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RESUMO: Discuto neste artigo a concepcdo de ordem universal presente na
Profissdo de fé do Vigdrio saboiano e a forma como tal ordenamento anuncia
o fundamento moral na metafisica de Rousseau. Sem ignorar as dificuldades
inerentes as questoes teologicas, o Vigario saboiano, através da consciéncia e
da razao, apreende a ordem universal boa e justa, estabelecida por um Deus
transcendente e, dessa forma, consegue definir para si a ordem moral que
acredita ser verdadeira.
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Existe um momento na vida de Rousseau em que, motivado pela recusa
ao materialismo ateu de seus amigos (entre eles Diderot e Grimm), ele decide
procurar estabelecer para si uma filosofia, uma “regra fixa de conduta” para
sua vida. Rousseau denomina o episédio como sua “reforma intelectual”, e
declara, na Terceira Caminhada dos Devaneios do Caminbante Solitdrio, que
o resultado dessas “[...] penosas buscas foi mais ou menos aquele que relatei
mais tarde na Profissdo de fé do Vigdrio saboiano.” (ROUSSEAU, 1959c,
p.1018)%. Henri Goubhier, nas Méditations Métaphysiques de Jean-Jacques
Rousseau, lembra esse acontecimento e defende a existéncia de uma estreita
relagdo entre a vida e o pensamento de Rousseau. “A unidade do pensamento
de Rousseau”, afirma Goubhier, “[...] se situa no nivel em que o pensamento
¢ uma visio de mundo [...] Toda filosofia comeca, entio, com o olhar do
filésofo sobre o universo de sua vida cotidiana.” (GOUHIER, 2005, p.09).

*  Doutorando em Filosofia. UNICAMP - Universidade de Campinas. Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas. Programa de pos-graduacao em Filosofia. Campinas - SP - Brasil. 13083-896 - gcbezerra@
hotmail.com

! Sobre a reforma “moral” e a reforma “intelectual”, confira Gouhier (2005, p.51-52).

?  Todas as referéncias as obras de Rousseau remetem as (Oeuvres completes, Bibliotheque de la Pléiade,
5 tomos, 1959-1995, traducgao nossa).
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Segundo Masson (1914, p.10), a religiao ¢ um tema recorrente na vida de
Rousseau, “[...] sua adolescéncia calvinista, a conversio ao catolicismo, [...] a
influéncia de Mme de Warens, a espécie de inventdrio intelectual e moral realizada
em Charmettes, vio manté-lo até sua instalacio em Paris em familiaridade
constante com as questoes religiosas.” No periodo em que elaborava as ideias
contidas na Profissdo de fé, a crenga religiosa de Jean-Jacques encontrava-se
abalada pelos “philosophes”, com os quais havia estabelecido uma imprudente
amizade. Movido pelo desejo de se posicionar frente aqueles que classifica como
“missiondrios de Ateismo”, Rousseau elabora, através da narrativa do Vigdrio
saboiano, a defesa daquilo em que afirma ter sempre acreditado.

Exposicio sistemdtica da reforma intelectual de Rousseau, a Profissdo de
fé fundamenta-se na concepgao da perfeita ordem universal estabelecida pelo
“Ser supremo”. O mundo deve seu movimento e organizagao a uma vontade
inteligente, essa é a ideia dos dois primeiros artigos de fé do Vigdrio saboiano.
O Deus que produz e conserva o mundo é bom e justo: “Aquele que tudo
pode s6 pode querer o que é bom. Portanto, o Ser soberanamente bom, por
ser soberanamente poderoso, deve ser também soberanamente justo; pois o
amor da ordem que o produz chama-se bondade ¢ o amor da ordem que
o conserva chama-se justi¢a [...]”, afirma o Vigirio (ROUSSEAU, 1969a,
p.588-589).

O amor a ordem, ou amor a0 bem, provém da consciéncia, um sentimento
inato, ou “principio inato de justi¢a e de virtude”. Entretanto, para que o homem
possa amar a ordem é necessdrio que, antes, ele a conheca, como observa Rousseau
na Carta a Christophe de Beaumont:

A consciéncia ndo se desenvolve e nio age senio com as luzes do homem. Nao ¢
sendo por essas luzes que ele chega a conhecer a ordem, e é somente quando ele a
conhece que sua consciéncia o leva a ama-la. A consciéncia é entao nula no homem
que nada comparou e que nao viu suas relacoes. (ROUSSEAU, 1969b, p.936).

Consciéncia e razao, portanto, sio complementares para alcancar a
virtude. O conhecimento do bem nio ¢ inato no homem, mas, afirma o
Vigério, “[...] assim que sua razio faz com que o conhega, sua consciéncia
leva-o a amé-lo: ¢ este sentimento que ¢ inato.” (ROUSSEAU, 1969a, p.600).

Percebemos essa compreensio racional, mas igualmente sentimental,
quando o Vigdrio se refere as “sublimes contemplacoes” a que se entrega para
atingir um “estado de felicidade, de forca e de liberdade”: “medito sobre a ordem
do universo”, diz o Vigério, “[...] nao para explicd-la através de vaos sistemas, mas
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para admird-la sem cessar, para adorar o sdbio autor que nela se deixa perceber.”

(ROUSSEAU, 1969a, p.603-605).

A apreensao da verdade divina envolve uma postura contemplativa perante
0 universo e, a0 mesmo tempo, consciente dos limites que impedem o homem
de conhecer plenamente os “mistérios da natureza’, pois, nas questdes que
ultrapassam os limites da razao, como afirma Rousseau nos Didlogos, o sentimento
exerce primazia: “[...] v6s dizeis que minha razdo escolhe o sentimento que meu
coragio prefere, e eu nio me defendo. E a isso que chego em toda deliberagio
na qual o julgamento nio possui luzes suficientes para se decidir sem o concurso
da vontade.” (ROUSSEAU, 1959b, p.879). Postura semelhante a do filésofo
do Ficcdo ou peca alegorica sobre a revelagio que percebe o movimento ordenado
dos astros e se questiona sobre a mao que “foi capaz de ligar dessa forma todas
as partes do universo entre si”. Depois de se inquietar na infinddvel busca de
resposta, o filésofo decide aceitar sua ignorancia. Nesse instante:

[...] um novo universo ofereceu-se, por assim dizer, a sua contemplacio; ele percebeu a
cadeia invisivel que liga entre si todos os seres, viu uma mao poderosa estendida sobre
tudo o que existe, o santudrio da natureza abriu-se ao seu entendimento como se abre
as inteligéncias celestes, e todas as mais sublimes ideias que associamos a palavra Deus se
apresentaram em seu espirito. (ROUSSEAU, 1969c¢, p.1045).

O Fragmento alegdrico narra o sonho do fildsofo que adormece devido ao
cansago causado pelas deslumbrantes contemplagdes. Nesse sonho destaca-se
a figura de Cristo como encarnacio da verdade, o homem-deus que possui e
transmite a verdade de forma imediata. Starobinski, ao comentar esse texto,
observa que “[...] o essencial do cristianismo, para Rousseau, estd na pregagio de
uma verdade imediata”; e completa mais adiante:

[...] de fato, o Fragmento alegérico nos mostra Cristo como uma consciéncia que
encontra em si mesma (mas talvez vinda de além dela mesma) a fonte da verdade.
Cada um de nés pode fazer como ele. Recolher-se em si mesmo, af encontrar a fonte,
reconhecer a “voz da consciéncia”. [...] Longe, portanto, de ser o mediador indispensdvel

a salvacio do homem, Cristo ensina a recusa da mediacio, seu exemplo convida a escutar
“o principio imediato da consciéncia’. (STAROBINSKI, 1991, p.79-80).

A verdade, tal como exposto na Profissio de f¢, apoia-se na lei da consciéncia,
nas certezas interiores. Cabe lembrar a famosa passagem da Profissdo de fé em que o
Vigdrio declara: “Consciéncia! Consciéncia! Instinto divino, imortal e celeste voz;
guia seguro de um ser ignorante e limitado, mas inteligente e livre; juiz infalivel

»

do bem e do mal, que tornas o homem semelhante a Deus.” (ROUSSEAU,
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1969a, p.598). Starobinski aponta a equivaléncia desse diczamen interior “a um
desvelamento da realidade exterior™:

Rousseau exprimird essa equivaléncia recorrendo a imagens bastante diversas. Ora a
iluminagao interior tem como consequéncia simbélica um aclaramento mégico da
paisagem exterior [...]. Ora, o homem pode, entretanto, permanecer interior a si mesmo
e gozar da presenca absoluta, como se ela fosse simultaneamente um desvelamento do
mundo exterior; ele pode renunciar ao desvelamento objetivo da natureza, porque a
presenga para si estd acompanhada de um sentimento de expansio em que, sem nada
pedir &s coisas e sem ir realmente ao encontro do mundo, o éxtase da transparéncia
interior se transforma em éxtase da totalidade. (STAROBINSKI, 1991, p.87).

O movimento de ascensio a Deus, tema recorrente nos textos de Rousseau,
nao é, como observa Gouhier (2005, p.101), “uma saida de si”. Mesmo nos
éxtases descritos nos Devaneios do caminbante solitdrio, nos quais encontramos a
projecao do ex em diregdo ao cosmos, nao hd o esquecimento de si.

O eu nio cessa de existir, pois ele se sente numa “deliciosa embriaguez”: a consciéncia
feliz de “se perder” e de “se identificar” prova que ele nao se perde completamente na
identificagdo. [...] Em nenhum momento o ex se sente unido a Deus. [...] nem o ¢go
nem o cosmos sio confundidos com Deus. Nada permite pressentir qualquer variante do
Deus sive Natura. (GOUHIER, 2005, p.104-107, grifo nosso).

Isso ¢ o que define, segundo Goubhier, a hostilidade de Rousseau em relagao
aos misticos, pois “[...] ao recusar seguir a via mistica que conduz o ex cristao a se
anular para permitir a Deus substituir sua vontade pela dele, Rousseau recusa, ao
mesmo tempo, a via mistica que conduz o ex panteista a se anular para se perder
no Todo.”> (GOUHIER, 2005, p.126). A verdade, que pode ser alcang¢ada com
o auxilio da contemplagio, é uma virtude somente quando se identifica com a
justica, quando conduz o homem & boa agao. A vida contemplativa nao pode
dispensar a vida ativa, que procura realizar liviemente* o bem e que “cumpre os
seus deveres antes de rezar”.

A unidade do homem consiste, entdo, na conciliagio tanto do pensamento
como das a¢des com a ordem boa e justa, o que percebemos nas palavras de Julie,
na Nova Heloisa (Parte 111, carta 18 apud BURGELIN, 1973, p.92):

*  Goubhier lembra a censura de Julie aos misticos “[...] quando eles nos afastam de nossos deveres e
quando, enfastiando-nos da vida ativa pelos encantos da contemplacao, levam-nos a esse quietismo
do qual me imaginei t 4o proxima e do qual creio estar tdo longe quanto vos. Servir a Deus ndo é
passar a vida de joelhos num oratdrio, sei-o bem, é cumprir na terra os deveres que ele nos impde.
[...] E preciso, em primeiro lugar, fazer o que se deve e depois rezar quando se pode.” (Nova Heloisa,
VI, carta 8 apud GOUHIER, 2005, p.127).

* Aliberdade humana é expressa no terceiro artigo de fé do Vigario saboiano: “O homem ¢é entao livre
nas suas agoes e, como tal, animado de uma substancia imaterial.” (ROUSSEAU, 1969a, p.587).
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Nio ¢ bem indigno de um homem nunca poder conciliar-se consigo mesmo, ter uma
regra para suas agdes, outra para seus sentimentos, pensar como se nao tivesse corpo,
agir como se no tivesse alma, e nunca adaptar totalmente a si nada do que faz em toda
sua vida?

Podemos resumir no comentirio de Burgelin a esse trecho da Nova Heloisa,
a inten¢ao do Vigdrio ao narrar sua profissao de fé: “A ordem deve ao menos
reinar em nds. Se o pensamento faz nossa grandeza, aprender a bem pensar, agir
como se pensa, constituem toda a moral, que diz respeito 4 unidade do homem.”
(BURGELIN, 1973, p.92). O sentimento de unidade vislumbrado pelo Vigirio
conduz a desejada paz interior, em outras palavras, a conquista da virtude se
da a partir da apropriagio de si, do contentar-se consigo mesmo, “[...] é para
merecer esse contentamento que fomos colocados na terra dotados de liberdade,
que somos tentados pelas paixoes e contidos pela consciéncia [...].”, proclama
o Vigdrio (ROUSSEAU, 1969a, p.587). Mais adiante o padre nos diz como

poderiamos nos apropriar de nés mesmos:

Como permaneceriamos facilmente senhores de nés e de nossas paixoes, mesmo durante
essa vida, se, quando nossos hdbitos ainda nao foram adquiridos, quando nosso espirito
comega a se abrir, soubéssemos ocupd-lo com objetos que deve conhecer para apreciar

os que nao conhece. (ROUSSEAU, 1969a, p.604).

A Profissio de fé traz, assim, uma contribui¢ao fundamental para a educagio
do Emilio, pois sugere ao pupilo um principio que norteia sua conduta
em diregio a justi¢a, € a0 mesmo tempo o protege dos perigos do ceticismo.
Cabe lembrar que a crise cética em que se encontrava o jovem acolhido pelo
Vigdrio é um retrato autobiogréfico da inquieta juventude de Jean-Jacques logo
ap6s abandonar Genebra. E nitido, nesse periodo da vida de Rousseau, o seu
distanciamento em rela¢io aquilo que podemos chamar de apropriagao de si,
ou de um contentamento consigo mesmo. Isso pode ajudar a explicar o objetivo
de Rousseau ao escrever a Profissdo de fé, que consiste, como afirmamos acima, no
ordenamento interior, na definigao de regras fixas de conduta.

Marcel Raymond (1962), na obra Jean-Jacques Rousseau: la quéte de soi et la
réverie, destaca a descontinuidade, os acidentes e mudancas de caminho na vida
de Rousseau. A morte da mae, a partida para Bossey, o abandono de Genebra e,
vinte anos mais tarde, a iluminagao de Vincennes sao fatos que desviam a vida
de Rousseau de uma rota linear. Raymond, entretanto, identifica a vida interior
de Jean-Jacques como a principal causa dessa descontinuidade: “[...] se a linha
da vida de Rousseau mudou de direcio mais de uma vez, é antes devido a uma
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natureza condenada a instabilidade que pela atragao de um factum caprichoso

agindo de fora.” (RAYMOND, 1962, p.16).

Em um texto escrito para a gazeta humoristica Le Persifleur, que planejava
editar em conjunto com Diderot, Rousseau descreve a si mesmo nos seguintes
termos:

Nada ¢ tao dessemelhante de mim quanto eu mesmo. [...] Algumas vezes eu sou um duro
e feroz misantropo; em outros momentos, eu entro em éxtase no meio dos encantos da
sociedade e das delicias do amor. Umas vezes eu sou austero e devoto, e para o bem de
minha alma, eu fago todos os meus esfor¢os para tornar durdveis essas santas disposicoes:
mas eu me torno outras vezes um franco libertino [...]. E essa irregularidade mesmo que

faz 0 Amago de minha constituico. (ROUSSEAU, 1959d, p.1108).

Existe em Rousseau, seguindo a andlise elaborada por Raymond (1962,
p-21), “[...] um forte desejo de ‘mudar de vida™ que o afasta para outro mundo
“[...] onde a imaginacdo opera sem obstdculos’, no qual ele pode, enfim, ser
plenamente livre. Como mostra Raymond (1962, p.21-22):

Sem que ele tenha consciéncia, seu protesto ¢ dirigido contra as condigoes de existéncia
terrestre [...]. Ele constata que nés estamos, para nossa miséria, em um mundo no qual
os desejos do homem excedem infinitamente seus poderes, onde ele pode ser somente
o que ele é.

Se a miséria humana consiste em desejar aquilo que nio se pode ter ou ser,
entdo a sabedoria ¢ atingida ao frear o desejo. O esfor¢o de se opor ao excesso de
desejos, que retiram o homem de si mesmo, conduz ao merecimento da virtude
de nao querer ser diferente do que se é, de contentar-se consigo mesmo. O
sabio é aquele que consegue equilibrar perfeitamente a poténcia e a vontade: “[...]
somente entio, estando todas as forcas em a¢ao, a alma permanecerd tranquila e

o homem se encontrard bem ordenado.” (ROUSSEAU, 1969a, p.304).

Esse equilibrio é ameagado constantemente pela imaginagao, uma faculdade
virtual, adormecida no estado primitivo, mas quando despertada pelas novas
necessidades humanas pode conduzir o homem a sua desgraca. “E a imaginagio
que amplia para nés a medida dos possiveis, para o bem ou para o mal e,
por conseguinte, excita e nutre os desejos pela esperanca de satisfazé-los [...]”

(ROUSSEAU, 1969a, p.304), afirma Rousseau no Emilio.

E evidente que a personalidade instével de Jean-Jacques distancia-se bastante
dessa virtude. Como observa Raymond (1962, p.82), “Rousseau cedeu mais do
que ninguém a ‘mais ativa das faculdades virtuais’, a imaginacio. Ele encontrou
sua mais constante felicidade ‘em sonho’ [...] Suas mais perfeitas alegrias foram
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aquelas do devaneio.” Parece claro, portanto, que Rousseau nao pretende fazer do
Emilio um outro Jean-Jacques. Ao discutir essa questao, Raymond percebe que
Rousseau ¢ consciente de que suas inclinagées nao seriam desejéveis no Emilio:

E entdo contra a sua natureza, e porque ele se conhece, se julga e almeja que Emilio nio se
assemelhe a ele, que ele lhe d4 esse conselho: “O mundo real tem os seus limites, o mundo
imagindrio ¢ infinito: nio podendo ampliar um, encolhamos o outro; pois é somente
da diferenga desses que nascem todas as tristezas que nos tornam verdadeiramente
infelizes”. Que o Emilio saiba viver essa vida no mundo real que Rousseau nio viveu.

(RAYMOND, 1962, p.82-83).

Rousseau sabe que a causa da sua instabilidade, de sua desordem interior,
q
deve-se & alma sensivel que possui. “Rousseau é 0 homem da sensagao”, afirma
Raymond (1962, p.35), “[...] ele se entrega a ela inteiramente. Ele se deixa
y » p-92), g
invadir por ela. [...] O objeto nio toca somente seus sentidos, ele modifica todas
suas disposicoes interiores.” Na oitava caminhada dos Devaneios do caminhante
solitdrio o autor do Emilio declara:

Dominado irremediavelmente pelos meus sentidos, nunca soube resistir as suas
impressoes e enquanto o objeto age sobre eles, meu coragao nio cessa de ser afligido; mas
essas emogdes passageiras duram tanto quanto a sensagio que as causa. [...] Essa acdo
de meus sentidos sobre meu coracio é o tinico tormento de minha vida. [...] raramente
escapo a algum ataque sensivel e, quando menos penso nele, um olhar sinistro que
percebo, uma palavra venosa que ou¢o, um malévolo que encontro bastam para me

transtornar. (ROUSSEAU, 1959c¢, p.1082).

Se, por um lado, a alma sensivel é a causa desses descontentamentos
momentaneos, por outro lado, é através dela que é permitido a Rousseau, nos
momentos privilegiados, apoderar-se do sentimento de totalidade ao contemplar
o espetdculo da natureza; tal como ele descreve na sétima caminhada dos
Devaneios:

[...] vivificada pela natureza e revestida com seu vestido de niipcias no meio do curso
das dguas e do canto dos pdssaros, a terra oferece a0 homem, na harmonia dos trés
reinos, um espetdculo cheio de vida, de interesse e de encanto [...]. Quanto maior for a
sensibilidade de sua alma, mais o contemplador se entregard aos éxtases que excita nele
essa harmonia. Um devaneio doce e profundo apodera-se entdo de seus sentidos e ele
se perde, com uma deliciosa embriagués, na imensidade desse belo sistema com o qual
sente-se identificado. Entdo, todos os objetos individuais lhe escapam; nada vé, nada
sente senio no todo. (ROUSSEAU, 1959c¢, p.1062).

Para o discipulo de Locke e Condillac, é primeiramente a partir da sensacio
que o homem se relaciona com o mundo. Essa ideia aparece em diversas obras de
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Rousseau’. O homem selvagem descrito no Discurso sobre a desigualdade possui,
de inicio, apenas “[...] as fung¢oes puramente animais: perceber e sentir serd seu
primeiro estado” (ROUSSEAU, 1964, p.143); nas Confissoes Rousseau declara,
“Senti antes de pensar, é a sorte comum da humanidade” (ROUSSEAU, 1959a,
p-8) e, por fim, no Emilio:

Nascemos sensiveis e, desde o nascimento, somos afetados de diversas maneiras
pelos objetos que nos cercam. Assim que adquirimos, por assim dizer, a consciéncia
de nossas sensagoes, estamos dispostos a procurar ou a evitar os objetos que as
produzem, em primeiro lugar conforme elas sejam agraddveis ou desagraddveis,
depois, conforme a conveniéncia ou inconveniéncia que encontramos entre nds e
esses objetos, e, enfim, conforme os juizos que fazemos sobre a ideia de felicidade ou
de perfeicdo que a razao nos d4. Essas disposicoes estendem-se e firmam-se 2 medida
que nos tornamos mais sensiveis e esclarecidos; forcadas, porém, por nossos hdbitos,
elas se alteram mais ou menos segundo nossas opiniées. Antes de tal alteragio, elas
sd0 0 que chamo em nds natureza. (ROUSSEAU, 1969a, p.248).

Reproduzo essa longa citagio porque ela nos conduz ao tema da
“educagao dos sentidos”. Rousseau, como observa Burgelin (1973, p.67),
“[...] distingue a razao intelectual, aquela dos fazedores de sistema, e a
razio sensitiva [...]”, para ele o verdadeiro saber deve “[...] se apoiar sobre
a autoridade exclusiva de nossos sentidos ‘ainda puros’ e que, reduzidos as
suas proprias fungoes, permanecem isentos de ilusdes.” (BURGELIN, 1973,
p.68). O desejo de Rousseau, segundo Burgelin (1973, p.68), seria o de “[...]
substituir a filosofia intelectual, sistemdtica, impessoal e verbal, por uma
filosofia sensitiva que explora o dado pelas relagdes sensiveis que as coisas
tém conosco”. Na infincia do Emilio, como se sabe, a educagao dos sentidos
ocupa uma posi¢io central:

As primeiras faculdades que se formam e se aperfeicoam em nds sio os sentidos. Sio,
portanto, as primeiras faculdades que seria preciso cultivar; sio as tdnicas que sio
esquecidas, ou as mais desdenhadas. Exercitar os sentidos no ¢ apenas fazer uso deles,
mas aprender a bem julgar através deles é aprender, por assim dizer, a sentir; pois nds
nao sabemos nem tocar, nem ver, nem ouvir a nio ser da maneira como aprendemos.

(ROUSSEAU, 1969a, p.380).

A crianga precisa “aprender a sentir”, mas ela ainda nio dispoe das
experiéncias e sentimentos necessarios para se emocionar com aquilo que recebe
pelos sentidos®; o “espetdculo da natureza” ainda nao atinge o seu coragao:

> Ver: Burgelin (1969).
%  Ver: Marques (2009, p.268).
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A crianca percebe os objetos, mas nao percebe as relagdes que os ligam, nao pode
ouvir a doce harmonia de seu acordo. E preciso uma experiéncia que ela ainda nio
adquiriu e sentimentos que nio experimentou para sentir a impressio composta que
resulta a0 mesmo tempo de todas as sensagoes. [...] Como o perfume das flores, o
encanto da vegetacio, o vapor imido do orvalho, os passos macios e mansos sobre
a grama encantardo seus sentidos? Como lhe causard o canto dos pdssaros uma
emocio de volipia, se os acentos do amor e do prazer ainda lhe sao desconhecidos?
[...] Enfim, como se enternecerd com a beleza do espetdculo da natureza se ignora
que mao cuidou de enfeitd-la? (ROUSSEAU, 1969a, p.431-432).

Serd na adolescéncia que o espirito do Emilio se abrird para esse deleite. O
despertar da sexualidade, o nascimento do amor, a descoberta e necessidade do
outro instauram um rompimento com a autossuficiéncia desfrutada na infancia.
“Emilio conhecerd sofrimentos que jamais imaginou que existissem, e anteverd
éxtases até entdo insuspeitados. Comega a abrir-se para ele, enfim, a gama das
paixdes humanas em sua integridade.” (MARQUES, 2009, p.272). Eis a origem
daquelas experiéncias necessdrias para que Emilio se emocione com o “espetdculo
da natureza’.

Nessa nova etapa de sua vida — a qual Rousseau classifica como um
“segundo nascimento” (ROUSSEAU, 1969a, p.489) —, o questionamento
a respeito de Deus surgird naturalmente e Emilio estard pronto para se
aproximar das ideias abstratas. Para chegar a ideia de Deus ¢ preciso ir além
dos sentidos”: “[...] ele escapa a todos os nossos sentidos; a obra se mostra,
mas o operdrio se esconde [...].” (ROUSSEAU, 1969a, p.551). Emilio entrard
em contato com as nogoes abstratas da filosofia e com as ideias “puramente
intelectuais”, mas esse nao é um processo ficil, afinal, como observa Rousseau

(1969a, p.551):

Para alcangd-las é preciso ou nos separarmos do corpo a que estamos tao fortemente
ligados, ou fazer de objeto em objeto um progresso gradual e lento, ou enfim
transpor rapidamente e como que de um salto o intervalo, com um passo de gigante
de que a infincia ndo é capaz e para o qual mesmo para os homens sio precisos
muitos degraus feitos especialmente para eles. A primeira ideia abstrata é o primeiro
desses degraus, mas tenho bastante dificuldade para ver como ¢ que se faz para
construi-los.

Burgelin comenta as trés vias de acesso as ideias “puramente intelectuais”
propostas acima por Rousseau:

7 Cassirer (1999, p.108) vé a necessidade da religiao no Emilio como decorréncia da impossibilidade

de se explicar o mundo interior através unicamente das impressdes sensoriais, sobre as quais
toda a educacao da infancia do Emilio havia se apoiado; o carater moral nao pode ser derivado da
“multiplicidade de meras sensacdes”.
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O pensamento de Rousseau parece um pouco flutuante, pois ele nos propée trés vias:
uma platbnica e ascética: libertar a alma dos lagos do corpo, uma segunda que vai de
objeto em objeto sem que se possa compreender bem como esses objetos se tornam
cada vez mais intelectuais, mesmo que se passe do cao ao animal, depois do animal ao
ser vivo. O terceiro é um salto (que ¢ recusado a crianca, mas que se torna agora talvez
possivel). Esse salto ainda implica degraus. Rousseau permanece um pouco hesitante
entre um empirismo integral e um inatismo dos “modelos”. [...] De qualquer forma ¢
preciso um desenvolvimento longo e sobretudo ordenado. (BURGELIN, 1969, p.1495-
1496).

Através de sua narrativa o Vigdrio procurard mostrar o longo percurso que
o conduziu a ideia do “grande Ser”. Esse itinerdrio constitui a sistematizagao
do pensamento rousseauniano no que diz respeito a sua concep¢io de
Deus e as implicagoes no universo moral. A verdade que Rousseau afirma
ter desvendado pela consciéncia e confirmado pela razao® é expressa com
a intencao de justificar racionalmente a recusa ao ateismo de seus amigos
(Diderot, Grimm etc.) e reafirmar sua crenca religiosa que, por sua vez,
representa a fundamentagao de toda moral.

O pensamento do Vigdrio volta-se, entao, apenas para aquilo que
realmente importa, vale dizer, a ordem moral, deixando de lado as “questoes
ociosas” da metafisica. Ao comentar o pragmatismo de Rousseau, Burgelin
observa que o sibio, para o genebrino, “[...] nao se perde no labirinto dos
raciocinios estéreis, ele se contenta em procurar, com todo cuidado possivel,
aquilo que contribui para seu bem-estar fisico, mas sobretudo moral: ‘nao se
trata de saber aquilo que é, mas somente o que é util’ [...].” (BURGELIN,
1973, p.110).

Enfim, a Profissio de fé do Vigdrio saboiano parece responder ao apelo da
consciéncia de Rousseau frente aquilo que ele visa combater quando se trata das
questdes que realmente importam.

8 Sobre o problema da fundamentagao sentimentalista ou racionalista na Profissdo de fé, Robert Derathé
(1948, p.36) defende que a religido do Vigario é conduzida pelo racionalismo individualista: [...] a
intencao de Rousseau ao publicar a Profissdo de fé foi de propor ao publico uma religido que nao deva
absolutamente nada & opinido e que seja unicamente fundada sobre a razdo individual.” (DERATHE,
1948, p.34). Derathé observa a existéncia de dois grupos de comentadores da obra de Rousseau,
um que defende a sua fundamentacdo essencialmente sentimentalista, e outro que considera como
predominante o elemento racionalista, sendo o primeiro grupo representado por P.-M. Masson e o
segundo por M. G. Beaula von, para o qual “[...] o racionalismo de Rousseau, longe de ser intermitente,
¢é ao contrario “normal e essencial [...].” Derathé ¢ favoravel ao dltimo grupo e bastante elogioso em
relacdo a interpretacao de Beaulavon pelo fato de ele “[...] ter mostrado que em Rousseau ndo ha uma
oposi¢do, mas uma constante colaboragdo do sentimento e da razdo.” (DERATHE, 1948, p.06-07).
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Ordem universal e moral em Rousseau

UNIVERSAL ORDER AND MORAL IN ROUSSEAU

ABSTRACT: We aim to discuss in this article the conception of a universal order in
Profissdo de fé do Vigdrio saboiano and how such arrangement announces the moral
basis in Rousseau's metaphysics. Without ignoring the difficulties inherent in theological
questions, the Savoyard Vicar, apprehends through conscience and reason, the good and
just order, established by a transcendent God and thus, he can define for himself the
moval order he believes to be true.

KEYWORDS: Rousseau. Profession of Faith. Order. Contemplation. Religion. Moral.
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