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Resumo: Néo é anédino que Adam Smith, em célebre carta para a Edinburgh Review, tenha ressaltado passagens
relativas a problemas de filosofia moral do Discurso sobre a desigualdade. Chegando a aproximar Rousseau de
Mandeville, distancia-os, contudo, por meio de um conceito fundamental: a piedade. Nesse artigo, examinaremos
as consequéncias dessa leitura, analisando-a, no entanto, sob a luz de Emilio. Mais precisamente, pretendemos
desenvolver a seguinte hipdtese: enquanto o Segundo Discurso (1755) apresenta-se como um diagnéstico critico da
moral do“sistema dos politicos modernos”, no Emilio (1762) encontramos uma solucao possivel, através da educacao
do homem no percurso da formacédo do juizo, para os problemas morais impostos aos individuos no “sistema
politico moderno’, no qual se inclui a sociedade de comércio. Examinaremos detidamente esse segundo momento,
ou seja, verificaremos se as no¢des desenvolvidas de amor de si, identificacdo e piedade podem indicar a posi¢do
do pensamento rousseauniano em relacdo ao debate filoséfico-moral ligado a economia politica de seu tempo.

Palavras-chave: Jean-Jacques Rousseau, Adam Smith, economia politica, piedade, filosofia moral, Emilio.
Pity in Emile: a possible solution for Adam Smith’s Second Discourse reading?

Abstract: It is not without importance that Adam Smith, in his review of the Discourse on inequality, as found in
the well-known letter addressed to the Edinburgh Review, highlighted excerpts concerning issues related to moral
philosophy. Comparing Rousseau’s and Mandeville's systems, Smith’s reading differs one from the other by resorting
to afundamental concept: the pity (pitié). In this article, we will seek to examine the consequences of this reading, by
analyzing itsimplications in light of Emile’s lessons on morals. To that end, we shall develop the following hypothesis:
if one can read the Second Discourse (1755) as a critical moral diagnosis of Rousseau’s “adversary system’, it is in
Emile (1762), by following the education of men according to the development of the judgment, that we may find
a possible solution to the moral problems posed to individuals living in the “modern political system’, within which
commercial society is included. Focusing on the latter assumption, we shall investigate how notions such as amour
de soi, identification and pitié, may help us to reassess Rousseau’s position regarding the philosophical and moral
issues concerning the political economy of his time.
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1 Introdugao

Em uma nota do Discurso sobre a origem da desigualdade, Rousseau contesta uma tese segundo a qual
a sociedade bem constituida ¢ estabelecida de tal forma que os individuos obteriam proveitos ao buscar
desregradamente seus proprios interesses. Em outras palavras, de acordo com essa concep¢ao o mecanismo
das relagbes sociais seria sobretudo regido pelo interesse particular e pelo egoismo, principais elementos a
concorrerem para o aumento do bem-estar dos homens e responsaveis por gerar, assim, beneficios publicos.
Trata-se, afinal, de contrapor-se a um sistema: conforme lemos no fragmento Sobre o luxo, o comércio e as
artes, cuja redagao se realiza provavelmente entre o primeiro e o segundo Discursos, Rousseau opde-se
lucidamente ao sistema de seus adversérios, que “subverteram as maximas econdmicas dos antigos politicos”
(ROUSSEAU, 1964, p. 518), substituindo-as por um sistema de governo no qual preside o interesse particular.
Esse sistema dos politicos modernos também seria, como nos mostra Rousseau ao final do Segundo Discurso,
composto por um afeto que regularia todas as formas de relacionamento: o amor-préprio interessado’.
Essa breve recapitulagdo nos permite desde ja entrever que uma tal formulagdo dos funcionamentos do
corpo politico tornaria, entdo, indistintos os registros da sociabilidade daqueles das prdticas de comércio,
ou, como afirma Catherine Larrére, faria com que as préprias praticas de comércio encobrissem os modos
de relagdo social existentes: Rousseau faz com que o comércio e a corrupgio causada pelo luxo aparecam
“como a realidade que a sociabilidade busca mascarar ao afirmar que o interesse pessoal aperta os nds da
sociedade” (LARRERE, 1992, p. 70).

Ora, a critica de Rousseau frente aos problemas filoséficos que formam a nogao de sociedade de comércio
pode serinterpretada de diversas formas. Fiquemos com um exemplo, o da posi¢ao republicana: criticando
uma sociedade na qual o plano da sociabilidade se urde pelo amor-préprio e se forma na busca pelos interesses
privados, capazes por sua propria dinimica de se integrarem ao bem publico, alégica engendrada por este
corpo social seria precisamente anti-republicana por exceléncia, pois recomenda que a violagao do bem
publico se vislumbre como mais lucrativa e vantajosa do que o exercicio da virtude ou da justica. Nesse
sentido, a conformacio da ordem social e suas institui¢des contribuem para que os individuos estejam
propensos a praticar o mal através de um cdlculo egoista que invariavelmente contraria o bem comum. Com
a inflamagao e exacerbagao do amor-préprio, “cada um finge sacrificar seus interesses aos do publico, e
todos mentem. Ninguém quer o bem publico, sendo quando ele concorda com o seu” (ROUSSEAU, 1969,
p- 937), escreve Rousseau a Christophe de Beaumont. Maurizio Viroli também destaca de que maneira
esta conformagao conduz a légica da desordem e da aviltagio ao interesse publico, com o fim de alcangar
um interesse privado: “do ponto de vista do individuo, um estado de desordem pode mais intimamente
harmonizar-se com seu interesse egoista do que seu oposto, e 0 homem mau frequentemente parece
comportar-se mais logicamente que 0o homem justo” (VIROLI, 1988, p. 31). Rousseau sintetiza sua critica
nos seguintes termos, apontando que a busca pelo lucro, se realizada sem freios, conduz a uma situagao
generalizada de prejuizos mutuos em detrimento das leis:

Nao ha lucro tao legitimo que ndo seja superado por aquele que se pode fazer ilegitimamente, e o dano feito ao
proéximo é sempre mais lucrativo do que os favores. Entao, ja nao se trata senao de encontrar os meios de assegurar
a si proprio a impunidade, sendo nisto que os poderosos empregam todas suas forgas, e os fracos, todas suas
artimanhas (ROUSSEAU, 1964, Nota IX, p. 203).

! Rousseau refere-se a0 amor-proprio, paixao decididamente facticia, como fruto do desenvolvimento da reflexao e produtora de
um interesse calculador. Nos Didlogos, Rousseau escreve que o amor-proprio produz homens tomados somente pelo egoismo: “que
tais homens sejam maldosos e malfeitores, nao é de se espantar, mas que provenham de outra paixdo que o egoismo que os domina, que
tenham uma verdadeira sensibilidade, que sejam capazes de apego, de amizade e mesmo de amor, é o que eu nego. Eles sabem somente
amar a si mesmos; sabem somente odiar o que nio ¢ eles” (ROUSSEAU, 1959, p. 863. Grifo nosso).
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E no entanto, em adi¢do a essa linha possivel de leitura, poderfamos recorrer mais pontualmente aos
fundamentos de filosofia moral que se encontram nas bases da economia politica do século XVIII>. Nao é
anédino o fato de que Adam Smith, em sua célebre carta-resenha para a Edinburgh Review (1756), tenha
exatamente ressaltado as passagens morais do Segundo Discurso, aproximando Rousseau de Mandeville:
“0 segundo volume da Fdbula das Abelhas serviu de pretexto para o sistema do senhor Rousseau”, escreve
Smith, ainda que “separados de toda tendéncia para a corrupgao e licenciosidade que os desgracaram em
seu autor original” (SMITH, 1982, p. 250, §11)3.

Smith distancia ambos os autores pela divergéncia em relagio a um conceito fundamental: a piedade.
Assim, poderfamos pensar os problemas engendrados pelos dois sistemas e suas paixées — como o amor-
préprio e a piedade — de um ponto de vista moral e antropolégico: trata-se de uma questao relativa a natureza
humana e suas aquisigdes e transformagdes passionais. De forma geral, as linhas que expomos a seguir se
desenvolverao de acordo com tal interpretagao. Mais precisamente, instigados pela chave de leitura smithiana,
pretendemos desenvolver a seguinte hipétese: enquanto o Segundo Discurso (1755) apresenta-se como
um diagnéstico (Cf. HANLEY, 2009, p.140 e ss.) da moral da economia politica criticada por Rousseau,
no Emilio (1762) encontramos uma solugio possivel, através da educagio do homem no percurso de sua
formacao do juizo, para os problemas morais impostos aos individuos no “sistema politico moderno”, no qual
se inclui a sociedade de comércio. Se é certo que Rousseau nao teve contato com os escritos de Smith, essa
linha de interpretagao poderia esclarecer alguns pontos deixados em aberto pela leitura smithiana do
“sistema” rousseauniano.

Neste artigo, concentraremos nossas atengdes sobre o Emilio, a fim de verificarmos se as nogoes ali
desenvolvidas de amor de si, identificagio e piedade podem indicar a posi¢ao do pensamento rousseauniano
em relagao ao debate moral e filoséfico fundante da economia politica de seu tempo. Sem nos determos
nas licoes de economia politica j& aprendidas no livro III* passemos diretamente para a andlise do livro
IV, onde se encontram mais diretamente os objetos que guiardo nossa investigagao.

2 O caudaloso rio das paixoes: o amor de si

No inicio do Livro IV do Emilio, lemos que o jovem adquire uma segunda certidiao de nascimento: se
até entdo havia nascido para existir, permanecendo nesse estado durante toda sua infincia, em sua entrada
no periodo da adolescéncia é anunciado que ele passard, entdo, a viver. Eis o contexto em que Emilio
entrard no seio da vida afetiva e arriscard os primeiros passos de sua vida moral, sendo, entao, apresentado
propriamente as questes humanas. Esse momento de passagem, comparado a um mar revolto, é o tempo
de uma crise anunciada pela emergéncia dos afetos: afinal, “essa tempestuosa revolugao se anuncia pelo
murmurio das paixdes nascentes” (ROUSSEAU, 1969, p. 489-490).

Langando o leitor no campo relativo as questdes morais, esse estigio da educagio apresentard uma teoria
da ordem das paixdes, forjada na esteira da ordem das afec¢des. Desenvolvimento essencial no processo

? Lembremos, por exemplo, do cléssico estudo de Albert O. Hirschman (HIRSCHMAN, 1997).

3 Fugiria de nosso escopo apresentar os argumentos de Mandeville, cabendo apenas apontar muitissimo sumariamente que, para
oautor holandés, a prosperidade da sociedade mantém lagos estreitos com o que é entendido como vicio, de onde derivard o titulo
que explicita a célebre relagdo que ele realiza entre vicios privados, beneficios piiblicos. Isso dito, fagamos uma breve indicagio sobre
aleitura que Smith realiza sobre o autor da Fdbula das Abelhas. Na Teoria dos sentimentos morais, Mandeville é criticado por Smith,
e seu pensamento ¢ classificado entre os autores pertencentes a fileira dos sistemas licenciosos. Embora o sistema mandevilliano
seja “pernicioso” e “falacioso”, Smith faz a seguinte concessao: “o quao destrutivo esse sistema possa parecer, nunca poderia ter
estabelecido sobre um grande niimero de pessoas, nem ter ocasionado um alarde tiao amplo entre aqueles que sdo amigos de
principios melhores, se nio tivesse, em alguns aspectos, ladeado a verdade” (SMITH, 1984, p. 313, §14).

* Sobre esse ponto, para uma anilise pormenorizada dos primeiros aprendizados econdmicos de Emilio, ver Vargas (2018).
Conferir o capitulo IV, Emilio: uma educagdo para o trabalho (ou como evitar o dcio).

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 16, numero 1, p. 119-134, agosto de 2019.

121



122

de formacio do juizo, Pierre Burgelin afirma que o progresso ordenado das afecgdes é “todo o segredo da
educacio, que faz surgir em seu tempo a consciéncia reflexiva e as nogdes” abstratas (BURGELIN, 1969,
Nota 1,p. 1.477). Podemos encontrar no préprio texto do Emilio a evidente énfase realizada por Rousseau
sobre aimportancia da observacio desta ordem, ndo somente no processo de educagao, mas sobre a propria
“sabedoria humana quanto ao uso das paixdes” (ROUSSEAU, 1969, p. 501), ao fornecer dois elementos
fundamentais para aqueles que desejam se debrugar sobre a questao. Sabendo que a ordenagao das paixoes
humanas visa o bem-estar do aluno®, trata-se de “1. Sentir as verdadeiras relacdes do homem, tanto na
espécie quanto no individuo. 2. Ordenar todas as afec¢des da alma segundo estas relagdes” (ROUSSEAU,
1969, p. 501). Lemos entdo que as paixdes, vistas como instrumentos® disponiveis ao educador, derivam
primitivamente de uma origem natural.

Uma genealogia dos afetos que nos conduza até sua raiz comum nos mostrard que as paixdes naturais
remontam a uma Unica, a saber, 0 amor de si. Em uma carta enderecada a Christophe de Beaumont, Rousseau
expde com clareza a importancia que essa no¢ao desempenha em sua moral:

Fiz ver que a tnica paixdo que nasce com o homem, a saber, o amor de si, ¢ indiferente nela mesma ao bem e ao
mal; que ela s6 se torna boa ou md por acidente e segundo as circunstancias nas quais ela se desenvolve. Mostrei que
todos os vicios que imputamos ao coragio humano nao lhe sao naturais; disse a maneira pela qual eles nascem;
segui, por assim dizer, sua genealogia (ROUSSEAU, 1969, p. 935-936, grifo nosso).

Porum lado, ainda que essencial & conservagao, o amor de si possuird, inicialmente, efeitos muito limitados.
Por outro, é preciso adicionar que as paixdes destrutivas ndo possuem lugar no seio da natureza, sendo
somente acidentes, apanagios desenvolvidos pelos individuos em sua vida social. Serd do solo comum
estabelecido pelo amor de si, portanto, que vicejardo todas as outras paixdes e a partir do qual o mundo
moral comeca a criar seus frutos.

Afinal, se 0 amor de si precede cronologicamente todas as paixdes, nao se trata apenas de origem, mas
de um principio do qual serdo inseparaveis todos os outros afetos. No Emilio, torna-se o alicerce da vida
moral, sendo algado ao estatuto de nogao fundamental para se compreender as licoes subsequentes: é a
fonte da qual brotam todas as outras paixdes. Descrevendo-o como um rio caudaloso do qual todos os
bragos e riachos derivam, Rousseau afirma que o amor de si é “paixao primitiva, inata, anterior a todas as
outras e de que todas as outras somente sio, em certo sentido, modificagdes” (ROUSSEAU, 1969, p. 491).

Trata-se, portanto, de saber quais afetos dele derivam e em que passo devem ser cultivados. As paixdes
obedecem a uma ordem que, inicialmente, é estabelecida pela natureza: “entdo, ndo é o homem que
as ordena [as paixdes], é a prépria natureza; vosso cuidado é somente deixar que ela prepare sua obra.
Se vosso aluno estivesse sozinho, nada terieis a fazer; mas tudo que o cerca inflama sua imaginagao”
(ROUSSEAU, 1969, p. 500).

Essa passagem requer uma breve explicagao. Quando Rousseau se refere a uma ordenagao natural das
paixdes, ndo se trata de realizar um recurso auma ordem totalizante ou transcendente capaz de determinar,
de forma inapelével, os rumos de toda educagao; antes, reporta-se as disposi¢des primitivas dos individuos,
tanto no que diz respeito a questao do desenvolvimento fisico quanto a uma genealogia que pode ser
observada e exemplificada através do estudo do homem do estado de natureza. Isso tudo, é claro, levando
em conta uma educagao que considere o necessario desenvolvimento de um individuo que, por assim dizer,
ultrapassard o registro primeiro dessas disposi¢oes puramente origindrias, sendo formado para viver em
uma comunidade, junto aos seus semelhantes. Por um lado, no Segundo Discurso o individuo descrito na

*“Determinar para cada um seu lugar e ali fixd-lo, ordenar as paixdes humanas segundo a constituigao do homem, é tudo o que
podemos fazer pelo seu bem-estar” (ROUSSEAU, 1969, p. 303).

¢Em Emilio lemos que “nossas paixdes sao os principais instrumentos de nossa conservagdo” (ROUSSEAU, 1969, p. 490-491, grifo nosso).
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Primeira Parte, solitdrio e disperso no meio natural, pode dispensar as “méximas de educagao” (ROUSSEAU,
1964, p. 156) e, ainda assim, ser naturalmente conduzido a exercer a piedade com seus semelhantes: seu
entorno e sua condi¢io permitem esse desenvolvimento. Por outro, sao diversas as passagens no Emilio em
que Rousseau ressalta a impossibilidade do jovem de furtar-se a conviver em sociedade. Dessa forma, ao
pensar em educagio, a ordem natural, que indica ainda as fases de complei¢do da crianca, nunca se impde
como absoluta, e deve sempre ser vista em perspectiva com a ordem social.

Se éverdade que as paixdes despertam segundo uma ordem naturalmente estabelecida, isso evidentemente
nao supde que Emilio estard limitado aos afetos fundamentais que caracterizam os homens do primeiro
estado de natureza do Segundo Discurso; pois nao seria ocioso lembrarmos que o jovem ¢é efetivamente
educado como um selvagem feito para viver entres os homens, ou seja, a despeito dos procedimentos
compassados pela educacio negativa, fatalmente e necessariamente se encontrard rodeado dos signos e
relagoes que acompanham o contato com o outro, no seio de uma comunidade. Para que pudesse observar
o nascimento das paixdes na ordem prescrita aos homens naturais, dispensando as maximas de educacio,
seria necessdrio que o individuo se encontrasse solitdrio no meio da natureza, o que é impossivel. Para
o projeto visado pelo educador no Emilio, é essencial, portanto, que sejam considerados os elementos
que compdem as outras espécies de ordem — a ordem social, a ordem moral, a ordem fisica, a ordem das
coisas — e que determinadas paixdes fermentem no momento adequado, para, finalmente, adquirirem uma
inclina¢ao capaz de tornar o individuo bom e virtuoso. Ora, como estabelecer o vetor desta inclinagao?
As diferencas que irao compor cada paixdo sio direcionadas segundo a exposigao a objetos’, espetéculos,
fendmenos e relagdes direcionados ao aluno. O educador deve, assim, expor ao jovem objetos em um tempo
adequado, de modo que sua imaginagao seja estimulada no momento propicio e seja dirigida, finalmente,
para aquilo que o ajude a produzir paixdes doces e afetuosas. Trata-se, em poucas palavras, de observar um
principio isondmico® e de inseri-lo em circunstincias favordveis para o surgimento dos afetos desejados.

Ordenar as afecgoes deriva do fato de se poder orientar a imaginagao em dire¢ao a um determinado objeto
(ROUSSEAU, 1969, p. 501). Mediante a provocagio de fendmenos externos cuidadosamente escolhidos,
0 jovem seguird a ordem correta ao se inclinar para uma ocasiao que gere uma paixao afetuosa e positiva:

Para estimular e nutrir esta sensibilidade nascente, para guid-la ou segui-la em sua inclinagao natural, que temos
entdo a fazer sendo oferecer ao jovem objetos sobre os quais possa agir a forca expansiva de seu coragdo, que o dilatem, que o
estendam sobre os outros seres, que o fagam por toda parte se encontrar fora de si? (ROUSSEAU, 1969, p. 506, grifo nosso).

3 A piedade e a imaginagio: o movimento de identificacio

E somente com o desenvolvimento da imaginagio e da meméria que a piedade pode verdadeiramente
realizar seus efeitos. Ainda que considerarmos a piedade como uma paixao natural presente nos individuos,
devemos nos atentar para o fato de que ela s6 se desenvolve como uma virtude moral no momento em
que a imaginagao é colocada em marcha e a desperta. Uma passagem do Ensaio sobre a origem das linguas,
esclarecedora a respeito do funcionamento da piedade enquanto principio da moral, ressalta o estatuto
conferido a esta nogao no Emilio, se a tomarmos em comparagio com o Segundo Discurso: “a piedade,

7 André Charrak salienta a importincia dos objetos na formagao moral: “é segundo seus objetos que as paixoes, igualmente
derivadas do amor de si, vao se diferenciar” (CHARRAK, 2009, p. 762).

8 Sobre o uso desse principio no processo de educagio, Cf. Kawauche (2017). Segundo Thomaz Kawauche, a isonomia
consistira em uma retomada de “esquemas conceituais do Corpus Hippocraticum” por Rousseau, que, enquanto assume o papel

de educador, buscard o equilibrio e “considera a situagdo particular em que realizara sua interven¢ao almejando com ela uma
ordem isondémica” (2017, p. 151).
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ainda que natural no cora¢do do homem, permanece eternamente inativa sem a imaginacao que a coloca
em jogo” (ROUSSEAU, 1995, p. 395)°.

Rousseau, entdo, descreve no Emilio o momento do nascimento da piedade, no qual a expansio do amor de si,
guiado pelaimaginagao, realiza um processo de identificagdo com outro ser sensivel; sofremos, afinal, no outro:

Para tornar-se sensivel e piedosa, é necessario que a crianga saiba que hd 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 poders sentir. De fato,
como nos deixaremos comover pela piedade sendo nos transportando para fora de nés mesmos e nos identificando com o
animal que sofre, deixando, por assim dizer, nosso ser para assumir o seu? (ROUSSEAU, 1969, p. 505, grifo nosso).

Aliado a explicagdo deste mecanismo de identificacio, ndo devemos esquecer que o processo de
conhecimento e desenvolvimento das paixdes se deve & experiéncia sensivel vivenciada por Emilio, exposto
a objetos determinados que o ajudardo a construir o mundo da moralidade, sendo, em ultima instancia,
passo essencial na formagao do juizo: “quando a idade critica se aproxima, oferecei aos jovens espeticulos
que os moderem, e ndo espeticulos que os estimulem; despistai sua imaginagao nascente com objetos que,
longe de inflamar seus sentidos, reprimam sua atividade” (ROUSSEAU, 1969, p. 517). Essa exposi¢ao deve
ser equilibrada, a fim de criar um composto de paixdes moderadas e tranquilas, e ndo o tornar insensivel
pela visdo da miséria'®. Finalmente, é necessério afasta-lo do hdbito, elemento capaz de abafar a piedade
engendrada pela imaginagdo: ao nos expormos demais e rotineiramente aos mesmos objetos, perdemos
a capacidade de sentir suas impressoes e perdemos o proprio movimento imaginativo. Com o hdbito, que
representa neste momento da educagio um excesso de exposi¢do aos mesmos objetos ou espetéculos, a
piedade se transforma em sentimento de impiedade, de dureza e frieza'’.

A imaginac¢io é primeiramente orientada para um objeto de tristeza ou sofrimento, ocasionando o
despertar da piedade: ao retornar a si — pois passou por um processo de identificagiao que o levou para
além de si —, Emilio se vé feliz por nao sofrer:

Se o primeiro espetéculo que o impressiona é um objeto de tristeza, o primeiro retorno a simesmo é um sentimento
de prazer (...). Compartilha os sofrimentos de seus semelhantes; esta partilha, porém, é voluntaria e doce. Goza a
um s6 tempo da piedade que sente pelos males deles e da felicidade de estar destes isento; sente-se nesse estado
de forca que nos estende para além de nds e faz-nos levar alhures a atividade supérflua ao nosso bem-estar”
(ROUSSEAU, 1969, p. 514).

Nesse progresso ordenado, sempre controlado pelo educador, a piedade observa seu nascimento
como paixdo ativa a partir do momento em que o amor de si opera em conjun¢iao com o movimento da
imaginagao, faculdade responsédvel por engendrar um processo de identificagio ao nos transportar para
o lugar do ser que sofre'*. Através da operagao da expansao do amor de si no outro, caminho aberto pelo
desenvolvimento da imaginagdo e pela mudanga do estatuto do amor de si como mero movimento de
autoconservagao, Emilio entdo passa a ver os outros homens como seus semelhantes e como seres sensiveis

? Nao entraremos aqui na discussao acerca do estatuto da piedade nas diferentes obras de Rousseau, e iremos nos ater ao seu
uso e fungio em Emilio. Podemos indicar, a titulo nao exaustivo, algumas obras que discutem a questio: Charrak (2013, p. 40 e
ss.); Maruyama (20085, p. 168, notas 58 e 59); Masters (1968, p. 140 e ss.); Radica (2008, p. 530 e ss.)

1 Conforme escreve Rousseau, “devemos comové-lo, e nio o endurecer, pela visio das misérias humanas” (ROUSSEAU, 1969, p. 517).

"' Como lemos no Livro IV de Emilio, “durante muito tempo impressionados pelos mesmos espeticulos, nao mais sentimos
suas impressoes; aquilo que muito vemos ja niao imaginamos, e é somente a imaginagao que nos faz sentir os males alheios”

(ROUSSEAU, 1969, p. 517).

12 “A imaginagao coloca-nos mais no lugar do miserdvel do que no lugar do homem feliz; sentimos que um desses estados nos
toca mais de perto do que a outro. A piedade ¢ doce, pois a0 nos colocarmos no lugar daquele que sofre sentimos, no entanto, o
prazer de nio sofrer como ele” (ROUSSEAU, 1969, p. 504).
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dotados de vontade", também providos de capacidade imaginativa. Seguindo ainda a ordem cronolégica da
génese dos afetos adotada na educagio do aluno, a comiseracdo deverd aparecer como a primeira paixao
a fazer com que o semelhante, o outro, passe a integrar o mundo “consciente” e perceptivo de Emilio; nas
palavras de Rousseau, a piedade é o “primeiro sentimento relativo que toca o coragdo humano segundo a
ordem da natureza” (ROUSSEAU, 1969, p. 505, grifo nosso). Além disso, como vimos acima, a comparagio
nesta idade deve ocorrer para a inevitdvel introdugao da moralidade, e a piedade serd a paixao responsavel
por bem ordenar as relagdes as quais Emilio serd submetido'*.

Emilio deve ser afastado de todas as situa¢des que venham a incliné-lo para o desenvolvimento do amor-
préprio antes da piedade’, e, portanto, deve se resguardar, até o momento propicio, de frequentar uma
sociedade ja corrompida e cuja tonica é dada por esta mesma paixao que nos inclina para o egoismo, para a
vaidade, para a cobi¢a: “mostrar-lhe o mundo antes que ele conheca os homens nao é formd-lo, é corrompé-
lo; ndo é instrui-lo, é engané-lo” (ROUSSEAU, 1969, p. 504). As condigoes que unem os homens pela
necessidade e pelo interesse, coloca-se em paralelo o lago que liga os individuos pela paixao da piedade:
“se nossas necessidades comuns nos unem pelo interesse, nossas misérias comuns nos unem pela afei¢ao”
(ROUSSEAU, 1969, p. 503). Aqui, mais uma vez o preceptor procedera em um ambiente controlado, mas
ainda tendo em vista os preceitos da educagao negativa e da marcha da natureza: realizada esta cautela
com o amor-préprio, paixao dominante e que viceja no solo das relagdes sociais, Emilio serd exposto a
objetos adequados (que, neste momento, podem ser resumidos em objetos do campo da miséria ou da
dor) capazes de suscitar os efeitos desejados pelo educador, ou seja, é preciso direcionar a imaginagao para
os objetos convenientes a fim de engendrar paixdes atraentes e doces. Assim, serd abafado o surgimento
de uma sensibilidade negativa e, de uma sé vez, provocado o florescimento da sensibilidade positiva. Nao
hesitemos em citar um importante trecho que antecede a exposi¢ao das Mdximas acerca da piedade:

Isto quer dizer, em outras palavras, estimular nele a bondade, a humanidade, a comiseragao, a beneficéncia, todas
as paixdes atraentes e doces que naturalmente agradam aos homens, e impedir que nele nasgam a inveja, a cobiga,
a ira, todas as paixdes repugnantes e cruéis que, por assim dizer, tornam a sensibilidade nao somente nula, mas
negativa, e fazem o tormento daquele que as experimenta” (ROUSSEAU, 1969, p. 506).

Tendo em vista que a ordem natural das paixdes ndo pode se desenvolver desde suas primeiras horas
no seio social (o homem torna-se um eu relativo'®, afetado pelas relagdes sociais), Emilio é preservado dos
negécios do mundo até o momento em que seja necessdrio seu confronto com a realidade social, ou seja, com
a desigualdade. Se é patente que Rousseau desenvolverd a questao no campo préprio dos problemas da
politica e da moral, nao seria menos verdade afirmar que, se assim procede, o faz utilizando termos relativos
ao campo semantico da economia politica de seu tempo e articulando-os com as nogoes pertencentes ao
campo dos afetos e dos interesses. Vejamos como isso se realiza.

13 Rousseau havia afirmado que “nao nos apaixonamos pelos seres insensiveis que somente seguem o impulso que Ihes damos;
mas aqueles de quem esperamos algum bem ou algum mal por sua disposi¢ao interior, por sua vontade, aqueles que vemos agir
liviemente a favor ou contra, inspiram-nos sentimentos semelhantes aos que nos demonstram” (ROUSSEAU, 1969, p. 492).

'* Estabelecendo uma distingao entre interesse e piedade em Rousseau, Catherine Larrére sintetiza o argumento afirmando que
“se a piedade ¢ o sentimento ao qual é necessdrio inspirar Emilio quando ele se torna um ser social e moral, é porque ela permite
este bom ordenamento das relagdes” (LARRERE, 2002, p. 189).

'S Afinal, neste periodo demanda-se, primeiramente, o florescimento da comiseragio: “a adolescéncia nao é a idade nem da
vinganca, nem do 6dio; é a da comiseragao, da cleméncia, da generosidade” (ROUSSEAU, 1969, p. S03)

16 A respeito dessa nogao, cf. Bachofen (2013).
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4 Pobreza e riqueza: piedade, uma resposta niao intencional a simpatia?

A despeito de sua inicial situagdo material (lembremos aqui que se trata de um 6rfio rico'’), a educagdo
dojovem deve, tanto quanto possivel, desenvolver-se de forma a observar todas as condi¢des econdmicas e
sociais nas quais ela possa eventualmente se encontrar; lembremos brevemente que Emilio deverd realizar
um trabalho socialmente iitil, pois herda uma divida social que somente poderd ser paga com o esforgo de
seus bragos. Em suma, o jovem precisa desde logo compreender a realidade da desigualdade de riquezas e
de condigdes, pedra fundamental dos modelos sociais criticados por Rousseau. No Livro IV, apresentada
aidade das paixdes, é revelado um passo essencial da expansio da sensibilidade que, enquanto permanecer
restrita a0 dominio do eu individual, ndo implicard em qualquer conduta moral em suas agdes (ROUSSEAU,
1969, p. 501), e permanecerd, portanto, apenas nos limites de uma sensibilidade organica ou fisica.

Tendo estas consideragoes em vista, e a fim de mitigar o mal que degenera os lagos entre a espécie e
impede a agao da piedade, o preceptor prescreve o seguinte remédio: Emilio deve ser levado a identificar-
se com as mais diversas classes, é preciso torné-lo, antes de tudo, humano, colocando em movimento toda
sua sensibilidade positiva. E necessdrio educé-lo de modo que “ele nao se situe em nenhuma classe, mas
que se encontre em todas” (ROUSSEAU, 1969, p. 510)'® e a sempre pensar, portanto, que seu lugar na
sociedade nunca estard garantido.

Em primeiro lugar, deverd aprender sobre as desgragas e misérias, sobre a condi¢ao dos pobres e dos
trabalhos extenuantes a que boa parte da populacao é submetida. Enquanto a piedade no estado de natureza
dirige-se a qualquer ser que sofre, em sociedade a piedade direciona-se ao pobre'’, por sua condi¢ao que o
torna extremamente suscetivel aos sofrimentos sociais, materiais e fisicos. As condi¢des sociais de trabalho
realizado pelo pobre constituem um elemento objetivo fundamental para compreendermos os fatores que
conduzem esta classe  miséria, a0 esgotamento de suas forgas, ao esgotamento de seu corpo e, finalmente,
a uma predisposicao a infelicidade de maneira que “nem o bom espirito nem a sabedoria serviriam para
afastd-lo dos males de sua condi¢ao” (ROUSSEAU, 1969, p. 510); é evidente que, apesar deste revés de
largada, o pobre e o miseravel poderiam alcangar a felicidade, mas as condigdes materiais e de trabalho as
quais este estrato social ¢ submetido sao um empecilho de grande monta a ser superado. E nesse sentido
que devemos ler a afirmagdo de Rousseau, quando escreve que “o sofrimento do miseravel advém das
coisas, do rigor da sorte que pesa sobre ele” e, continua, “ndo hd habito que lhe tire o sentimento fisico da
fadiga, de esgotamento, de fome” (ROUSSEAU, 1969, p. 509-510): nio se trata apenas do peso da fortuna,
mas, sobretudo, das condi¢bes sociais e econdmicas iniciais das quais partem a camada mais desfavorecida
da populagio, isto ¢, uma partida viciada, j&a maculada por condigdes concretas e muito reais de desigualdade.

Emilio também deverd aprender algumasligoes sobre certa figura da riqueza. O pensamento rousseauniano
que se apresenta aqui é absolutamente mais sofisticado do que um mero elogio da pobreza ou uma detragio

17 No Livro I, ao escolher as caracteristicas do jovem a ser educado, Rousseau afirma o seguinte: “(...) a educagio natural deve
tornar um homem préprio a todas as condi¢oes humanas. Ora, é menos razodvel educar um pobre para ser rico do que um rico
para ser pobre, pois, proporcionalmente ao nimero [de pessoas] nas duas condigdes, hd mais arruinados do que novos-ricos.
Escolhamos, entdo, um rico: a0 menos estaremos certos de ter feito um homem a mais, uma vez que um pobre pode tornar-se
homem por si mesmo” (ROUSSEAU, 1969, p. 267).

'8 No original, Rousseau empregou o termo classe (“faites en sorte qu'il ne se place dans aucune classe”). Trata-se ainda do campo
semantico pertencente aos termos “estrato” ou “camada social” — tradugdes frequentes para o termo rang —, mas, aqui, o termo
classe é de fato mais preciso, acentuando a distingdao econdmica entre os estratos.

' Larrére escreve que hd uma mudanca de objeto: “a grande diferenga entre a piedade no estado de natureza e a piedade em
uma situagio social dé-se sobre o objeto deste sentimento: do sofrimento indiferenciado, passa-se aos pobres como aqueles que
sofrem” e, escreve mais adiante, “ao adquirir uma dimensao social, a piedade vé seu objeto se determinar, mas as caracteristicas
gerais, definidas no estado de natureza, se mantém” (LARRERE, 2002, p. 196).
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incondicional da riqueza®. Afinal, o rico, em meio a circunstincias favorédveis, livre dos sofrimentos
materiais e do peso dos trabalhos extenuantes, pode, com sabedoria, ser verdadeiramente feliz (no final
do Livro IV, Rousseau, através da construcao condicional se eu fosse rico, realiza um exercicio imaginativo
para demonstrar como certa riqueza pode se conciliar com o bem-estar e a felicidade). Na realidade, nesse
momento Rousseau nio realiza uma critica da materialidade da riqueza ou uma diatribe contra as posses, mas,
antes, busca afastar argumentos que procuram igualar males subjetivos e males objetivos. Trata-se de criticar
um tipo especifico de justificativa estoica instrumentalizada para fundar uma nivela¢ao do sofrimento?,
isto é, maximas que pretendem apagar a distingao entre um sofrimento real, advindo das condigoes
sociais e econdmicas desiguais — tais como os trabalhos excruciantes ou a miséria dos mais pobres — e dos
sofrimentos imagindrios: enquanto os pobres sentem o peso objetivo de sua realidade, “os sofrimentos do
rico absolutamente nao lhe vém de seu estado, mas tao somente de si mesmo, que abusa de sua condigio
(...) seus males s3o todos sua prépria obra e s6 depende dele ser feliz” (ROUSSEAU, 1969, p. 509).

Bem estabelecido esse ponto, Emilio precisa, enfim, saber que “cada qual pode ser amanha o que é hoje
aquele a quem ajuda” (ROUSSEAU, 1969, p. 507), e criar mecanismos que o permitam exercer a piedade:

Nao acostumeis, portanto, vosso aluno a olhar do alto de sua gléria os sofrimentos dos desafortunados, os trabalhos
dos miser4veis (...). Fazei com que ele compreenda bem que a sorte destes infelizes pode ser a sua, que todos os
males deles estao sob os seus pés, que mil acontecimentos imprevistos e inevitdveis podem mergulha-lo neles de um
momento para o outro. Ensinai-lhe a nio contar nem com o nascimento, nem com a satde, nem com as riquezas;
mostrai-lhe todas as vicissitudes da fortuna (...) (ROUSSEAU, 1969, p. 507-508).

Antes de avangarmos, poder-se-ia, a esta altura, levantar uma objecao aos argumentos de Rousseau,
realizando a seguinte indagagao: “Mas a Primeira Mdxima sobre a piedade, formulada nos seguintes termos
‘Nao pertence ao coragdo humano colocar-se no lugar das pessoas que sdo mais felizes que nds, mas somente
daquelas que sdo mais dignas de lamento’ (ROUSSEAU, 1969, p. 506), ndo faz com que, necessariamente, o
rico sinta piedade pelos mais pobres?”. Afinal, segundo Rousseau, a piedade s6 opera quando nos deparamos
com a triste sorte de alguém, e, consequentemente, “nao nos colocamos no lugar do rico ou dos grandes a
quem nos apegamos” (ROUSSEAU, 1969, p. 506), mas apenas no lugar daqueles que sofrem ou que se
encontram em uma situagao mais miseravel do que a nossa.

Fagamos uma brevissima explicagao, tendo apenas como intuito oferecer ao leitor um contorno geral sobre
anogao de simpatia em Smith. Conforme apresentada na primeira parte da Teoria dos sentimentos morais, a
simpatia se trata de uma operagao daimaginagao. Assim, “podemos nos colocar no lugar do outro” e sentirmos
reflexamente a dor ou a alegria alheia; a simpatia emerge “ndo tanto da contemplagao da paixao, mas da
situagdo que a estimula” (SMITH, 1982, p. 9-12, §2 e §10). Alguns capitulos mais adiante, observamos a
afirmagao de que “é porque a humanidade estd mais disposta a simpatizar inteiramente com nossa alegria
do que com nossa dor, que exibimos nossa riqueza e ocultamos nossa pobreza” (SMITH, 1982, p. 50, §1)
e, enfim, que hd uma resisténcia em simpatizar com os pobres. Essa avaliagio deriva de um contexto em
que o “estado normal” da humanidade ¢ definido da seguinte maneira: “gozar de saude, nao ter dividas

e ter uma consciéncia limpa” (SMITH, 1982, p. 45, §7). Segundo Alexandre Amaral Rodrigues, Smith

20 Referimo-nos a algumas leituras, tais como a de Clifford Orwin, que restringem a questao moral acerca da piedade apenas
a uma condigdo de édio de classes e de culpa, na qual Rousseau tomaria um partido em favor dos menos favorecidos. Orwin
chega mesmo a afirmar que Rousseau “foi o primeiro a transformar a compaixao num problema de classes sociais, algo de que os
ricos, por serem ricos, eram devedores aos pobres, simplesmente por serem pobres” (ORWIN, 1998, p. 313) e que mesmo que
se admita que Rousseau nao detestasse os ricos, ao “ensinar os ricos a detestarem-se”, seria possivel “dizer que Rousseau inventou
a culpa liberal” (Ibid., p. 315).

! Sobre uma refutagao do argumento estoico, conferir Sentiment moral et passion politique: la pitié selon Rousseau, artigo jé citado
de Larrére. Quanto ao termo nivelagdo do sofrimento, é proposto por Gabrielle Radica, que descreve as maximas refutadas por
Rousseau da seguinte forma: “ideologia dos ricos que nivelam o sofrimento” (RADICA, 2008, p. 531). Esta “ideologia dos ricos”
nao deixa de ter seus fundamentos, dentre outras causas, em uma certa construgio das paixdes no estado social.
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Inclui, stibita e tacitamente, em um conjunto de circunstincias concernentes a humanidade em geral e em qualquer
sociedade, uma situagdo peculiar a0 comércio: a divida, entendida como financeira. Assim ele estabelece uma
homogeneidade entre dor, culpa e uma condicao especificamente econdmica (...). Aqui estd completa a equalizagao
entre dor, culpa e pobreza, e entre satide, consciéncia limpa e riqueza. £ por isso que Smith pode afirmar que a simpatia
com a riqueza é muito fécil, ao passo que a simpatia com a pobreza é evitada (...) (RODRIGUES, 2017, p. 31-32)%.

Sobre esse ponto, nio seria demais notarmos que, grosso modo, tendo em vista as considerdveis diferencas
entre a simpatia de Smith e a piedade de Rousseau, trata-se, no primeiro caso, de explicar que de forma
geral os individuos tendem sempre a se aproximar e a simpatizar com os ricos, enquanto, no ultimo caso,
trata-se de afirmar que é possivel uma educagio moral que desperte um sentimento de piedade, entendido
como afeto que permite aos homens se aproximar daqueles que sofrem e, quando paixio tornada social,
dos pobres. Catherine Larrere, ressalta estas diferencas, concluindo que a Primeira Méxima encerra, assim,
uma oposi¢do radical entre Rousseau e Smith: “a oposi¢ao é mesmo tio manifesta que Rousseau, ainda que
sem dtvida nio tenha lido Smith (...) parece responder-lhe, quando visa o que §, para ele, uma ‘excecio’”:
a afeigio pelo rico” (LARRERE, 2002, p. 186).

Ora, mas o desenvolvimento da Segunda Mdxima desde logo afastara este falso corolério, derivado da
primeira maxima pelo nosso leitor imagindrio, ao fornecer a explicagio pela qual este movimento nio ocorre.
Eis sua sentenga: “somente lamentamos nos outros os males de que ndo nos acreditamos isentos” (ROUSSEAU,
1969, p. 507). Em uma comunidade politica na qual as institui¢es, marcadas pelo estigma da desigualdade,
impedem o fluxo entre classes sociais, os ricos ndo podem simpatizar com os pobres. Sob a égide daquilo
que Rousseau nomeard de direito vio e quimérico de igualdade, responsavel por proteger politicamente e
juridicamente os mais poderosos e ricos, garantindo a estabilidade de suas posses econémicas, este estrato
assegura a manutengao de seu poder e de sua posigiao como classe. Enfim, pergunta Rousseau: “por que
0s ricos sao tao duros para com os pobres?”, para, em seguida, responder, “é porque nao tém medo de
empobrecer” (ROUSSEAU, 1969, p. 507, grifo nosso).

Nesse contexto, nao se trata de justificar a desigualdade econémico-politica ao recorrer aos talentos
naturais, tampouco naturalizar a pobreza como fruto da tendéncia a preguiga ou ao 6cio — e, menos ainda,
de apontar uma suposta aversao natural ao trabalho — que inclinariam determinados individuos & miséria.
Trata-se de afirmar que os pobres se encontram em uma situagao de marginalidade que deriva de um acordo
desequilibrado, que produz e mantém a desigualdade, além de tornar precdrias as relagdes e os meios de
trabalho; pois, para poder viver e poder exercer seu trabalho, as camadas mais pobres submetem-se, afinal,
a sombra da dependéncia dos proprietdrios, artifices da sociedade politica construida para proteger os
interesses particulares de determinadas classes ou individuos.

Mas por que, afinal, a igualdade de direito é apenas uma ilusdo, uma ficgao, e por que, ainda, nesta
sociedade desigual os estratos sociais mais elevados se sentem tao confortavelmente assentados a ponto
de se encontrarem impedidos a realizar uma atitude piedosa em dire¢ao aos menos favorecidos?

Sabemos, pela leitura do Segundo Discurso, que no momento da proposigao do pacto, urdido pelo
discurso do rico (mas, por outro lado, aceito de bom grado pelos pobres, impulsionados pelo desejo e
pela esperanca de um dia também se tornarem ricos), hé desde logo uma desigualdade instaurada entre os
contratantes — desigualdade expressa, sobretudo, em termos econdmicos, tais como a divisao do trabalho, a
propriedade, a divisao de categorias entre ricos e pobres, etc. —, 0 que caracteriza uma situagao de exploragao
e subserviéncia que nao deixa de ecoar por todas as relagoes sociais subsequentes que irdo compor o estado
civil. A fim de assegurar seu direito de propriedade, garantido e consolidado pelo estabelecimento de uma
ordem juridica e preservado por instituigdes politicas, o pacto engendrado pelo rico se conclui na célebre

*? Para uma excelente explica¢io sobre a nogao de simpatia em Adam Smith, sugerimos aleitura integral do estudo de Alexandre
Amaral Rodrigues aqui citado.
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forma apresentada no verbete Economia Politica: “tendes necessidade de mim, pois sou rico e sois pobre;
facamos, entdo, um acordo entre nds: permitirei que tenhais a honra de me servir, com a condi¢ao de que
me dareis 0 pouco que vos resta, pela labuta que terei em vos comandar” (ROUSSEAU, 1964, p. 273). As
institui¢des que derivam do contrato iniquo e que formam a for¢a piiblica servem como instrumentos de
dominagio, ou, como lemos nas palavras de Rousseau em Emilio:

Hi no estado de natureza uma igualdade de fato real e indestrutivel, pois é impossivel neste estado que a mera diferenca
de homem para homem seja tao grande para tornar um dependente do outro. Hd no estado civil uma igualdade
de direito quimérica e v, pois os meios destinados a manté-la servem eles mesmos a destrui-la; e a forga publica
somada ao mais forte para oprimir o mais fraco rompe a espécie de equilibrio que a natureza colocara entre eles
(ROUSSEAU, 1969, p. 524, grifo nosso).

Ao realizar uma reflexao sobre as causas e os fundamentos da desigualdade e, assim procedendo, jogando
luz no que acima se denominou de quimera, o Segundo Discurso descreve com clareza os efeitos deste
acordo que al¢a o interesse particular e o sentimento da ambicao ao papel de motores principiais de uma
sociedade politica a ser instaurada e cuja tonica é, “em poucas palavras, concorréncia e rivalidade de um
lado, e, de outro, a oposigao de interesses e sempre o desejo oculto de fazer seu lucro a custa de outrem”
(ROUSSEAU, 1964, p. 175). De forma complementar a essa anélise, nio devemos hesitar em evocar aqui
um outro trecho do Discurso sobre a desigualdade, esclarecedor a respeito das consequéncias funestas,
sobretudo no campo das paixdes, que antecedem imediatamente o estado de guerra e gerardo o terreno

propicio para a formagao do pacto iniquo, forjado pelos ditames de um amor-prdprio desregrado:

Foi assim que, tendo os mais poderosos ou os mais miserdveis feito de suas forgas ou de suas necessidades uma
espécie de direito ao bem alheio, equivalente, segundo eles, ao da propriedade, a igualdade rompida foi seguida
pelas mais terriveis desordens: é assim que as usurpages dos ricos, as pilhagens dos pobres, as paixdes desenfreadas
de todos abafando a piedade natural e a voz ainda fraca da justiga, tornaram os homens avaros, ambiciosos e maus

(ROUSSEAU, 1964, p. 176).

No momento em que se desordenam as paixoes, a primeira igualdade vista no estado de natureza é para
sempre perdida. Fagamos uma breve observagao: a igualdade real ou rigorosa do estado de natureza é fruto de
uma imperceptibilidade e proporcionalidade das diferencas que existem entre os homens — forga, agilidade,
talento, dentre outros —, e que ndo sao capazes, por si mesmas, de produzir relagoes de dependéncia. Tendo
em vista ainevitabilidade das diferencas, a comunidade politica deve procurar a mesma proporcionalidade.
Na nota em que realiza uma reflexdo sobre a justi¢a distributiva, Rousseau retoma uma distingio, realizada
por Isocrates, entre duas espécies de igualdade: uma distribui conforme o mérito; a outra, realiza uma
distribui¢do indistinta entre os individuos. Esta ultima é, definitivamente, prejudicial ao corpo politico
e caracterizada como uma injusta igualdade; e, entretanto, a posi¢ao determinada pelo mérito pessoal,
aplicada pelo magistrado, é uma medida suscetivel de arbitrariedades e mesmo incapaz de estabelecer, per
se, igualdade. Em uma republica, é desejavel uma desigualdade convencional, ou, em melhores termos, a
instauracao de uma igualdade fundamental garantida pela lei, estabelecendo entre todos os membros uma
moderagio salutar e evitando distorgdes que possibilitem a dependéncia econdmica e pessoal. E mesmo
desejével que nao seja excluida uma desigualdade proporcional, a ser regulada e auferida segundo critérios
objetivos: os servicos que os cidadios prestam ao Estado?. Em outras palavras, trata-se de estabelecer
normas capazes de identificar as distingoes, e que, sem que todos tenham absolutamente as mesmas coisas
em termos de posse ou de cargos, mantenha-se o equilibrio necessario entre a igualdade e a liberdade.

Afinal, em sociedade, aigualdade atribuida indistintamente revela-se tao contrdria a justica como & natureza
das coisas, pois rompe com a proporc¢ao que deve ser observada entre a composi¢ao das distingdes civis
e das distingdes naturais. Mas, diferente da ordem da natureza, que caminha por si mesma, cabe ao corpo

# “Como todos os membros do Estado Ihe devem servigos proporcionais aos seus talentos e as suas forgas, os cidadaos, por sua

vez, devem ser distinguidos e favorecidos na proporgio de seus servigos” (ROUSSEAU, 1964, nota XIX, p. 222).
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politico estabelecer leis que regulem e moderem as desigualdades, definindo critérios objetivos que evitem
a arbitrariedade e resguardem a manutengio de um equilibrio na comunidade, de modo a sempre tender,
comparativamente, para a proporcionalidade observada com as desigualdades fisicas e de talento®. E nesse
sentido que podemos compreender a afirmativa de Goldschmidt quando aponta que “a arte (politica) imita
a natureza. E a natureza (...) antecipa, por seu lado, a justica distributiva, isto é, a igualdade geométrica”
(GOLDSCHMIDT, 1983, p. 718). Nio se trata, portanto, de uma igualdade irrestrita, mas, antes, de uma
desigualdade proporcional que sempre mantenha condi¢des salutares para a conservagao do corpo politico.
Rousseau é inequivoco quanto a esse ponto ao escrever as seguintes linhas em um dos Fragmentos Politicos:

Mas seria abusar demasiadamente do tempo deter-se sobre uma suposi¢ao tao quimérica quanto esta da igual
distribuicio de riquezas: esta igualdade ndo pode se admitir nem mesmo hipoteticamente, pois ela ndo estd na
natureza das coisas, e creio que ndo ha nenhum leitor sensato que nao tenha por si mesmo previsto esta reflexao
(ROUSSEAU, 1964, p. 522, grifo Nosso).

Retornemos ao texto do Livro IV do Emilio, quando, finalmente, passamos a examinar a Terceira
Mxima, cuja divisa é formulada da seguinte maneira: “a piedade que se tem pelo mal de outrem ndo se mede
pela quantidade desse mal, mas pelo sentimento que se atribui aos que o sofrem” (ROUSSEAU, 1969, p. S08).
Exposto o quadro anterior no qual se desdobram os ensinamentos da Primeira e da Segunda Mdximas,
podemos, em suma, afirmar que em uma sociedade na qual as paixdes relativas ao amor-préprio abafam
e suplantam os afetos derivados da piedade natural, os pobres tendem progressivamente a nao serem
percebidos como seres sensiveis. Afinal, nesse contexto “os ricos consolam-se do mal que fazem aos pobres
supondo-os bastante estdpidos para nada sentir (...) é natural que se dé pouco valor a felicidade das pessoas
de que se despreza” (ROUSSEAU, 1969, p. 509) e, assim, os pobres sdo considerados como seres brutos
ou mesmo como coisas, desprovidos de imaginagao (pois seriam incapazes de estender seu sofrimento no
futuro, ou seja, carentes de uma capacidade imaginativa) e vontade (pois a vontade é elemento integrante
essencial para caracterizar a passagem do instinto para o sentimento, do mero apego para o amor). Trata-se,
pois, de criticar uma sociedade politica desigual regulada por afetos de sensibilidade negativa e na qual se
estabelece como “natural” a prevaléncia do amor-préprio e a negagdo do préprio estatuto de humanidade a
determinada classe de individuos™, categorizados segundo suas condigdes socioecondmicas. Claire Pignol
aponta para a contraposi¢ao franqueada entre uma acumulacio de dinheiro fundada no amor-préprio
(esquema, portanto, que é o fundamento econdmico e moral do pacto recusado por Rousseau) e a nogao
de piedade, como forma de mobilizar uma critica de um certo sistema de afetos e de desigualdade presentes
nas sociedades comerciais entéo criticadas:

E porque a riqueza que desenvolve a sociedade comercial é m4, isto é, apoiada sobre o amor-proprio, que ela torna
osricos injustos, isto ¢, indiferentes ao sofrimento dos pobres, sem piedade para com eles. A auséncia de piedade é
oindicio da injustica naquilo em que ela considera que uns (os ricos) nao consideram os outros (os pobres) como
seus iguais: recusando piedade aos pobres, os ricos se recusam em se colocar em seu lugar e de experimentar, deste
lugar, a infelicidade da pobreza (PIGNOL, 2012, p. 18).

Embora a piedade seja fruto de um desdobramento natural ou de uma teoria da ordem das paixoes, seus
efeitos e usos dependem do meio social na qual ela se realiza. Em outras palavras, ndo hd prevaléncia de

* Bachofen e Bernardi sintetizam o argumento ao ressaltar uma tese cara a Rousseau, qual seja, a da proporgao entre as espécies
de desigualdades: “[Rousseau] completa seus apontamentos, no final do Discurso sobre a Desigualdade, por uma tese essencial: ele
nao considera como necessariamente ilegitimas nem a desigualdade em geral, nem a desigualdade convencional. Ele escrevera
exatamente que ‘a desigualdade moral, autorizada somente pelo direito positivo, é contréria ao Direito natural todas as vezes que
elanao concorre em mesma propor¢ao com a desigualdade fisica’ Assim, ele no exclui a possibilidade de uma certa desigualdade
moral ou politica (convencional) justa, em certos dominios, e sempre com a condicdo de que ela seja ‘proporcional’ as desigualdades
objetivas que distinguem os individuos” (BACHOFEN; BERNARDI, 2008, nota 40, p. 211-213).

** Nesse sentido, Catherine Larrére explica que rico e pobre habitam diferentes mundos, e se, desta forma, se venha “a negar o
direito de cada um a existéncia, e, entdo, a negar a humanidade do pobre, é por que a sua [a do rico] ndo é de nenhuma forma
ameagada. O rico ndo pode ter piedade do pobre, pois eles nao fazem parte do mesmo mundo” (LARRERE, 2000, p. 87).
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uma ordem sobre a outra — de uma preponderéancia do fisico sobre o moral, por exemplo —, e tampouco
do fisiolégico sobre o politico: Rousseau tratard destes elementos heterogéneos, de suas intersec¢des e
afastamentos, para compor sua educagao moral. Nesse sentido, é necessrio que o amor de si expandido
ou a piedade, compreendidos como baluartes do desenvolvimento moral ensinado a Emilio, observem
seus modos de aplicagao sempre tendo em vista as desigualdades reais existentes na sociedade na qual o
individuo dever4 se inserir. Nao basta desde o inicio algar a comiseracao ao estatuto de sentimento afetuoso
a ser generalizado, é preciso que Emilio saiba eventualmente aplicar sua piedade em uma sociedade civil
inevitavelmente desigual, dividida entre abastados e miserdveis, notadamente constituida segundo os ditames do
amor-préprio e dos interesses particulares: é necessdrio que observe os diversos estratos sociais, as desigualdades
econdmicas, enfim, as diversas diferencas de poder e de riquezas existentes nas comunidades histéricas,
a fim de agir moralmente ao exercitar sua piedade. Dessa forma, enquanto faz medrar sua comiseragao ao
entrar em contato com a miséria material e as condigdes de trabalhos as quais os pobres sao submetidos,
deve igualmente atentar-se para neutralizar o amor-préprio que caracteriza determinada figura do rico,
compreendendo os mecanismos afetivos que a impedem de usufruir de uma verdadeira felicidade.

S Conclusiao

Uma teoria das paixdes, consubstanciada no quadro mais amplo daquilo que Rousseau denomina como
uma teoria do homem, que tenha em vista a importante e necessria dimensao econémica do individuo
na vida social, deverd demonstrar a forma pela qual no¢des como o interesse particular e o amor-préprio
podem ser direcionadas nio somente para a satisfacdo racional e material do individuo em relagdo aos
outros e em relacio as coisas, mas, antes, o estabelecimento de uma ordem das paixdes capaz de dotar as
relagdes econdmicas de uma afetividade que favoreca o social e o interesse piblico, sem tornar os homens
rivais ou concorrentes entre si.

A piedade, como vimos, deve realizar um papel intermedidrio entre os individuos nas suas relagoes sociais,
politicas e econdmicas: trata-se de uma paixao cujos efeitos em sociedade, de acordo com o objeto para
o qual se dirige, sdo cruciais para o desenvolvimento da moral. Permitird, ainda, que os individuos, sem
deixar de manter um interesse bem compreendido, inclinem-se, a0 mesmo tempo, para o respeito as leis e a
justica, e, mais fundamentalmente, para uma manutengao possivel e salutar de igualdade de condigdes. Seja
ou ndo uma resposta nio intencional a simpatia de Smith, a piedade desempenha um papel fundamental
para pensarmos a possibilidade de uma alternativa passional as paixdes dos sistemas filos6ficos cujo motor
se encontraria no interesse individual e no amor-préprio, identificados por Rousseau como componentes
essenciais daquilo que ele préprio denomina como “sociedade de comércio”

Afinal, uma vez constatada a desigualdade social, observada no registro histérico e reveladora de uma
injustica palpavel, retratada em uma sociedade dividida entre a miséria e a opuléncia, irrompe-se uma
fissura intransponivel entre a realidade e o pensamento econdmico que justificava a desigualdade, o luxo
e a harmonia espontinea dos interesses, tudo considerado no interior de um corpo social cujas agoes
humanas sao sobretudo guiadas pelo amor-préprio. Grande parte da forga da critica de Rousseau reside
exatamente na cissura ocasionada por estas contradi¢des, permitindo que seu pensamento seja a0 mesmo
tempo uma critica filoséfica a economia politica emergente de seu tempo, sem que seja necessario ao filésofo
carregar o fardo de construir uma teoria econdmica imbuida de pretensdes de ciéncia®. Afinal, o problema,
no fundo, se resumiria a pressuposigdes que seriam objetos filosoéficos, sobretudo advindos de questoes

¢ Podemos apenas brevemente apontar, para que ndo nos distanciemos do propésito de nosso artigo, que Quesnay e os
fisiocratas, por exemplo, denominavam a economia, & sua maneira e com uma concepg¢ao muito especifica, como uma ciéncia.
Sobre a emergéncia da economia politica do século XVIII na Franga, cf. Spector (2006) e Meyssonnier (1989).
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relativas a moral, a antropologia e a politica. Nessa leitura, Rousseau deixaria de ser o iluminista arcaico”
para elaborar uma recusa consciente de certas correntes da filosofia da economia politica de seu tempo:
algumas que, por um lado, apontam para o mais alto grau de satisfacio realizada pelo célculo racional e
através de uma autorregulagao dos interesses, e outras, por outro lado, que sustentam a existéncia de uma
ordem natural capaz de acomodar os interesses e prescrever aos governos as leis naturais da economia®®.

Estas questdes possibilitam sendo franquear, a0 menos vislumbrar um caminho para reinserirmos Rousseau
na esteira dos conceitos que entraram na forja na qual se fabricaram, nao sem intenso debate e didlogo
filosofico, nogdes essenciais dos autores interessados pela discussio da economia politica do século XVIII.
Realizar umaleitura que observe as condigbes epistemoldgicas na qual esses conceitos se desenvolvem, em
que se respeite o vocabuldrio da época, na qual se jogue luz nos problemas morais e politicos da filosofia que
circundam a economia politica emergente daquele século, e, finalmente, nao ignorar os didlogos travados
entre os autores, permitird uma reavaliagio da posi¢ao de Rousseau, evitando, assim, asser¢des que dividam
filésofos entre as fileiras dos precursores e dos retardatdrios®, dos certos e dos errados™.
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