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RESUMO: Apresenta-se a reflexdo de Hannah Arendt sobre a compaixao no contexto da Revolugao Francesa, com
énfase para a referéncia a Rousseau. Em sua obra Sobre a Revolugao, a autora enfatiza que, a despeito de precon-
ceitos, a liberdade sempre foi o objetivo das Revolugdes. Nesse sentido, direciona sua reflexao para as Revolugdes
Modernas, principalmente para o papel desempenhado pela questdo social. Ao examinar a Revolugédo Francesa,
Arendt destaca que a opcdo dos homens da Revolugdo pela compaixdo que foi elevada a categoria de virtude
politica, foi inspirada em Rousseau. Mas, para Arendt, € a amizade e nao a compaixao que tem relevancia politica.
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ABSTRACT: It presents Hannah Arendt’s reflection about compassion in the context of the French Revolution, with
emphasis for the reference to Rousseau. In her work On revolution, the author emphasizes that, despite prejudices,
freedom has always been the goal of the revolutions. Accordingly, she directs her reflection to the Modern Revolu-
tions, mostly to the role played by social issues. When examining the French Revolution, Arendt emphasizes that the
option of men of the revolution for the compassion that was elevated to the cathegory of political virtue, was inspired
by Rousseau. But for Arendt, it is friendship not compassion that has political relevance.
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RESUMEN: Presentamos la reflexién de Arendt sobre la compasion en el contexto de la Revolucién Francesa,
con énfasis para la referencia a Rousseau. En su obra Sobre la revolucién, el autor subraya que, a pesar de los
prejuicios, libertad siempre ha sido el objetivo de las revoluciones. En consecuencia, dirige su reflexion a las revolu-
ciones modernas, sobre todo al papel desempefiado por las cuestiones sociales. Al examinar la Revolucién france-
sa, Arendt enfatiza que la opcién de los hombres de la revolucién por la compasion que fue elevada a la categoria de
virtud politica, fue inspirada por Rousseau. Pero para Arendt, la amistad y la compasién no tiene relevancia politica.
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1| INTRODUGAO

A pensadora Hannah Arendt (1906-1975) tem como foco de suas reflexdes os acontecimentos
politicos do século XX, o que evidencia o seu tema preferencial: a politica com as suas questdes
conexas, mas, principalmente, a liberdade. Por isso, para a autora, “a liberdade é a razédo de ser
da politica”.

Em sua obra Sobre a Revolugéo, publicada em 1963, a autora examina as Revolugdes Francesa
e Americana, tendo como fio condutor a liberdade. Nesse sentido, enfatiza que o objetivo das
Revolugdes é a constituicdo da liberdade, ou seja, como a “fundagdo de um corpo politico que
garante um espaco onde a liberdade pode se manifestar.” Entretanto, na contemporaneidade,
a nocgao de liberdade foi colocada no centro do debate sobre a guerra e o uso justificavel da
violéncia. A autora lembra que é bem verdade que a relagao entre inicio e violéncia é atestada
nos inicios lendarios da antiguidade biblica e na antiguidade classica: Caim matou Abel, Rémulo
matou Remo. Tais atos, lendarios ou nao, percorreram os séculos com a forga que o pensamento
alcanca nos “raros casos em que cria metaforas irresistiveis ou narrativas universalmente
aplicaveis” (ARENDT, 2011, p. 46).

Em suas consideragdes sobre a Revolugcdo Francesa, Arendt entende como um equivoco a
utilizacdo da revolugdo para solucionar a denominada “questédo social’, para aliviar a pobreza
afastando-se da causa da liberdade. E nesse contexto que a autora faz referéncia a Rousseau:

Talvez sejaumtruismodizer que alibertagdo e aliberdade ndo se equivalem; que alibertagédo
pode ser a condigao da liberdade, mas de forma alguma conduz automaticamente a ela;
que a nogéao de liberdade implicita na libertacdo sé pode ser negativa e que, portanto,
mesmo a intengao de libertar ndo é igual ao desejo de liberdade. (ARENDT, 2011, p. 57).

O presente artigo intenciona mostrar a critica de Hannah Arendt a compaixao no contexto da
Revolucdo Francesa, a partir do conceito rousseauniano, e aponta a amizade como a virtude
politica por exceléncia.

2 | A CRITICA DA COMPAIXAO

No capitulo sobre o Significado da Revolugao, Arendt observa que o antigo termo revolugao
nao evoca a nogao de novidade porque, pertencente ao vocabulario da astronomia, descreve um
movimento recorrente e ciclico. Nas palavras da autora,

A palavra ‘revolugao’, originalmente, era um termo astronémico que ganhou importancia
nas ciéncias naturais gragcas a De Revolutionibus Orbium Coelestium, de Copérnico.
Nesse uso cientifico, ela manteve seu significado latino exato, designando o movimento
regular e necessario dos astros em suas 6rbitas, o qual, por estar sabidamente fora do
alcance e sendo por isso irresistivel, certamente nao se caracterizava pela novidade nem
pela violéncia [...]. A palavra indica com toda clareza um movimento ciclico e recorrente
[...].- Nada podia estar mais distante do significado original da palavra ‘revolu¢cao’ do que a
ideia que possuia e obcecava todos os atores revolucionarios, a saber, que eram agentes
num processo que consistia no fim definitivo de uma ordem antiga e no nascimento de um
mundo novo. (ARENDT, 2011, p. 72).

Tendo em vista o significado da Revolugéo, a autora volta a sua reflexao para as revolugdes

modernas. Para Arendt, n&o se pode negar, principalmente, o papel desempenhado pela questao
social em todas as revolugdes. Aristoteles ja afirmava que o interesse ou “aquilo que é util para
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uma pessoa, um grupo ou um povo, € e deve ser a norma suprema a reger os assuntos politicos”
(ARENDT, 2011, p. 49), mas

a questao social comegou a desempenhar um papel revolucionario somente quando os
homens, na era moderna e nao antes, comecaram a duvidar de que a pobreza fosse ine-
rente a condicdo humana, a duvidar de que a distingdo entre a minoria que, a forga, pela
fraude ou pelas circunstancias, havia conseguido se libertar dos grilhdes da pobreza e as
massas trabalhadoras miseraveis fosse eterna e imutavel. (ARENDT, 2011, p. 49).

A questao social, cujo viés é a existéncia da pobreza, irrompe no palco da politica, de acordo
com Arendt (2011, p. 93), durante a Revolugao Francesa:

A pobreza é mais do que a privagao, € um estado de caréncia constante e miséria agu-
da cuja ignominia consiste em sua forga desumanizadora, a pobreza é sérdida porque
coloca os homens sob o ditame absoluto de seus corpos, isto €, sob o ditame absoluto
da necessidade que todos os homens conhecem pela mais intima experiéncia e fora de
qualquer especulagao. Foi sob o império dessa necessidade que a multidao se precipitou
para ajudar a Revolugao Francesa, inspirou-a, levou-a em frente e acabou por conduzi-la
a ruina, pois era a multidao dos pobres.

Arendt chama a atengéao para o fato de que a liberdade, esséncia das Revolugdes, da politica,
teve que se render a necessidade, ao processo vital em si. Nesse sentido, Robespierre declarou
ser um bem comum tudo que fosse necessario para manter a vida. Ele sujeitava, assim, o go-
verno revolucionario a necessidade. Principalmente, no contexto das Revolugcbdes é a pobreza
que desperta a Compaixao. Entretanto, cumpre destacar que os homens da Revolugao Francesa
tinham sido inspirados pelo 6dio a tirania. Registra a autora:

Foi contra a tirania e a opresséo, e ndo contra a exploragdo e a pobreza, que eles afir-
maram os direitos do povo, cujo consentimento-segundo a antiguidade Romana, em cuja
escola o espirito Revolucionario estudou e se formou- é necessario para dar legitimidade
a todo poder. Visto que eles mesmos eram claramente destituidos de poder do ponto de
vista politico e, portanto, incluiam-se entre os oprimidos, sentiam-se parte do povo e nao
precisavam invocar qualquer solidariedade com ele. Se se tornaram porta-vozes do povo,
nao foi no sentido de que fizeram algo pelo povo, fosse por amor ou por desejo de obter
poder sobre ele; falaram e agiram como seus representantes numa causa comum. (AR-
ENDT, 2011, p. 110).

A compaixao teve um papel crucial nos sentimentos e nas reflexdes dos homens que prepa-
raram e atuaram durante a Revolugé&o Francesa. Para Robespierre, lider dos jacobinos que as-
sumiram o poder, “a unica for¢ga que poderia e deve unir as diferentes classes da sociedade numa
s6 nagao era a compaixao dos que nao sofriam por aqueles que eram malhereux, das classes
superiores pelo povo simples” (ARENDT, 2011, p. 117).

De acordo com Arendt, a opgao dos homens da Revolugao pela compaixao tem inspiragao em
Rousseau. Para o genebrino,

a bondade do homem no estado de natureza se tornara um axioma porque a compaixao
era considerada como ‘a reagcdo humana mais natural ao sofrimento do préximo e, por-
tanto, seria o proprio fundamento de toda relagdo humana ‘natural’ auténtica’. Nao que
Rousseau, e alias tampouco Robespierre, tivesse algum dia conhecido a bondade inata
do homem natural fora da sociedade; eles deduziram sua existéncia a partir da corrupgéo
da sociedade [...]. (ARENDT, 2011, p. 117).
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Ainda comentando Rousseau, Arendt registra que o autor evidencia, com toda a sua passionali-
dade, a capacidade de sofrimento do homem contra o egoismo da sociedade, bem como contra a
“solidao imperturbavel da mente, entregue ao dialogo consigo mesmo”. exercendo uma influéncia
enorme sobre o espirito dos homens que fariam a Revolugéao pois, ressalta Arendt (2011, p. 119):

a magia da compaixao consistia em abrir o coragcéo do sofredor aos sofrimentos alheios,
estabelecendo e confirmando assim o lago ‘natural’ entre os homens, que apenas os ricos
tinham perdido. Onde a paixdo, a capacidade de sofrer com os outros, terminavam, ai
comecava o vicio. O egoismo era uma espécie de depravagao natural. Se foi Rousseau
quem introduziu a compaixdo na teoria politica, foi Robespierre quem a levou a praca
publica com o vigor de sua grandiloquéncia Revolucionaria.

A evidéncia da compaixao tem como pano de fundo o problema do bem e do mal com seu impacto
sobre os destinos humanos, presente no espirito dos homens no exato momento em que afirmavam
a dignidade sem recorrer a religido. Mas, para Arendt, a profundidade do problema nao foi captada
pelos homens desse tempo. Ao fazer referéncia ao problema do bem e do mal, ela ressalta que:

esse problema dificiimente poderia ser captado por quem confundia bondade com a ‘re-
pugnancia inata do homem em ver o semelhante sofrer’ (Rousseau) e por quem achava
que o0 egoismo € a hipocrisia eram o suprassumo da maldade [...]. A Unica experiéncia
realmente valida, realmente convincente do amor ativo pela bondade como principio ins-
pirador de todas as agdes que a humanidade ocidental teve ocasido de conhecer, isto &,
sem levar em conta a figura de Jesus de Nazaré. (ARENDT, 2011, p. 119).

Em mais uma referéncia a Rousseau, Hannah Arendt (2011, p. 127) enfatiza que:

[...] € mais do que duvidoso que Rousseau tenha descoberto a compaixao ao partilhar o
sofrimento alheio, e € mais do que provavel que nisto... ele tenha se guiado por sua revol-
ta contra a alta sociedade, especialmente contra sua flagrante indiferenca do salédo e a
insensibilidade da razédo que, diante do infortinio de um outro dizem: morram a vontade,
que estou a salvo.

Contudo, para a autora da Condicdo Humana, a compaixao é entendida como emocéao e sen-
timento, o que néo é exatamente isto para o filésofo Rousseau, que relaciona a piedade natural,
ou melhor, a pitié, a consciéncia moral', pois 0 sentimento jamais esteve na base da agao moral.

' Conforme Salinas Fortes, “é quase impossivel, na realidade, imaginar como atuaria no estado de natureza um
‘sentimento’ relativo como a comiseracgao, ja que toda relagdo supde necessariamente a passagem para o estado
de sociedade. [...] O que importa é que Rousseau pretende que essa capacidade de sofrer no outro ou de se com-
padecer é na sua esséncia um impulso ‘natural’, ou seja, uma disposi¢cado que faz parte intrinseca da natureza hu-
mana, embora no estado de natureza ela goze de uma completa ‘virtualidade’. [...] Ou, por outras palavras: ninguém
se torna ‘sensivel’ a ndo ser ‘quando sua imaginagao se anima e comega a transporta-lo para fora de si’. Ou ainda:
podemos dizer que o que é natural ao homem é a capacidade de compaixado de que se podem encontrar seguros
indicios até mesmo entre os animais. O desenvolvimento posterior e pleno da capacidade de identificagdo com o
outro s6 se da efetivamente com o desenvolvimento das ‘luzes’, da imaginagéo e das relagdes sociais; mas o que
Rousseau pretende é que este desenvolvimento tenha um apoio na natureza, ndo sendo plenamente artificial. A-
mor-de-si e pitié sdo paixdes naturais e primitivas: eis ai uma ‘evidéncia’ indemonstravel a nao ser indiretamente
— por exemplo, quando se observa sua presenga até mesmo no tirano que se comove, ao assistir a uma tragédia,
com os sofrimentos do protagonista. Eis ai um verdadeiro axioma do sentimento ou da ‘consciéncia moral’ ou um
‘postulado da razdo pratica’ rousseauniana. E somente o paradoxo da descrigdo da natureza como um ‘estado),
ou as limitagdes da representagao discursiva a nos exigirem o recurso a construgdo do modelo ficticio de uma
condigao que talvez nunca tenha existido, que nos fazem confundir a caracterizagao do esquema de manifestagao
desse impulso com a determinagéo do seu estatuto ontolégico.” (SALINAS FORTES, 1997, p. 58-59).
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Além do que, a ética rousseauniana pressupde a consciéncia moral , exercida sempre e neces-
sariamente por intermédio da razdo. Mas, conforme a interpretacéo da autora, o sentimento que
corresponde “a paixao da compaixao” é a piedade. Segundo a analise de Arendt, a piedade pode
ser a distorcdo da compaix&o e a sua alternativa é a solidariedade. E por piedade que os homens
sao atraidos para “les hommes faibles”, mas, por outro lado, € a solidariedade que estabelece
uma comunidade de interesse com os oprimidos e explorados. Esse interesse comum seria “a
grandeza do homem”, “a honra da humanidade ou a dignidade humana’. E digno de nota que a
solidariedade é despertada pelo sofrimento mas n&o se guia por ele e abrange nao so6 os fracos
e 0s pobres como também os fortes e os ricos.

A piedade, ressalta Arendt, pode ter éxito onde a compaixdo sempre falha, pois ela pode al-
cangar a multidao e, portanto, como a solidariedade, pode ingressar na praga publica. Mas o seu
traco forte, digamos assim, € que sem o infortunio ela nao existiria e, por isso, tem existéncia no
interesse dos infelizes, tanto quanto a sede de poder tem interesse na existéncia dos fracos.

A glorificacdo dos pobres e o elogio do sofrimento como fonte de virtude por parte de Robe-
spierre, ressalta Arendt, eram sentimentais e bastante perigosas, pois se configuram como um
simples pretexto para o seu desejo de poder. Tomada como virtude, a piedade mostrou que pos-
sui uma capacidade maior que a propria crueldade. Vide as palavras encontradas numa peticéo
de uma das sec¢des da Comuna de Paris que traduziu a linguagem da piedade: “por piedade, por
amor a humanidade, sejam desumanos” (par piti€, par amour pour 'humanité, soyez inhumains!)
(ARENDT, 2011, p. 128).

Mesmo que Robespierre tivesse sido motivado “pela paixdo da compaixao, sua compaixao
teria se tornado piedade ao ser trazida a campo aberto, onde ndo poderia mais direciona-la para
um sofrimento especifico e concentra-la em pessoas determinadas” (ARENDT, 2011, p. 128).
Em Robespierre, a virtude transformou-se em um mal, em termos politicos, porque n&o aceitava
limites. Inspirada na piedade, desde 0 seu comego essa virtude “pisoteou a justica e atropelou
as leis”. Ao abrir os portdes da esfera politica aos pobres, a Revolugao a transformou em uma
esfera “social”, que, de acordo com a compreensao de Arendt, pertencia a esfera doméstica. E
as questdes da esfera doméstica ndo podiam ser resolvidas através do processo de decisao e
persuasao, haja vista que tais questdes eram administrativas e da algada de especialistas.

Para concluir a critica da compaixao, ressaltamos que, se uma revolugao tem como objetivo
precipuo a fundagao da liberdade, a Revolugao Francesa, ao fazer a opgao pelo sentimento, teve
0 seu curso desviado. Conforme Arendt (2011, p. 131):

O rumo da Revolugéo, quase desde o inicio, foi desviado desse curso de fundagéo pela
imediaticidade do sofrimento; ele foi determinado pelas exigéncias de libertacdo ndo da
tirania, e sim da necessidade, e foi movido pela ilimitada imensidao tanto da miséria do
povo quanto da piedade inspirada por essa miséria. A auséncia de legalidade do ‘tudo é
permitido’ aqui brotava dos sentimentos do coragao cujo, proprio carater ilimitado con-
tribuiu para desencadear um turbilhdo de violéncia igualmente ilimitada.

Na verdade, o que Arendt tenta mostrar com sua reflexdo é o papel desastroso da compaixao,
da bondade, do coragao ou da alma quando s&o expostos ao dominio publico, pois ambos estéo
ligados ao dominio do privado, do intimo, em que vale o preceito: “que a tua mao esquerda ignore
o que faz a tua mao direita”.
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3| A POLITICA DA AMIZADE

No ensaio A humanidade em Tempos Sombrios: pensamentos sobre Lessing, em Homens
em Tempos Sombrios, Arendt faz mais uma referéncia a Rousseau e a compaixao como uma
repugnancia inata ao sofrimento de um outro ser humano. Em sintonia com essa ideia, Lessing
afirmou que a melhor pessoa € a mais compassiva, porém o carater igualitario da compaixao pos-
sui um elemento perturbador, pois sentimos também “algo proximo da compaixao pelo malfeitor”.
Arendt (1991, p. 22) destaca que:

Isto ndo incomodava Rousseau. Conforme ao espirito da Revolu¢cdo Francesa que se
apoiou nas suas idéias, este via na fraternité a realizagdo plena da humanidade. Lessing,
em contrapartida, considerava ser a amizade — tao seletiva como a compaixao € iguali-
taria - o fendbmeno central, o Unico em que a verdadeira humanidade se pode evidenciar.

A amizade, registra Arendt, é relevante para a questdo da humanidade e para a politica. Os
antigos consideravam os amigos indispensaveis a vida humana, pois uma vida sem amigos nao
era verdadeiramente digna de ser vivida. No mundo moderno, gracas a Rousseau, a amizade é
considerada apenas como fendmeno da intimidade, em que os amigos abrem o coragdo uns aos
outros, alheados do mundo e das suas exigéncias. Esse alheamento é tipico do individuo moder-
no que reflete a sua alienagdo em relagdo ao mundo e so se revela na “privacidade e intimidade
dos encontros frente a frente”. Em Aristoteles, a philia, a amizade entre os cidadaos, é um dos
requisitos fundamentais para o bem estar da cidade, o que n&o significa apenas auséncia de
guerras civis e facgdes. Conforme Arendt (1991, p. 35-36):

Mas para os gregos a esséncia da amizade consistia no dialogo. Afirmavam que s6 o in-
tercdmbio constante da conversagdo podia unir os cidadaos na polis. No didlogo manifes-
tavam-se claramente a importancia politica da amizade e a humanidade que Ihe é prépria.
Esta conversacgdo (por oposi¢cao a conversa intima em que os individuos falam sobre si
préprios), por muito impregnada que possa estar do prazer na presenca do amigo, diz
respeito ao mundo comum, que se torna ‘inumano’, num sentido muito literal, a menos que
seja objeto constante do dialogo dos seres humanos.

A amizade, afirma Arendt (1993, p. 98), no ensaio Filosofia e Politica, “consiste, em grande par-
te, na verdade, nesse falar sobre algo que os amigos tém em comum”. A amizade leva a igualacao,
mas isso nao significa que os amigos se tornem os mesmos ou que sejam iguais entre si, mas que
se tornem parceiros iguais em um mundo comum e que em conjunto formem uma comunidade.
Entdo, o que a amizade alcanga é a comunidade, cuja igualagao traz em seu bojo a diferenciagéo
sempre crescente dos cidadaos, inerente a uma vida agonistica. Por isso, mais uma vez a autora
lembra Aristételes, que afirma ser a amizade e n&o a justica o vinculo nas comunidades.

Na amizade, o elemento politico reside no verdadeiro dialogo, no fato de que cada um dos
amigos pode compreender a verdade inerente a opiniao do outro. Conforme Arendt (1993, p. 99):

Mais do que o seu amigo como pessoa, um amigo compreende como e em que articulagao
especifica 0 mundo comum aparece para o outro que, como pessoa, sera sempre desigual
ou diferente. Esse tipo de compreensao em que se vé o mundo (como se diz hoje um tanto
trivialmente) do ponto de vista do outro — é o tipo de insight politico por exceléncia.

A experiéncia do dialogo como elemento da politica tem o seu ponto de partida na pdlis. Nesta,
a énfase € dada ao discurso como persuasao e ndo apenas como elemento de resposta. “Ser
politico, viver em uma palis, significava que tudo era decidido mediante palavras e persuaséo, e
nao forga e violéncia” (ARENDT, 2010, p. 31).
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O elemento essencial do ambito da pdlis € a liberdade que, ressalta Arendt, apesar da oposigao
dos filésofos a essa vida, “situa-se exclusivamente na esfera politica”. Desse modo, a pdlis era
0 espaco dos “iguais”, diferentemente do lar que era o centro da mais severa desigualdade. No
dominio do lar nao existia liberdade, pois 0 seu governante so6 podia ser considerado livre quando
deixava o lar e ingressava no dominio politico, lugar dos iguais. Arendt aponta que, no mundo
grego, “ser livre significava ao mesmo tempo nao estar sujeito as necessidades da vida nem
ao comando de outro e também nao comandar. Significava nem governar nem ser governado”
(ARENDT, 2010, p. 38).

O cidadao da pdlis participava da vida politica porque, tendo superado as necessidades do
mero viver, movia-se no que Aristoteles chamava de “vida boa”, a mais nobre, e ndo se limitava ao
processo bioldgico da vida. Sem a vitéria sobre as necessidades da vida, nem a vida nem a “vida
boa” é possivel, mas a politica jamais existe em fungao da vida (ARENDT, 2010, p. 45).

Concluindo a sua obra Sobre a Revolugcdo, Arendt faz referéncia a peca Edipo em Colono, de
Sofocles, com a seguinte passagem:

Sdéfocles nos revela pela boca de Teseu, o fundador lendario e por isso o porta-voz de
Atenas, 0 que permitia ao comum dos mortais, jovens e velhos, suportar o fardo da vida:
era a polis, o espago dos atos livres e das palavras vivas dos homens, capaz de conferir
esplendor a vida. (ARENDT, 2011, p. 351).

A palavra é fundamental para a vida na pdlis e para a politica radicada na amizade. Mas a lin-
guagem que se relaciona com o dominio politico é a doxa. Esta significa ndo apenas opiniao, mas
também gloria e fama e, como tal, relaciona-se a esfera publica em que qualquer um pode apa-
recer e mostrar quem é. Fazer valer sua propria opinidao traduz-se em ser capaz de mostrar-se,
ser visto e ouvido pelos outros. Os atenienses orgulhavam-se de conduzir seus assuntos politicos
pela fala e sem o uso da violéncia, distinguindo-se dos barbaros e, por isso, acreditavam que a
arte mais alta e verdadeiramente politica era a retdrica, a arte da persuasdo. Logo, persuadir,
peitheim, era a forma especificamente politica de falar.

Arendt iluminava suas reflexdes sobre a politica com a figura de Sdocrates, pois para a autora,
ele unifica duas paixdes contraditdrias: a de pensar e a de agir. Dedicou-se a atividade de pen-
sar, mas sem a pretens&o de converter os cidadaos da pdlis a quaisquer crengas ou convicgdes.
Para esse intento usava a maiéutica, a arte da obstetricia, pois, sublinha a autora, “queria ajudar
os outros a darem a luz o que eles préprios pensavam, a descobrirem a verdade em sua doxa”
(ARENDT, 1993, p. 97). A autora destaca que, a partir da proposta de Socrates, o papel do filo-
sofo ndo é governar a cidade, mas ser o seu “moscardo”; ndo é dizer verdades filoséficas, mas
tornar seus cidadaos verdadeiros. Ser um “moscardo” € saber ferroar os cidadaos que, sem as
ferroadas, continuarao adormecidos e calmos pelo resto de suas vidas, a ndo ser que sejam des-
pertados. Desse modo, a diferenga com Platao é decisiva porque Sécrates ndo queria educar o
cidadao, e sim estava interessado em aperfeicoar-lhes as “doxai” que integravam a vida politica.
Assim, para Sdcrates, a fungao politica do filésofo era ajudar a estabelecer um mundo comum,
construido sob a égide da amizade, uma vez que a politica é fundada no principio da isonomia.

Ainda no contexto da reflexao sobre a politica, em A Condicdo Humana, Arendt afirma, ao fa-
zer referéncia ao amor que, por natureza, é extramundano e, por isso, € apolitico, anti-politico, e
talvez a mais poderosa das forcas humanas anti-politicas. Entéo, para Arendt, o que o Amor € em
sua esfera prépria e estritamente delimitada, o Respeito é na esfera mais ampla dos negdcios hu-
manos. O Respeito € uma espécie de amizade sem intimidade ou proximidade, € uma considera-
¢ao pela pessoa, nutrida a distancia que o espa¢co do mundo coloca entre nés e que independe
de qualidades que possamos admirar ou de realizagbes que possamos ter em alta conta.
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Em sintese, 0 amor n&o é uma categoria valida em politica, como n&o sdo também a compai-
xao ou a piedade. Assim, afirma Arendt (1991, p. 36) “que a humanidade deva ser sébria e fria em
vez de sentimental; que a humanidade se manifeste ndo na fraternidade mas na amizade; que a
amizade néao seja intima e pessoal, antes implique uma exigéncia politica e mantenha a ligagéo
ao mundo [...]”

4 | CONSIDERAGOES FINAIS

O presente artigo objetivou destacar um dialogo possivel, a partir das referéncias ao filésofo
Rousseau, na obra Sobre a Revolugédo, de Hannah Arendt, no que se refere a critica da com-
paixao no contexto da Revolugcdo Francesa. Percebemos, pelo exposto, que Hannah Arendt ndo
considera a causa dos pobres como projeto revolucionario. Essa posicéo € objeto de criticas de
estudiosos e pessoas engajadas preocupadas com a pobreza. Mas, por outro lado, ao criticar a
compaixao, a autora quer alertar para os perigos da inser¢édo de sentimentos e emocgdes na es-
fera politica. Sentimentos, de um modo geral, tém o seu lugar no coragdo humano cujo acesso &
vedado ao nosso conhecimento e, quando dao a aparecer diante dos outros, podem dissimular as
verdadeiras intengdes. Nesse sentido, Arendt (2011, p. 136-137) registra que:

O coracgéo [...] mantém vivos seus recursos gragas a uma luta constante que se desenrola
em suas sombras e por causa de suas sombras. Quando dizemos que ninguém, exceto
Deus, pode ver (e talvez suportar ver) um coragdo humano desnudado, o ‘ninguém’ inclui
o proprio eu [...]. A verdade da dme déchirée de Rousseau, afora sua fungao na formacao
da volonté générale, é que o coragédo s6 comega a bater como deve quando se parte ou
se dilacera num conflito [...].

Com relagédo a Rousseau e a questdo da compaixao, que se traduz na piedade, € uma virtude
natural que, de acordo com seus comentadores, € a base para a comunicagao e a relagao com o
Outro e também para uma proposta de educagao. Concluimos com a seguinte citagédo de Rous-
seau:

S6 nos entregaremos a ela na medida em que ela estiver de acordo com a justica, pois
de todas as virtudes a justica é a que mais concorre para o bem comum dos homens. E
preciso, pela razao, por amor a noés, ter ainda mais piedade de nossa espécie do que do
nosso proximo. (ROUSSEAU, 2004, p. 353).
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