas, pode-se
dizer que na vida em sociedade é impossivel que o amor-proprio nio
surja.”” A questio entdo é como lidar com ele para o que nio produza
efeitos danosos para a vida social. De todo modo ¢ preciso cuidado, pois
o “amor-préprio é um instrumento util, mas perigoso; nido raro fere a
mio que dele se serve e raramente faz o bem sem mal.” (ROUSSEAU,

2014, p.340)

Dessa forma, no contexto da virtude civica o amor-préprio deve
ser pensado como atuando em varios Ambitos, dos quais cabe aqui
destacar trés: primeiro, o amor-préprio bem conduzido serve para a

152 Cf. “O amor de si, que s6 a nés mesmos considera, fica contente quando
nossas verdadeiras necessidades sdo satisfeitas, mas o amor-préprio, que se
compara, nunca esti contente nem poderia estar, pois esse sentimento,
preferindo-nos aos outros, também exige que os outros prefiram-nos a eles, o
que ¢ impossivel. Eis como as paixdes doces e afetuosas nascem do amor de si,
e como as paixdes odiendas e irasciveis nascem do amor-proprio.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 289)

153 Cf. “Pensai que tao logo o amor-proprio se desenvolve, o eu relativo entra
em jogo constantemente e nunca um jovem observa os outros sem se voltar
para si mesmo e comparar-se com eles.” (ROUSSEAU, 2014, p. 336)
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superacio da ociosidade’ e da preguica, impulsionando o homem a

atividade através da busca pelo orgulho nas realizacoes do seu
trabalho e na independéncia da sua patria; segundo, deve-se dificultar ao
méaximo que o trabalho seja conduzido para as atividades comerciais e
a acumulacio de riquezas,”® sendo que os homens devem ser

158 Cf. “Portanto, trabalhar ¢ um dever indispensavel para o homem social.
Rico ou pobre, poderoso ou fraco, todo cidadio ocioso é um patife.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 262)

155 Cf. “O termo ‘vaidade’ nao esta bem escolhido, porque ela nio é mais do
que um dos aspectos do amor-préprio. Preciso me explicar: a opinidio que
valoriza muito os objetos frivolos produz a vaidade; a que focaliza os objetos
importantes e belos em si mesmos produz o orgulho. Assim, pode-se tornar um
povo orgulhoso ou vio conforme a escolha dos objetos para os quais dirige os
seus julgamentos. O orgulho é mais natural do que a vaidade, porque consiste
em estimar bens verdadeiramente estimaveis, enquanto a vaidade, valorizando
o que nio tem valor, ¢ obra dos preconceitos.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 218s.)
156 Cf. “A Suica so se sentiu pobre quando o dinheiro comecou a circular,
criando no patrimdnio das pessoas a mesma desigualdade existente nos
recursos. (...) extinguiu-se em todos os coracdes o amor a patria, substituido
pelo amor ao dinheiro. Superados todos os sentimentos que fortalecem o
espirito, ndo se viu mais nem firmeza na conduta pessoal nem vigor nas
decisdes tomadas.” (ROUSSEAU, 2003b, 195s.) “Quanto mais necessario é o
dinheiro para os particulares, mais o ¢ igualmente para o governo. Assim,
quanto mais florescente o comércio, maiores os impostos, e para paga-los de
nada vale que o camponés cultive a terra, se nio consegue vender o que produz.
(...) Em consequéncia, os campos se despovoam e as cidades se enchem de
vagabundos; aos poucos comeca a faltar o pao, aumenta a miséria publica,
acompanhada da opuléncia dos ricos e aos poucos se acumulam todos os vicios
que causam por fim a ruina das nacoes. Considero todo o sistema de comércio
como destrutivo da atividade agricola, e nio excetuo nem mesmo o comércio
dos produtos da agricultura.” (ROUSSEAU, 2003b, p.199s.) “Vé-se assim que
se o uso do dinheiro nio pode ser totalmente eliminado nos negdcios
particulares, pelo menos pode ser reduzido de tal forma que dificilmente levara
a abusos; por esse meio nio serdo reunidas fortunas, e quando isto ocorrer,
elas serdo quase inuteis, trazendo poucos beneficios aos seus detentores.”

(ROUSSEAU, 2003b, p.209)
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conduzidos a trabalhar na agricultura, pois ela os torna fortes, saudaveis
e bons soldados para servir e proteger a patria’™’ terceiro, deve-se evitar
20 MAXimo o ensino e a estima das ciéncias e das artes,"® pois elas nio
foram feitas para o povo e s6 servem para estender guirlandas de flores
sobre as cadeias de ferros que aprisionam os homens.'”

157 “Lavrar o solo torna os homens pacientes e robustos, qualidades necessarias
para fazer bons soldados. Os recrutas colhidos nas cidades sio frouxos e
indisciplinados; nio podem suportar as fadigas da guerra; desfalecem sob a
tensdo das longas marchas; sio consumidos pela doenca; disputam entre si e
fogem do inimigo. As milicias treinadas sio os melhores soldados, e mais
confiaveis. A verdadeira formacio de um soldado ¢é trabalhar no campo. A
agricultura é o Unico meio de manter a independéncia externa de um Estado.”
(ROUSSEAU, 2003b, p.184) “Numerosas familias bem nutridas e bem
vestidas honrario os chefes e como a abundancia real é o tinico objeto de luxo,
todos desejardo distinguir-se por ele. Enquanto o coracio humano permanecer
o que ele &, essas instituicdes nao deverdo provocar a preguica.” (ROUSSEAU,
2003b, p.205s.)

158 Cf. “E a razio que engendra o amor-proprio e a reflexio o fortifica; faz o
homem voltarse sobre si mesmo; separa-o de quanto o perturba e aflige. E a
filosofia que o isola; por sua causa, diz ele, em segredo, ao ver um homem
sofrendo: ‘Perece, se queres; quanto a mim, estou seguro’. Nada, além dos
perigos da sociedade inteira pode atrapalhar o sono tranquilo do filésofo e o
arranca do seu leito.” (ROUSSEAU, 1973a, p. 260) “Deve-se afastar também
com cuidado as artes do 6cio, as artes que levam a vida facil e confortavel,
favorecendo as que sdo uteis a agricultura e benéficas a vida do homem. Nio
precisamos de escultores ou de ourives, mas sim de carpinteiros e ferreiros,
teceldes, bons trabalhadores em 14 e nao bordadeiras ou artesios que trabalhem
o ouro.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 206)

159 Cf. ROUSSEAU, 1973b, p. 343. Ver também: “Se é preciso permitir a
alguns homens entregarem-se ao estudo das ciéncias e das artes, isso so se fara
com aqueles que se sentirem com forcas para andarem sozinhos em suas sendas
e ultrapassa-las; ¢ a esse pequeno numero que cabe elevar monumentos de

gléria do espirito humano.” (ROUSSEAU, 1973b, 359) E ainda: “E a confusdo
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Consideracdes criticas sobre o projeto de educacio civica de Rousseau

A partir dessa breve caracterizacio dos principais aspectos da
teoria de Rousseau sobre o significado, a funcio e o modo de
implementacio de uma educacio civica, cabe agora tecer algumas
consideracdes criticas sobre seu projeto, sendo que essa avaliacdo
pretende ser mais indicativa do que exaustiva. Inicia-se a partir daquilo
que se pode considerar como aspectos problemdticos da sua proposta.

Rousseau na contramdo da histéria. Tanto o seu projeto politico,
quanto o projeto pedagdgico a ele vinculado sofrem de um grave
problema em alguns de seus aspectos mais gerais, a saber, foram
concebidos para comunidades pequenas, isoladas cultural e
economicamente, de cardter fortemente agricola, que permitem pouca
mobilidade social e geografica e que assumem a promocio de um carater
rustico e simples em detrimento da promocio do comércio, das artes e
das ciéncias. Esse horizonte para o qual tal projeto educativo ¢ projetado
permite que ele seja cogitado para quase nenhum pais, até mesmo para
a época de Rousseau. Nio se trata aqui de uma critica anacronica, mas
de uma critica que pode ser feita a partir do préprio momento historico
no qual Rousseau viveu. Alegar que ele reconheceu isso, mas que fez
disso pouco caso, uma vez que paises como a Franca ji estariam por
demais corrompidos, ndo ajuda muito, pois essa alegacio o concebe
como demasiado ingénuo em pensar que a Poldonia ou a Cérsega
poderiam por si mesmas remar contra a correnteza da histéria e do
desenvolvimento do comércio, das artes e das ciéncias. Aferrar-se num
pessimismo de Rousseau também conduz a um beco sem saida, pois,
nesse caso, torna-se incompreensivel e sem sentido todo o seu esforco
em projetar um modelo politico pedagogico alternativo. Outra sugestio

do comércio e das artes, é o dvido interesse do ganho, ¢ a lassiddo e o amor das
comodidades que transformam os servicos pessoais em dinheiro. Cede-se parte
do lucro para aumenté-lo a vontade. Dai dinheiro e logo tereis grilhdes. A
palavra Financa ¢ uma palavra de escravo, ¢ desconhecida na Cidade.”

(ROUSSEAU, 1999, p. 113)
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de leitura é oferecida por Skhlar (1969, pp.1-32), segundo a qual
Rousseau trabalharia em sua obra com duas utopias, de um lado, a
utopia da idade dourada, representada pelos aldedes dos Alpes suicos,
de outro, a utopia espartana, sendo ambas irreconciliaveis entre si (cf.
PINZANI, 2009, p. 202). Ambas as utopias teriam a funcio de
estabelecer uma critica a realidade, indicando a humanidade os
caminhos que ela poderia ter escolhido, mas que nio escolheu. Nesse
sentido, as utopias serviriam como um modelo nio de perfei¢io, mas
de uma possibilidade real que se adequa a natureza humana, mas que,
no atual momento historico se encontra extremamente afastada de uma
possibilidade real. Mas nesse caso, da mesma forma, seu projeto nio
passaria de uma critica, sem que fosse em si mesmo um projeto factivel.
Talvez Skhlar tenha um ponto nessa interpretacio, mas parece dificil
aceitar que as propostas de Rousseau nio se propunham a ser de fato
propostas, mas apenas utopias que serviriam para contrastar e criticar a
realidade. Nesse caso, tendo tudo isso em conta, talvez seja mais sensato
pensar que Rousseau simplesmente cometeu um erro quando se
decidiu por delimitar o contexto no qual social, historica e
culturalmente seu projeto politico-pedagdgico deveria se delinear.

Educacdo paternalista. A forma como Rousseau pensa a educacio
tem sempre como pano de fundo e como meta a ideia de que a
verdadeira e duradoura felicidade somente pode ser encontrada na
forma de uma vida simples e sem muitos conhecimentos de coisas
alheias a sua realidade, pois o comércio, as artes e a ciéncia despertariam
sempre mais a imaginacio e os desejos, os quais poderiam ou teriam
que permanecer insatisfeitos, gerando assim frustracio e infelicidade.
Para ser feliz é preciso se contentar com o que se tém e para isso a
melhor forma é nio conhecer e nio desejar aquilo que nio se tém. O
projeto de toda uma educacio que tenha esse objetivo ¢ uma educacio
que prioriza a homogeneidade em detrimento da diversidade de nocoes
de vida boa e de bem-estar. Todos os homens buscam naturalmente a
felicidade, mas educa-los para buscar uma forma especifica de felicidade
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e autorrealizacio parece simplesmente uma forma de impor um
determinado conceito de felicidade sobre todos os outros conceitos
possiveis. Isso ndo ¢é outra coisa sendo o projeto de uma educacio
paternalista, que pressupde que os individuos nio tenham a capacidade
ou o direito de escolher, de formar e de buscar por si mesmos nocoes
distintas de vida boa e de bem-estar. Poder-se-ia alegar, em favor de
Rousseau, que ele nio estd defendendo um conceito excludente de
felicidade, mas um conceito de felicidade baseado na gléria da patria e
de um sentimento nacionalista que comportaria ainda diversas outras
nocdes de felicidade. Talvez esse possa ser o caso, mas entio se deveria
criticilo por pensar em um conjunto de instituicdes que, por sua
prépria natureza, formam costumes que dificultam largamente o
surgimento da diversidade de noc¢des de vida boa e tendem a solapar o
surgimento de individualidades.'®

Abre margem para uma tirania da maioria. O projeto politico-
educacional de Rousseau nio ¢, em principio, um projeto autoritario,
uma vez que a ideia do pacto social que gera a vontade geral deve sempre
levar em consideracio os interesses de todos os individuos e que a

10 Esse projeto de uniformidade visualizado por Rousseau tomou uma forma
detalhada em Fragmentos sobre as instituicdes republicanas, de Saint-Just, durante
a Revolucio francesa (cf. SAINT-JUST, 2010). Sobre isso ver ainda: “uma
difusio do conhecimento de modo totalizante seria aquele encontrado em
muitos projetos para a educacio elaborados por contemporineos de
Condorcet (SaintJust estabelece, por exemplo, com qual idade as criancas
devem deixar os pais para serem educadas pelo Estado, estipula o que devem
vestir, como devem se alimentar, o que devem aprender, enfatizando
principalmente a educacio masculina, militar e agricola). Em tais projetos, o
conceito de educacio estava estreitamente relacionado ao sentimentalismo, ao
entusiasmo, a desconfianca das atividades puramente intelectuais e a primazia
da nacio enquanto comunidade sobre os individuos. O sentimentalismo
buscava orientar o povo por meio do entusiasmo, pela ideia de pertencimento
a uma fraternidade, a uma comunidade, a algo que ultrapassa os limites do

individuo.” (CONSANI, 2014, p. 177)
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coletividade jamais deve sacrificar um individuo em funcio do todo.'®'

Porém, saindo do nivel ideal e normativo e se propondo a pensar a
realidade historica e o momento da realizacio empirica das instituicoes
politicas, segue-se que todas as decisdes do soberano sio tomadas pela
maioria. Ora, uma vez que a vontade da maioria passe a ser considerada
como vontade geral e que as instituices politico-sociais comecem a
operar no sentido de emanar e concretizar essa vontade, a partir da
educacio até a existéncia do tribunal da censura, estabelece-se assim um
mecanismo que tende a dificultar, senio mesmo a impedir, que aquela
minoria num primeiro momento possa se tornar maioria. Ou seja, todo
0 mecanismo que comeca a operar busca fazer com que a primeira
vontade geral permaneca inalterada e que o soberano nio possa mudar
de opinido acerca das leis. Assim, se a principio nio existe o certo ou o
errado que obrigue a decisio do soberano, mas o justo e o injusto
derivam sua existéncia pela primeira vez da vontade geral e das leis que
sd0 a sua expressio, por outro lado, todo o mecanismo que Rousseau
coloca como fundamental para a implementacio daquela vontade geral
faz com que seja retirado do soberano a liberdade de mudar de opiniio.

1T Cf. “A seguranca dos individuos esta tio intimamente associada com a
sociedade politica que, ao lado do interesse com que precisa ser tida a fraqueza
humana, essa convencio seria por direito dissolvida se no estado se deixasse
perecer um sé cidadio que pudesse ser socorrido, se alguém fosse
perversamente confinado a uma prisio, ou se algum caso recebesse uma
sentenca obviamente injusta. Se as convencdes fundamentais forem rompidas,
¢ impossivel conceder qualquer direito ou interesse que mantenha o povo na
unido social, a ndo ser o emprego da forca, Unico fator capaz de dissolver a
sociedade civil. (...) Mas se devemos entender que é legal para o governo
sacrificar um inocente pelo bem da multidio, considero essa regra a mais
execrdvel jd inventada pela tirania, a maior falsidade que pode ser proferida, a
admissdo mais perigosa, uma contradicdo direta com as leis fundamentais da
sociedade.” (ROUSSEAU, 2003d, p.19s.) Por essa razio Rousseau nio pode
ser considerado um totalitario ou um utilitarista, mais detalhes acerca desse
ponto conferir Cohen (2010, p. 41s.)
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Em outras palavras, o projeto politico-pedagogico de uma educacio
civica de Rousseau se funda sobre o principio da igualdade, o qual se
fortalece e se sustenta a partir da promocio de uma fraternidade e, com
isso, a liberdade, que inicialmente poderia ser vinculada com o
principio da igualdade, é sufocada. Uma vez que o mecanismo
educacional e social de implementacio e manutencio da vontade geral
projetado por Rousseau entra em operacio, a Unica liberdade que passa
a existir ¢ uma liberdade induzida, pois as criancas que cresceram e se
formaram sobre a égide das instituicoes apresentadas acima irdo
consentir e acreditar nos ideais politicos e sociais para os quais foram
moldadas a acreditar. Elas se serio livres nio para mudar a ordem
estabelecida, mas apenas no sentido de que elas possuem uma
inclinacdo e um sentimento imediato para concordar com essa ordem.
Elas podem sentir-se livres, mas nio o serio, pelo menos nio do mesmo
modo que os fundadores da republica o foram. Nio se pode interpretar
isso no sentido de se forcar alguém a ser livre (cf. ROUSSEAU, 1999,
p- 25), pois ndo estd em questdo a aceitacio ou nio do pacto social, mas
a impossibilidade de modificacio de qualquer uma das suas cldusulas
fundamentais, as quais poderiam ser distintas e ainda assim ser aceitas
por todos.

Abre margem para o risco de uma usurpacdo da soberania. Rousseau,
ao criticar a possibilidade de um estado civil cristdo justo, assevera que
para que essa sociedade se mantivesse tranquila e harmonica, seria
preciso que “todos os cidaddos, sem excecio, fossem igualmente bons
cristdos. Se, porém, por infelicidade houver entre eles um s6 ambicioso,
um s6 hipdcrita, um Cantilina, por exemplo, um Cromwell, este fara
de seus piedosos compatriotas o que bem entender.” (ROUSSEAU,
1999, p. 163) Ora, tendo em conta que a maior parte das instituicoes
formadoras do patriotismo propostas por Rousseau priorizam a
simplicidade e a rusticidade, o aspecto de certo modo pueril dos jogos
e a emulacio da homogeneidade dos costumes garantida por diversos
instrumentos de formacio da opinido publica, podese colocar
fortemente em duvida se seu modelo nio sofreria do mesmo mal que
ele constata num estado civil cristio. Que garantias teria Rousseau, uma
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vez implantado todo o seu aparato de formacio de costumes sustentado
por uma propaganda Estatal, de que nio pudesse surgir um individuo
que pela astucia se aproveitasse da ingenuidade e da simplicidade dos
seus concidadios, apesar de eles serem patriotas por sentimento, para
usurpar o poder e implantar assim uma tirania velada? Nesse caso, pela
forma como as instituicdes de Rousseau sio pensadas, fica aberta a
possibilidade de que elas sejam utilizadas como instrumentos
ideoldgicos para sustentar projetos de um demagogo, desde que ele seja
cuidadosamente implementado. Qual a diferenca do sentimento
provocado pelos jogos nacionais e uma politica de pio e circo! Claro
que o projeto de Rousseau nio pretende isso, mas a forma como ele
visualiza a sua realizacdo, objetivando a criacio de uma uniformidade
dos costumes obedecidos quase cegamente e por uma inclinacio
imediata, deixa uma margem para essa possibilidade.'®

162 Esse mesmo ponto também ¢ apontado por Pinzani: “O amor a patria
promove a ignorincia, tanto em relacio ao estranho, quanto em relacio ao
comum. Richard Dagger notou que ‘a pessoa cuja identidade ¢ tio
estreitamente associada a comunidade de modo que ela seja incapaz de
questionar ou desafiar as suas normas ¢é alguém cujas faculdades racionais
atrofiaram’ (Dagger 1997, p.51). E mais adiante ‘quanto mais forte o senso de
comunidade, tanto menos provavel que alguém interno a ela desafie as suas
normas’(Ibidem, p.52). Esse é o problema que se apresenta a todos os
pensadores, de Rousseau até os comunitaristas, que querem estreitar o maximo
possivel a ligacio entre os individuos e a comunidade. Isso poderia conduzir a
que ‘fortes’ comunidades produzam de certo modo homens ‘estipidos’, isto &,
individuos sem senso critico e sem autonomia individual. Parece que da
perspectiva do cidadio (ndo do Emilio ou de Jean-Jaques) a ‘estupidez’ seja um
pressuposto para a felicidade individual. Agir critico, interrogacdo, debate
(também nas assembleias politicas) sio ao contrario, altamente indesejaveis.
(...) Pode-se concluir, por ora, que o pensamento de Rousseau nio é totalitario
em sua esséncia, mas sim que isso possa resultar da sua utopia politica.”

(PINZANI, 2009, p. 208)
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Baseiase numa questiondvel compreensdo da condicdo humana na
histéria. A perspectiva politica de Rousseau se inscreve numa perspectiva
mais ampla cuja visdio de mundo atribui a condicio humana na historia
uma trajetéria bastante questionavel. Rousseau herda de Maquiavel
uma filosofia da historia pessimista. Ainda que a condi¢io do homem
na histéria ndo seja um completo caos e um modelo de simples queda,
e que para alguns povos seja possivel a criacio de alguma ordem e algum
sucesso em sua empreitada na busca da felicidade, esses corpos politicos
irdo inevitavelmente se degenerar. Desse modo, mesmo que alguns
povos consigam realizar modelos politicos legitimos e justos, trata-se
apenas de uma questio de tempo para que esses cOrpos perecam
novamente.'®® A atuacio do legislador e do governo ¢ apenas no sentido
de encontrar a melhor forma para que isso demore mais para acontecer.
Essa visio, em certo sentido pessimista, interfere diretamente em sua
visdo politica de modo que toda nacio deve buscar o maior isolamento
possivel: ser autdnoma significa nio apenas nio estar submetida
econdmica e politicamente a outro Estado, mas também ter o minimo
de relacoes possiveis com as nacdes estrangeiras. Nesse caso, qualquer
projeto politico mais duradouro e sem costumes corrompidos somente
pode alcancar realidade e durabilidade dentro de limites geogrificos e
historicos estreitos. Ora, essa visio de mundo, a qual ¢ determinante
para a forma como Rousseau pensa a atuacdo politica e educativa,
jamais ¢ justificada por ele. Rousseau simplesmente assume essa visio

163 Cf. “Se Esparta e Roma pereceram, que Estado pode esperar durar para
sempre! Se queremos formar um estabelecimento duradouro, nio pensemos
jamais em torna-lo eterno. Para sermos bem-sucedidos, nio devemos tentar o
impossivel, nem vangloriarmo-nos de dar a obra dos homens uma solidez que
as coisas humanas nio comportam. O corpo politico, assim como o corpo do
homem traz em si mesmo as causas da sua destruicio.” (ROUSSEAU, 1999, p.
107)
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de mundo de Maquiavel como se ela fosse uma verdade inquestionavel,
uma verdade antropoldgica autoevidente.'**

Apesar desses aspectos problemdticos apontados acima, a
proposta de Rousseau também tem diversos aspectos positivos, os quais
precisam ser apontados e considerados em detalhe. Afinal, nio teria
sentido resgatar e reconstruir o projeto politico-pedagdgico de um autor
simplesmente para dizer que nada nele faz sentido ou que ele nio serve
para pensar nenhum problema atual. Esses aspectos positivos serdo
apresentados a seguir.

Apontar para a centralidade da igualdade. Um dos grandes méritos
de Rousseau foi pensar numa proposta que levasse a sério os principios
da tradicio republicana, especialmente aquele de que a liberdade
depende de uma igualdade. Nio apenas uma igualdade formal, no
sentido de que todos devem ser considerados iguais perante as leis, mas
de uma igualdade em sentido material, de condicoes materiais que
fazem com que a subsisténcia dos individuos nio dependa da caridade
alheia. Em suas palavras:

Sob o0s maus governos, essa igualdade é apenas aparente e
ilusoria: serve somente para manter o pobre em sua miséria
e o rico em sua usurpacio. Na realidade, as leis sio sempre
Uteis aos que possuem e prejudiciais aos que nada tém.
Donde se segue que o estado social sé é vantajoso aos
homens na medida em que todos eles tém alguma coisa e

nenhum tem demais. (ROUSSEAU, 1999, p. 30)'%°

164 Sobre uma suposta filosofia da historia adotada por Rousseau de Maquiavel
trata-se de um tema que merece ser trabalhado em um artigo préoprio e por isso
fica aqui apenas assinalado.

165 Cf. tb. “Ja disse que ¢ a liberdade civil; a respeito da igualdade, nio se deve
entender por essa palavra que os graus de poder e riqueza sejam absolutamente
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Nesse sentido, ¢ impossivel que os individuos se reconhecam
como concidaddos, como submetidos voluntaria e satisfatoriamente as
mesmas leis, se as leis do seu Estado servem apenas para impor a tirania
dos ricos sobre os pobres, ou ainda, se a principal finalidade do Estado
¢ garantir a propriedade privada a qual é entendida aqui como a grande
propriedade de alguns, tal como Rousseau constata e critica no segundo
Discurso. Nesse caso, a liberdade politica somente pode ser alcancada a
partir de uma politica governamental que conjugue tanto uma educacio
publica que aponte para a igualdade dos individuos, quanto uma
politica de diminuicio da desigualdade material dos seus cidadaos, isto
¢, da diferenca em relacio as posses e as riquezas. Essa politica de
diminuicdo da desigualdade de riquezas deve ter dois aspectos, ambos
objetivando uma mudanca gradual dessa diferenca. O primeiro ¢ pela
adocio de politicas que impecam o acumulo de capital e riqueza para
alguns, isto ¢, uma politica que impeca o aumento da desigualdade a
partir de um determinado limite. O segundo, uma politica de
redistribuicio das riquezas ja acumuladas, isto ¢, a partir de uma taxacio
de imposto progressivo sobre a posse de riquezas.'® Quem produz mais
e tem mais lucro deve pagar mais impostos. Esse dinheiro que o Estado
recolhe através dos impostos deve ser utilizado para diminuir os efeitos
daquela desigualdade, garantindo, por exemplo, o mesmo tipo e nivel
de educacio para todos os cidadaos. Nesse caso, todos os individuos
deveriam ser educados conjuntamente nas mesmas escolas publicas, o
que faria com que a educacio fosse igualmente boa para todos ou
igualmente ruim. Em que medida os ricos e poderosos da sociedade
permitiriam que a educacio se tornasse algo ruim e precdrio se

os mesmos, mas sim que, quando ao poder, ela esteja acima de qualquer
violéncia e nunca se exerca senio em virtude da classe e das leis; e, quanto a
riqueza, que nenhum cidadio seja assaz opulento para poder comprar o outro,
e nenhum assaz pobre para ser obrigado a vender-se. O que supde, da parte dos
grandes, moderacdo de bens e de crédito, e, da parte dos pequenos, moderacio
de avareza e cobica.” (cf. ROUSSEAU, 1999, 62s/ CS, LII,11)

166 Essa tese, que deveria estar no centro de qualquer agenda politica, estd sendo
defendida contemporaneamente por Piketty (2014, especialmente p. 480-500).
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soubessem que seus filhos deveriam estudar nas mesmas escolas que os
pobres! Nesse caso, para garantir ainda maior igualdade de acesso a
educacio, também seria bom deixar um espaco para a sorte ou para a
deusa fortuna, ou seja, seguindo a sugestio de Rousseau sobre como
realizar a escolha do Rei da Polonia (Cf. ROUSSEAU, 2003a, p.304), a
distribuicio das criancas pelas diferentes escolas do municipio ou da
cidade deveria também ser realizada por sorteio. Afinal, se por um lado
¢ simplesmente a sorte que faz com que alguém nasca numa familia rica,
nada mais justo que a sorte seja utilizada mais algumas vezes para que
possa possibilitar a correcio das diferencas historicamente criadas.
Seguindo essa reflexdo, poderse-ia dizer o seguinte: ‘claro que isso
poderia gerar algum inconveniente para os pais em ter de enviar seus
filhos para uma escola um pouco mais longe de casa, mas essa pequena
dificuldade teria efeitos infinitamente mais benéficos para a sociedade’.
Afinal, como os individuos poderiam se sentir e se pensar como
politicamente iguais perante as leis e o Estado se toda a sua formacio
inicial ji4 foi sustentada sobre principios e uma realidade
completamente distinta?

Uma educacdo infantil positiva e negativa para a igualdade politica.
Também merece destaque a importincia que Rousseau atribuiu a
educacio das criancas para uma igualdade politica. Partindo do
pressuposto de que a completa igualdade material ¢ impossivel e de que
a mera igualdade juridica e civil é insuficiente para garantir liberdade,
o projeto de Rousseau acaba procurando algo intermedirio, que
poderia ser chamado de igualdade politica, a qual ele vincula
estreitamente com sentimentos patridticos e com uma igualdade de
costumes e hdbitos, mas que poderia ser pensada e restringida para um
ambito mais estreito, no sentido de uma atitude civica em relacio as leis
do Estado e a compreensio do papel positivo do governo em relacio as
politicas publicas capazes de assegurar cidadania a todos. Ora, partindo
dessa interpretacio, faz sentido defender que a escola deva buscar tanto
uma educacio negativa, quanto uma educacio positiva para a formacio
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da igualdade politica. O aspecto negativo se refere nio tanto aquilo que
se deveria formar quanto aquilo que se deveria evitar. Nesse caso, a
educacio deve evitar que o individuo se concentre apenas no seu ego,
que ele se veja como o centro do mundo e se torne j4, enquanto crianca,
um pequeno tirano. Para impedir isso necessita-se da disciplina, nio no
sentido de um comportamento militar, mas de uma aprendizagem de
respeito as normas sociais basicas como, por exemplo, manter filas, nio
quebrar regras de boa convivéncia, nio agredir fisica ou verbalmente
colegas, cumprir as tarefas apresentadas pelos professores, etc. O
aspecto positivo dessa educacio politica se refere, por um lado, ao
aprendizado dos principios que fundamentam o Estado, os principios
do pacto social, mais especificamente, o principio de que todos devem
ser igualmente considerados pelo Estado, nio no sentido de que o
Estado aja igualmente com relacio a todos, mas de que o Estado trate a
todos como iguais, isto é, que procure garantir a todos as condicoes que
lhes garantam a igualdade politica. O outro lado dessa educacio positiva
¢ o aprendizado da histdria, da geografia, da cultura e, especialmente,
de todas as suas leis e de alguns principais ordenamentos juridicos.
Afinal, a possibilidade da existéncia de um bom cidadio demanda o
conhecimento do funcionamento politico e juridico do seu Estado. Essa
educacio positiva ¢ um elemento essencial para o bom ordenamento
social e politico de qualquer sociedade, pois ainda que haja
desigualdade de riquezas os individuos mais ricos nio se oporio a
politicas estatais positivas que garantiriam um “estado de bem-estar
social”, por outro lado, os individuos mais pobres nio estariam e nio se
sentiriam como excluidos da protecio das leis, ndo se reconheceriam
como desamparados e desrespeitados, por conseguinte, teriam motivos
e sentimentos que os inclinariam naturalmente ao cumprimento das
leis do seu Estado, ndo apenas no sentido do cumprimento da letra da
lei, mas a observacio do espirito da lei. Apesar da diferenca de riquezas,
todos os cidadios se compreenderiam e se sentiriam como
politicamente iguais.

Educacao do sentimento civico. Por um lado, Rousseau parece
exagerar na importincia atribuida ao sentimento patriotico. Esse
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sentimento de pertencimento a uma comunidade é essencial para a
forma como ele pensa seu Estado fechado e autirquico. Isso pressupoe
um sentimento ndo apenas de indiferenca, mas de aversio ao
estrangeiro e ao diferente, algo que, ainda sendo em si mesmo
problemitico, também facilmente se voltaria contra qualquer individuo
da prépria sociedade que apresentasse outros gostos e comportamentos
que destoassem daquilo que ¢ o costume. Por outro lado, dificilmente
se pode pensar que os cidadios de um determinado pais tenham o
mesmo grau de afeicio entre si do que teriam com qualquer outro
estrangeiro. Nesse caso, ndo ¢ sem alguma razio que Rousseau aponta
para a necessidade de uma educacio dos sentimentos que as criancas
desenvolvem com relacdo aos seus colegas, algo que futuramente ird
refletir em relacio ao sentimento que terdio com a patria. Se ndo ¢
impossivel que um misantropo seja um bom cidadio, torna-se pelo
menos bastante improvavel que um individuo que odeie seu pais e seu
povo seja um bom cidaddo. Nesse caso, a dificuldade dessa educacio ¢
conjugar o estimulo de um sentimento civico sem que ele se torne
necessariamente um sentimento exclusivista (seja racial, social,
econdmico, nacional), isto ¢, que ele se estabeleca sobre uma base
maniqueista a partir da qual tudo que lhe ¢ igual e semelhante ¢é
considerado como bom e tudo o que lhe ¢ diferente seja considerado
ruim.

Reconhecimento do cardter formativo das instituicdes. Rousseau
sustenta sua teoria politico-pedagdgica a partir de uma compreensio
antropoldgica alheia aquela defendida pelos politicos e os chamados
tedricos politicos praticos, os quais se sustentam sobre a premissa de
que “a politica deve considerar os homens simplesmente como sio”.
Essa recusa ¢ de suma importincia para o projeto de Rousseau e merece
particular atencio quando se pensa em questdes de teoria e filosofia
politica. Segundo ele, “devemos procurar nio o que tem sido feito, mas
o que deve ser feito, ignorando as autoridades malignas e mercenarias
que terminam escravizando os homens, tornando-os miseraveis”
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(ROUSSEAU, 2003e, p.66). Nesse sentido, na primeira frase de O
Contrato social ele afirma que ira considerar “os homens como sio e as
leis como podem ser”, mas ‘os homens como sdo’ significa como eles
sdo tais como as leis, que devem ser, os formaram. E exatamente
buscando mostrar aquilo que os homens podem ser, por que devem,
que Rousseau escreve sobre politica, sendo, como ele mesmo afirma:
“fosse eu principe ou legislador, nio perderia meu tempo dizendo o que
deve ser feito, ou o faria, ou me calaria.” (ROUSSEAU, 1999, p. 7)
Portanto, se se quer bons cidadios, nio se deve esperar que eles brotem
do chio como cogumelos, mas se precisa forma-los. E cidadios sio
formados a partir da atuacio das instituicdes do Estado e da atuacio do
governo:

é certo que no longo prazo todos os povos se transformam
naquilo que os governos fazem deles: guerreiros, cidadios e
homens dignos ou simplesmente populaca ou ralé, se ¢ o que
querem. Por isso, todo principe que despreza seus suditos
age com desonra, admitindo que nio sabe como torna-los

dignos de respeito. (ROUSSEAU, 2003d, p.14)

Ora, tendo isso em vista, fica evidente que todo apelo a uma
suposta natureza humana corrompida e incapaz de ser digna de respeito
¢ uma proposta que Rousseau considera maligna e mercenaria,
exatamente porque essa perspectiva pretende apenas preservar o status
quo, situacdo que privilegia alguns e tiraniza o povo. Mudar essa situacio
nio ¢é trabalho para um sé dia, mas passa por um projeto politico-
pedagdgico que precisa ser implementado pelo Estado e nio deixado
apenas ao encargo da iniciativa particular e privada. Portanto, sio as
instituicoes publicas que devem se encarregar de atribuir uma segunda
natureza aos individuos. Essa segunda natureza promovida pelas
instituicdes poderia, de certo modo, também se basear no sistema de
reconhecimento do mérito dos individuos, ou seja, poderia fazer uso da
esperanca dos individuos em serem felizes e reconhecidos como um
mobil social para promover seu aprimoramento.

228



Leituras de Rousseau

Apontar para uma alternativa a uma visdo economicista da vida
humana e da educacdo. Talvez Rousseau tenha exagerado ao pensar um
modelo politico focado em uma sociedade agricola e com estruturas que
evitem ao maximo o comércio e a utilizacio do dinheiro. Mas também
¢ provavel que Rousseau tenha um ponto importante que precisa ser
aqui considerado. Como ressaltado por Sandel com intmeros
exemplos, a comercializacio e a monetarizacio estio entrando em
esferas da vida antes pertencentes a moral e estio corrompendo as inter-
relacoes humanas. Nos EUA, estdo sendo testadas metodologias que
estdo remunerando as criancas para tirarem boas notas e lerem livros
(cf. SANDEL, 2014, p.52ss). Porém, nesse caso, mas também em outros,
como remuneracdo para parar de fumar ou a multa para nio se atrasar
para pegar o filho na creche, ainda que haja inicialmente melhorias
consideraveis percebe-se por meio de estatisticas que, a médio e longo
prazo, essa atividade de “suborno” ou de “taxacio” tem um efeito
contrario, isto ¢, os individuos voltaram a fumar e aumentaram o atraso
para pegar os filhos. Pior do que isso, “quando as creches eliminaram a
multa, passados cerca de trés meses, o indice de atrasos persistiu. Uma
vez que a obrigacio moral de chegar na hora fora corroida pelo
pagamento monetario, ficou dificil recobrar o antigo senso de
responsabilidade.” (SANDEL, 2014, p. 117s) Essa questio economicista
também ¢ enfatizada por Roosevelt (2009, p. 56ss) ao considerar que o
pensamento de Rousseau poderia contribuir para o debate em trés areas
distintas: a primeira é a educacio, isto ¢, evitar que as criancas sejam
expostas ao mercado;'®” a segunda ¢ a ambiental, no sentido de que a

167 Cf. Segundo Roosevelt, “Em um cuidadoso estudo estatistico conduzido em
Boston sobre os efeitos da propaganda comercial, especificamente sobre
criancas, Schor encontra uma correlacdo direta entre altos niveis de consumo
e depressdo ‘As criancas que estdo mais envolvidas na cultura do consumo siao
mais depressivas, mais ansiosas, tem maior taxa de baixo-estima e sofrem mais
de reacoes psicossomiticas’, escreve ela. Interpretando os resultados do seu
estudo dentro do contexto de outros estudos psicoldgicos similares de ambos,
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espécie humana precisa diminuir os seus desejos de crescimento
econdmico, j4 que o mundo ndo é capaz de suportar um crescimento
infinito;'® a terceira ¢ a area da economia, pois a versdo de um homem
antiecondmico poderia ser teoricamente tio ficcional quanto sdo as
ficcoes sobre as quais se apoia a visio economicista atualmente
hegemonica. Assim, no atual momento histérico ndo parece ser
provavel ou mesmo plausivel um retorno a uma sociedade agricola, mas
isso ndo significa que se deve prestar atencio as motivacoes implicitas
nas consideracoes de Rousseau, especialmente a respeito dos efeitos
danosos de uma mercantilizacio das relacoes humanas.

Reconhecer a importancia de uma postura politica ativa de
intolerdncia com a intolerdncia. Mesmo num estado laico que aceita

criancas e adultos, Schor postula que ‘desejar menos, ao invés de ganhar mais,
parece ser a chave para o contentamento e o bem-estar’ - um ponto central
antecipado por Rousseau.” (ROOSEVELT, 2009, p.56) O livro a que autora
se refere ¢ de SCHOR, Juliet. Born to buy: the commercialized child and the
new consumer culture. New York: Scribner, 2004, p.166 e 172.

168 Cf. “Na verdade, uma conexio teorica pode ser feita entre a ética de
Rousseau da autolimitacio e as atuais teorias do desenvolvimento sustentavel.
Em um artigo intitulado ‘Theorizing Susteainability: an exercise in political
ecology”, Christopher Robinson argumenta o seguinte: ‘dado que o
crescimento econdmico infinito é impossivel em um mundo de recursos
finitos... o futuro da humanidade e das outras espécies depende da nossa
habilidade de nos desviarmos das deducdes do crescimento econdmico e
buscar ao invés um desenvolvimento sustentdvel’. Mais adiante em seu artigo,
Robinson, assim como Rousseau, acentua que ‘um maior consumo de bens ou
luxos e poder de compra nio se traduz automaticamente em felicidade e
sentimento de satisfacio.” Na verdade, diz ele, economistas que trabalham com
varios indices de felicidade ou bem-estar mostram consistentemente que
enquanto os Estados Unidos podem ser o pais mais rico do mundo, sua
populacio é ‘competitiva, insatisfeita e infeliz’. (...) Tanto para Rousseau
quanto para os tedricos da sustentabilidade, as esperancas para o bem-estar
humano se encontram na contradicio do ethos dominante do consumo
descontrolado e da expansio econdmica.” (ROOSEVELT, 2009, p.56s)
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diversos credos religiosos ou a diversidade com relacdo a valores éticos
e nocoes de vida boa existe um limite interno no sentido daquilo que
se pode legitimamente aceitar e permitir. A justificacio do Estado como
a Unica instincia dotada de legitimidade para aplicar justica e utilizar a
forca se assenta na ideia de que ele se funda sobre um contrato no qual
todos os individuos podem e devem consentir para que tenham direito
enquanto cidaddos.'” A fundamentacio do Estado é legitima, portanto,
exatamente na medida em que ela adota e incorpora em si o principio
da universalidade, ao menos da universalidade de interesses e
perspectivas de todos os envolvidos no contrato, os quais serio os
mesmos que estardo obrigados por suas leis. Ora, a partir desse critério
¢ possivel aceitar a diversidade, na verdade, é apenas a partir dele que a
diversidade possui condicoes e seguranca para existir. Contudo, esse
valor de universalidade ndo ¢ compativel e condizente com qualquer
diversidade ou concep¢io de mundo, pois ela vai de encontro aquelas
visdes e valores que excluem a prépria universalidade. Tais visoes
particulares e incapazes de serem harmonizadas com a vontade geral sdo
ilegitimas exatamente por nio considerarem o interesse e o bem-estar
de todos e de cada uma das partes, algo que por isso nio seria
publicamente aceito em um contrato origindrio: “essa vontade geral,
que tende sempre a preservaciao e ao bem-estar do conjunto e de todas
as partes, e que ¢ a fonte das leis, consiste na regra do que é justo e

169 Cf. “Ha somente uma lei que, por sua natureza, exige um consentimento
uninime: ¢ o pacto social, pois a associacido civil ¢ o mais voluntirio de todos
os atos do mundo; cada homem tendo nascido livre e senhor de si mesmo,
ninguém pode, sob pretexto algum, sujeitd-lo sem seu consentimento. Decidir
que o filho de um escravo nasce escravo é decidir que ele nio nasce homem.
Se, no momento do pacto social, houver, pois, opositores, sua oposicio nao
invalida o contrato, impede apenas que se incluam nele: serio estrangeiros
entre os cidadios. Quando o Estado ¢ instituido, a residéncia implica
consentimento; habitar o territorio é submeter-se a soberania.” (ROUSSEAU,

1999, p. 129)
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injusto, para todos os membros do Estado, com respeito a eles mesmos
e ao proprio Estado” (ROUSSEAU, 2003d, p.7). Essa ¢ uma importante
inovacio e contribuicio da teoria politica de Rousseau: exigir que a lei
fundamental que “determina que todas as leis sejam respeitadas”
(ROUSSEAU, 2003d, p.12) seja submetida ao povo para sua aceitacio.
Tendo isso em vista, um Estado legitimo nio deveria, por exemplo,
permitir que em seu interior subsistissem instituicdes, sejam elas
religiosas, civis e politicas, que afirmassem principios diametralmente
opostos ao proprio Estado. Assim, se o Estado legitimo assume que
todos os individuos sdo iguais perante a lei e uma instituicio religiosa
prega publicamente a desigualdade dos individuos, essa atitude ¢
equivalente a assumir publicamente que as leis do Estado sio ilegitimas.
Como um Estado legitimo pode reconhecer a legitimidade da existéncia
de uma instituicio privada que nega, por sua vez, a prépria legitimidade
do Estado? Niao ha necessidade de seguir a sugestio impetuosa de
Rousseau, no sentido de cortar algumas cabecas ou da expulsio do
Estado, mas seria bastante conveniente se tal instituicio fosse
publicamente exposta como nido reconhecendo os principios da
vontade geral, sendo exposta em sua postura injusta e parcial, por
conseguinte, sendo publicamente repreendida, podendo mesmo ser
retirada do espaco publico para se evitar a proliferacio dessa postura
avessa ao civismo. Pode-se dizer que a legitimacio do Estado depende
de uma justificativa que leve em conta o interesse de todos os individuos
e por isso pode comportar uma diversidade de valores, mas isso nio
significa de modo algum que um Estado legitimo seja fundado sob o
principio de uma neutralidade de valores, algo que nio é possivel e cuja
peticio s6 serve para esconder valores e interesses meramente
particulares. Provavelmente Rousseau concordaria com a metifora
segundo a qual: sob a pele de cordeiro de uma neutralidade de valores
se esconde o lobo da tirania.'™

170 Arendt tem razio ao chamar a atenciio para a existéncia de certo carater
autoritdrio na proposta educacional de Rousseau, tal como também se fez
acima. Contudo a autora vai além, e defende que “Derivou-se dessa fonte, a
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principio, um ideal educacional, impregnado de Rousseau e de fato
diretamente influenciado por Rousseau, no qual a educacio tornouse um
instrumento da politica, e a prépria atividade politica foi concebida como uma
forma de educacio. (...) A educacio nio pode desempenhar papel algum na
politica, pois na politica lidamos com aqueles que ja estio educados. Quem
quer que queira educar adultos na realidade pretende agir como guardiio e
impedi-los de atividade politica.” (ARENDT, 2002, p.225) Ela conclui:
“Cumpre divorciarmos decisivamente o dmbito da educacio dos demais, e
acima de tudo o ambito da vida publica e politica (...). Na pratica, a primeira
consequéncia disso seria uma compreensio bem clara de que a funcio da escola
¢ ensinar as criancas como o mundo ¢, e nio instrui-las na arte de viver. Dado
que o mundo ¢é velho, sempre mais que elas mesmas, a aprendizagem volta-se
inevitavelmente para o passado, nio importa o quanto a vida seja transcorrida
no presente.” (ARENDT, 2002, p.246) Em outro texto ela afirma: “De
qualquer modo, a discriminacio é um direito social tio indispensével quanto
a igualdade ¢ um direito politico. A questido ndo é como abolir a discriminacio,
mas como manté-la dentro da esfera social, quando ¢é legitima, e impedir que
passe para a esfera politica e pessoal, quando é destrutiva.” (ARENDT, 2004,
p. 274) E ainda: “Para a crianca, a escola é o primeiro lugar fora de casa em
que ela estabelece contato com o mundo publico que rodeia a familia. Esse
mundo publico ndo ¢ politico, mas social, e a escola ¢ para a crianca o que o
emprego ¢ para um adulto.” (ARENDT, 2004, p.280) Portanto, uma
consequéncia dessa separacio entre o social e o politico feita por Arendyt, seria
que a discriminacio ocorrida na escola ¢ um direito legitimo. Ora, parece que
medo do estado totalitirio fez com que Arendt acabasse indo para o outro
extremo. Por um lado, é bastante problematico achar que os adultos nio
possam e ndo devam ser educados por meio das instituicdes democraticas, isto
¢, que o fomento da participacdo politica igualitdria nio possua um carater
educativo. Na verdade, essa ¢ uma das principais teses dos tedricos da
democracia deliberativa. Além disso, por outro lado, defender que a educaciao
das criancas deva ser conduzida sem nenhuma consideracao sobre a arte de
viver, entendendo-se por isso a tentativa de se evitar a0 maximo que a escola se
proponha a educar para valores morais e politicos ou que a escola deva permitir
a discriminacio e tolerdla, seria, para Rousseau, algo um tanto ingénuo,
especialmente porque nenhuma educacio é sem valor ou moralmente neutra.
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Consideracdes finais

Um dos principais problemas das filosofias contemporaneas é a
tomada de uma atitude maniqueista com relacdo as filosofias modernas,
a qual pode ser sintetizada nas consideracdes sobre o “fracasso do
projeto da modernidade”. Trata-se, de certo modo, de uma atitude
compreensivel de autoafirmacio que também foi adotada pelo “século
das luzes” com relacio ao “obscurantismo” da idade média. Mas se h4
algum valor na atividade de se realizar historia da filosofia a partir de
um “método cientifico”, que se preocupa em reconstruir e analisar os
argumentos de uma maneira menos parcial, ¢ o de encontrar também
um ponto mediano a partir do qual se tente compreender
adequadamente e avaliar aspectos positivos e negativos, aspectos
equivocados e acertados de um pensamento filoséfico. Nesse sentido,
nio se pode desconsiderar a obra de Rousseau por ela ter aspectos
problemdticos e nitidamente questiondveis, mas também nio se pode
querer salvi-la a todo custo, tentando transporti-la para a atualidade
como uma proposta completamente condizente com nossas aspiracoes
de uma sociedade democratica, mas também plural. E nesse horizonte
que se construiu este texto, por um lado, tentando apresentar de modo
sistemdtico quais eram as propostas e os pressupostos de Rousseau para
uma educacdo civica e, por outro, oferecer algumas reflexdes sobre
aspectos negativos e positivos de sua proposta.

O discurso da neutralidade de valor apenas serve para encobrir a atividade
velada de uma determinada ideologia que pretende continuar agindo sem que
seja percebida, exatamente porque ela nio poderia ser justificada publicamente
segundo os critérios da vontade geral. Além disso, uma vez que as criancas
passassem todo o periodo de sua educacio escolar repetindo os valores (e até
mesmo os preconceitos) que ela recebe da sua familia, entio que tipo de
cidadio teria o Estado! De acordo com Rousseau, nio um cidadio, mas um
individuo egoista, tomado de um amorproprio exacerbado e finalmente
corrupto, um individuo que simplesmente espera a oportunidade para burlar
as leis.
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Uma separacdo entre os aspectos positivos e negativos e a
possibilidade de se construir novas propostas também a partir das
reflexdes filosoficas de Rousseau ¢ algo que encontra suporte na sua
propria obra, especialmente a partir do conceito de perfectibilidade, isto
¢, a faculdade de desenvolver faculdades. A partir desse conceito
caracteriza-se 0 homem como um ser indeterminado e ambivalente, o
que permite romper, por um lado, “com a ideia de uma esséncia pronta,
que ja estaria constituida independentemente da sociabilidade humana
e, por outro, com a ideia de uma tabula rasa, que teria inicio somente
no processo de socializacdo, isto ¢, que se desenvolveria a partir do
marco zero.” (DALBOSCO, 2012, p. 276) Nesse sentido, “o
pensamento da indeterminabilidade fundamenta um espaco aberto e
indefinido 4 acio humana e a espécie humana, caracterizado pela tensao
entre erro e acerto, fracasso e vitéria, impedindo, nesse contexto, que o
processo pedagogico seja decidido de antemio.” (DALBOSCO, 2012,
p.277) E exatamente porque Rousseau compreende o ser humano como
capaz de perfectibilidade que é condizente com a sua filosofia a tentativa
de se pensar em um processo politico-pedagogico que consiga lidar com
os aspectos negativos apontados acima, assim como conciliar as criticas
negativas. Em todo caso, parece que Rousseau estava certo quanto a
importincia da virtude para o combate & corrupc¢io. Para que os
cidadios ajam segundo o espirito da lei eles precisam de alguma forma
estar dispostos a isso e ndo serd pela multiplicacio das leis e de um
estado policial vigilante ao estilo “big brother” que se conseguiri isso,
pois, como nota Rousseau, a sagacidade em burlar a lei é sempre mais
4gil do que aquela que busca reprimi-la. Além disso, a burocratizacio
do Estado e da sociedade, que ¢ um desdobramento cultural dessa
multiplicacio de leis, sobrecarrega ambos, sociedade e Estado, sem com
isso produzir o intentado efeito de diminuir a corrupcio e realizar a
vontade geral.
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Natureza Humana: Rousseau e Kant

E bastante paradigmatica a afirmacio de Kant acerca de
Rousseau encontrada em uma reflexido datada de 1764-65, quinze anos
antes da publicacio da Critica da razdo pura:'"

Eu sou por inclinacio um pesquisador. Sinto uma grande
sede por conhecimento, uma ansiada inquietacio em
avancar mais em sua direcio e também felicidade quando
alcanco algum. Havia um tempo em que eu pensava que
apenas isso poderia trazer gléria a4 humanidade e eu
desprezava o povo que nio sabia de nada. Rousseau me trouxe
ao caminho correto. Aquela preferéncia cega desapareceu e
eu aprendi a honrar os homens. Eu me sentiria sem
finalidade, como um trabalhador indigno, se eu nio
acreditasse que aquelas reflexdes poderiam atribuir algum
valor para estabelecer os direitos da humanidade. (KANT,
Bemerkungen zu den Beobachtung iiber das Gefiihl des Schénen

und Erhabenen. AA 20: 44. 8-16. Traducio propria)'™

Essas afirmacoes expressivas conduzem inevitavelmente a
consideracdes sobre em que medida e de que forma a obra de Rousseau
exerceu influéncia na obra do filésofo alemio. Em outra reflexio do
mesmo periodo 1é-se:

Newton viu pela primeira vez a ordem e a regularidade
unidas com grande simplicidade onde antes dele se

' Uma versdo anterior deste texto foi publicada em 2019 na Revista
Transformacio. Cf. KLEIN, Joel T. A questao da natureza humana: Kant leitor
de Rousseau. In: TRANS/FORM/ACAOQ: Revista de Filosofia, v. 42, n. 1,
2019, pp. 9-34.

172 As obras de Kant sio citadas conforme as regras da Akademie Ausgabe.
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encontrava desordem e uma desagradavel e redobrada
diversidade, e desde entio os cometas percorrem Orbitas
geométricas. Rousseau descobriu pela primeira vez sob a
diversidade das formas humanas convencionais a profunda
e oculta natureza do homem e a escondida lei, de acordo
com a qual, a providéncia, através das suas observacoes, ¢
justificada. (KANT, Bemerkungen zu den Beobachtung tiber das
Gefiihl des Schénen und Erhabenen. AA 20: 58f. 12-01)

A comparacio entre Rousseau e Newton ¢ digna de destaque,
seja pelo grande reconhecimento que Newton ja havia angariado na
época, seja pela admiracio que Kant abertamente lhe conferia. A
descoberta de Rousseau atinge dois aspectos: de um lado, a “profunda
e oculta natureza do homem”; por outro, a “escondida lei”, cuja
semelhanca com a formulacio critica da “lei moral”, fundamento da
ética e do direito, ndo se tem dificuldade em perceber.'”

173 Nesse sentido veja-se, por exemplo, as seguintes afirmacdes de O Contrato
Social: “Encontrar uma forma de associacio que defenda e proteja com toda a
forca comum a pessoa e os bens de cada associado, e pela qual cada um,
unindo-se a todos, sé obedeca, contudo, a si mesmo e permaneca tao livre
quanto antes” (ROUSSEAU, 1999, p. 20/111, p. 360); ou ainda “a aquisicio
do estado civil a liberdade moral, a inica que torna o0 homem verdadeiramente
senhor de si mesmo, porquanto o impulso do mero apetite é escravidio, e a
obediéncia a lei que se prescreveu a si mesmo é liberdade.” (ROUSSEAU,
1999, p.26/111, p. 365) Ou ainda no Emilio: “Depois de ter assim, da impressao
dos objetos sensiveis e do sentimento interior que me leva a julgar as causas
conforme as minhas luzes naturais, deduzido as principais verdades que me
importava conhecer, resta-me procurar saber que maximas devo prescrever a
mim mesmo para cumprir minha destinacio aqui na terra, conforme a
intencdo daquele que aqui me colocou. Continuando a seguir o meu método,
nio extraio essas regras dos principios de uma alta filosofia, mas encontro-as
escritas no fundo do coracio, escritas pela natureza em caracteres indeléveis.”

(ROUSSEAU, 2014, p. 404/1V, p. 594) As citacoes aos textos de Rousseau sao
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O reconhecimento da importincia da antropologia kantiana
trouxe consigo inumeras questdes de coeréncia sistemdtica,
especialmente no que se refere a relacdo entre a parte empirica e a parte
pura da filosofia kantiana.'™ Isso, por sua vez, inevitavelmente conduz
a pesquisa para a investigacio da propria historia do desenvolvimento
de algumas teses antropologicas. Retomando as duas passagens citadas
acima, isso significa dizer que é inevitavel e imprescindivel entender o
quanto e em que sentido Rousseau indicou a Kant o caminho correto, nao
apenas na questio da fundamentacio da lei moral, mas também a
respeito da forma como entender a antropologia e os problemas que
surgem quando se tenta integrar uma teoria moral com uma teoria
antropoldgica e cultural.

Esse vinculo entre ambos os autores pode ser visto inclusive na
forma como eles definem a natureza humana e o estudo da
antropologia. Rousseau abre o seu Discurso sobre as ciéncias e as artes com
as seguintes palavras:

E um espetéaculo grandioso e belo ver o homem sair, por seu
proprio esforco, a bem dizer do nada; dissipar, por meio das
luzes de sua razio, as trevas nas quais o envolveu a natureza;
elevar-se acima de si mesmo; lancar-se, pelo seu espirito, as
regides celestes; percorrer com passos de gigantes, como o
sol, a vasta extensio do universo; e, o que ¢ ainda maior e
mais dificil, penetrar em si mesmo para estudar o homem e

feitas a partir das traducoes para a lingua portuguesa cotejadas com os textos
em lingua francesa. Por essa razio, nas referéncias indica-se inicialmente os
dados das traducoes utilizadas e, apds a barra, o volume e a pagina das Oeuvres
Complétes de Rousseau publicadas pela Editora Gallimard.

174 Os estudos nesse sentido receberam maior impulso na Kant-Forschung com
a publicacio das Ligdes sobre Antropologia, editadas em 1997 por Reinhard
Brandt e Werner Stark em dois volumes, as quais se referem ao volume 25 da
Akademie Ausgabe.
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conhecer sua natureza, seus deveres e seu fim. (ROUSSEAU,
1973b, p. 341s/111, p. 6)

Nessa passagem se encontram varios elementos importantes.
Primeiramente, vem a tona a consideracio de que estudar o homem e
conhecer a sua natureza é algo que envolve um trabalho muito maior e
demanda muito mais esforco do que conhecer a vasta extensio do
universo. Ele volta a esse pensamento no final do discurso, ao reafirmar
que “a verdadeira filosofia” esta em “voltar-se para si mesmo e ouvir a
voz da consciéncia no siléncio das paixdes” (ROUSSEAU, 1973b, p.
360/111, p. p. 30). O segundo aspecto é que estudar a natureza do
homem significa estudar aquilo que ele fez de si préprio, pois 0 homem
saiu por seu proprio esforco a bem dizer do nada. O carater ativo e
historico se torna assim uma caracteristica intrinseca da antropologia
rousseauniana, sendo que o homem “se faz a si proprio” através de uma
complexidade de atos, muitos dos quais inconscientes ou nio
planejados, mas que sio sempre ainda acdes suas. Com isso, hd o
rompimento com uma tradicio que concebia 0 homem de uma forma
essencialmente metafisica, de maneira que os tracos do cardter humano
seriam sempre os mesmos desde o inicio dos tempos. Isso representa
uma separacio da visdo politica aristotélica, segundo a qual o homem
era definido como um animal politico.'”” Em outras palavras, enquanto
para Aristoteles ou para a tradicio aristotélico-tomista a vida social era
uma continuacio e um desdobramento natural do homem, que comeca
com a familia e alcanca a polis, para Rousseau, toda a politica, assim

175 Cf. “A cidade é uma criacio natural e que o homem ¢ por natureza um
animal social, e um homem que por natureza, e nio por mero acidente, nio
fizesse parte de cidade alguma, seria desprezivel ou estaria acima da
humanidade (...) Agora ¢ evidente que o homem, muito mais que a abelha ou
outro animal gregirio, ¢ um animal social.” (ARISTOTELES, 1997, p.
15/1253a).
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como toda a vida social, sio frutos da arte, isto ¢, sio elementos
artificiais acrescentados sobre a natureza humana.

De modo bastante semelhante Kant escreve na Antropologia de
um ponto de vista pragmdtico:

para indicar a classe do ser humano no sistema da natureza
viva e assim o caracterizar, nada mais nos resta a nio ser
afirmar que ele tem um cardter que ele mesmo cria para si
mesmo enquanto ¢ capaz de se aperfeicoar segundo os fins
que ele mesmo assume; por meio disso, ele, como animal
dotado da faculdade da razio (animal rationabile), pode fazer
de si um animal racional (animal rationale). (KANT, Anth, AA
07: 3211)'

Note-se que também para Kant o homem ¢é compreendido
como uma criatura cuja singularidade estd exatamente na capacidade de
criar para si mesmo o seu carater. Entende-se por carater aquilo que
constitui o homem enquanto tal, suas caracteristicas distintivas e que
sio determinantes para a forma como age e vive. Nesse sentido, a
propria razio nio ¢ vista como algo dado, algo que ja atua corretamente
por conta propria, tal como o instinto atua nos animais. A razio é uma
disposicio que precisa ser realizada através de disciplina e esforco. A
forma como a razio atua depende da forma como ela conseguiu se
educar durante a sua histéria. Também aqui entra a historicidade como
um elemento constitutivo da reflexio antropologica.

Seguindo-se essas indicacdes acerca das relacdes que se
estabelecem entre a teoria antropoldgica de Rousseau e a de Kant, este
capitulo se desdobra em duas secoes, as quais abordam os seguintes
temas: a primeira estabelece uma comparacio acerca da caracterizacio

176 Nas licoes de Antropologia ministradas nos anos de 1775/76, com relacio
ao topico “Do carater da humanidade em geral”, Kant afirma “Eis uma seccao
importante, sobre a qual ja muitos autores ousaram escrever (o mais

importante de todos Rousseau)” (KANT, V-Anth/Fried, AA 25.1: 675)
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do homem natural; a segunda analisa os sentimentos e inclinacoes que
movimentam o agir humano ao longo do processo historico.

O homem natural

Tanto para Rousseau quanto para Kant, acessar o passado
primevo da espécie humana demanda a utilizacio de um procedimento
conjectural. Para Rousseau, as conjecturas se fazem necessarias quando
se pretende descrever acontecimentos que podem ter ocorrido de vérias
maneiras e aos quais nio se pode escolher senio por meio de
conjecturas, ou seja,

quando dois fatos dados como reais devem ser ligados por
uma série de fatos intermedidrios, desconhecidos ou
considerados como tais, cabe a histéria, se a temos,
apresentar os fatos que os ligam; se nio a temos, cabe a
filosofia determinar os fatos semelhantes que podem ligé-los.

(ROUSSEAU, 2013, p. 79/111, p. p. 162s)

Nesse sentido, as conjecturas acerca do estado de natureza e da
passagem para o estado civil se tornam razdes “quando sio as mais
provaveis que se pode fazer sobre a natureza das coisas e os inicos meios
que se pode ter para descobrir a verdade”. Tornar as conjecturas razdes
significa assumir que a partir delas “ndo se poderia formar nenhum
outro sistema que me fornecesse os mesmos resultados e do qual [se]
pudesse tirar as mesmas conclusdes”. (ROUSSEAU, 2013, p. 79/111, p.
p. 162) Assim, podese dizer que para Rousseau o procedimento
conjectural ou hipotético busca preencher uma lacuna de compreensio
entre o estado civil atual e o estado de natureza, uma compreensio que
nio possui o valor de verdade, mas possui o valor de “um bom
argumento”. Nesse contexto, o estado de natureza é uma construcio
teorica feita a partir da andlise e comparacio entre a vida dos homens
em diferentes continentes, bem como entre o homem e os animais
(mediante reflexdes sobre anatomia comparada).
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Mas qual o motivo desse procedimento! Garantir uma
compreensio justa daquilo que ¢ a natureza do homem e daquilo que
lhe ¢ artificial, ou seja, compreender que aquilo que ¢ artificial poderia
nio ter sido e ocorrido de forma diferente.'”” Para Rousseau, a
caracterizacio antropologica que busca separar essas duas condicoes, a
natural e a civil, tem como consequéncia direta para a politica e para a
moral a abertura do campo do possivel e, por conseguinte, para o campo
da critica social, topico ao qual se retornara adiante.

De maneira muito semelhante Kant escreve,

Certamente é permitido mesclar conjecturas no desdobramento
de uma histéria com a finalidade de preencher lacunas nas
informacdes, pois o que precede, como causa distante, e o
que segue, como efeito, podem, para tornar concebivel a
passagem, oferecer uma direcio consideravelmente segura
na descoberta das causas intermediarias. Contudo, deixar
que uma histéria surja totalmente e apenas a partir de
conjecturas nio parece ser muito melhor do que o projeto
de escrever um romance. Além disso, ele ndo poderia levar o

177 “Que meus leitores nio imaginem, portanto, que ouso enaltecer-me de ter

visto o que me parece tao dificil de ver. Iniciei alguns raciocinios, arrisquei
algumas conjecturas, menos na esperanca de resolver o estado da questio do
que na intencio de esclarecé-lo e de reduzi-lo a seu verdadeiro estado. Outros
poderio seguir mais de longe no mesmo caminho, sem que seja ficil a ninguém
chegar ao término. Pois nio é um empreendimento ligeiro separar o que ha de
origindrio e artificial na natureza atual do homem e conhecer devidamente um
estado que ndo existe mais, que talvez nunca tenha existido, que provavelmente
nunca existird, mas sobre o qual é necessério ter nocdes justas para avaliar bem
o nosso estado presente.” (ROUSSEAU, 2013, p. 34s/1Il, p. 123)
“Comecemos, pois, por afastar todos os fatos, ja que eles nao tocam na questio.
Nio convém tomar as investigacdes que podem ser feitas sobre esse tema como
verdades historicas, mas apenas como raciocinios hipotéticos e condicionais,
mais aptos a esclarecer a natureza das coisas do que mostrar a sua verdadeira
origem, e semelhantes aos que fazem os nossos fisicos todos os dias sobre a

formacio do mundo.” (ROUSSEAU, 2013, p. 45/111, p. 132s)
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nome de uma histéria conjectural, mas de uma mera ficcdo. -
Entretanto, o que ndo se permite ousar no desdobramento
da histéria do agir humano, bem pode ser tentado através de
conjecturas em relacio ao primeiro inicio mesmo, desde que a
natureza o produza. Ora, nio se permite inventa-lo, mas ele
pode ser tirado da experiéncia se se supde que ela, no
primeiro inicio, ndo era melhor nem pior do que como nos
a encontramos agora: uma suposicio que estd de acordo com
a analogia da natureza e nio traz consigo nenhum risco.
Uma histéria do primeiro desenvolvimento da liberdade a
partir de sua disposicdo origindria na natureza do homem ¢,
por isso, algo completamente distinto da historia da
liberdade em seu desdobramento, a qual pode fundarse

apenas sobre informacdes. (KANT, MAM, AA 08: 109)

Acerca dessa passagem alguns comentdrios sio necessdrios.
Primeiro, ¢ digno de nota que a utilizacio de conjecturas pode ser feita
apenas para se pensar o primeiro inicio da histéria humana, isto &, para
se pensar sobre o estado de natureza e a passagem ao estado civil, mas
ndo mais para se pensar a historia da espécie humana. Nesse caso, Kant
nio tem em vista aqui uma critica a Rousseau e ao seu segundo Discurso,
pois este teria se restringido a pensar exatamente o primeiro inicio. O
alvo da critica de Kant parece ser aqui Herder, com quem nesse periodo
Kant se envolve em uma disputa tedrica.'™ A histéria do
desenvolvimento dos diversos povos somente pode ser objeto da
historiografia e nio de uma historia conjectural. O segundo aspecto que
precisa ser destacado ¢ o de que o processo de realizacio de conjecturas
nio é meramente invencio criativa, mas precisa estar baseado no
procedimento analdgico pelo qual se supde que a natureza “no primeiro
inicio, nio era melhor nem pior do que como nés a encontramos
agora”. Isso significa que a reflexio analégica demanda uma

178 Para uma caracterizacio mais detalhada deste embate, ver KLEIN, 2012 e

2013.
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reconstrucio do primeiro inicio a partir de uma perspectiva de que o
homem natural e o homem social nio sejam essencialmente diferentes,
mas apenas gradativamente diferentes, ou seja, que todas as
potencialidades que estio mais ou menos desenvolvidas agora ja se
encontravam no homem natural, mas apenas em gérmen ou, ainda, em
estado embrionario. Mas o inverso também pode ser verdadeiro, isto ¢,
capacidades que agora estio subdesenvolvidas poderiam ter estado mais
desenvolvidas, como no caso do olfato ou da audicio.

Se para Kant a caracterizacio do estado de natureza e sua
passagem para o estado civil também ¢ objeto de uma reflexio
conjectural, a funcio teodrica dessa descricio recebe, entretanto, uma
nova conotacio. Segundo ele,

ndo se permite que as pretensdes de aprovacio daquelas
conjecturas crescam demasiadamente, mas elas devem,
quando muito, anunciarse apenas como um exercicio
permitido da imaginacio em companhia da razio para o
descanso e satde do 4nimo e ndo como uma ocupacio séria.

(KANT, MAM, AA 08: 109)

Essa assercio precisa ser lida com cuidado. A negacio de
seriedade se refere a dois aspectos: primeiro, que nio se trata de um
discurso que busque pretensio de verdade (nesse sentido, de modo
semelhante a Rousseau), afinal ndo se trata de uma descricio factual;
segundo, que a histéria conjectural nio tem o objetivo de servir como
uma razio para se estabelecer um julgamento moral com relacio a
situacdo humana atual (distinguindo-se aqui de Rousseau). Para Kant,
nio sio as conjecturas que servirdo como critérios para se fazer uma
avaliacio moral do estado presente da espécie humana, pois isso ¢ uma
competéncia exclusiva da reflexio moral que tem como critério a lei
moral, uma representacio criada a priori pela razio pratica. Mas isso ndo
significa que o inicio conjectural nio possua uma finalidade pratica,
pois faz parte de uma visio moral do mundo que se opde a outras visdes
morais da historia humana que desresponsabilizam o homem pela sua
condicdo, condenando-o assim a um estado de assujeitamento historico.
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Em outras palavras, a caracterizacio do inicio conjectural se insere no
contexto da filosofia kantiana da histéria no horizonte da criacio de
uma visio moral de mundo que permita ao ser humano manter a sua

, s 1
esperanca de um continuo progresso moral da espécie humana.'”

Tendo em vista entio o cardter conjectural, passa-se agora ao
modo como cada filosofo concebia o homem natural. Rousseau
supunha o homem natural como “andando com dois pés, servindo-se
das mios como fazemos com as nossas, dirigindo o olhar a toda a
natureza e medindo com os olhos a vasta extensio do céu.”
(ROUSSEAU, 2013, p. 47/111, p. 134) Partindo disso, ele atribui ainda

ao homem natural as seguintes caracteristicas:

a) Animal solitario que tende a evitar a companhia de outros da
P 180
mesma espécie e que se encontra apenas para acasalar;

179 Sobre este tema, ver KLEIN, 2016.

180 Cf. “no estado primitivo, sem casas nem cabanas, nem propriedade de
espécie alguma, cada um se abrigava em qualquer lugar e em geral por um a
Unica noite; os machos e as fémeas se uniam fortuitamente conforme o
encontro, a ocasido e o desejo, sem que a palavra fosse um intérprete muito
necessario das coisas que tinham a se dizer. Eles se deixavam com a mesma
facilidade. A mae aleitava inicialmente os filhos para sua prépria necessidade,
depois, afeicoando-se a eles pelo hdbito, passou a alimentilos para a
necessidade deles; os filhos, tio logo tinham a forca de buscar seu alimento,
nio tardavam a deixar a mae.” (ROUSSEAU, 2013, p.61s./1II, p. p. 147);
“Como a fome e outros apetites lhe faziam experimentar sucessivamente
diversas maneiras de existir, houve uma que o convidou a perpetuar a sua
espécie; e essa inclinacdo cega, desprovida de todo sentimento de coracdo, nao
era sendo um ator puramente animal. Satisfeita a necessidade, os dois sexos
nio se reconheciam mais, e o proprio filho nada mais significava para a mie

assim que podia passar sem ela.” (ROUSSEAU, 2013, p. 81/111, p. 164)
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b) Animal frutifero e ndo carnivoro;'®!
c) Animal forte e sagaz, que nio possui nenhum instinto préprio,
mas que ¢ capaz de se adaptar a ambientes e situacoes de modo

, .~ A . 182
que possui boas condicdes de sobrevivéncia;

d) Animal que vive feliz e tranquilo;'®’

181 Cf. “Assim, parece que o homem, tendo os dentes e os intestinos como os
dos animais frugiveros, deveria naturalmente ser incluido nessa classe, e nao
apenas as observagdes anatdmicas confirmam essa opinido: os monumentos da
antiguidade também sdo favoraveis a ela.” (ROUSSEAU, 2013, p. 120/111, p.
199)

182 Cf. “Vejo um animal menos forte do que uns, menos agil do que outros,
mas, levando tudo em conta, organizado de modo mais vantajoso que os
demais. (...) Dispersos entre eles [0s animais], os homens observam, imitam seu
engenho e elevam-se até o instinto dos animais, com a vantagem de que cada
espécie tem apenas seu proprio instinto, enquanto o homem, nio tendo
nenhum que lhe pertenca, apropria-se de todos, alimentando-se igualmente da
maior parte dos alimentos diversos que os animais dividem entre si e, portanto,
encontrando sua subsisténcia mais facilmente, como nenhum deles pode
fazer.” (ROUSSEAU, 2013, p. 48/111, p. 135) “O homem selvagem, entregue
pela natureza apenas ao instinto, ou melhor, talvez recompensado, na falta
deste, por faculdades capazes de inicialmente substitui-lo, para em seguida
elevi-lo muito acima delas, comecara, portanto, pelas funcdes puramente
animais.” (ROUSSEAU, 2013, p. 57/111, p. 142s)

183 Cf. “Seus desejos ndo excedem suas necessidades fisicas. Os tinicos bens que
conhece no universo sio o alimento, uma fémea e o repouso; os Unicos males
que teme sio a dor e a fome” (ROUSSEAU, 2013, p. 57/111, p. 143); “Sua
alma, que nada agita, entrega-se apenas ao sentimento atual de sua existéncia,
sem nenhuma ideia do futuro, por préximo que seja, e seus projetos, limitados
como sua visio, mal se estendem até o fim do dia.” (ROUSSEAU, 2013, p.
58/111, p. 144); “Limitados apenas ao fisico do amor, e bastante felizes por
ignorar as preferéncias que irritam esse sentimento e aumentam as suas
dificuldades, os homens devem sentir com menos frequéncia e menos
intensamente os ardores do temperamento e, por conseguinte, as disputas
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e) Animal que desconhece o bem e o mal moral, mas se guia pelos
sentimentos do amor de si e da piedade, de modo que
dificilmente causaria dano a alguém;'™*

Com essa caracterizacio do homem natural, coloca-se
naturalmente a questio de como foi possivel entio o surgimento da
sociedade e de toda a desigualdade nela existente. Na segunda parte do
Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre os homens,
Rousseau defende que essa desigualdade se estabeleceu a partir do
surgimento da propriedade, a qual se torna assim o elemento chave para
se pensar a sociedade e o desenvolvimento da cultura. Mas a
propriedade ¢ uma ideia que demandou um certo tempo para ser
adquirida, pois presume um grau de abstracio que o homem natural
ndo teria. E, entdo, entre a condicio do homem natural (entendida
como “a infincia” da humanidade) e a condi¢do social (entendida como
“a idade adulta” da espécie humana) que se deve buscar o surgimento e

entre si devem ser mais raras e menos cruéis. A imaginacdo, que causa tanta
devastacio entre nds, niao fala a coracoes selvagens; cada um espera
tranquilamente o impulso da natureza, entrega-se a ele sem escolha, com mais
prazer do que furor, e, satisfeita a necessidade, todo o desejo se extingue.”
(ROUSSEAU, 2013, p. 74/111, p. 158)

184 Cf. “os homens nesse estado, nio tendo entre si nenhuma espécie de relacio
moral nem deveres conhecidos, nio podiam ser nem bons nem maus e nio
tinham nem vicios nem virtudes (...)” (ROUSSEAU, 2013, p. 68/111, p. 152);
“os selvagens nio sio maus, precisamente porque nio sabem o que é ser bons,
pois nio é nem o desenvolvimento das luzes nem o freio da lei, mas a calma
das paixdes e a ignordncia do vicio que os impede de fazer o mal”
(ROUSSEAU, 2013, p. 69/111, p. 154); “Colocado pela natureza a uma igual
distAncia da estupidez dos brutos e das luzes funestas do homem civil, e
limitando-se a protegerse, pelo instinto e pela razio, contra o mal que o
ameaca, ele ¢ impedido pela piedade natural de fazer o mal a alguém sem ser
forcado a isso por alguma coisa, mesmo tendo sofrido algum mal.”

(ROUSSEAU, 2013, p. 87/111, p. 170)
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o desenvolvimento das ideias necessirias para o convivio social e o
desenvolvimento da ideia de propriedade (no que se poderia denominar
de “idade da juventude”). Nesse processo, no que diz respeito ao
objetivo desse artigo duas consideracoes sio dignas de nota:

Em primeiro lugar, a conjectura da passagem da idade de
infincia para a idade da juventude se assenta exclusivamente sobre
eventos contingentes,' os quais ndo conseguem explicar
suficientemente a passagem de uma condicio independente e isolada
para uma relacio de colaboracio e vida em pequenos grupos, o que

conduz ao questionamento da validade dessa conjectura.

Em segundo lugar, para Rousseau o referido estado
intermediario ou de juventude era “o melhor para o homem, que s
pdde abandoni-lo por algum funesto acaso que, para a utilidade
comum, nunca devia ter acontecido.” Afinal, “todos os progressos
ulteriores foram, aparentemente, passos para a perfeicio do individuo
e, efetivamente, para a decrepitude da espécie.” (ROUSSEAU, 2013, p.
88/111, p. p. 171) Assim, ainda que Rousseau rejeite que o retorno para
as florestas seja uma saida viavel para a espécie humana'®® (uma saida

185 Cf. “A medida que o género humano se ampliou, os trabalhos se
multiplicaram com os homens. A diferenca das terras, dos climas, das estacoes
pdde forcédlos a incluila em sua maneira de viver. Anos estéreis, invernos
longos e rudes, verdes abrasadores que consomem tudo exigiram deles uma
nova industria. Ao longo do mar e dos rios, inventaram a linha e o anzol,
tornaram-se pescadores e ictidfagos. Nas florestas, construiram arcos e flechas
e se tornaram cacadores e guerreiros. Nos paises frios cobriram-se com as peles
dos animais que matavam. O raio, um vulcio ou algum feliz acaso, lhes fez
conhecer o fogo, novo recurso contra o rigor do inverno.” (ROUSSEAU, 2013,
p. 81/111, p. 165)

186 Cf. “Mas como! Entio é preciso destruir as sociedades, aniquilar o que é
meu e 0 que é teu e voltar a viver nas florestas com os ursos! Essa é uma
consequéncia 2 maneira de meus adversdrios, que prefiro antecipar a deixar-

lhes a vergonha de tird-la.” (ROUSSEAU, 2013, p. 133/111, p. 207)
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que ainda fica em aberto para alguns individuos),'"’ ele reconhece que
aquele estado seria o melhor para a espécie.

Quando se compara a histéria hipotética de Rousseau com
aquela apresentada por Kant em seu Inicio conjectural da histéria humana,
percebese tanto similitudes, quanto diferencas. Com relacio as
similitudes cabe destacar as seguintes:

a) Kant, assim como Rousseau, divide a primeira historia em trés
épocas, infincia (dominio do instinto), juventude (sociedades
primitivas) e idade adulta (sociedade civil) (Cf. KANT, MAM,
AA 08: 109-123);

b) Também para Kant o homem no estado de natureza, ou seja,
enquanto vivia como um animal sob o dominio do instinto,
nio poderia ser considerado nem bom, nem mau por

188
natureza;

187 Cf. “Ao mesmo tempo, sabemos de muitos franceses e outros europeus que
se refugiaram voluntariamente entre essas nacoes e |4 passaram a vida inteira,
sem poder mais abandonar essa estranha maneira de viver; sabemos até de
sensatos missionarios que se sentem saudade dos dias calmos e inocentes que
passaram entre esses povos tio desprezados. Se responderem que eles nio tém
luzes suficientes para julgar corretamente sua condicio e a nossa, replicarei que
a avaliacdo de felicidade ¢ menos uma questio de razio do que de sentimento.”
(ROUSSEAU, 2013, p. 153/111, p. 220)

188 “Ora, ao evocarmos o estado da natureza, constatamos por certo que o [685]
homem da natureza vive inicialmente mais feliz e, portanto, também mais
inocente; mas s num sentido negativo ele é feliz e inocente, pois o seu estado
nio traz consigo nenhuma felicidade, mas também nenhuma infelicidade. O
bem nio é nele nenhum vicio, nem nenhuma virtude. O positivo da felicidade
e o positivo da virtude estio ausentes do estado natural. Neste estado, o homem
¢ uma crianca que nada pode fazer nem de bom, nem de mau. A perfeicio
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¢) Kant também vé no desenvolvimento da razio e da sociedade,
a qual tem como elemento central a ideia de propriedade, a
fonte dos sacrificios, males e sofrimentos produzidos pelo
trabalho e pela discordia entre os homens.'®’

J& com relacdo as diferencas, ¢ importante destacar as seguintes:

a) O homem natural possui um instinto proprio e nio “copiava”
comportamentos dos outros animais. Nesse sentido, foi
exatamente a contradicdo a esse instinto inicial que deu
oportunidade a razio para “trapacear a voz da natureza” e tomar

consciéncia da sua liberdade (Cf. KANT, MAM AA 08: 112);

b) Para Kant, o homem, mesmo no estado natural, nio vivia
isolado e sozinho, mas em pequenas estruturas familiares, ou
seja, a visdo antropoldgica kantiana concebe o homem com ja
dotado de uma sociabilidade natural, a qual nio ¢é algo que foi
desenvolvido artificialmente ao longo da historia (Kant
concorda com Rousseau, entretanto, que o Estado é uma
construcio artificial).””® E exatamente por isso que se pode

negativa do estado de natureza consiste na auséncia de miséria e de vicio.”
(KANT, V-Anth/Fried, AA 25.1: 684f.)

189 Cf. “Por isso, esse passo ¢ ligado igualmente com a emancipacio
[Entlassung] do homem dos bracos maternos da natureza: uma mudanca que ¢
ao mesmo tempo honrosa e cheia de perigos. A natureza lanca o homem para
fora do estado inofensivo e seguro da infAncia - como de um jardim onde vivia
na comodidade e sem sacrificios (v. 23) - e o impele ao grande mundo onde
tantos problemas, sacrificios e males desconhecidos o aguardam. No futuro, as
dificuldades da vida fario com que ele frequentemente se sinta atraido pelo
desejo de um paraiso, produto de sua imaginacio, onde ele poderia sonhar ou
despender seu tempo [115] em um descanso tranquilo e numa paz duradoura.”
(KANT, MAM AA 08: 114f.)

190 Cf. “Se ndo se quer perder em conjecturas, entio o inicio precisa ser
construido sob pressuposicoes que a razio humana seja incapaz de derivar de
causas naturais anteriores, a saber: com a existéncia do homem, e precisamente
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pensar a possibilidade do desenvolvimento e perpetuacio da
linguagem, da arte e da técnica entre as diferentes geracdes, algo
que Rousseau tem grande dificuldade de explicar com sua
hipotese monista-antropologica;

c) Para Kant, a saida do homem da sua primeira morada, isto &, a
passagem da rudeza de uma criatura meramente animal para a
conducio da razio e o estado de liberdade, representa para a
espécie humana um ganho, mas para o individuo uma perda,

191
“uma queda”."”

d) Para Kant, odo o processo historico é conduzido pela ideia de
um desenvolvimento teleolégico, ou seja, da existéncia de gérmens
que possuem em si mesmos um impulso para se desenvolver.

como um individuo ja formado, pois ele precisa ser independente de subsidio
materno; em um par, para que ele propague sua espécie; e, apenas um Unico
casal, para que nio surja imediatamente uma guerra, caso os homens
estivessem proximos e todavia fossem estranhos uns aos outros, ou para que a
natureza também nio fosse culpada de ter deixado faltar, através da diversidade
de ascendentes, uma organizacio destinada a sociabilidade como o fim mais
alto da determinacio humana. Ora, a unidade da familia, a partir de onde
todos os homens deveriam se originar foi sem duvida o melhor arranjo para
essa questio.” (KANT, MAM, AA 08: 110)

191 Cf. “Enquanto para a espécie esse curso ¢ um progresso do pior ao melhor,
para o individuo nio se pode dizer o mesmo. Antes do despertar da razio nio
existia nenhum mandamento ou proibicio e também nenhuma transgressio.
Mas quando ela em sua ocupacio comecou, fraca como &, um conflito com
toda forca em relacio a animalidade, entdo tiveram que nascer males e, o que
¢é pior, em relacio a uma razio cultivada, vicios, os quais eram totalmente
alheios ao estado de ignorincia e de inocéncia. Assim, o primeiro passo para
fora daquele estado de natureza foi, da perspectiva moral, uma queda, cujas
consequéncias fisicas foram uma multiplicidade de males jamais conhecida em

relacdo a vida, portanto, foi um castigo.” (KANT, MAM, AA 08: 115)
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Desse modo, tanto o desenvolvimento social que ocorreu no
contexto do estado de natureza, quanto a saida do estado de
natureza e criacio do Estado ndo sdo representados por Kant
como resultados de situacdes ou atos contingentes, mas como
eventos atrelados ao desenvolvimento das faculdades humanas,
as quais possuem uma predisposicio teleoldgica ao
desenvolvimento, que inclusive estd ancorado em um
mandamento moral, como ¢é a saida do estado de natureza e a
entrada no estado civil. Assim, ndo é possivel se representar na
ideia de uma “estagnacio perpétua” do processo de civilizacio,
como sugere e lamenta Rousseau, pois esse desejo é muito mais
uma ansia vazia. Nas palavras de Kant:

Uma 4nsia que tdo fortemente estimula os Robinsons e as
viagens para as ilhas dos mares do sul. (...) A vacuidade desses
desejos de retornar aquela idade de simplicidade e inocéncia
torna-se suficientemente visivel quando se ¢ instruido através
da representacio do estado origindrio acima: o0 homem nio
podia se manter em tal estado, [123] pois ele nio lhe bastava;
muito menos estd disposto a retornar alguma vez a ele.
Portanto, o homem sempre deve imputar a si mesmo e a sua
propria escolha o atual estado de dificuldades. (KANT,
MAM, AA 08: 122f.) "2

Em suma, as estorias de robinsonadas nio passam, para Kant,
de romances idilicos que nio constituem uma alternativa vidvel nem
para a espécie humana (da mesma forma que para Rousseau), nem para
o individuo (distintamente de Rousseau), pois essa seria uma alternativa
que contradiz a visdo teleoldgica e moral da historia, da natureza e do
homem. Segundo Weyand (1963, 80), seria exatamente por isso que ndo
se poderia procurar uma filiacio do conceito de antagonismo ou, ainda,
de sociabilidade insociavel, na obra de Rousseau, pois em Kant essas
tendéncias antagonicas (de isolamento ou de socializacio) estdo ligadas

192Sobre a ideia de robinsonada, ver também KANT, KU AA 05:275f.
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e subordinadas intrinsecamente na natureza humana. J4 para Rousseau,
fica aberta a possibilidade de que apenas uma ou outra dessas
inclinacoes se manifeste, ou seja, fica aberta a possibilidade (no sentido
moral) de se pensar um individuo que se retirasse da sociedade e fosse
viver isoladamente, o que corresponderia ao ideal rousseauniano de
Robinson Crusoé. Entretanto, como se mostrara a seguir, apesar dessas
divergéncias, as quais talvez impecam a possibilidade de se falar em
sentido forte de uma filiacio do conceito kantiano de sociabilidade
insocidvel em relacio a obra de Rousseau, por outro lado, estabelecer
uma completa cisdo é também uma posicio questiondvel.

Assim, se por um lado Kant se aproxima de Rousseau no
sentido de que concorda que os males sdo fruto da convivéncia social,
por outro lado ele também concorda com Aristoteles que é somente em
sociedade e na cidade (pélis) que o homem consegue se sentir como
homem e realizar as suas disposicoes originarias.

A relacdo entre sociabilidade insociavel, piedade e amor-proprio

As consideracoes antropologicas de Rousseau se ancoram em
algo que Skhlar (1969, pp. 33-74) denomina de “psicologia moral”, isto
é, consideracoes assentadas em uma reflexdo introspectiva que busca
descrever a forma como o “homem em geral” pensa e sente, apresentado
aquilo que lhe ¢ natural.'”” Essa perspectiva possui uma consequéncia

193 De forma semelhante ver também Dent (1988, p.13, traducio propria):
“para Rousseau, o desenvolvimento moral e psicologico do cardter do
individuo particular possui tanto um fundamental interesse, quanto um
fundamental papel determinante em relacio ao restante da obra. A isso eu
também adiciono agora que, para Rousseau, o desenvolvimento do individuo
e do carter precisam incluir necessariamente avaliacdes de outros e o
envolvimento com outros individuos, os quais sio tomados e compreendem
um componente essencial da forma e do contetdo de muitos principios e
disposicoes constitutivos do préprio individuo. (‘Quando ele comeca a sentir
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determinante sobre a forma como Rousseau concebe o Estado e como
ele projeta as suas instituicoes. Na medida em que essa psicologia moral
se constitui na obra de Rousseau como o cerne que permite pensar o
desdobramento histérico, é importante retomar os seus principais
elementos e sua vinculacio com o seu projeto politico-pedagogico.

O primeiro elemento é o sentimento de piedade, o qual ¢ “um
sentimento natural que, moderando em cada individuo a acdo do amor
de si mesmo, contribui para a conservacio mutua de toda a espécie. E
ela que nos leva, sem reflexio, a socorrer aqueles que vemos sofrer; ¢ ela
que, no estado de natureza, ocupa o lugar das leis, dos costumes e da
virtude” (ROUSSEAU, 2013, p. 72/111, p. 156). A piedade é o primeiro
sentimento relativo que toca o coracio humano. Mas para que a crianca
se torne sensivel e piedosa ¢ preciso que ela

saiba que existem seres semelhantes a ela que sofrem o que
ela sofreu, que sentem as dores que ela sentiu e outras que
deve ter ideia de que também podera sofrer. (...) S6 sofremos
na medida em que julgamos que ele sofre; ndo é em nds, mas
nele que sofremos. Assim, ninguém se torna sensivel a nio
ser quando sua imaginacio se excita e comeca a transporta-

lo para for de si. (ROUSSEAU, 2014, p. 304/1V, p. 505s)

No Emilio, Rousseau apresenta trés méximas que sintetizam os
diferentes aspectos envolvidos na piedade e como ela se estrutura no
contexto do convivio social. Primeira, “ndo pertence ao coracdo humano
colocarse no lugar de pessoas mais felizes do que nés, mas apenas no lugar das
que estdo em situacdo mais lastimdvel.” (ROUSSEAU, 2014, p. 305/1V, p.
506) Segunda, “sé lamentamos no outro os males de que ndo nos acreditamos
isentos.” (ROUSSEAU, 2014, p. 305/1V, p. 507) E por isso que os reis
sdo impiedosos, os ricos sio duros para com os pobres e a nobreza
despreza o povo, afinal um rei sabe que nunca serda um homem comum,

seu ser moral, ele deve estudar a si mesmo na relacio com os outros’ (Rousseau,
Emilio))”.
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o rico ndo tem medo de empobrecer e o nobre nunca sera um plebeu.
Terceira, a “piedade que se tem pelo mal de outrem ndo se mede pela
quantidade desse mal, mas pelo sentimento que atribuimos aos que o sofrem.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 307/1V, p. 508) Por isso que “os ricos
consolam-se do mal que fazem aos pobres supondo-os bastante
estupidos para sentir. (...) E natural que ndo se dé muito valor a

felicidade das pessoas que se desprezam.” (ROUSSEAU, 2014, p.
308/1V, p. 509)

A partir dessas trés maximas conclui-se que esse sentimento de
piedade ¢ sentido quando se contempla uma situacio de sofrimento
especifica da qual se pode participar de alguma forma, sendo que ela se
refere de um modo muito fraco e insuficiente a uma situacio abstrata,
como, por exemplo, ao sofrimento da humanidade em geral."*

9% Cf. “Parece que o sentimento de humanidade se evapora e enfraquece,
quando abraca toda a humanidade; parece que nao podemos ser afetados pelas
calamidades ocorridas entre os tartaros ou no Japio do mesmo modo como
nos afetam as que ocorrem nas nacdoes da Europa. Para torna-lo ativo ¢é
necessario limitar em alguma medida o nosso interesse e a nossa compaixao.
Como esse sentimento s6 pode ser util para aqueles com quem temos que
conviver, é apropriado que nossa humanidade concentrada nos concidadios
receba um novo estimulo com o habito de vélos, e devido aos interesses
comuns que os unem.” (ROUSSEAU, 2003d, p.17s./ 111, p. 254s.) Cf. “para
que as condicoes da justica comum sejam experienciadas como, de fato,
estabelecendo aquilo que alguém busca alcancar e considera mais valioso,
precisa-se perceber os recebedores da sua justica como objetos de cuidado e
afeicio. A ultima é um fendomeno primario e precisa ter um fundamento
preparado de experiéncias, perspectivas e gostos compartilhados. (...) E isso que
faz com que Rousseau argumente que o melhor estado deve ser pequeno,
integrado culturalmente, tanto quanto possivel autossuficiente e nio obrigado
por outros estados por caréncias econdmicas.” (DENT, 1988, p. 222)
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Podese dizer, assim, que ¢ exatamente pela existéncia de
caréncias e de sofrimentos que surge o sentimento de piedade, fazendo
com que os homens se tornem sociaveis. Ou, ainda, pode-se considerar
que a piedade ¢ o sentimento que permite e fomenta a sociabilidade
humana:

A fraqueza do homem torna-o socidvel e nossas misérias
comuns levam nossos coracdes 2 humanidade; nada lhe
deveriamos se niao fdssemos homens. Todo apego é sinal de
insuficiéncia; se cada um de nds nio tivesse nenhuma
necessidade dos outros, nio pensaria em unirse a eles.
Assim, de nossa mesma imperfeicio nasce nossa frigil
felicidade. (...) Seguese dai que nos apegamos a 0ssos
semelhantes menos pelo sentimento de seus prazeres do que
pelo de seus sofrimentos, pois vemos muito melhor nisso a
identidade de nossas naturezas e as garantias do seu apego

por nos. (ROUSSEAU, 2014, p. 301/1V, p. 503)

O segundo elemento se refere ao amor-préprio. “Amor-préprio” é um
conceito central, mas também um dos mais dificeis de serem
apreendidos. Em primeiro lugar, é preciso distinguir o amor de si do
amor-préprio. Enquanto o primeiro, isto ¢, o amor de si

¢ um sentimento natural que leva todo animal a zelar pela
propria conservacio e que, dirigido no homem pela razio e
modificado pela piedade, produz a humanidade e a virtude.
O amorpréprio nio € senio um sentimento relativo,
artificial e nascido na sociedade, que leva cada individuo a
dar mais importincia a si do que a qualquer outro, que
inspira aos homens todos os males que se fazem mutuamente
e que ¢ a verdadeira fonte da honra. (ROUSSEAU, 2013, p.
151s/111, p. 219)
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Apensar da diferenca entre os dois sentimentos, para Rousseau,
todavia, o amor-proprio se origina do amor de si. > Assim, se todas as
outras paixdes do ser humano se originam do amor de si, o qual é em
si mesmo bom, ou ainda se “nossas paixdes naturais sio muito
limitadas” e se “sdo os instrumentos de nossa liberdade” que “tendem
a nos conservar’, entio ‘todas as paixdes que nos subjugam e nos
destroem vém-nos de outra parte; a natureza nio no-las d4, apropriamo-
nos delas a sua revelia.” (ROUSSEAU, 2014, p. 287/1V, p. 491)

Portanto, ainda que diferentes, o amor-préprio surge do amor de si.

Para Skhlar, o amor-proprio pode ser compreendido como “o
desejo pela desigualdade” (1969, p.35), que funciona também como
“origem e suporte da desigualdade” (1969, p.82), isto &, trata-se do
desejo de ser preferido pelos outros mais do que eles préprios se
preferem.”® J4 Dent (1988, p.52-85) sugere estabelecer uma diferenca
entre o “amor-proprio” e o “amor-proprio inflamado”, nesse caso, o
primeiro seria uma paixdo que surge nas relacdes sociais, mas pode ter
um aspecto moral positivo, enquanto o ultimo seria a fonte das mazelas
que acometem o homem na sociedade. Ainda que haja muitas nuances

195 Cf. “a fonte de nossas paixdes, a origem e o principio de todas as outras, a
Unica que nasce com o homem e nunca o abandona enquanto ele vive ¢ o amor
de si; paixdo primitiva, inata, anterior a todas as outras e de que todas as outras
nio passam, em certo sentido, de modificacdes. (...) O amor de si é sempre
bom e sempre conforme a ordem. Estando cada qual encarregado da sua
propria conservacio, o primeiro e mais importante de seus cuidados ¢ e deve
ser zelar por ela continuamente.” (ROUSSEAU, 2014, p. 288/1V, p. 491)

196 Cf. “O amor de si, que s6 a nos mesmos considera, fica contente quando
nossas verdadeiras necessidades sdo satisfeitas, mas o amor-préprio, que se
compara, nunca esti contente nem poderia estar, pois esse sentimento,
preferindo-nos aos outros, também exige que os outros prefiram-nos a eles, o
que ¢ impossivel. Eis como as paixdes doces e afetuosas nascem do amor de si,
e como as paixdes odientas e irasciveis nascem do amor-préprio.”

(ROUSSEAU, 2014, p. 289/1V, p. 493)
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que aqui nio podem ser exploradas, pode-se dizer que na vida em
sociedade ¢ impossivel que o amor-proprio nio surja.””’ A questdo,
entio, ¢ como lidar com ele para que nido produza efeitos
necessariamente ruins. De todo modo, ¢é preciso cuidado, pois o “amor-
proprio ¢ um instrumento util, mas perigoso; nao raro fere a mio que

dele se serve e raramente faz o bem sem mal.” (ROUSSEAU, 2014, p.
340/1V, p. 536)

Dessa forma, o amor-préprio no contexto da virtude civica deve
ser pensado como atuando em varios Ambitos, dos quais cabe aqui
destacar trés: primeiro, o amor-préprio bem conduzido serve para a
superacio da ociosidade'”® e da preguica, impulsionando o homem a
atividade através da busca pelo orgulho'” nas realizacdes do seu
trabalho e na independéncia da sua patria; segundo, deve-se dificultar ao
maximo que o trabalho seja conduzido para as atividades comerciais e
para a acumulacio de riquezas, sendo que os homens devem ser

Y7 Cf. “Pensai que tio logo o amor-préprio se desenvolve, o eu relativo entra
em jogo constantemente e nunca um jovem observa os outros sem se voltar
para si mesmo e compararse com eles.” (ROUSSEAU, 2014, p. 337/1V, p.
534)

198 Cf. “Portanto, trabalhar ¢ um dever indispensavel para o homem social. Rico
ou pobre, poderoso ou fraco, todo cidadio ocioso é um patife.” (ROUSSEAU,
2014, p. 262/1V, p. 470)

99 Cf. “O termo ‘vaidade’ ndo esta bem escolhido, porque ela nio ¢ mais do
que um dos aspectos do amor-préprio. Preciso me explicar: a opinidio que
valoriza muito os objetos frivolos produz a vaidade; a que focaliza os objetos
importantes e belos em si mesmos produz o orgulho. Assim, pode-se tornar um
povo orgulhoso ou vio conforme a escolha dos objetos para os quais dirige os
seus julgamentos. O orgulho ¢ mais natural do que a vaidade, porque consiste
em estimar bens verdadeiramente estimaveis, enquanto a vaidade, valorizando
o que nido tem valor, é obra dos preconceitos.” (ROUSSEAU, 2003b, p.
218s./111, 937s.)

200 Cf, “A Suica s6 se sentiu pobre quando o dinheiro comecou a circular,
criando no patrimdnio das pessoas a mesma desigualdade existente nos
recursos. (...) extinguiu-se em todos os coracdes o amor a patria, substituido
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conduzidos a trabalhar na agricultura, pois ela os torna fortes, sauddveis
. , . 201 . .
e bons soldados para servir e proteger a patria;™ terceiro, deve-se evitar
.. . . 11 A . 202 .
a0 MAximo o ensino e a estima publica das ciéncias e das artes,” " pois

pelo amor ao dinheiro. Superados todos os sentimentos que fortalecem o
espirito, ndo se viu mais nem firmeza na conduta pessoal nem vigor nas
decisdes tomadas.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 195s./111, p. 916) “Quanto mais
necessario é o dinheiro para os particulares, mais o é igualmente para o
governo. Assim, quanto mais florescente o comércio, maiores os impostos, e
para pagi-los de nada vale que o camponés cultive a terra, se nio consegue
vender o que produz. (...) Em consequéncia, os campos se despovoam e as
cidades se enchem de vagabundos; aos poucos comeca a faltar o pao, aumenta
a miséria publica, acompanhada da opuléncia dos ricos e aos poucos se
acumulam todos os vicios que causam por fim a ruina das nacdes. Considero
todo o sistema de comércio como destrutivo da atividade agricola, e nio
excetuo nem mesmo o comércio dos produtos da agricultura.” (ROUSSEAU,
2003b, p.199s./111, p. 920) “Vé-se assim que se o uso do dinheiro nio pode ser
totalmente eliminado nos negécios particulares, pelo menos pode ser reduzido
de tal forma que dificilmente levard a abusos; por esse meio nio serdo reunidas
fortunas, e quando isto ocorrer, elas serio quase inuteis, trazendo poucos
beneficios aos seus detentores.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 209/111, p. 929)

201 “Lavrar o solo torna os homens pacientes e robustos, qualidades necessarias
para fazer bons soldados. Os recrutas colhidos nas cidades sio frouxos e
indisciplinados; nio podem suportar as fadigas da guerra; desfalecem sob a
tensdo das longas marchas; sio consumidos pela doenca; disputam entre si e
fogem do inimigo. As milicias treinadas sio os melhores soldados, e mais
confiaveis. A verdadeira formacio de um soldado ¢é trabalhar no campo. A
agricultura é o tnico meio de manter a independéncia externa de um Estado.”
(ROUSSEAU, 2003b, p.184/111, p. 905) “Numerosas familias bem nutridas e
bem-vestidas honrario os chefes e como a abundancia real é o tinico objeto de
luxo, todos desejarao distinguirse por ele. Enquanto o coracio humano
permanecer o que ele é, essas instituicdes ndo deverdo provocar a preguica.”
(ROUSSEAU, 2003b, p.205s./111, p. 925)

202 Cf, “E a razio que engendra o amor-préprio e a reflexio o fortifica; faz o
homem voltarse sobre si mesmo; separa-o de quanto o perturba e aflige. E a

259



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

elas nio foram feitas para o povo e s servem para estender guirlandas
de flores sobre as cadeias de ferros que aprisionam os homens.*®’ Assim,
uma das formas de evitar que o amor-préprio se transforme em um
amor-préprio egoista e inflamado é através da conducio dessa paixdo
para algo maior, para o amor a patria.”®*

filosofia que o isola; por sua causa, diz ele, em segredo, ao ver um homem
sofrendo: ‘Perece, se queres; quanto a mim, estou seguro’. Nada, além dos
perigos da sociedade inteira pode atrapalhar o sono tranquilo do filésofo e o
arranca do seu leito.” (ROUSSEAU, 2013f, p. 71s/111, p. 156) “Deve-se afastar
também com cuidado as artes do 6cio, as artes que levam a vida facil e
confortavel, favorecendo as que sdo uteis a agricultura e benéficas a vida do
homem. Nio precisamos de escultores ou de ourives, mas sim de carpinteiros
e ferreiros, teceldes, bons trabalhadores em 13 e nio bordadeiras ou artesiaos
que trabalhem o ouro.” (ROUSSEAU, 2003b, p. 206/111, p. 926)

203 Cf. ROUSSEAU, 1973b, p. 343/111, p. 7. Ver também.: “Se é preciso
permitir a alguns homens entregarem-se ao estudo das ciéncias e das artes, isso
s6 se fara com aqueles que se sentirem com forcas para andarem sozinhos em
suas sendas e ultrapassilas; é a esse pequeno numero que cabe elevar
monumentos de gldria do espirito humano.” (ROUSSEAU, 1973b, p. 359/111,
p. 29) E ainda: “E a confusio do comércio e das artes, ¢ o avido interesse do
ganho, ¢ a lassiddo e o amor das comodidades que transformam os servicos
pessoais em dinheiro. Cede-se parte do lucro para aumenti-lo a vontade. Dai
dinheiro e logo tereis grilhdes. A palavra Financa é uma palavra de escravo, é
desconhecida na Cidade.” (ROUSSEAU, 1999, p. 113/111, p. 429)

204 Cf. “Apesar de toda a complexidade, as respostas de Rousseau se reduzem a
uma formula simples. O amor-préprio € bom quando ele estende e aprofunda
a existéncia e mal quando ele faz o oposto. Amor-proprio pode estender e
aprofundar a existéncia em uma das seguintes trés formas: pelo cidadio, pelo
homem natural nao-civilizado e pelo homem natural que vive no interior do
estado civil. O que cada um desses tipos tem em comum € um interior
completo. Em cada um deles, o amor-préprio nao possui contradicio interna;
eles estio imaculados pelo conflito entre natureza e sociedade, isto &, entre
inclinagio e dever. Essa completude interna une esses homens como
exemplares da vida boa. O que os distingue uns dos outros é o carater particular
da completude. O amor-préprio do cidadio é exclusivamente um patriotismo
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Ja4 da perspectiva da wirtude moral, o amor-préprio deve ser
sempre controlado pela razio e pela consciéncia, de modo que ele nio
assuma o controle da vida do individuo. Nas palavras de Rousseau:

Trata-se de um erro separar as paixdes entre as permitidas e
as proibidas, para entregarse as primeiras e recusar-se as
outras. Todas sio boas quando permanecemos senhores
delas, e todas sio mas quando nos deixamos subjugar por
elas. O que nos ¢ proibido pela natureza é estender nossos
apegos para além de nossas forcas; o que nos é proibido pela
razio é querer o que nio podemos obter; o que nos é
proibido pela consciéncia nio ¢ sermos tentados, mas sim
deixar-nos vencer pelas tentacdes. Nao depende de nés ter
ou nio ter paixdes, mas depende de nods reinar sobre elas.
Todos os sentimentos que dominamos sio legitimos; todos
os que nos dominam sio criminosos. (ROUSSEAU, 2014,
p. 657/1V, p. 819)

Em suma, para Rousseau, utilizando-se de uma analogia, o
objetivo da educacio tanto civil quanto moral é semelhante ao trabalho
de deslocamento do curso de um rio. Nio se trata de represa-lo ou de

social; claro que ele tem um amor individual para consigo, mas ele se ama
enquanto cidaddo, com uma parte de um todo maior e assim ele ndo sofre
qualquer diminuicdo da sua existéncia por uma contradicao interna. O amor-
proprio do homem natural ndo civilizado, seja ele o habitante primitivo do
estado de natureza ou o estranhamente desenvolvido (ou ‘pos-civilizado) Jean-
Jacques, retém seu carater original e, com isso, sua bondade original. O amor-
proprio do homem natural no estado civil ¢ o mais complexo. Diferente dos
outros exemplos, Emilio possui ambos o amour de soi e o amour-propre na sua
alma. Enquanto os outros dois tipos ‘resolvem’ a contradicio entre natureza e
sociedade escolhendo uma ou outra, Emilio consegue reconciliar natureza e
sociedade, o amour de soi e 0 amour-propre, ao alcancar uma alianca entre eles.”
(COOPER, 1999, p. 171). Sobre o tema da educacio civica, ver o Capitulo V

deste livro.
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dilui-lo, pois, uma vez que o homem vive em sociedade e o surgimento
do amor-proprio é inevitavel, cabe apenas deslocar o seu curso para que
ele nio se direcione para o egoismo ou para o amor-préprio inflamado.
Ao invés disso, ele deve ser direcionado para o interesse comum e para
a virtude moral.

Uma visio semelhante ¢ defendida por Kant, o qual afirma que
“com violéncia nada se conseguiu contra a sensibilidade nas inclinacoes;
¢ preciso ludibrii-las e, como diz Swift, dar um tonel para a baleia
brincar, a fim de salvar o navio.” (KANT, Anth. AA 07: 152) Também
para Kant ndo cabe eliminar as inclinacdes ou sentimentos que
constituem a natureza humana, mas compreendé-los e conduzi-los. Esse
topico é amplamente abordado no contexto do conceito da
sociabilidade insocigvel:

O meio de que a Natureza se serve para levar a cabo o
desenvolvimento de todas as disposicdes é o antagonismo das
mesmas na sociedade, na medida em que este se torna finalmente
causa de uma ordem legal dessas mesmas disposicoes. Entendo
aqui por antagonismo a sociabilidade insocidvel dos homens,
isto ¢, a sua tendéncia para entrarem em sociedade,
tendéncia que, no entanto, estd unida a uma resisténcia
universal que ameaca dissolver constantemente a sociedade.
Esta disposicio reside manifestamente na natureza humana.

(KANT, 1aG, AA 08: 20)

O antagonismo das disposicoes representa a atuacio de duas
tendéncias com sentidos contririos. De um lado, a inclinacio (Neigung)
para se socializar (vergesellschaften), de outro, uma propensio (Hang) para
se isolar (vereinzelnen). A sociabilidade ¢ caracterizada como “uma
inclinacdo para entrar em sociedade, pois em semelhante estado o
homem se sente mais como homem, isto &, sente o desenvolvimento
das suas disposicoes” (KANT, 1aG, AA 08: 20f.). Para Kant, o homem
se encontra destinado para a sociedade e sente um impulso para entrar
nela, pois é somente ali que ele consegue satisfazer adequadamente suas
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necessidades,’” desenvolver o seu gosto pela beleza (Cf. KANT, KU, AA
05: 296f.; 355) e saciar seu intenso desejo de compartilhar pensamentos
e sentimentos (Cf. KANT, MS 06: 471f. / KU, AA 05: 296f). Também
¢ apenas em sociedade que ele consegue alcancar a corretude do pensar
(Cf. KANT, WDO, AA 08: 144). Em suma, podese dizer que a
tendéncia a socializacio ¢, no fundo, a tendéncia do homem a efetivar
a sua natureza, um impulso para transformar sua natureza rationabile
numa natureza rationale, dominando suas faculdades racionais,
epistemoldgicas, morais e estéticas, as quais se encontram nele apenas

em gérmen (Cf. KANT, Anth, AA 07: 321f).

Ja a insociabilidade se configura como uma propensio ao
isolamento, pois se sustenta sobre a propriedade de cada homem de
“querer dispor de tudo ao seu gosto” (KANT, [aG, AA 08: 21), isto &,
de querer exercer sua vontade sobre os demais. Isso faz com que o
homem espere resisténcia de todos os lados, tal como sabe por si mesmo
que, da sua parte, sente inclinacio para exercitar a resisténcia contra os
outros, ou seja, de evitar que sua vontade seja submetida a vontade de

206
outrem.”"

205 Cf. “O ser humano esta destinado, por sua razio, a estar numa sociedade
com seres humanos e a se cultivar, civilizar e moralizar nela por meio das artes
e das ciéncias (...)” (KANT, Anth AA 07: 324); e também em: KANT, MAM
AA 08: 110. Além disso: Cf. “O homem possui o impulso distintivo de querer
se valorizar frente aos seus iguais (ou na aparéncia através do medo, ou do
respeito através da admiracio ou da simpatia através do amor), pois o seu bem
viver depende nio apenas de si proprio, mas da ajuda de outros seres humanos.
Sem a sociedade ele nio se basta a si mesmo. Tudo ¢é finalmente direcionado
para seu sustento, conveniéncia e amor.” (KANT, Refl 1452, 15: 634, n.).

206V/eja-se essa formulacio mais tardia: “o que subministra esta garantia [da paz
perpétua] ¢ nada menos que a grande artista, a Natureza (natura daedala rerum),
de cujo curso mecinico transparece com evidencia uma finalidade: através da
discérdia dos homens, fazer surgir a harmonia, mesmo contra sua vontade.”

263



Cristina F. Consani & Joel T. Klein

Analisando o texto da IlaG, encontra-se indicacdes de quais
seriam os impulsos que caracterizam a propensio insocidvel do ser
humano. Kant fala que o homem ¢ “movido pela ambicio, tirania e
ganincia, para obter uma posicdo entre os seus congéneres, que ele nio
pode suportar, mas de que também nio pode prescindir” (KANT, IaG,
AA 08: 21)*" Um pouco mais a frente ele continua: “gracas, pois, a
Natureza pela incompatibilidade, pela invejosa e competitiva vaidade,
pelo apetite insacidvel de posses ou também para a dominacio! Sem
elas, todas as excelentes disposicoes naturais da humanidade dormiriam

sem desabrochar.” (KANT, IaG, AA 08: 21).

Assim, por um lado, sem as propriedades da insociabilidade,
ainda que elas ndo sejam em si mesmas dignas de apreco, todos os
talentos e disposicdes permaneceriam para sempre dormentes e 0s
homens imersos na indoléncia e “tdo bons como as ovelhas que eles
apascentam, dificilmente proporcionariam a esta sua existéncia um
valor maior do que o que tem este animal doméstico; nio cumulariam
o vazio da cria¢do em vista do seu fim, como seres de natureza racional”
(KANT, IaG, AA 08: 21). Por outro lado, sem a tendéncia a sociabilidade
o ser humano viveria em isolamento, talvez em pequenas familias. Mas
os individuos seriam movidos por sentimentos misantrdpicos ou

(KANT, ZeF, AA 08:360) Insociabilidade ou discérdia, sio apenas nomes
distintos para se referir a uma mesma coisa: uma determinada constituicio do
ser humano “de querer dispor de tudo segundo a sua vontade”.

207 A tradugio de Ehrsucht, Herrschsucht e Habsucht nio é simples. Artur Morio
traduz simplesmente por ansia de honras, de poder e de posses, Clélia Martins
em sua traducio da Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, opta por
ambicio, desejo de dominacio e cobica. Contudo, penso que uma traduciao
conceitualmente mais aproximada e, ao mesmo tempo, estilisticamente
melhor, seria: ambicdo, tirania e ganincia, pois “tirano” j4 indica alguém
dominado pela paixio pelo poder, enquanto que “ganincia” parece se dirigir
mais claramente a bens materiais do que “cobica”, que parece ter um campo
semantico mais abrangente.
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antropofobicos, pois os outros seres humanos seriam vistos apenas
como inimigos, em parte grosseiros, em parte despreziveis.

Se compararmos a forma como Rousseau compreende o
sentimento de piedade e a forma como Kant caracteriza a sociabilidade,
¢ possivel perceber um nucleo consideravelmente semelhante
representado pela ideia de uma tendéncia natural para aproximacio dos
seres humanos, algo que surge exatamente da condicio de caréncia do
ser humano. Ambos os fildsofos (pelo menos o Rousseau do Emilio)
pensam que o ser humano somente consegue satisfazer minimamente a
sua condicio unindose a outros. E a necessidade que conduz a
sociabilidade e a humanidade, pois ¢ apenas em sociedade que o
homem pode se colocar como um ser moral (no sentido positivo).

De forma semelhante, ao se analisar a compreensio que ambos
os filosofos desenvolvem acerca da insociabilidade ou do amor-préprio,
novamente aqui se encontram algumas congruéncias dignas de
destaque. Para Kant, assim como para Rousseau, todos os males
resultantes da insociabilidade nio resultam da insociabilidade per se,
isto &, das tendéncias de querer que as coisas sigam bem para si mesmo,
algo que seria fruto do amor de si, mas sio desdobramentos resultantes
do amor-proprio, o qual transforma as inclinacoes inerentes ao amor de
si (algo que em si mesmo é bom) em algo mal, isto ¢, em algo que
corrompe a disposicio moral.*®® Isso pode ser observado no excerto
abaixo:

Todas as inclinacdes em conjunto (que certamente podem
também ser compreendidas em um razodvel sistema e cuja
satisfacio chama-se entdo felicidade propria) constituem o
solipsismo  [Selbstsucht] (Solipsismus). Este consiste ou no

208 Para uma analise aprofundada do conceito de sociabilidade insociavel e de
como ela nio pode ser equiparado ao mal, ver KLEIN, 2013b.
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solipsismo do amor de si [Selbstliebe], como uma benewvoléncia
[Wohlwollens] para consigo mesmo sobre todas as coisas
(philautia), ou no solipsismo da complacéncia [Wohlgefallens]
em si mesmo (arrogantia). Aquele se chama especificamente
amor-préprio [Eigenliebe] e este presuncdo [Eigendiinkel]. A razio
pratica pura apenas causa dano ao amor-proprio [Eigenliebe]
na medida em que ela o limita - enquanto natural e ativo
em nos ainda antes da lei moral - apenas a condicio da
concordincia com esta lei, em cujo caso entio ele denomina-
se amor de si racional [verniinftige Selbstliebe]. Mas ela com
certeza abate a presuncio [Eigendiinkel], na medida em que
todas as exigéncias de auto-estima que precedem a
concordincia com a lei moral sio nulas e totalmente

ilegitimas (...). (KANT, KpV, AA 05: 73)

Note-se que o amor de si (Selbstliche) pode encontrar uma
concordincia com a lei moral e, portanto, pode ser politica e
moralmente aceita e estimulada. Por outro lado, é exatamente o
solipsismo do amor de si, ou seja, o fechamento na exclusividade do eu,
que se transforma em amor-préprio (Eingenliebe). Em uma reflexao lé-se:
“Todas as inclinacoes sdo exclusivas ou inclusivas. As primeiras sdo tteis
para si mesmo, as outras sio uteis a todos. O amor de si e a
autoconsideracio sio por sua natureza nio exclusivas, mas o amor-
proéprio e a presuncio o sio.” (KANT, Refl, AA 20: 183, traducio
propria)*®

No texto da Religido nos limites da simples razdo, Kant retoma essa
caracterizacio do amor de si. Mas, nesse caso, cabe apontar para uma

29 Nesse mesmo sentido [&-se: “O sistema de Epiruco ¢ um principio do amor
de si [Selbsliebe], uma palavra que utilizamos para conceituar tanto a utilidade
quanto a honra. Mas nos utilizamos também essa mesma expressio para
distingui-la do amor-préprio [Eigenliebe], pois este ¢ um amor exclusivo, mas
para Epicuro o amor de si ¢ também fundamento para o amor aos outros e ndo
é exclusivo, mas que expande a nossa amizade.” (KANT, Refl. 6894, AA 19:
198)
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diferenca com relacio a Rousseau, qual seja, para Kant o amor de si ja
envolve uma comparacio e nio se relaciona apenas consigo mesmo. E
ainda, contudo, sempre uma comparacio em si mesma produtiva e boa:

As disposicoes para a humanidade podem referir-se ao titulo
geral do amor de si, sem duvida, fisico, mas que compara
[vergleichenden Selbstliebe] (para o que se exige razio), a saber:
julgar-se ditoso ou desditado s6 em comparacio com outros.
Do amor de si promana a inclinacio para obter para si um
valor na opinido dos outros; e originalmente, claro estd, apenas
o da igualdade: nao conceder a ninguém superioridade sobre
si, juntamente com um constante receio de que outros
possam a tal aspirar; dai surge gradualmente um desejo
injusto de adquirir para si essa superioridade sobre outros.
(...) a natureza s6 queria utilizar a ideia de semelhante
emulacio (que em si ndo exclui o amor reciproco [der an sich
die Wechselliebe nicht ausschlieft]) como mobil da cultura.
(KANT, RGV, AA 06: 27)

Essa leitura positiva do amor de si, que se estabelece na relacio
com outros individuos, mas que nio ¢ exclusivo e, por conseguinte, nio
¢ solipsista, também aparece de modo bastante claro na Metafisica dos
costumes:

Chama-se modéstia [Bescheidenheit] a moderacio nas
pretensdes em geral, quer dizer, a restricio voluntiria do
amor a si proprio [Selbstliebe], ao ter em conta o amor a si
proprio alheio [Selbsliebe Anderer]. A falta desta moderacio
(imodéstia) em relacdo a dignidade de ser amado por outros
chama-se amor-proprio [Eigenliebe] (philautia). (KANT, MS,
AA 06: 462)

E exatamente porque o amor de si é inerente a natureza humana
e legitimo em si mesmo que Kant sustenta sobre ele um argumento em
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favor do dever da promocio da felicidade alheia.’'® Nota-se, assim, que
para Kant a insociabilidade ¢ na verdade o resultado inerente da
existéncia do amor de si, o qual, uma vez que nio seja conduzido de
acordo com os principios da razdo, pode se tornar solipsista e degenerar
em paixdes e, nesse caso, no mal. Entretanto, a insociabilidade nio ¢
em si mesma solipsista e, por conseguinte, um mal.

E exatamente porque a sociabilidade insocidvel se enraiza na
constituicio antropolégica do homem que se pode dizer que essa
caracteristica é inerente a sua natureza, que nao cabe a nenhum projeto
politico ou moral tentar extirpa-la. Cabe apenas controlid-la de modo
que ela possa continuar a conduzir o processo de desenvolvimento
social e civil, mas sempre com o cuidado para que a insociabilidade nio
degenere no amor-préprio e em todos os males que assolam a sociedade
e a espécie. Isso ¢ possivel na medida em que a sociabilidade insocidvel
deve ser posta dentro dos limites adequados da “cerca do direito civil”,
0 que constitui, tanto para Rousseau quanto para Kant, a instituicio de
uma Republica (ainda que esse conceito difira em ambos os autores),
isto ¢, de um Estado justo regido por leis.*""

Em suma, a partir do que foi mostrado acima, parece ficar
inconteste o quanto a concep¢io antropoldgica de Rousseau
influenciou as reflexdes kantianas acerca da natureza humana.
Entretanto, como também indicado, a postura de Kant nio ¢ a de um

210 Cf. “Que esta beneficéncia é um dever decorre do seguinte: de que, uma vez
que o0 nosso amor por nds mesmos [unsere Selbstliebe] ndo pode separar-se da
necessidade de ser amados também por outros (ser ajudados em caso de
necessidade), convertemo-nos a nds proéprios em fins de outros, e, dado que
esta maxima nio pode obrigar sendo meramente pela sua qualificacio para se
converter em lei universal, por conseguinte, de tornar outros também em fins
para nds, a felicidade alheia ¢ um fim que é simultaneamente um dever.”
(KANT, MS, AA 06: 393)

2 Spbre o conceito kantiano de republica, ver KLEIN, 2016a. A respeito da
perspectiva republicana de Rousseau, ver o Capitulo IV deste livro.
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simples herdeiro, pois ele faz questio de reconfigurar conceitos e
modificar perspectivas de tal forma que a antropologia kantiana nio
pode ser vista como sendo simplesmente uma retomada daquela de
Rousseau, ainda que lhe seja amplamente devedora.
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Teleologia: Kant Leitor de Rousseau

Neste capitulo pretende-se apresentar de que modo o uso da
teleologia na filosofia de Kant busca superar aquilo que o filésofo
alemio considera “os paradoxos” apresentados por Rousseau. O
capitulo estd dividido em duas partes: na primeira, apresenta-se a
questio da influéncia da filosofia de Rousseau no desenvolvimento do
pensamento kantiano no que se refere ao conflito entre natureza e
cultura; na segunda, exploram-se as diversas consequéncias tedricas que
a introducio de uma teoria teleoldgica traz para o contexto da
antropologia e para a filosofia politica de Kant, tendo sempre como
pano de fundo o contraste com a filosofia de Rousseau.*"

O problema do conflito entre natureza e cultura

Na caracterizacio que Rousseau faz acerca da sociedade e do
desenvolvimento da cultura, torna-se perceptivel que sua posicio parte
da aceitacio dos pressupostos do individualismo moderno e da raziao
concebida como um instrumento de aperfeicoamento das técnicas do
dominio do homem sobre a natureza, i.e., da capacidade da razio em
produzir conhecimentos, tecnologias e conforto. Mas sdo exatamente
nessas vantagens, enaltecidas pela modernidade como meios de
promover o esclarecimento que ele reconhece uma causa para o
surgimento e a proliferacio de uma série de vicios que deterioram os

212 Uma versdo anterior deste texto foi publicada em 2017 na Revista Cadernos
de Filosofia Alema. Cf. KLEIN, Joel T. A questio da teleologia: Kant leitor de
Rousseau. In: Cadernos de Filosofia Alemad: Critica e Modernidade, v. 22, n. 1,
2017, pp. 51-70.
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costumes e a felicidade dos homens.”” Essa dialética historica é
apresentada pela primeira vez no Discurso sobre as ciéncias e as artes. A
principio, as ciéncias e as artes sio consideradas em si mesmas como
boas, o problema ¢ a sua disseminacio pela sociedade, visto que apenas
espiritos fortes seriam capazes de se dedicar a elas sem se deixar iludir
ou corromper. Mas, por outro lado, o ponto que Rousseau traz a tona
¢ mais complexo, ndo é apenas a disseminacio do estudo das artes e
ciéncias, mas a disseminacio de uma mentalidade técnica-instrumental
associada necessariamente ao desenvolvimento da racionalidade que as
promove e fundamenta. O desenvolvimento das paixdes e dos vicios
impulsionado pelo desenvolvimento da razio nio trouxe mais virtude,
pelo contrario, promoveu a deterioracio dos costumes. Essa relacio
entre a racionalidade e o crescimento dos males que a humanidade
padece ndo é apenas uma relacdo casual, mas indica um vinculo necessdrio
que cria wm impasse aparentemente insoluvel. Para Rousseau, a natureza
humana no estado de natureza nio era essencialmente melhor, mas, a
medida que os vicios advindos da polidez e do luxo lhe eram estranhos,
os homens eram melhores.”'* Contudo, sendo o retorno aquele estado

213 Cf. “Desde que concordem comigo quanto as artes e as ciéncias tornarem
as pessoas mais infelizes, nio discordarei quanto a serem elas, sem embargo,
muito comodas - serd mais uma conformidade entre elas e a maioria dos vicios.”
(ROUSSEAU, 1973c¢, p. 387/111, p. 40); “A ciéncia é muito boa em si mesma,
eis o que seria evidente, e seria preciso ter renunciado ao bom senso para dizer
o contrario. [...] As ciéncias fazem mais mal aos costumes do que bem a
sociedade, seria desejivel que os homens se dedicassem a elas com menos
ardor.” (ROUSSEAU, 1973c, 384/1l1, p. 36). As citacdes aos textos de
Rousseau sio feitas a partir das traducdes para a lingua portuguesa cotejadas
com os textos em lingua francesa. Por essa razdo, nas referéncias indica-se
inicialmente os dados das traducdes utilizadas e, apos a barra, o volume e a
pagina das Oeuwvres Complétes de Rousseau publicadas pela Editora Gallimard.

214 Cf. “Antes que a arte polisse nossas maneiras e ensinasse nossas paixoes a
falarem a linguagem apurada, nossos costumes eram rusticos, mas naturais, e a
diferenca dos procedimentos denunciava, a primeira vista, a dos caracteres. No
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. , . . . ;1. . . 215
impossivel, é preciso extrair algum remédio do proprio veneno™ > Mas
qual seria esse remédio, como ele pode ser extraido e quanto ele pode
ser eficaz!

E provavel que Kant tenha sido o primeiro a tentar apresentar
uma interpretacio abrangente e coerente do opus rousseauniano que
tivesse como objetivo claro apresentar uma resposta para essas
questdes.’'® Kant ja defendia a possiblidade de uma leitura abrangente

fundo a natureza humana nio era melhor, mas os homens encontravam sua
seguranca na facilidade para se penetrarem reciprocamente, e essa vantagem,
de cujo valor nao temos mais nocio, poupavalhes intumeros vicios”
(ROUSSEAU, 1973b 344/111, p. 8).

215 “INJunca se viu, porém, um povo corrompido voltar a virtude. Em vio
pretenderieis destruir as fontes do mal; em vdo subtraireis os alimentos da
vaidade, do écio e do luxo; em vdo, ainda, reconduzirieis os homens a essa
primeira igualdade conservadora da ignorancia e fonte de toda a virtude; seus
coracdes, uma vez corrompidos, o serdo para sempre; nao ha mais remédio, a
nio ser uma grande revolucio quase tdo temivel quanto o mal que possa curar,
e que é censuravel desejar e impossivel prever. Deixemos, pois, as ciéncias e as
artes adocarem, de qualquer modo, a ferocidade dos homens que
corromperam; procuremos disfarcar prudentemente e esforcemo-nos por
mudar suas paixdes. [...] Quando o mal ¢ incuravel, o médico aplica paliativos
e proporciona remédios menos as necessidades do que ao temperamento do
doente. Cabe aos sabios legisladores imitarem sua prudéncia e, nio podendo
aplicar aos povos doentes a melhor das policias, darlhes a0 menos, como
Solon, a melhor policia que eles possam suportar.” (ROUSSEAU, 1973c,
398/111, p. 56).

216 Cf. “merece destaque a atitude hermenéutica de Kant em relacio aos
escritos e as ideias de Rousseau, a qual contrasta com as que foram assumidas
por muitos contemporaneos que antes sublinhavam a sua incongruéncia ou as
rejeitavam por absurdas e contréarias a razio, ao progresso e 4 humanidade.
Solitariamente, Kant, enfrentando os preconceitos, as polémicas e as
incompreensdes que rodeavam na época a figura de Rousseau e a sua obra e
pensamento, praticou, desde o primeiro momento e com indefectivel
continuidade, uma hermenéutica compreensiva, tentando ver o sentido
genuinamente filosofico dos escritos e das ideias do pensador genebrino e
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e coerente da filosofia de Rousseau desde 1775, como se constata em
suas licoes sobre antropologia, mas é em 1786, no Inicio conjectural da
histéria humana, que ele apresenta publicamente sua solucio para
“conciliar as tio frequentemente mal interpretadas consideracoes do
famoso J. J. Rousseau, as quais parecem contradizer tanto a si mesmas,
quanto a razio.” (KANT, MAM, AA 08: 116)*'"Nesse sentido, o Discurso
sobre as ciéncias e as artes e o Discurso sobre a origem das desigualdades entre
os homens sdo interpretados como textos nos quais Rousseau apresenta
de uma forma correta e provocativa o inevitavel conflito no género
humano entre cultura e natureza. Por outro lado, nos escritos como
Emilio e O Contrato social, o filosofo genebrino procuraria

novamente resolver o dificil problema, a saber, de que forma
a cultura precisa progredir para que ela desenvolva as
disposicoes pertencentes a determinacio da humanidade
como uma espécie moral, de maneira que nio conflite mais
com aquela, enquanto espécie natural. Desse conflito (ja que
a cultura, segundo principios verdadeiros da educacdo, tanto
do homem quanto do cidadio, talvez ainda nem iniciou
convenientemente, muito menos estd completa) surgem
todos os verdadeiros males que oprimem a vida humana e
todos os vicios que a desonram. Contudo, os estimulos aos
ultimos, aos quais se atribui a culpa, sdo em si mesmos bons
como disposicdes naturais. Mas essas disposicoes, na medida
em que foram assentadas sobre o estado meramente natural,
serdo prejudicadas através da cultura no seu progresso e esta,
por outro lado, sera prejudicada por aquelas, até que a arte
perfeita se transforme novamente em natureza: e esta é a

reconhecendo o efectivo compromisso com a destinacio da humanidade que
os inspirava. De singular que foi, a interpretacio kantiana de Rousseau ainda
hoje constitui uma das mais lucidas e paradigmaticas e tem inspirado outras.”
(SANTOS, 2014, p. 46)

27 Todas as obras de Kant serio citadas conforme orientacio da Akademie
Ausgabe.
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meta final da determinacio moral da espécie humana.

(KANT, MAM, AA 08: 116ff.)

Percebe-se que essa leitura concebe o opus rousseauniano como
composto de dois momentos distintos, mas complementares: por um
lado, a formulacio de uma critica social e cultural, por outro, da
construcio de uma solucdo. Essa caracterizacio de Rousseau se
aproxima muito da prépria teoria historico-antropolégica de Kant e isso
ocorre seja pela sua grande influéncia, seja porque Rousseau ja é
apresentado a partir do prisma kantiano.

Nio ¢ dificil perceber as semelhancas entre as teses de ambos os
autores. Uma dessas teses ¢ a de que os males e vicios que oprimem o
género humano nio sio o resultado de uma condicio natural em
sentido estrito, mas surgem a partir do momento que o homem entra
na convivéncia social e desenvolve sua razio e cria a cultura. Nas
palavras de Kant, “a historia da natureza inicia com o bom [vom Guten],
pois é obra de Deus, a historia da liberdade inicia com o mau [vom Bésen],
pois é obra do homem” (KANT, MAM, AA 08: 115). No mesmo sentido,
Rousseau escreve no inicio do Emilio, “Tudo estd bem ao sair das maos
do autor das coisas: tudo degenera nas mios dos homens.”
(ROUSSEAU, 2014, p. 7/1V, p. 245)*"® Note-se que ambos transferem

o problema do mal do campo metafisico e de um contexto

218 Noutra passagem Rousseau volta a afirmar: “é o abuso de nossas faculdades
que nos torna infelizes e maus. Nossas tristezas, nossas preocupacdes, nossos
sofrimentos vém-nos de nés mesmos. O mal moral é incontestavelmente obra
nossa” (ROUSSEAU, 2014, p. 397/1V, p. 587); “Homem, nio mais procures
o autor do mal; esse autor és tu mesmo. Nio existe outro mal além do que fazes
ou do que sofres, e ambos vém de ti. O mal geral s6 pode estar na desordem, e
vejo no sistema do mundo uma ordem que nio desmente. O mal particular,
estd apenas no sentimento do ser que sofre, e tal sentimento o homem nio
recebeu da natureza, causou-o a si mesmo. A dor pouco pode contra quem,
tendo refletido pouco, nio tem nem lembranca nem previdéncia. Suprimi
nossos funestos progressos, sUprimi nossos erros e nosso vicios, suprimi a obra

do homem e tudo estara bem.” (ROUSSEAU, 2014, p. 398/1V, p. 588)
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intrinsecamente individual, para um contexto essencialmente social,
pertencente ao campo politico e ético.’’” Em outras palavras, o
surgimento do mal é transferido para dentro da histéria na medida em
que o ser humano é visto como “coprodutor” do mundo.

Na Religido nos limites da simples razdo, l&se que as inclinacdes
hostis surgem na natureza humana, a qual ¢ em si mesma moderada,
mas se corrompe assim que o homem se encontra em sociedade: “sequer
¢ necessdrio pressupor que estes ja estio mergulhados no mal e
constituem exemplos sedutores; basta que estejam ai, que o rodeiem, e
que sejam homens, para mutuamente se corromperem na sua
disposicio moral e se fazerem maus uns aos outros.” (KANT, RGV, AA
06: 94) Enfim, o mal nio ¢ algo que existe enquanto uma instincia
metafisica que assola os individuos, mas surge como um produto do
convivio social do ser humano. Nesse sentido, pode-se dizer que a antiga
teodiceia (a qual sustenta uma tensio insoluvel entre a perspectiva de um
Deus, para quem o mal é apenas uma aparéncia, e a perspectiva do
homem, para quem o mal é o fruto necessirio e insuperdvel da sua
finitude racional)*®® é abolida, e o mal ¢ visto como uma realidade no
contexto historico-cultural de uma filosofia da histéria, onde ele passa a
ser o resultado natural de uma razio nio esclarecida moralmente, mas
que tem condicoes de realizar seu esclarecimento moral, ou seja, numa
filosofia da histéria que permite pensar e acreditar na realizacio da
tarefa da superacio do mal. Nesse sentido, ¢ relevante a seguinte
passagem:

Embora se possa duvidar de uma certa maldade radicada na
natureza dos homens que convivem num Estado e, em vez
dela, se possa com alguma aparéncia aduzir a caréncia de

219 Nesse sentido também aponta Cassirer (1999, p. 70ss).
220 O proprio Kant escreveu um ensaio a este respeito. Cf. Sobre o fracasso de
todo empreendimento filoséfico na Teodiceia.
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uma cultura ainda nio suficientemente desenvolvida (a
barbarie), como causa das manifestacdes do seu modo de
pensamento contrdrias ao direito, contudo, nas relacoes
externas dos Estados entre si essa maldade manifesta-se de
um modo patente e incontestavel. No interior de cada
Estado, encontra-se encoberta pela coacio das leis civis, pois
a tendéncia dos cidadios para a violéncia reciproca é
ativamente inibida por um poder maior, a saber, o do
governo, e assim ndo s6 fornece ao conjunto um verniz
moral (causae non causae), mas também em virtude de
impedir a erupcio de tendéncias contrarias a lei facilita
muito o desenvolvimento da disposicio moral ao respeito do

direito. (KANT, ZeF, AA 08: 375n.)

Assim, diferencas essenciais entre a perspectiva tradicional e
aquela de Rousseau e de Kant sio, por um lado, que o mal deixou de
ser uma realidade metafisica para ser resultado da propria acio humana
enquanto um fruto da liberdade; por outro, o mal ndo é uma condicio
necessaria ligada a finitude e a liberdade humana em sentido estrito,
isto ¢, ele pode ser superado, pois nio é inerente a espécie humana ou
a natureza humana tal como ¢ a disposicio para a moralidade (“ndo ¢é
possivel culpar a natureza do homem como ser livre” (KANT, ZeF, AA
08: 376n)). Entretanto, isso nio significa que ele possa ser extirpado
permanentemente, pois o mal continua sempre como uma
possibilidade continua no contexto da convivéncia de individuos livres.
Em outras palavras, da perspectiva do todo, o mal assumiu uma realidade
e deixou de ser apenas a auséncia da perfeicio divina causada pela
imperfeicio da matéria ou inerente a natureza da liberdade humana,
enquanto da perspectiva do individuo, o mal ndo ¢ mais uma condicio
insuperavel ligada ao limite da sua racionalidade, mas uma
possibilidade permanente relacionada a sua decisio.

Contudo, em certo sentido, o mal ainda pode ser visto como
tendo uma origem natural, isto &, ele surge do homem assim que ele
exercita sua liberdade no convivio social, pois é natural que a razdo
inexperiente procure seguir o caminho equivocado para a satisfacio das
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inclinacoes, caso ele se apresente como o mais facil.*”' Uma vez que esse
caminho equivocado se enraiza no cariter inteligivel do individuo, isto
¢, na mixima fundamental e se desenvolve em paixdes, entio ele assume
a sua radicalidade.

Segundo a caracterizacio feita por Kant, o surgimento e
desenvolvimento do mal na espécie humana segue uma trajetoria
tortuosa e somente apos muitos enganos e quedas a espécie humana
encontrard um caminho seguro para seu progresso. Esse caminho
demanda que ‘a arte perfeita se transforme novamente em natureza, a
meta final da determinacio moral da espécie humana’. Nesse sentido,
Kant escreve:

Toda intenciao de Rousseau ¢ a seguinte: levar o homem pela
arte até o ponto em que ele possa reunir todas as vantagens
da cultura com todas as vantagens do estado de natureza.
(Rousseau nio quer que se regresse ao estado de natureza,

221 Nesse sentido, Kant conclui seu texto Inicio conjectural da histéria humana:
“Assim, tal exposicio da historia é proveitosa e util para o aprendizado e
melhoramento do homem ao lhe mostrar que nio deve atribuir qualquer culpa
dos males que o oprimem a providéncia. Também lhe mostra que nio é
legitimo atribuir seus proprios delitos a um crime original de seus ancestrais,
através do que haveria uma propensio para semelhantes infracoes que se
tornou herdada pela posteridade (pois acdes arbitrarias nio podem implicar
em nada que seja hereditario). Ao contrario, essa exposicio mostra que o
homem deve reconhecer-se com todo o direito como o autor daquilo que foi
feito pelos seus ancestrais e, portanto, tem de imputar totalmente a si mesmo
a culpa por todos os males que surgem do mal uso de sua razio. Ele pode muito
bem tornarse consciente de que ele se comportaria exatamente da mesma
forma naquelas circunstincias e de que também teria feito do primeiro uso da
razio um emprego incorreto (mesmo contra o aviso da natureza).” (KANT,

MAM, AA 08: 123)
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mas devese olhar retrospectivamente para la: unido dos

extremos) (KANT, Refl. 1521 AA 15: 890).
Assim, para Kant, a verdadeira intencio de Rousseau teria sido

suscitar a atencdo dos filésofos, para que se investigue como
as perfeicdes do estado civil devem ser formadas de tal
maneira que as perfeicoes da natureza nio sejam destruidas,
e ndo seja feita a natureza nenhuma violéncia; e como os
vicios e a infelicidade, que nascem da ordem civil, sio assim
oprimidos, de tal maneira que a constituicio civil possa ser
unida a natureza, na medida em que a perfeicio civil muito

conflita com a natural. (KANT, V-Anth/Fried AA 25.1: 684)

Esse mesmo ponto, aparece mais adiante nessas anotacoes de

aula de 1775/76:

Rousseau tampouco quis dizer isto, a saber, que o estado
selvagem seja a destinacio dos homens, mas sim que o
homem nio deve procurar a perfeicio do seu estado de tal
maneira que sacrifique todas as vantagens da natureza
enquanto persegue as vantagens civis. Este apenas serve um
plano de educacio e governo através do qual um tal estado
perfeito possa vir a ser posto em marcha. O homem,
enquanto animal, estd destinado as florestas; mas, enquanto
ser humano, esta destinado a sociedade, e, uma vez ai, ele
nio deve limitarse a prover caréncias em favor da sua
felicidade, antes deve tentar promover, enquanto parte [690]
de um todo que &, a felicidade deste todo. Uma vez que a
constituicio civil ¢ uma coercio, entdo a eficicia do homem
manifesta-se no empenho e na laboriosidade com que ele
atende nio sé as suas caréncias, mas também as do todo. (...)
S6 no estado civil o homem desenvolve os seus talentos. Com
os impulsos para o mal, aumentam também os seus impulsos
para o bem. O estado civil tem a vantagem de poder tornar
os homens positivamente felizes e positivamente virtuosos;
isto porque, no estado selvagem, o homem era apenas
negativamente feliz e bom. Ainda que, no estado civil, o
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homem sacrifique muitas vantagens da natureza, todavia, ela
deposita-lhe nas maos muitos meios para as substituir. O fim
da natureza foi, pois, a sociedade civil; e 0 homem esta
destinado, enquanto membro de toda a sociedade, a tornar-
se completamente feliz e bom. Ora, acontece que o0 homem
ndo alcancou ainda a perfeicio do estado civil. Nesta
constituicdo do estado civil, o homem perdeu mais do estado
natural do que terd conseguido substituir mediante o civil;
e, todavia, ele encontra-se ja na senda do progresso para a
suprema felicidade de que é capaz no estado civil. (KANT,
V-Anth/Fried AA 25.1: 689f.)

Em suma, o dilema entre natureza e cultura, o qual fora visto
com toda a clareza por Rousseau, encontraria uma solucio, segundo
Kant, na transformacio da propria cultura em algo natural. Mas o que
isso significa e como isso é possivel? Isso seria possivel apenas quando o
desenvolvimento das disposicoes técnicas e pragmaticas estiver
subordinado ao desenvolvimento da disposicio moral, pois somente
entdo a propria arte se tornara natureza, no sentido de que a totalidade
do agir humano estara de acordo com a lei moral, a qual pode ser vista
como um esquema de uma lei da natureza (coerente e universal).

Rousseau ndo estava enganado ao preferir o estado dos
selvagens, se se deixar de lado o ultimo estdgio que a nossa
espécie tem ainda que subir. Estamos cultivados em alto grau
pela arte e pela ciéncia. Somos civilizados até o excesso, em
toda a classe de maneiras e na respeitabilidade sociais. Mas
falta ainda muito para nos considerarmos ja moralizados. [...]
Enquanto, porém, os Estados empregarem todas as suas
forcas nos seus vios e violentos propositos de expansio,
impedindo assim sem cessar o lento esforco da formacio
interior do modo de pensar de seus cidadidos, subtraindo-
lhes também todo o apoio em semelhante intento, nada ha
a esperar nesta esfera; pois requer-se uma longa preparacio
interior de cada comunidade para a formacio (Bildung) dos
seus cidaddos. Mas todo bem, que nio estd imbuido de uma
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disposicio de animo (Gesinnung) moralmente boa, nada mais
¢ do que pura aparéncia e penuria coruscante.” (KANT, [aG

AA 08: 26)

Em outras palavras, num estado verdadeiramente
republicano,”* o desenvolvimento da cultura nio terd mais como
resultado a alienacio do homem, mas contribuird para a sua autonomia,
a qual constitui sua verdadeira natureza. Essa solucio pressupoe que a
razio humana seja de fato legisladora, isto ¢, de que a razio nio seja
apenas um meio para alcancar fins quaisquer, mas que ela estabeleca
um fim para a acio e de que ela possa representar a sua legislacio como
atuante no mundo empirico. Mas como tornar possivel a ideia de que
a natureza humana nio ¢ avessa a esse processo de legislacio pela razao?
Como seria possivel se representar o conflito entre natureza e cultura
como possuindo uma solucio? Para Kant, isso somente se torna possivel
se se consegue utilizar de modo legitimo uma teoria teleoldgica da
natureza que envolva no seu processo um movimento dialético
produtivo entre cultura e natureza.

A teleologia como elemento mediador entre cultura e natureza: ou
sobre como pensar a superacio dos paradoxos de Rousseau

Para Kant, um dos grandes méritos da filosofia de Rousseau ¢ a
sua capacidade de fazer pensar. Nas licdes sobre Antropologia
ministradas em 1784, encontra-se a seguinte passagem:

Sobre isso se fundam os trés paradoxos de Rousseau: 1) dos
danos da cultura ou da ciéncia no homem; 2) dos danos da
civilizacgdio no homem ou da desigualdade na constituicio
civil, pois sem desigualdade nio se pode pensar nenhuma
constituicao civil, portanto, dos danos da constituicio civil
aos homens; 3) Dos danos dos métodos artificiais na
moralizacdo. (...) Em suma, Rousseau considerou em seus

222 Acerca da nogio de um estado verdadeiramente republicano, ver KLEIN,

2014a.
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paradoxos apenas uma face da moeda. Ele viu apenas a face
dos danos que aparentemente foram causados pela saida do
estado de natureza, mas nio a utilidade que a cultura da
humanidade leva por meio do conflito entre a natureza
animal e espiritual com o objetivo de realizar a determinacio

final do homem. (KANT, V-Anth/Mron, AA 25.2: 1419f.)

Dois anos ap6s as licdes de antropologia ministradas em 1784,
Kant retoma esses paradoxos e lhes d4 um maior desenvolvimento.

Nesse caso vale
histéria humana:

a pena ver a longa nota do ensaio Inicio conjectural da

Apenas para apresentar alguns exemplos desse conflito
entre, de um lado, os esforcos da humanidade para sua
determinacio moral e, de outro, o cumprimento invariavel
das leis postas em sua natureza para a condicio rustica e
animal, menciono o que segue.

A época da maioridade, isto ¢, tanto o impulso bem como a
capacidade de gerar sua espécie, foi colocada pela natureza
na idade entre 16 e 17 anos. Nessa idade, o adolescente, que
se encontra no estado de natureza, torna-se literalmente um
homem, pois nesse periodo ele tem a capacidade de se auto-
sustentar, de procriar e de sustentar sua mulher e seus filhos.
A simplicidade da precisdo torna isso facil para o homem.
Num estado civilizado, ao contrério, pertencem a este tltimo
muitos meios de sustentacio, seja em relacio a habilidade,
seja em relacio a circunstincias externas favordveis; dessa
forma, aquela época serd atrasada na sociedade civil no
minimo uma média de 10 anos. Entretanto, a natureza nio
modificou seu ponto de maturacio junto ao progresso do
refinamento social, mas segue obstinadamente sua lei, a qual
ela instituiu tendo em vista a manutencio da espécie
humana como espécie animal. Ora, a partir disso surge
inevitavelmente um prejuizo mutuo entre o fim da natureza
e os costumes [117]. Pois 0 homem natural j&a ¢ um homem
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formado numa idade em que o homem social (0 qual,
todavia, nao deixa de ser um homem natural) é apenas
adolescente, ou até mesmo apenas uma crianca; ele bem
pode ser chamado dessa forma porque em sua idade (no
estado civil) ele nem mesmo pode sustentar-se, menos ainda
sua prole, embora ele tenha igualmente o impulso e a
capacidade de gerala, e com isso tenha o chamado da
natureza do seu lado. A natureza certamente nio colocou
instintos e capacidades em uma criatura viva para que
devessem ser combatidos e reprimidos. Portanto, essas
disposicoes mesmas nio foram colocadas no homem tendo
em vista o estado moral [gesitten Zustand], mas apenas a
manutencio da espécie humana enquanto espécie animal. O
estado civilizado [civilisierte Zustand] entra, portanto, em
conflito com este dltimo [0 estado moral], conflito que
poderia ser desfeito apenas com uma constituicio civil
perfeita (o objetivo mais alto da cultura). No momento, esse
espaco intermedidrio é ocupado normalmente com vicios e
suas consequéncias, ou seja, com diversas formas de miséria
humana.

Outro exemplo que comprova a verdade da proposicio de
que a natureza fundou em nods duas disposicoes para dois
fins distintos, a saber, a humanidade como espécie animal e
a humanidade como espécie moral, ¢ o dito de Hipocrates:
ars longa, vita brevis. As ciéncias e as artes poderiam ser
levadas muito mais longe mediante uma unica cabeca - se
ela, além de tendéncia natural para essas atividades, também
tivesse alcancado a maturidade correta do juizo através de
longos exercicios e acimulo de conhecimentos - do que
todas as geracdes de doutos podem fazer, apenas se aquele
individuo atravessasse o tempo correspondente ao conjunto
daquelas geracoes de doutos com a mesma forca de espirito
da sua juventude. Ora, devido ao tempo de vida do homem,
a natureza tomou sua decisio claramente a partir de um
ponto de vista distinto daquele da promocio das ciéncias.
Pois quando mais a bem-aventurada cabeca se encontra
préxima de grandes descobertas, as quais ela pode esperar
tendo em vista sua habilidade e experiéncia, entao sobrevém
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a velhice. A mente se torna apdtica e precisa confiar a uma
segunda geracio o acréscimo de mais um pequeno passo no
progresso da cultua (geracio que precisa iniciar novamente
do A B C e atravessar outra vez todo o caminho que ja tinha
sido percorrido). Por isso, o caminho da espécie humana
para obtencio de sua completa determinacio parece ser
constantemente interrompido e estar correndo constante
perigo de regredir ao antigo estado de rudeza. Nio
completamente sem motivo reclama o fildsofo grego: é uma
pena que se precise morrer exatamente quando se comecda a
compreender como realmente se deveria viver.

Um terceiro exemplo pode ser a desigualdade entre os
homens e, na verdade, nio aquela da fortuna ou dons
naturais, mas dos proprios direitos humanos universais.
Rousseau reclama, com bastante razio, [118] sobre a
desigualdade inerente a cultura que progride sem um
propdsito (o que ¢ igualmente inevitivel durante um longo
tempo). Entretanto, a natureza certamente nio determinou
o homem a tal desigualdade, visto que ela lhe deu liberdade
e uma razio para limitar aquela liberdade por nada além de
sua propria legalidade externa e universal, a qual se
denomina direito civil. O homem deveria trabalhar para sair
por si proprio do estado de natureza em que se encontram
suas disposicoes naturais e, saindo de tal estado, ainda ter
cuidado para ndo prejudici-las; uma habilidade, que ele
pode alcancar apenas tardiamente e apds muitas tentativas
frustradas. Nesse meio tempo, a humanidade geme sob os
mal-estares que ela inflige a si mesma por sua inexperiéncia.

(KANT, MAM, AA 08: 116ff)

E curioso que o terceiro paradoxo, acerca dos métodos artificiais
de moralizacio, ndo aparece no Inicio conjectural da histéria humana, pois
o primeiro e o segundo paradoxo se desdobram nos trés exemplos
acima. Contudo, aquele terceiro paradoxo reaparece novamente na
Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, publicada em 1798:
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Ele [Rousseau] supunha que o homem ¢ bom por natureza
(como ela se deixa transmitir); porém de um modo negativo,
quer dizer, ele nio é por si mesmo e deliberadamente mau,
mas apensa pelo risco de ser contaminado e corrompido por
maus exemplos ou guias ineptos. Mas porque para isso sio
por sua vez necessarios homens bons, que precisam eles
mesmos ser educados e dos quais nio existe nenhum que
nio tenha em si perversidade (inata ou adquirida), o
problema da educacio moral de nossa espécie permanece sem
solucio, nio meramente quanto ao grau, mas quanto a
qualidade do principio, porque nela uma ma propensio
inata pode ser muito bem censurada e mesmo até refreada,
mas nio extirpada pela razio humana universal. (KANT,

Anth. AA 07: 327)

Kant se propde nido apenas interpretar Rousseau, mas também
apresentar solucdes para os paradoxos que ele havia formulado. Na
verdade, Kant exerceu sobre a obra de Rousseau o mesmo principio
hermenéutico utilizado para interpretar a obra de Platio, ou seja, tentar
compreender um filosofo melhor do que ele mesmo havia se
compreendido.*”” Mas como Kant pretende superar esses paradoxos! A
resposta esta no resgate do antigo conceito de teleologia, porém despido
de seu carater dogmatico e metafisico e recontextualizado segundo o
aparato critico-transcendental. Na medida em que a espécie humana
progride teleologicamente, todos os males e todos os vicios causados por
uma razio inexperiente podem ser gradativamente superados.”**

2B Cf. Kant, KrV B 370.

2% Para evitar equivocos quanto ao significado da teleologia na filosofia de
Kant, ¢ fundamental que se tenha em mente que se trata sempre de uma
teleologia reflexiva e pratica, ou seja, ndio é uma teoria que tenha fins tedricos,
isto ¢, que objetive conhecer um objeto, no caso uma natureza
teleologicamente organizada, em segundo, nio ¢ uma teoria determinante, isto
¢, a teleologia nio pode ser tomada como a fonte dos deveres. Sem a devida
compreensio desse ponto toda a peculiaridade da posicio de Kant se perde.
Nesse sentido é que se pode falar de uma teleologia pratica que tenha um papel
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Talvez o primeiro ponto que precise ser questionado ¢ se
Rousseau de fato possui uma filosofia prospectiva que pretenda apresentar
uma solucio para a possibilidade de desenvolvimento da espécie humana
em direcdo a um aperfeicoamento moral. Rousseau utiliza o conceito de
perfectibilidade, que por sua vez é alheio ao conceito de teleologia.
Perfectibilidade implica a possibilidade de uma variacio
potencialmente infinita de formas, isto é, de uma maleabilidade da
natureza humana que pode seguir qualquer direcio. Nesse sentido, nao
¢ possivel estabelecer uma valoracio de diferentes formas culturais
humanas em relacio a uma forma ideal final, tal como acontece com a
teleologia. A perfectibilidade comporta uma multiplicidade
imensuravel, ja a teleologia comporta uma multiplicidade que também
pode ser infinita, mas sempre dentro de um esquema de um continuum
comparavel entre si, pois parte do pressuposto de que existem germens
(Keime) e disposicoes (Anlage) que podem ser desenvolvidos em
diferentes graus e formas, mas comparaveis e avaliaveis entre si, ou seja,
¢ possivel dizer que em um determinado momento histérico ou em um
individuo, determinado germe se desenvolveu mais e melhor do que em
outrem, ou seja, nio apenas de modo diferente.

Nos dois Discursos, a histéria humana é concebida como uma
historia de declinio, onde a virtude ¢ gradativamente corroida e o futuro
tendendo para a obscuridade.””” De forma semelhante, ainda que no

no contexto da filosofia politica e da ética, a0 mesmo tempo em que a filosofia
moral de Kant ¢ uma das principais filosofias morais deontolégicas. Para uma
analise detalhada do significado e dos argumentos de Kant sobre o tema da
teleologia, ver KLEIN, 2014b, 2016c.

25 Cf. “Oh! Homem, de qualquer lugar que sejas, quaisquer que sejam tuas
opinides, escuta: eis aqui tua histéria tal como acreditei 1&-1a, nao nos livros de
teus semelhantes, que sio mentirosos, mas na natureza, que jamais mente. |...]
Sinto que ha uma idade na qual o homem individual gostaria de se deter.
Buscard a idade na qual desejarias que tua espécie tivesse se detido.
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Contrato social Rousseau proponha uma nova forma de associacio que
mantenha o homem tdo livre quanto ele era no estado de natureza, é
feita a importante ressalva:

Se queremos formar um estabelecimento duradouro, nio
pensemos jamais em tornid-lo eterno. Para sermos bem-
sucedidos, ndo devemos tentar o impossivel, nem
vangloriarmo-nos de dar a obra dos homens uma solidez que
as coisas humanas nao comportam. O corpo politico, assim
como o corpo do homem, comeca a morrer desde que nasce
e traz em si mesmo as causas da sua destruicdo. [...] Nao
depende dos homens o prolongamento de suas vidas, mas
deles depende prolongar a do Estado pelo tempo que for
possivel, dando-lhe a melhor constituicio que possa existir.

(ROUSSEAU, 1999, 107/111, p. 424)

Em ultima instincia, a Gnica coisa que se pode fazer é procurar
algum remédio que prolongue a vida do Estado, apesar da sua inevitavel
deterioracio. Ainda que Rousseau nos dois Discursos trate da espécie
humana em geral, no Contrato social fica claro que o remédio é sempre
um remédio para um povo especifico e apenas por um determinado
tempo. Além disso, ele surge apenas gracas ao aparecimento de um
legislador, que “chega com a constituicio pronta” e que reconhece a
oportunidade correta de apresentila aos homens. Assim que a
constituicio ¢ aprovada, o que deve ocorrer por unanimidade, o
legislador “sai de cena” e deixa os assuntos de governo para os chefes
que ficaram encarregados de executar a lei. Essa figura do legislador e
sua genialidade surgem como que por um milagre.””® Da mesma forma

Descontente com teu estado presente, por razdes que anunciam a tua
posteridade infeliz descontentamentos ainda maiores, talvez gostarias de poder
voltar atras. E esse sentimento deve ser o elogio dos teus antepassados, a critica
de teus contemporineos e o temor dos que tiverem a infelicidade de viver
depois de ti.” (ROUSSEAU, 2013, 45s./111, p. 133).

28 Cf. “O legislador ¢, sob todos os pontos de vista, um homem extraordinario
no Estado. Se o é por seu génio, nio o é menos por seu cargo. Nio se trata de
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acontece com o surgimento dos génios que podem se dedicar a ciéncia
sem terem seus espiritos corrompidos, tal como teria acontecido com
Socrates.””” Esse também parece ser o caso do preceptor de Emilio, que
se desvencilhou por si préprio dos vicios da sociedade, que sabe aquilo
que constitui a natureza do homem, o que é correto e conhece os meios
para alcancar a virtude. Em outras palavras, a teoria propositiva de
Rousseau, aquela que busca ser também assertiva sobre como criar ou
remediar uma situacio depende, em ultima instincia, do surgimento
esporadico e ocasional de homens com um génio superior e sem
nenhuma perspectiva de uma garantia de continuidade histérica entre
povos e geracdes. Tratase de uma teoria antropologica que inscreve

magistratura, nem de soberania. Esse cargo, que constitui a Republica, niao
entra em sua constituicio. E uma funcio particular e superior que nada tem
em comum com o império humano, porque, se aquele que manda nos homens
nio deve mandar nas leis, aquele que manda nas leis nio deve mandar nos
homens. (...) Essa razio sublime, que se eleva acima do entendimento dos
homens vulgares, é aquela pela qual o legislador poe as decisdes na boca dos
imortais, para conduzir, através da autoridade divina, os que ndo seriam
abalados pela prudéncia humana. Mas nem a todo homem ¢ dado fazer os
deuses falarem, nem ser acreditado quando se anuncia como intérprete deles.
A elevacio de espirito do legislador ¢ o verdadeiro milagre que deve provar sua
missio” (ROUSSEAU, 1999, 50-53/111, p. 382-84).

2T Cf. “Concedo que existem alguns génios sublimes que sabem penetrar
através dos véus com os quais se cobre a verdade, algumas almas privilegiadas
capazes de resistir a idiotice da vaidade, ao ciime baixo e as outras paixoes
geradas no gosto pelas letras. Constitui a luz e a honra do género humano o
pequeno numero daqueles que tém a felicidade de reunir essas qualidades.
Somente a eles convém, para o bem de todos, trabalhar no estudo e essa mesma
excecdo confirma a regra, pois, se todos os homens fossem Sdcrates, a ciéncia
nao lhes seria entio danosa, mas também nio teriam nenhuma necessidade

dela.” (ROUSSEAU, 1973d, p. 433)
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fortemente o acaso, a contingéncia e a descontinuidade no centro da
sua visao politica e moral de mundo.

Para Kant, essa dependéncia de uma criacio ‘quase que divina’,
‘quase que miraculosa’ se constitui como um problema na filosofia de
Rousseau. Da perspectiva de Kant, a adocio de um ideal de
perfectibilidade sem a adocio de um conceito de teleologia conduziria
a filosofia a uma situacdo aporética, isto é, a uma teoria racional que
procura dar conta de um problema recorrendo a um elemento
incompreensivel e paradoxal, tal como no acaso do surgimento do
génio, ou mesmo nas condicdes ocasionais que fizeram com que o
homem saisse do estado de natureza ou instituisse a propriedade. *** A
retomada kantiana da teleologia, desvencilhando-a de pressupostos
metafisicos e dogmaticos caracteristicos da filosofia classica, ¢ a solucio
encontrada por Kant para solucionar o impasse ao qual a filosofia de
Rousseau parece ter chegado quando ela passa do momento critico para
0 momento propositivo.”*’

28 Cf. “A medida que o género humano se ampliou, os trabalhos se
multiplicaram com os homens. A diferenca das terras, dos climas, das estacoes
pdde forcédlos a incluila em sua maneira de viver. Anos estéreis, invernos
longos e rudes, verdes abrasadores que consomem tudo exigiram deles uma
nova industria. Ao longo do mar e dos rios, inventaram a linha e o anzol,
tornaram-se pescadores e ictidfagos. Nas florestas, construiram arcos e flechas
e se tornaram cacadores e guerreiros. Nos paises frios cobriram-se com as peles
dos animais que matavam. O raio, um vulcio ou algum feliz acaso, lhes fez
conhecer o fogo, novo recurso contra o rigor do inverno.” (ROUSSEAU, 2013,
p. 81/111, p. 165)

229 Nesse caso concorda-se com Santos que afirma: “Kant ndo partilha da crenca
num idilico estado de natureza em que o homem fosse perfeito, bom e feliz. E
onde Rousseau via apenas uma oposicio estitica de dois estados - o de
natureza ou selvagem e o social ou civilizado -, o Professor Kant vé antes um
conflito dindmico e altamente produtivo entre diferentes disposices naturais
- a disposicao para a animalidade e condicio fisica do homem e a disposicio
para a humanidade e condicio moral do homem - e atribui a0 homem a tarefa
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A teleologia permite a Kant suprir a incompletude do conceito
de perfectibilidade no que se refere a indeterminabilidade de seu fim.
Nio é mais preciso, por exemplo, conceber o corpo politico como
fadado a deterioracio e a funcio dos governantes e dos legisladores de
postergé-la, mas é possivel compreender e atuar no contexto do processo
historico nos seus aspectos politico, cultural e moral como sempre
podendo se aproximar mais do seu fim, ainda que a trajetéria seja
infinita e indeterminada em relacio ao tempo de sua realizacio. Em
outras palavras, Kant pretende salvaguardar a infinita multiplicidade de
formas culturais sem cair numa indeterminacio do fim. Ele faz isso
através da vinculacio de uma teoria antropoldgica com uma teoria
teleoldgica, pois a falta desse telos na filosofia historico-antropolégica de
Rousseau impossibilitaria a conceptualizacio daquilo que seria um
avanco na perfectibilidade da espécie, fazendo com que ele precise
Trecorrer sempre ao acaso como principio, isto &, a pressuposicio de que
haja 0 homem certo no momento certo para o povo certo ou, ainda, o
preceptor certo, No momento certo para o aluno certo.

Além disso, a visio rousseauniana implicaria uma grande
dificuldade de se pensar um acimulo de conhecimentos e experiéncias
no desenvolvimento moral e no aperfeicoamento das instituicoes
politicas. Veja-se, por exemplo, o caso do legislador e das instituicoes.

de extrair desse conflito, e até dos males que dele resultam, todo o bem de que
¢ capaz e que afinal corresponde a realizacio da destinacio da prépria natureza
em relacio a sua espécie, que ¢ uma destinacio moral (sittliche Bestimmung).
Assim, o préprio mal, o conflito e todo o negativo se inscrevem na teleologia
da natureza em relacio a espécie humana, como o “aguilhio para o bem”
(Stachel zum Guten) de que a natureza se serve para estimular os homens para o
desenvolvimento das disposicdes naturais neles inscritas, as quais de outro
modo nunca seriam nem exercidas nem desenvolvidas. E assim que até a
guerra, que é o pior dos males, pode constituir, neste sentido entendida, ‘um
meio para a cultura e para a realizacio da destinacio final dos homens’.”

(SANTOS, 2014, p. 39)
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Também Kant nio nega a existéncia de génios que solucionaram
problemas tedricos ou praticos. Esse é exatamente o tema da sexta
proposicio da Ideia de uma histéria universal com um propésito cosmopolita,
qual seja, encontrar um chefe supremo que seja justo por si mesmo e que
seja, ndo obstante, um ser humano. Esse é¢ um problema que, segundo
Kant, é ao mesmo tempo o mais dificil e o que mais tardiamente serd
resolvido pelo género humano, visto que o homem, enquanto um
animal que precisa viver entre seus congéneres, precisa de um senhor.
Trata-se da mais dificil de todas as tarefas e cuja solucio perfeita ¢
impossivel, pois depende de se alcancar trés fatores que sé com muita
dificuldade se harmonizam, a saber: 1. Precisa-se ter os conceitos
corretos sobre a natureza de uma constituicio possivel; 2. Uma
experiéncia muito grande e exercitada pelo frequente curso do mundo;
3. Uma boa vontade disposta a aceité-la.””® Ora, ao analisar-se a figura
do bom legislador de Rousseau e a figura kantiana do senhor justo por
si mesmo, ha de fato algumas similitudes, mas ha também ao menos
alguns elementos que os distinguem radicalmente, os quais resultam
exatamente da interferéncia da teleologia. Nesse caso, contudo, a
diferenca nio é apenas de uma teleologia tedrica que orienta o
desenvolvimento natural, mas também de uma teleologia pratica que
constitui uma maxima para se projetar e avaliar a acio humana na
historia.””' Enquanto o bom legislador de Rousseau se encontra no
inicio da histéria do povo e é uma figura factual que precisa existir como
condicdo de possibilidade da Republica, a figura do senhor justo por si
mesmo de Kant se encontra ao final da historia e funciona muito mais
como um elemento regulativo e normativo, ou seja, as instituices
politicas e educacionais devem ser reformadas gradualmente, segundo
esse ideal normativo, a fim de formar cidadios virtuosos que possam
ocupar futuramente tal posto. Sdo exatamente as mesmas razdes que
fazem com que a filosofia politica de Rousseau aposte muito mais na
revolucdo, enquanto Kant defenda a reforma como o meio de alcancar a

BOCf, KANT, 1aG, AA 08: 23.
Bl Sobre a diferenca entre um uso regulativo tedrico e um uso regulativo
pratico da teleologia, ver KLEIN, 2014b.
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Republica, a saber, a necessidade de se pensar uma mediacio entre
cultura e natureza por via de uma teleologia pratica.

A utilizacio de uma teoria teleoldgica ndo significa poder
determinar quando e como surgirio o senhor justo por si mesmo ou do
politico moral (tal como ele é apresentado em A paz perpétua), porém,
uma antropologia vinculada a uma teleologia orienta a reflexao pratica
no sentido de procurar fatores e criar condicdes que propiciem o
surgimento de tais pessoas. Mais do que isso, permite pensar que o
desenvolvimento nio precisa depender de tais génios, pois eles sio
vistos mais como elementos de um processo no qual varias pessoas
tomaram parte, as quais ndo representam em si mesmas de maneira
perfeita “o senhor justo por si mesmo” ou “o politico moral”. A
teleologia permite pensar uma racionalidade construtiva mesmo numa
situacdo dialética de posicoes contrarias. Ela ¢ uma racionalidade que
permite criar um fio condutor para se refletir sobre a historia humana
em geral e sobre o que é o ser humano, nio apenas quando se trata da
deterioracio (que para Rousseau foi geral), mas também quando se
busca imaginar e propor solucdes politicas e morais acerca das
instituicoes politicas e educacionais de um povo e para toda a espécie
humana. Ao mesmo tempo, a teleologia permite a incorporacio das
particularidades histdricas, culturais e geograficas. Nesse sentido, por
exemplo, a boa Republica nio depende essencialmente de um ato
fundador ocasionalmente bem-sucedido e os governantes nio sio vistos
apenas como aqueles que procuram remédios para postergar a
corrupcio inevitavel do Estado. Ao contrario, a Republica pode ser vista
COMO Um processo construtivo infinito, um processo em que todos os
individuos podem se conceber como sujeitos capazes de contribuir para
torni-la cada vez mais préxima do ideal de respublica noumenon (Cf.

KANT, SF, AA 07: 901).
Rousseau, por outro lado, talvez criticasse ‘a solucio’ de Kant

por ela ser teoricamente onerosa e equivocada. A utilizacio de uma
teoria teleoldgica baseada no conceito de uma racionalidade
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escamotearia a felicidade como um conceito secunddrio da vida
humana e seria um custo que Rousseau talvez nio estivesse disposto a
assumir. 22 Em outras palavras, para Kant a felicidade e o completo
aperfeicoamento somente podem ser esperados para a espécie como um
todo e nio para o individuo singular (Cf. KANT, IaG, AA 08: 18f), ao
menos nio enquanto nio se alcancar o estado em que a ‘sociedade se
torne natureza’ ou, ainda, enquanto a espécie humana nao alcancar os
ultimos estagios do seu desenvolvimento moral. Também o conceito de
uma Natureza organizada teleologicamente que abarque o agir do ser
humano talvez fosse para Rousseau algo equivocado, pois, se esse fosse
o caso, talvez nio tivesse ocorrido tamanha deterioracio dos costumes
e tamanha disseminacio do mal. Dito de outra forma, talvez a falta de
uma ‘racionalidade teleoldgica’ que explique a possibilidade da
perfectibilidade direcionada para um fim moral seja para Rousseau uma
condicdo para se compreender as contradicoes inerentes a realidade.

A essas possiveis criticas Kant poderia responder o seguinte: a
teleologia comporta duas dimensdes, uma delas vinculada a uma
reflexdo teorética acerca da organizacio dos seres vivos e da natureza
como um sistema, e uma reflexio teleolégica pratica, que permite
compreender a natureza como um sistema subordinado aos fins
essenciais da razio humana, que sdo praticos.”” Segundo Kant, seria
uma contradicdo aceitar, como em alguns momentos Rousseau o faz,
que a natureza e o ser humano sejam criacoes de um supremo, sabio e
bondoso criador e negar que a liberdade e a razio venham tendo um
desenvolvimento adequado a uma teleologia pritica, pois isso

232 Na verdade, essa leitura de Rousseau foi defendida por Herder e essas
criticas foram feitas diretamente a filosofia da histéria de Kant no livro Ideias
para uma filosofia da histéria da humanidade, sendo elas respondidas pelo
proprio Kant em duas recensdes. Uma traducido e um comentario desse debate
podem ser encontrados em KLEIN (2012; 2013a). Assim, fica a questio:
Rousseau se reconheceria mais na interpretacio feita por Kant ou naquela de
Herder?

23 A respeito deste tema, ver KLEIN, 2013b, 2016b.
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equivaleria a “eliminar todos os principios praticos e, deste modo, a
natureza, cuja sabedoria deve servir de principio para julgar todas as
restantes coisas, s no homem se tornaria suspeita de um jogo infantil.”
(KANT, IaG, AA 08: 19)** Contudo, isso nio significa que todas as
circunstancias da sociedade civil estejam condizentes com a felicidade e
a moralidade ou, ainda, adequadas com a perfectibilidade moral que
comporta o ser humano. Kant de forma alguma ¢ partidirio de um
otimismo ingénuo com relacio ao progresso moral do género humano,
pois reconhece as consequéncias negativas trazidas especialmente para
a perspectiva individual (Cf. KANT, MAM, AA 08: 115). A posicio de
Kant ¢, entretanto, defender que é possivel encontrar uma forma de
lidar com as contradicoes ou paradoxos postos pelo processo
civilizatério sem que se tenha de abandonar os ganhos trazidos por ele.
Nesse sentido, os males que o progresso trouxe para o individuo podem
ser tanto controlados quanto contrabalancados pelos ganhos morais e
fisicos. E exatamente esse um dos objetivos da ideia de uma historia
universal com um propdsito cosmopolita, a saber, mostrar como na
historia o processo dialético da civilizacio pode ser visto nio apenas
como um processo de corrupcio, mas também como “um passo para a

moral” (KANT, ZeF, AA 08: 376).*

B4Veja-se a diferenca com Rousseau: “Mas, quando, para depois conhecer meu
lugar individual em minha espécie, considero as diversas posicoes sociais e os
homens que as ocupam, que acontece comigo! Que espetiaculo! Onde estd a
ordem que observei? O quadro da natureza sé me oferecia a harmonia e
proporcoes, o do género humano s6 me oferece confusio e desordem! O
concerto reina entre os elementos e os homens estdo no caos! Os animais sio
felizes, s6 seu rei ¢ miseravel! O sabedoria, onde estio tuas leis? O providéncia,
assim, regerd o mundo! Ser beneficente, em que se transformou teu poder?
Vejo o mal sobre a terra.” (ROUSSEAU, 2014, p. 392/1V, p. 583)

55 Ver também: “Tornar o homem civilizado em sua posicio social nio quer
dizer exatamente tanto quanto forméa-lo como homem eticamente bom (como
homem moral), mas o prepara para tal pelo esforco de satisfazer os outros no
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A reflexdo teleoldgica permite buscar no contexto historico-
social do ser humano uma acomodacdo dos conflitos entre natureza e
cultura, entre felicidade e moralidade. E a reflexdo teleoldgica que
permite pensar em solucoes e mediacdes entre ambos os Ambitos e é ela
que operacionaliza, por meio da ideia de uma “prudéncia da natureza”,
uma narrativa que faca o ser humano ndo desesperar da sua existéncia

terrena.m

Nesse sentido, por exemplo, é apenas no contexto da reflexiao
teleologica que se pode encontrar uma forma de compreender também
de uma maneira positiva os gérmens que conduzem aos vicios da
preguica, da covardia e da propria falsidade. Nas palavras de Kant:

Dos trés vicios, preguica, covardia e falsidade, o primeiro
parece ser o mais desprezivel. Nesse juizo pode-se, no
entanto, frequentemente ser muito injusto para com o ser
humano. Pois a natureza também colocou sabiamente uma
aversio ao trabalho continuo no instinto de muitos sujeitos,
instinto salutar para eles tanto quanto para os outros, porque
este nio suportaria, sem esgotamento, um dispéndio de

estado em que se encontra (tornarse querido ou admirado).” (KANT, Anth.
AA 07: 244)

B8 Kant indaga: “de que serve exaltar a magnificéncia e a sabedoria da criacio
no reino natural irracional e recomendar o seu estudo, se a parte que contém
o fim de todo o grande teatro da sabedoria suprema - a histéria do género
humano - continua a ser uma objecio incessante, cuja visio nos forca a desviar
os olhos com desagrado e, porque desesperamos de alguma vez nela encontrar
uma integral intencio racional, nos induz a esperila apenas num outro
mundo?” (KANT, IaG, AA 08: 30) Em outro lugar afirma: “Alids a propria
espécie humana deve e pode ser criadora de sua felicidade, mas que ela o sera,
isso ndo se pode concluir a priori das disposicoes naturais dela por nos
conhecidas, mas apenas da experiéncia e da histéria como uma expectativa
fundada tanto quanto necessdrio para nao desesperar desse seu progresso para
o melhor, e fomentar, com toda a prudéncia e clarividéncia moral, a
aproximacio desse fim (cada um o quanto lhe toca nisso).” (KANT, Anth. AA
07: 328f.)
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forcas longo ou muitas vezes repetitivo, e necessitaria de
certas pausas de descanso. Por isso, ndo sem razio Demétrio
também sempre fazia destinar um altar a essa deidade
maligna (a preguica), j4 que, se a preguica nio se
intrometesse, a maldade incansdvel cometeria no mundo
muito mais perversidades do que ha agora; se a covardia niao
se apiedasse dos seres humanos, a belicosa sede de sangue
logo os aniquilaria, e se nio existisse a falsidade [pois entre o
grande nimero de malvados reunidos num compld (por
exemplo, num regimento) sempre havera um que o delatard],
Estados inteiros seriam logo destruidos devido a maldade

inata a natureza humana. (KANT, Anth, AA 07: 276)

Em outras palavras, segundo uma perspectiva teleoldgica, até
mesmo os vicios nio sio algo absolutamente negativos, pois, segundo
Kant, o mal possui uma tendéncia interna a destruir a si mesmo.”’
Nesse contexto, também entram uma série de reflexdes kantianas acerca
das disposicoes naturais da espécie humana, em especial aquelas
relacionadas com o desenvolvimento da civilidade, compreendidas sob
o titulo geral do decoro. Para Rousseau, foi exatamente essa polidez,
advinda das artes e das ciéncias, um dos alvos de sua forte critica, que
serviu para encobrir os vicios e a falsidade.”® Aqui se vé mais uma vez

BT Ct. “Pois ¢ precisamente o conflito das tendéncias entre si, de que promana
o mal, que fornece a razio um livre jogo para todas a subjugar; e, em vez do
mal, que se destrdi a si mesmo, fazer reinar o bem que, uma vez existente, se
mantém a si mesmo dai em diante.” (KANT, TP, AA 08: 312)

238 Cf. “Meu adversirio ¢ menos indulgente: nio somente nio me concede
nada do que possa me recusar e, em lugar de condenar o mal que acuso em
nossa va e falsa polidez, prefere desculpar a hipocrisia. Pergunta-me se eu
desejaria que o vicio se mostrasse abertamente. Certamente eu o desejaria, pois
a confianca e a estima renasceriam entre os bons, aprender-se-ia a desconfiar
dos maus e a sociedade com isso se sentiria mais segura. Prefiro que meu
inimigo me ataque frente a frente, do que me venha ferir traicoeiramente pelas
costas. (...) A hipocrisia ¢ uma homenagem que o vicio rende a virtude,
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um tema no qual Kant se distancia de Rousseau, o que ocorre
exatamente na medida em que na base da reflexio kantiana se encontra
uma compreensio teleoldgica do desenvolvimento da natureza e das
estruturas psicoldgicas, sociais e culturais do ser humano.

Vejase a forma como Kant caracteriza o decoro e essa
propensio a enganar e a deixar ser enganado:

A natureza implantou sabiamente no homem a propensio a
se deixar de bom grado enganar, quer para salvar a virtude,
quer para conduzi-lo a ela. A boa e honrosa decéncia ¢ uma
aparéncia exterior que infunde respeito aos outros (nio se
fazer vulgar). (...) Em geral, tudo o que se denomina decoro
(decorum) ¢ da mesma indole, a saber, nada mais que bela
aparéncia. A cortesia (polidez) ¢ uma aparéncia de
condescendéncia que infunde amor. As reveréncias
(saudacoes) e todo galanteio cortés, junto com os mais
calorosos protestos verbais de amizade, nem sempre sio
precisamente verdades (“Meus queridos amigos, nio existe
amigo!” Aristételes), mas tampouco enganam, porque cada um
sabe pelo que os deve tomar, e porque precisamente esses
simbolos, inicialmente vazios, de benevoléncia e respeito
conduzem pouco a pouco a verdadeiros caracteres de tal
espécie. Toda a virtude humana é moeda de pouco valor; é
uma crianca quem a toma por ouro puro. - Mas ¢ sempre
melhor ter em circulacio moeda de pouco valor que carecer
de um meio como este, e poder finalmente, embora com
uma perda consideravel, trocalas por ouro verdadeiro. (...)
Mesmo a aparéncia de bem em outros tem de ser estiméavel
para nds, porque nesse jogo com dissimulacdes, que
granjeiam respeito sem talvez o merecer, pode por fim se

tornar sério. (KANT, Anth. AA 07: 152)

homenagem da espécie daquela dos assassinos de César que se prostraram a
seus pés para degola-lo com mais precisio.” (ROUSSEAU, 1973c, p. 395/111,
p- 51; ver também 398/111, p. 55s)
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O decoro nido engana ninguém. Apenas criancas o tomariam
como verdadeiras maneiras de pensar morais. Entretanto, esse
comportamento civilizado tem o seu valor, pois ainda que nio seja o
verdadeiro comportamento moral, ele tem uma estima em si mesmo e,
com o passar do tempo, tende a produzir e a abrir espaco para um
verdadeiro comportamento moral:

Feitas as contas, quanto mais os seres humanos se tornam
civilizados, tanto maior ¢ o nimero de atores; eles aparentam
simpatia, respeito pelos outros, recato, altruismo, sem
enganar ninguém com isso, porque cada um dos demais esta
de acordo que nio se estd sendo exatamente sincero, e
também ¢ muito bom que as coisas sejam assim no mundo.
Pois, porque os homens representam esse papel, as virtudes,
cuja aparéncia apenas afetam por um longo espaco de
tempo, sdo por fim pouco a pouco realmente despertadas e
passam a fazer parte do carater. - Enganar, porém, o
enganador que hd em ndés mesmos, enganar a inclinacio ¢,
por sua vez, voltar a obedecer 2 lei da virtude, ndo engano,
mas inocente ilusio de nos mesmos. (KANT, Anth. AA 07:
151)

Assim, o decoro nio ¢é, em si mesmo, um problema a ser
combatido, ao contrario, trata-se de um dever do Estado promové-lo e
assegura-lo, bem como um dever de virtude imputado ao individuo.””

29 Cf. Na Doutrina do direito: “E nisto que se baseia também o direito de
administrar a economia do Estado, as financas e a politica, ocupando-se esta
ultima da seguranca, da tranquilidade e do decoro publicos; pois que facilita
em grande medida ao governo a sua tarefa de conduzir o povo por meio de leis
o facto de que o sentido do decoro (sensus decori), enquanto gosto negativo, nio
seja embotado pela mendicidade, barulho nas ruas, maus cheiros, prostituicio
publica (venus volgivaga), como ofensas ao sentido moral.” (KANT, MS, AA 06:
325) Na Doutrina da virtude: “Trata-se, em boa verdade, apenas de produtos
exteriores ou adornos (parerga), que proporcionam uma bela aparéncia de
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Em outras palavras, o problema nio ¢ o decoro em si, mas quando ele,
da perspectiva do sujeito para consigo mesmo, transforma-se e restringe-
se a uma forma de esconder e maquiar para si mesmo as suas proprias
intencoes. Nesse sentido,

a aparéncia do bem em nds mesmos precisa ser eliminada sem
cleméncia, e rasgado o véu com que o amor-proprio encobre
nossos defeitos morais, porque a aparéncia engana onde o
individuo, recorrendo a algo sem nenhum contetudo moral,
encena para si mesmo a anulacdo de sua propria culpa ou
até, dispensando esse expediente, se convence de nido ser
culpado de nada, por exemplo, quando no fim da vida se
pinta o arrependimento pelas més acdes como verdadeira
correcio ou a transgressio deliberada, como fraqueza

humana. (KANT, Anth. AA 07: 153)

Isso ndo significa que o individuo ndo deva cultivar o decoro,
mas que ele, para consigo mesmo, nio se utilize das suas boas maneiras
para encobrir para si mesmo as suas faltas morais, pois, caso isso ocorra,
entio a falsidade corrompe o 4nimo e a possibilidade de
desenvolvimento moral é comprometida.

Em suma, analisada com imparcialidade e no horizonte de uma
teoria teleoldgica, pode-se dizer, por um lado, isto é, do lado negativo
dessa tendéncia para a falsidade, o seguinte:

virtude, aparéncia que nio é, no entanto, enganosa, pois que cada um sabe o
relevo a atribuir-lhe. Que tém um valor acessério, mas que favorecem o proprio
sentimento de virtude, ao esforcar-se por aproximar, na medida do possivel,
esta aparéncia da verdade, na acessibilidade, na cordialidade (no refutar sem
acriménia), que, no seu conjunto, sio simples maneiras no trato social, mas
que, pelo facto de manifestarem exteriormente obrigacdes, obrigam ao mesmo
tempo os outros, promovendo, assim, a intencdo virtuosa, na medida em que,
pelo menos, nos tornam a virtude prazenteira.” (KANT, MS, AA 06:473f.)
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(...) ¢ inegavel na fisionomia moral de nossa espécie, pela
simples ocultacio de uma boa parte de seus pensamentos,
que todo homem prudente acha necessirio, fica
suficientemente claro que, em nossa raca, todos tdm por
conveniente se acautelar e nio se deixar ver inteiramente
como si0, o que denuncia ji a propensiao em nossa espécie
de serem mal-intencionados uns com os outros. (...) Faz,
pois, parte da composicio original de uma criatura humana
e do seu conceito de espécie espreitar os pensamentos
alheios, mas conter os seus, qualidade polida que nio deixa
de progredir gradualmente da dissimulacdo até o engano
premeditado e, finalmente, até a mentira. (KANT, Anth. AA
07: 332)

Mas, por outro lado, se ficassemos apenas com a perspectiva
acima, teriamos apenas um dos lados da moeda, o qual nio passaria de

uma caricatura de nossa espécie, que nio autoriza apenas a
sorrir bondosamente dela, mas também a desprezar aquilo
que constitui o seu cardter, e a confessar que essa raca de
seres racionais nio merece um lugar de honra entre as
restantes (desconhecidas para nds) -, se precisamente esse
juizo condenavel nio revelasse uma disposicio moral em
nos, um desfio inato da razio para que também se trabalhe
contra aquela propensio e, portanto, para que se apresente
a espécie humana nio como uma espécie m4, mas como uma
espécie de seres racionais que, em meio a obsticulos, se
esforca para elevar do mal ao bem num progresso constante.”

(KANT, Anth. AA 07: 332f.)

Kant d4 um passo além, afastando-se ainda mais de Rousseau,
especialmente no que concerne a sua visio idilica, condescendente e,
até mesmo, nostalgico de Esparta ou da Roma republicana. Para Kant,

O barulho acerca do irresistivel abastardamento crescente da
nossa época provém precisamente de que, por se encontrar
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num estadio superior da moralidade, tem diante de si um
horizonte ainda mais vasto, e que o seu juizo sobre o que
somos, em comparacio com o que deveriamos ser, por
conseguinte, a nossa autocensura se torna tanto mais severa
quanto maior o numero de estddios da moralidade que, no
conjunto do curso do mundo de nés conhecido, ja

escalamos. (KANT, TP, AA 08: 310)

Em suma, as solucdes para se resolver os impasses politicos e
educacionais nio serio encontradas olhandose para o passado e
menosprezando o presente, mas sim através de um processo de
esclarecimento e da liberdade para o uso publico da razio,”*
juntamente com a perspectiva de que a historia humana pode ser
concebida como uma historia de progresso moral.**!

Consideracdes finais

Kant percebe na filosofia de Rousseau um enorme potencial
provocativo que abarca dois momentos, um de questionamento e
desconstrucio e outro de construcdo, isto €, um negativo e outro
positivo. Kant segue Rousseau em diversos aspectos de sua teoria

20 Nesse sentido é que também pode ser lido o escrito “Resposta a pergunta; o
que ¢ esclarecimento?” e o capitulo “Artigo Secreto para a Paz Perpétua” (Cf.
KANT, ZeF, AA 08: 368f).

1 Nesse sentido, ver, por exemplo, a seguinte afirmacio de Kant: “Ora, por
muito que os moralistas politicos possam se entregar a subtilezas sobre o
mecanismo natural de uma multidio humana que entra em sociedade,
mecanismo que debilitaria aqueles principios e frustraria a sua intencio, ou
por muito que intentem demonstrar as suas afirmacoes mediantes exemplos de
constituicoes mal organizadas de tempos antigos e presentes (por exemplo, de
democracias sem sistema de representacio), nio merecem ser ouvidos;
sobretudo porque uma tio perniciosa teoria produz precisamente o mal que
prediz, pois, segundo tal teoria, 0 homem ¢é lancado para a classe das restantes
maquinas vivas, as quais se deixaria apensa ainda a consciéncia de nio serem
seres livres, a fim de se tornarem, segundo o seu préprio juizo, os mais
miseraveis de todos os seres do universo.” (KANT, ZeF, AA 08: 378)
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antropoldgica, mas percebe que entre esses dois momentos, o positivo
e 0 negativo, ha um abismo que nio pode ser respondido a partir dos
proprios pressupostos e das reflexdes filosoficas do genebrino, mas que
precisa ser filosoficamente superado. Para se pensar uma passagem entre
esses momentos & preciso introduzir e desenvolver uma reflexio
teleoldgica que estabeleca mediacdes e uma orientacio no processo
historico e dialético. Apenas assim, segundo Kant, é possivel encontrar
uma forma para se pensar a existéncia humana fazendo jus aos seus
diferentes aspectos, sem que seja preciso eliminar os diversos germens e
disposicoes.

Se ¢ ilegitimo eliminar qualquer um dos dois lados, a natureza e
a cultura ou, ainda, se é impossivel eliminar o conflito entre os desejos e
inclinacoes naturais e os desejos e inclinacdes sociais, cabe, entio,
buscar uma forma de acomoda-lo. Kant apresentou a sua solucio por
meio da ideia teleoldgica de um processo de desenvolvimento historico
da espécie humana em direcio a realizacio da sua humanidade. Foi a
adocio de uma perspectiva teleoldgica que permitiu a Kant ressignificar
todos aqueles elementos da filosofia Rousseau, os quais, segundo sua
visdo, constituiam paradoxos. Essa ressignificacio permite conceber a
histéria humana como um processo com sentido, o que, por sua vez,
projeta o agir politico e moral do ser humano em um quadro mais
amplo que permite pensar a propria politica e a moral como abarcando
projetos e tarefas que, de outro modo, ficariam fora do seu horizonte,
tais como uma educacio moral publica’* ou o desenvolvimento
continuo de um direito cosmopolita por via da reforma das instituicoes.

22 Sobre a defesa de que a filosofia kantiana pressupde a perspectiva de uma
educacio moral publica, ver KLEIN, 2016a.
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