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Enquanto os homens exercem seus podres
poderes morrer e matar de fome, de raiva e de
sede sdo tantas vezes gestos naturdais...

(VELOSO, 1984).

Nao posso

Ndo devo

Ndo quero viver como toda essa gente insiste
em viver

E ndo posso aceitar sossegado qualquer
sacanagem ser coisa normal...

(NASCIMENTO, 1988).



RESUMO

A presente dissertagdo visa investigar a raiva a partir de duas perspectivas, a saber, a
ortodoxa e a pluralista, com o intuito de oferecer uma avaliacdo sobre qual delas seria mais
adequada para descrever o papel desta emogdo no contexto de relacdes de opressdao. No
primeiro capitulo apresentamos e discutimos a concep¢do nietzschiana da raiva. Nietzsche
(1887) caracteriza essa emogdo a partir daquilo que compreende por ressentimento. Para o
filosofo, homens constituidos por uma fraqueza substancial sentem-se inferiores diante de sua
impoténcia em comparagdo a forca de outros homens e dessa relacdo decorreria um pathos
ressentido responsavel por gerar sentimentos destrutivos. No inicio do capitulo subsequente,
mostramos que a interpretagdo nietzschiana estaria alinhada a visao ortodoxa. Pensadores como
Séneca e Aristoteles deram inicio a essa visdo ao atribuirem a raiva um desejo avido por
vinganca. Contemporaneamente, Pettigrove (2012) e Nussbaum (2016) também alegam a
contraproducéncia da raiva frente as injusticas. A partir das discussoes promovidas ao final do
segundo e ao longo do terceiro e ultimo capitulo, consideramos que tais visdes tradicionais da
raiva sao pejorativas na medida em que a caracterizam como exclusivamente vingativa, violenta
e ndo racional. Dentre as consequéncias negativas da disseminagao desses preconceitos estaria
o reforgo de esteredtipos em pessoas socialmente oprimidas. Se uma mulher responde com raiva
uma situagdo que a oprime, ela é tida como histérica; quando algo semelhante ocorre com um
homem negro, ele ¢ taxado de incivilizado. O uso desses estereotipos para deslegitimar a raiva
resulta na proibicdo da expressdo dessa emog¢do como uma agdo politica, sendo esta uma das
unicas formas de defesa dos oprimidos. Contra essa perspectiva, a visdo pluralista da raiva,
como nos mostra Silva (2021a), ressalta a possibilidade de uma raiva reparadora e razoavel cujo
objetivo seria o reconhecimento de danos causados injustamente. Lorde (1981) argumenta a
favor da produtividade epistémica da raiva, influenciando as leituras de Mayo (2020) e
Srinivasan (2018). Ao evidenciar o carater sinalizador, pedagdgico e instrumental da raiva,
essas autoras reforgcam que, em casos de opressdo e injusti¢a, a expressdo da raiva consistiria
em um ato de esclarecimento e empoderamento diante de distor¢des sociais que promovem o
enfraquecimento de principios democraticos e a manutencdo da opressdao estrutural. Nossa
posicdo ¢ a favor da visdo pluralista, visto que através dela é possivel compreender a raiva
enquanto uma energia criativa capaz de promover mudangas contra opressdes estruturais,

sendo, portanto, uma resposta adequada ao racismo e a misoginia.

Palavras-chave: Raiva; Opressao; Injustica; Nietzsche; Ressentimento.



ABSTRACT

The present dissertation aims to investigate anger from two perspectives, namely, the
orthodox and the pluralist, in order to offer an assessment of which one would be more adequate
to describe the role of this emotion in the context of oppressive relations. In the first chapter we
present and discuss the Nietzschean conception of anger. Nietzsche (1887) characterizes this
emotion from what he understands as resentment. For the philosopher, men constituted by a
substantial weakness feel inferior in face of their powerlessness in comparison to the strength
of other men, and from this relationship would derive a resentful pathos responsible for
generating destructive feelings. At the beginning of the subsequent chapter, we showed that the
Nietzschean interpretation would be aligned with the orthodox view. Thinkers such as Seneca
and Aristotle initiated this view by attributing to anger an avid desire for revenge.
Contemporarily, Pettigrove (2012) and Nussbaum (2016) also claim the counterproductiveness
of anger in the face of injustices. From the discussions promoted at the end of the second and
throughout the third and final chapter, we consider that such traditional views of anger are
pejorative insofar as they characterize it as exclusively vengeful, violent, and non-rational.
Among the negative consequences of spreading these prejudices would be the reinforcement of
stereotypes in socially oppressed people. If a woman responds in anger to a situation that
oppresses her, she is considered hysterical; when something similar occurs to a black man, he
is considered uncivilized. The use of these stereotypes to delegitimize anger results in the
prohibition of the expression of this emotion as a political action, this being one of the only
forms of defense for the oppressed. Against this perspective, the pluralist view of anger, as
Silva (2021a) shows us, highlights the possibility of a reparative and reasonable anger whose
goal would be the recognition of unjustly caused harm. Lorde (1981) argues for the epistemic
productivity of anger, influencing the readings of Mayo (2020) and Srinivasan (2018). By
highlighting the signaling, pedagogical, and instrumental character of anger, these authors
reinforce that, in cases of oppression and injustice, the expression of anger would consist in an
act of enlightenment and empowerment in the face of social distortions that promote the
weakening of democratic principles and the maintenance of structural oppression. Our position
is in favor of the pluralist view, since through it it is possible to understand anger as a creative
energy capable of promoting change against structural oppressions, and therefore an adequate

response to racism and misogyny.

Keywords: Anger; Oppression; Injustice; Nietzsche; Resentment.



RESUME

Cette these vise a étudier la colére selon deux perspectives, a savoir la perspective
orthodoxe et la perspective pluraliste, afin d’évaluer laquelle serait la plus adéquate pour décrire
le role de cette émotion dans le contexte des relations d’oppression. Dans le premier chapitre,
nous présentons et discutons la conception nietzschéenne de la colére. Nietzsche (1887)
caractérise cette émotion a partir de ce qu’il entend par ressentiment. Pour lui, les hommes
constitués par une faiblesse substantielle se sentent inférieurs face a leur impuissance par
rapport a la force des autres hommes, et de cette relation découlerait un pathos de ressentiment
responsable de la génération de sentiments destructeurs. Au début du chapitre suivant, nous
avons montré que l’interprétation nietzschéenne s’alignerait sur la vision orthodoxe. Des
penseurs comme Sénéque et Aristote ont initi€¢ cette vision en attribuant a la colére un désir
avide de vengeance. Contemporainement, Pettigrove (2012) et Nussbaum (2016) affirment
également la contre-productivité de la colére face aux injustices. A partir des discussions
promues a la fin du deuxiéme et tout au long du troisiéme et dernier chapitre, nous considérons
que ces visions traditionnelles de la colére sont péjoratives dans la mesure ou elles la
caractérisent comme exclusivement vengeresse, violente et non rationnelle. Comme une
conséquence négative de la diffusion de ces préjugés, il y a les stéréotypes chez les personnes
socialement opprimées. Si une femme réagit avec colére a une situation qui I’opprime, elle est
considérée comme hystérique; lorsque quelque chose de similaire arrive a un homme noir, il
est considéré non civilisé. L utilisation de ces stéréotypes pour délégitimer la colére provoque
I’interdiction de 1’expression de cette émotion comme une action politique. Contre cette
perspective, la vision pluraliste de la colére, comme nous le montre Silva (2021a), met en
évidence la possibilité d’une colére reconnaissante et raisonnable. Lorde (1981) plaide pour la
productivité épistémique de la colere, influencant les interprétations de Mayo (2020) et de
Srinivasan (2018). En soulignant le caractére signalant, pédagogique et instrumental de la
colere, ces auteurs renforcent que, dans les cas d’oppression et d’injustice, I’expression de la
colére consisterait en un acte de clarification et d’autonomisation face aux distorsions sociales
qui favorisent I’affaiblissement des principes démocratiques et le maintien de 1’oppression
structurelle. Notre position est en faveur de la vision pluraliste, ou la colére est comprend
comme une ¢énergie créative capable de promouvoir le changement contre les oppressions

structurelles, et donc une réponse adéquate au racisme et a la misogynie.

Mots-clés: Colére; Oppression; Injustice; Nietzsche; Ressentiment.
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1 INTRODUCAO

O objetivo principal desta dissertacdo ¢ questionar em que medida a raiva e, mais
especificamente, a no¢cdo de ressentimento, tal como concebida por Friedrich Nietzsche na
Genealogia da moral (1887), poderia contribuir para o debate contemporaneo sobre raiva na
filosofia das emogdes contemporanea em relagdo a compreensdo das relagdes de opressao
social. Em uma série de trabalhos recentes, a raiva ganhou um destaque especial por parte de
filosofas e filosofos a respeito de seu estatuto moral e epistémico e de sua importancia como
uma emocao politica capaz de motivar mudangas em contextos de injustica social. A raiva
deixou de ser concebida como intrinsecamente ma e com uma propensdo unica de tornar os
individuos “cegos” ¢ em busca de vinganga e destruicdo. Pelo contrario, diferentes fildsofas
contemporaneas defendem um componente produtivo dessa emogdo, capaz de sensibilizar e
mobilizar individuos em busca de justica. Nesse sentido, vale a pena retornar a Nietzsche para
discutir o modo como o filésofo abordou as emog¢des da raiva ¢ do ressentimento ¢ a dinamica
que surge entre agentes morais. Pretendemos defender que Nietzsche ¢ ainda caudatario do que
a literatura atual denomina de visdao ortodoxa da raiva, com uma concep¢do muito estreita e
destrutiva dessa emocdo. Em contrapartida, defendemos uma visdo pluralista da raiva, de
acordo com a qual a raiva pode ser composta por aspectos positivos € ou negativos.

Para alcangar o nosso objetivo, propomos uma reflexdo critica a interpretacao
nietzschiana acerca da raiva que acomete pessoas em situacdo de opressao. Em Nietzsche
(1887), é possivel constatar uma visdo pejorativa dessa emocao, atribuindo a ela exclusivamente
valores negativos e associando-a exclusivamente a um desejo persistente de vinganga. Nos
apoiando em leituras contemporaneas sobre a raiva em situagdes de injustica e opressao social,
argumentamos que a raiva decorrente de uma relagdo de opressao pode ser transformada em
um desejo de reparagdo da injusti¢a e de reconhecimento da propria dignidade do oprimido, os
quais sdo for¢as motrizes importantes para praticas e mobilizagdes politicas construtivas.
Pretendemos, portanto, contribuir para o debate sobre raiva ao mostrar que, a despeito de suas
tensdes conflituosas, ela deve ser compreendida como uma emogao socialmente valiosa. Nosso
trabalho visa reforcar as novas concepcdes desenvolvidas por abordagens contemporaneas da
raiva, indo de encontro as leituras tradicionais tal como aquela presente na filosofia
nietzschiana.

Uma das motivagdes deste trabalho consiste na revisao de leituras ortodoxas de
Nietzsche a respeito da sua teoria acerca da origem dos valores morais. No entender desse autor,

as civilizagdes sempre se configuraram a partir de uma relagao de subjugagdo e dominio de um
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grupo em detrimento de outro. A partir do procedimento genealogico, isto €, de uma analise
historica e etimoldgica dos valores morais, o filésofo intui que essas relagdes se deram por meio
de uma imposi¢ao natural de um tipo de homem sobre outro: de homens fortes sobre homens
fracos. De acordo com a visdo nietzschiana, o forte incorpora o valor natural “bom” e tende a
exercer sua violéncia de forma livre e espontanea sobre o fraco. Em contraste ao seu proprio
valor, o forte caracteriza o fraco a partir do valor natural “ruim”. Esse, impossibilitado de reagir
de modo imediato contra seu agressor, por falta ou de forcas ou de poder para tanto, nutre a si
mesmo de raiva e de 6dio contra aquele, tornando-se assim, ressentido. Agnes Callard (2020,
p. 17) considera que o ressentimento tal como apresentado por Nietzsche na Genealogia da
moral seria uma forma de raiva. Na secdo 3.1 discutiremos mais aprofundadamente da nogao
nietzschiana de ressentimento e sobre a relagdo entre os termos “raiva” e “ressentimento”.
Nietzsche entende, portanto, que a incapacidade de reacdo direta e imediata a opressdo dos
fortes geraria, no fraco, um sentimento persistente de raiva (o ressentimento), cujo objetivo
seria a vinganga. Sendo guiado por esse ressentimento, os fracos, indo contra o estado natural
da relacdo entre fracos e fortes, realizam uma inversao dos valores. Progressivamente,
determina-se que o valor natural “bom” se torna o valor moral “mau” e que o valor natural
“ruim” passe a ser o valor moral “bom”. Sendo assim, o fraco estabelece valores morais
contrarios aos valores naturais.

Como mencionado, essa compreensao da relagdo fraco vs. forte presente no pensamento
nietzschiano foi obtida através do procedimento genealdgico. Nesse sentido, ¢ importante
ressaltarmos que, com este exame histdrico, o autor tem a pretensdo de identificar o contexto
no qual os valores morais foram engendrados e entdo diagnosticar as condi¢des de satde das
civilizagdes. Tendo a propria vida como o critério avaliativo, Nietzsche determina que esses
valores representariam a afirmag¢@o ou a negacao da vida. Tal critério foi escolhido na tentativa
de combater uma concepgao metafisica acerca dos juizos de valor. Tendo em vista esse cendrio,
seria possivel afirmar que o filésofo pretendia colocar os valores morais no mundo concreto, e,
por conseguinte, sua concepgao da raiva também seguiria essa mesma pretensdo. De acordo
com Agnes Callard (2020, p. 17), seria possivel compreender que Nietzsche estaria advertindo-
nos a respeito da impossibilidade de purificacdo da raiva dos seus “lados mais sombrios”. A
leitura da autora ¢ a de que a Genealogia da moral descreveria que nossa moralidade vigente
teria surgido a partir de um desvio da ética pré-historica. Esse desvio desencadearia o
surgimento de uma moralidade reativa que traz consigo os conceitos (judaico-cristaos) de culpa,

consciéncia moral, promessas de um futuro perfeito e dever moral. Ela ressalta que, para
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Nietzsche, estes conceitos seriam marcados ndo apenas pela violéncia, mas principalmente por
uma vontade de morte.

Acreditamos que ndo estamos isentos de “emogdes fora-da-lei”!, mas ndo devemos
compreendé-las de modo pejorativo ou como exclusivas a um certo tipo de individuo.
Observamos também que essa forma de pensar nietzschiana da margem para a compreensao de
uma delimitagdo de esséncias que constituiriam os povos de determinada sociedade ou cultura.
Consideramos que ele ndo parece ter sido capaz de fugir totalmente de um apelo ao
suprassensivel, j4 que o proprio estabelecimento de dois tipos naturais de homem pode ser
compreendido como uma demarcagdo fundamental ou essencial.

A partir das consideracdes da fildosofa Iris Young (1990, p. 47-8), vemos que a
identificacdo de “esséncias” que constituem diferentes tipos ou grupos de pessoas esta
frequentemente relacionada com formas de opressdo. Segundo a autora, a opressao nem sempre
ocorre como uma forma de coer¢do fisica, de modo a reprimir individuos por meio do uso da
forca. Ela também pode ocorrer por meio de praticas e normas sociais, como uma forma de
ideologia que mantém mecanismos de dominacao e hierarquias entre grupos de individuos.
Nesse ultimo caso, a opressdo social ¢ uma forma de injustica dificil de ser identificada
individualmente, pois se encontra embutida, de maneira irrefletida e ndo-intencional, em
normas, habitos, simbolos, nas suposi¢des subjacentes as regras institucionais € nas
consequéncias coletivas de seguir essas regras. Sendo assim, mesmo que esse tipo de opressao
estrutural possa ndo ter como finalidade explicita causar danos a individuos, ela perpetua
esteredtipos, praticas discriminatorias e hierarquias sociais. De acordo com Young (1990, p.
43), podemos entender o conceito de grupo social enquanto um coletivo de pessoas que
compartilham um senso de identidade ou similaridades em formas de vida, o que lhes
diferencia, consequentemente, de grupos com outras praticas culturais e sociais. Sendo este o
caso, Young afirma que grupos sdo uma expressdo de relagdes sociais interativas e nao-
intencionais, muitas vezes com caracteristicas fluidas e transversais. Por essa razdo, a
identificacdo grupal surge no encontro e na interagdo entre coletividades sociais que

experienciam diferencas em seus modos de vida, mesmo que também se considerem como

! “BEmogdes fora-da-lei sdo emogdes que ficam em tensdo com um grande conjunto de crengas de um agente. Sdo
emocdes recalcitrantes, uma vez que entram em conflito com os juizos de avaliacdo do agente, mas ndo sdo
meramente recalcitrantes. Em casos de emogdes fora-da-lei, embora haja tipicamente uma crenga com a qual a
emogdo entra em conflito, tornando a emocgado recalcitrante, a emoc¢do também estd em tensdo com um grande
conjunto de outras crengas, muitas vezes em conflito com o sistema de crengas mais amplo de um agente. Isto € o
que torna esta classe de emocdes distintiva. Emogdes fora-da-lei sdo predominantes sob condigdes de opressdo”
(SILVA, no prelo, p. 1, tradug@o nossa).
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pertencendo a mesma sociedade. Da interacdo social entre grupos, podem surgir formas
distintas de opressdo, que irdo enfatizar, explorar e, em grande medida, ‘“naturalizar”
caracteristicas especificas desses grupos.

Embora alguns grupos tenham vindo a ser formados a partir da opressao, a diferenciacao
de grupos ndo ¢ exclusivamente construida por essa via. Para ela, diferenciar grupos sociais em
termos de uma natureza essencial inalteravel inviabiliza qualquer tipo de vislumbre de uma
relagdo entre grupos diferentes que nao seja pautada pela opressao. Esse seria o caso, pois a
esséncia de cada grupo determinaria o que os membros do grupo merecem ou sdo capazes de
fazer e excluiria qualquer semelhanga ou sobreposi¢do entre as caracteristicas de cada grupo.
Considerando que os grupos constituem individuos, o processo de naturalizagdo daqueles
também afeta estes — podemos pensar em casos nos quais se naturaliza individuos a partir de
caracteristicas fisicas, praticas e estereotipos. Young defende, portanto, que devemos
compreender grupos enquanto ficgdes pertencentes as relagdes sociais, de modo que a
diferenciagdo grupal seja considerada multipla, transversal, fluida e mutdvel. Assim, um
individuo participa de multiplos grupos, possui diferengas em relagdo aos membros de seus
grupos e pode ao longo do tempo se desvincular ou se tornar membro de outros grupos.

Em nossa visdo, o essencialismo nietzschiano, fundamentado na doutrina da vontade de
poder, ¢ uma teoria que naturaliza formas de opressdo social. Essa doutrina ¢ a justificativa
dada pelo autor para que a relagdo de fraco vs. forte exista e seja natural do modo que ele
descreve. O conceito nietzschiano de vontade de poder nos leva a consequéncias drasticas que,
dentre outras coisas, podem impor barreiras em relagdo a possibilidade de alcangar alguma
forma de igualdade social, visto que essa doutrina tende a naturalizar modos de vida opressores.
Para o autor, o tipo “forte” naturalmente ira subjugar o tipo “fraco”, sendo esse ato considerado
como a expressao de uma vida saudavel, pois, no seu entender, essa subjugacdo do alheio
representaria o livre exercicio da vontade de poder do forte. Em outras palavras, uma pessoa
forte tem propensdes naturais para ser um opressor nato, enquanto que sua contrapartida fraca
seria naturalmente oprimida. Seguindo a doutrina da vontade de poder, Nietzsche defende ainda
que uma “boa constituicdo fisica” compreende o modo de ser caracteristico do tipo forte, no
sentido de que as atividades mais robustas e violentas, como a caga, a guerra, a perseguicao do
diferente evidenciam e conservam o homem nobre em sua satide exuberante. Embora seu
principal referencial seja a época da Grécia Classica agonal, ele também reconhece a presenga
das ragas dominantes em diversos contextos historicos a partir do termo genérico “bestas

louras”:
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Na raiz de todas as ragas nobres ¢ dificil ndo reconhecer o animal de rapina, a
magnifica besta loura que vagueia avida de espolio e vitorias; de quando em
quando este cerne oculto necessita de desafogo, o animal tem que sair fora,
tem que voltar a selva — nobreza romana, arabe, germanica, japonesa, herois
homéricos, vikings escandinavos: nessa necessidade se assemelham.
(NIETZSCHE, 2015, p. 29).

E notério que, ao promover uma distingdo entre “tipos” de homem?, o filésofo estaria
abordando a questio da opressao a partir de uma perspectiva regada de preconceitos e polémica,
sobretudo porque ele tenta buscar respaldo nas ciéncias de sua época.’ Em especial, trataremos
neste trabalho de preconceitos relacionados a superioridade de individuos em detrimento de
outros. Reiteramos, assim, que a tese nietzschiana da relacdo fraco vs. forte ¢ problematica: se
assumirmos que uma demarcagdo natural e essencialista entre tipos “fraco” e “forte” seria
legitima ainda hoje, entdo estariamos favorecendo a perpetuacdo de preconceitos que
impediriam o rompimento dos ciclos de vinganca e violéncia observados nas diversas relagdes
de opressao.

Diante desse contexto, pretendemos mostrar que as relagdes de opressdo nao se dao por
um impulso natural que permite e estimula que apenas um tipo determinado de individuo
domine ou subjugue outro tipo especifico. Contrarios a essa visdo, consideramos que, na
realidade, s@o questdes sociais, culturais e politicas que promovem a manutencao do poder de
determinados grupos — enfatizamos que ndo se tratam de “tipos”, mas grupos ou classes
sociais.* Nesse sentido, podemos compreender que algumas manifestacdes contra sistemas de

poder opressores seriam tentativas de enfrentar injusticas, e ndo exclusivamente agdes

2 0 termo “homem” ¢ utilizado por Nietzsche em seus trabalhos de maneira significativa. Nos critérios da sua
doutrina da vontade de poder o autor estabelece uma distingdo entre a natureza do “homem” e da “mulher”.
Resumidamente, as mulheres teriam uma vontade de poder reduzida em relagdo a dos homens e por essa razdo
seriam configuradas como fracas. Ademais, qualquer atividade que igualasse os sexos ou mesmo a emancipacao
da mulher era visto por Nietzsche como um “grande perigo” para o seu pensamento de radical antagonismo, “pois,
a ideia de mulher que busca a igualdade nos direitos dos homens, pode matar sua diferenca, isto €, sua
singularidade” (KRAHE, 2010, p. 4) e portanto, sua superioridade em relagao as mulheres. Tendo em vista esse
apelo do filésofo acerca da oposigdo fortes vs. fracos, manteremos o termo “homem” ao nos referirmos ao ser
humano em geral sempre que nos referirmos ao seu pensamento neste trabalho.

3 Em sua analise genealdgica, Nietzsche pde a seu servigo, além da Historia, uma linguagem muito proxima as
Ciéncias Naturais ¢ a Medicina. Debrugando-se sobre teses da Fisiologia de sua época, o filésofo langa mao de
uma estratégia argumentativa que faz uso de um referencial cientifico como um instrumento para por a prova sua
hipoétese interpretativa — nesse caso, sobre a origem dos valores morais no Ocidente —, ndo se caracterizando, de
modo algum, como um método propriamente cientifico.

4 Semelhantemente a esta posi¢do que defendemos sobre a natureza das relagdes sociais, Rousseau teria
compreendido que algumas pulsdes humanas ligadas as relagdes sociais, em especial o desejo por reconhecimento
(ou, como o autor chama, “amour propre”), sao artificiais. De acordo com Neuhouser (2016, p. 6), esse desejo por
reconhecimento “é um fendmeno inerentemente social e que por causa disso as formas particulares que ele assume
sdo altamente variaveis e dependentes do tipo de mundo social que habita o seu possuidor.” Nesse sentido, ja
podemos encontrar em Rousseau um posicionamento contrario a ideia de que relagdes sociais sdo estritamente
naturais.
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vingativas. Entendemos que a raiva como consequéncia de uma relagdo de opressdo pode ser
vista também como uma vontade de reconhecimento e uma tentativa de reparacao de injustigas.

Preconceitos como a superioridade de um individuo em detrimento de outro, seja por
questdes raciais, de classe ou de género, os quais ainda encontramos na sociedade atual, por
vezes podem ser respaldados por autores como Nietzsche. Assim, quando um intérprete
simplesmente transmite as teses de Nietzsche de modo acritico, ele esta também promovendo
a manuteng¢ao desses preconceitos. Por essas razdes, acreditamos que o modelo de relagao social
— fracos vs. fortes — proposto pelo fildsofo europeu do século XIX se mostra inadequado e
insuficiente para analisarmos e compreendermos verdadeiramente a complexidade das relagdes
sociais de opressdao em geral, mas especialmente ao se tratar do contexto atual.

No capitulo 2 desta dissertacdo, apresentamos a relagao de fraco vs. forte na Genealogia
da moral a partir do duplo nascimento da moral, realizando uma exposi¢@o de sua hipotese da
origem dos valores morais nas perspectivas valorativas do forte e do fraco. A partir disso,
discutimos sobre as concepgoes de saude e doenca geradas pela andlise nietzschiana da moral
e a relagao dessas concepgdes com a doutrina da vontade de poder. Por fim, desenvolvemos
nossa posi¢ao de que a filosofia nietzschiana promove uma naturalizacao da opressao.

No capitulo 3, primeiro elaboramos consideracdes sobre a relagdo entre a raiva e o
ressentimento nietzschiano, a fim de mostrar que este seria uma forma de raiva. Posteriormente,
iniciamos a exposicao do debate contemporaneo sobre a raiva a partir da visao ortodoxa da
raiva, realizando uma breve andlise da origem dessa visdo antes de tratarmos de seus
representantes atuais. Por conseguinte, apresentamos as novas visdes da raiva, as quais
oferecem concepcdes alternativas de compreendermos essa emogao para além de seus aspectos
negativos. Surge neste momento a distingdo entre raiva vingativa, que busca por retribuicao, e
raiva reparadora, que visa o reconhecimento. De acordo com a visdo pluralista adotada por
Laura Silva (2021a), uma forma de raiva ndo exclui a outra, isto &, ¢ possivel que ambas
coexistam: o oprimido pode, a0 mesmo tempo, procurar a aniquilagdo de seu opressor e
reivindicar o reconhecimento e a reparagdo de seu proprio sofrimento. Céline Leboeuf (2018),
por sua vez, nos mostra a partir da fenomenologia da raiva que ela pode ao mesmo tempo
desejar retaliagdo e reparagdao. De acordo com a autora, a presenca da vontade de vingan¢a na
raiva ndo seria suficiente para que devéssemos rejeitar de imediato a legitimidade desta emocgao
no campo politico-social, principalmente por conta das consequéncias psicologicas positivas
que a raiva pode fazer surgir em pessoas oprimidas. O trabalho de Amia Srinivasan (2018)

sobre a aptiddo da raiva se volta especialmente para as situagdes nas quais uma pessoa pode ter
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raiva de maneira legitima, mas ainda assim ter que lidar com a ideia de que esse sentimento
sera contraprodutivo para ela mesma. Srinivasan aponta que isso se configura como um
substantivo conflito normativo, causado por uma forma especifica de injustiga, a saber, uma
injusti¢a afetiva. Sua proposta para lidar tanto com a critica da contraprodutividade da raiva
quanto com o surgimento desse conflito se baseia em uma visdo funcionalista moderada da
raiva. A partir do exame da literatura contemporanea sobre a raiva, podemos concluir que essa
emoc¢ao, por mais que possa conter tensdes intrinsecas, deve ser reconhecida como fundamental
para o desenvolvimento de nossas relacdes sociais e politicas em direcdo a perspectivas mais
democraticas e inclusivas, de modo que tentativas de exclui-la ou diminui-la podem ser vistas
como formas de promover a manuten¢ao de desigualdades.

No capitulo 4, continuaremos a discussao acerca do papel epistémico da raiva e de sua
importancia na luta contra a opressdo, no entanto agora com maior foco em pensamentos que
dao grande énfase a dimensdo pratica e pedagdgica da raiva. Seja porque sdo fruto de um
método socio-historico, no caso de Nick Bromell, seja porque fazem parte uma abordagem de
ensino da raiva, no caso de Cris Mayo, ou seja porque sao dispostos em primeira pessoa, no
caso de Audre Lorde. Primeiro, apresentamos a andlise historica dos relatos de feita Nick
Bromell (2013). De acordo com Bromell, a raiva pode se tornar indigna¢ao democratica ou
ressentimento autodestrutivo a depender das diversas circunstancias envolvidas. Apds isso,
expomos as ideias de Audre Lorde (1981/2019) sobre os usos da raiva para o combate as
distor¢des sociais, estabelecendo um didlogo com a proposta de Cris Mayo (2020) de
compreender a raiva como um método para chamar aten¢do as injusti¢as recorrentemente
normalizadas pela sociedade. Ressaltamos que ambas compreendem o papel informativo e
pedagdgico da raiva, apontando que a consciéncia proporcionada desta emog¢ao pode influir
positivamente na vida das pessoas oprimidas, auxiliando-as no esclarecimento do que as oprime
e no reconhecimento de sua prépria dignidade. Nesse sentido, concluimos que a literatura
contemporanea sobre emogdes aponta novas compreensdes sobre a raiva, que ampliam seu
objeto, sua adequacao e seus efeitos nas relagdes sociais.

Ao final, no apéndice, apresento um ensaio pessoal acerca da relacdo entre o pensamento
nietzschiano e o que chamo de politica da diferenga. Neste ensaio, sugiro que ndo devemos
utilizar Nietzsche para tentarmos compreender as relagdes de poder na atualidade — dentre
outros pontos, sua concepgao de raiva ¢ demasiadamente limitada, ndo sendo suficiente para
que sejamos capazes de entender, por exemplo, situagdes da politica brasileira como as

relatadas logo acima. Para tanto, ressalto minha preocupag¢ado e abordagem critica a apropriagdo
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do pensamento de Nietzsche nas tentativas de interpretacdo de contextos sociais e politicos
atuais, especialmente em relacdo as teses da Genealogia da moral. Busco nos contextos
politicos brasileiro e estadunidense exemplos de governos que exerceram efetivamente agdes
de opressdao fundamentadas por esse projeto politico segregador. Dentre as consideracdes deste
texto, enfatizo principalmente que deve existir uma distingdo conceitual entre a raiva dos

oprimidos e a raiva sentida pelos proprios grupos dominantes.
1.1 CONSIDERACOES PRELIMINARES

Uma visdo preconceituosa acerca da raiva permeia a historia da filosofia e também o
senso comum. A raiva ¢ hegemonicamente caracterizada como uma emog¢do corrosiva, se
encontrando intimamente ligada a desejos destrutivos de retribuicdo. Pensadores como Séneca
e Aristoteles atribuem a essa emog¢ao um desejo avido por vinganga e, por essa razao,
deveriamos evitar senti-la se desejamos gozar de uma vida equilibrada e saudavel. Essa
concepgdo acerca da raiva vigora ainda na medievalidade, onde muito comumente esta
associada ao pecado e a corrupg¢do humana — por mais que Aristételes, Santo Agostinho e Sao
Tomas de Aquino tenham brevemente descrito a possibilidade de uma “raiva justa”, a énfase
sempre recaiu nos aspectos violentos e negativos da raiva. Essa percepcao da raiva ¢ tdo forte
que cotidianamente nos deparamos com reagdes de pessoas que rejeitam totalmente os discursos
enraivecidos de ativistas de movimentos sociais, por exemplo, justamente por considerarem a
raiva apenas por seu carater emotivo, excluindo seus aspectos racionais. No entanto, ao
concebermos a raiva como oposta a racionalidade, estamos tanto invalidando os argumentos e
as motivagoes por tras das agdes dos ativistas quanto negando o fato de que aquilo que provocou
a excitagdo da raiva nesses individuos, a saber, uma situacao opressora, seja real.

A raiva permanece ligada a um anseio destrutivo na filosofia contemporanea. Em
especial, Nietzsche caracteriza essa emocao a partir daquilo que compreende por ressentimento.
Para o filésofo, homens constituidos por uma fraqueza substancial sentem-se inferiores diante
de sua impoténcia em comparacdo a forca de outros homens. Decorre dessa relagao um pathos
ressentido que seria, por fim, a for¢a geradora de sentimentos vis, tais como o rancor, a inveja
e o desejo por vinganca. De acordo com minha compreensdo, o pensamento de Nietzsche
promoveria uma espécie de naturalizacao da fraqueza e da for¢a dos homens. Em consequéncia
disso, defendo, ha também uma naturalizagdo do modo de agir opressor. Afinal, para o filosofo

alemao do século XIX, ¢ natural e razoavel a livre execu¢do do poder e da for¢a dos mais fortes
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contra os mais vulneraveis. Por ser natural, essa opressao se encontra legitimada nas proprias
necessidades vitais do opressor.

A principal tese que se enquadra nesse cenario problematico ¢ a doutrina da vontade de
poder. Embora a no¢do de vontade de poder ndo seja o foco principal deste trabalho, ela esta
evidente na relacdo de fraco vs. forte proposta pelo autor. Desse modo, acredito que se faz
necessario reavé-la e coloca-la a prova. Nesse mesmo sentido, compreendo que um intérprete
de Nietzsche que queira reabilitar o conceito de vontade de poder deveria, no minimo, atualizar
seu embasamento cientifico — atualizagdo esta que possivelmente o levaria a abandonar essa
ideia nietzschiana por completo. No extremo, o conceito de vontade de poder, tal como
compreendido por Nietzsche e seus intérpretes, leva a defesa de teses eugenistas.’

Ainda quanto a raiva, também pensadores contemporaneos como Pettigrove e
Nussbaum assumem uma postura critica acerca da raiva, alegando a sua “contraproducéncia”
frente as injusticas. Aliada a filosofas feministas contemporaneas como Lorde, Srinivasan,
Silva e Mayo, considero que esse modo de caracterizar a raiva pode consistir em mais uma
maneira de manter vigente formas de opressao estrutural existentes, pois reforga esteredtipos
em pessoas socialmente oprimidas, silenciando-as e impedindo-as de superarem essa opressao.
Afinal, historicamente, quem tem a sua expressao de raiva reprimida? A favor de quem ocorre
a repressio dessa emogdo? E preciso estarmos atentas aos preconceitos perpetrados
academicamente pelas visOes tradicionais da filosofia e de sua relagdo com o cotidiano. De
acordo com a leitura das fildsofas feministas supracitadas, a raiva enquanto reacao a injusticas
e opressdes consiste num instrumento de esclarecimento e empoderamento dos oprimidos,
assim como um sinalizador de distor¢cdes sociais que promovem o enfraquecimento de
principios democraticos. Desse modo, € preciso compreendermos a raiva como uma capacidade
de apreciar as injusticas no mundo, sendo, portanto, um ato passivel de justifica¢do racional.
Assim, posiciono-me a favor da conclusdo delas de que a propagagdo de preconceitos como da
irracionalidade ou da contraproducéncia da raiva promovem a manutengdo do status quo, dado
que a raiva dos mais poderosos contra os oprimidos nunca ¢ colocada em questao.

De maneira mais geral, considero que estudos académicos que aceitam teses
problematicas sem realizarem avaliagdes realmente criticas as consequéncias factuais que tais
teses podem implicar devem ser (no minimo) revisadas, visto que dentre essas consequéncias

indesejadas estaria a possivel promog¢ao de ideias inadequadas, preconceituosas € opressoras.

5> Sobre 0 eugenismo presente no pensamento de Nietzsche, conferir a secfo 2.4.
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A partir disso, expresso que tenho como motivacao desse trabalho seguir um caminho oposto a
essa postura acritica e passiva muito presente no ensino e desenvolvimento da filosofia
tradicional; pretendo ser capaz de conceber este trabalho como uma oportunidade de expandir
o horizonte para outras alternativas mais inclusivas e plurais, contribuindo assim para a
ampliagdo de outras maneiras de pensar e fazer filosofia para além do que ¢ consagrado.
Ressalto, no entanto, que ndo estou querendo utilizar nenhum grupo oprimido como mero
objeto de estudo, mas sim trazer pensadoras e pensadores nao-tradicionais para a discussao e
ampliar a visibilidade do discurso e da epistemologia de outros grupos no ambiente académico
filosofico.

Seguindo a minha preocupagdo com o modo que o pensamento nietzschiano tem sido
apropriado em contextos atuais, reitero que o filésofo €, ainda hoje, usado como régua para
analises de nossa civilizacdo. Muitos posicionamentos favoraveis as teses de Nietzsche sdo
elaborados de maneira acritica, na forma de trabalhos puramente exegéticos que realizam
tentativas de interpretagdo do mundo a fim de promover a validagao de teses do filésofo alemao.
Essa pratica ¢ comum (e, por vezes, inquestionada) em grupos variados de intérpretes na
tradi¢do filoséfica tanto no Brasil quanto no exterior. Sendo assim, compreendo que a revisao
aqui proposta também faz parte da luta em prol da superagao dos preconceitos de raga, classe e
género suportados por algumas teses filosoficas que reverberam ainda hoje seja nas salas de
aulas dos cursos de filosofia, seja nas sociedades. Além disso, esse trabalho ¢ também a minha
tentativa e esfor¢o — enquanto professora em formagdo — de superacdo de uma recorrente
postura pedagbgica elitista e cega para outras realidades a qual, em minha visdo, faz do
ambiente educacional mais um lugar de opressao. Acredito que o ambiente académico no Brasil
ainda nao ¢ o espaco que impulsiona o pensar genuino de estudantes em formagao, mas estimula
a reproducdo de argumentos de figuras consagradas. Por essa razdo, defendo a urgéncia do
reconhecimento da pluralidade do ambiente educacional e da compreensdo e adequagdo do
pensamento intelectual a realidade social. Uma consequéncia positiva disto seria a abertura para
a compreensao ¢ aceitacao de que a filosofia pode também servir como uma ferramenta para
aqueles que ndo correspondem aos grupos dominantes.

Dadas essas consideragdes, espero que tenha sido capaz de explicitar que nao pretendo
seguir essas praticas interpretativas consagradas nos estudos de historia da filosofia. Meu
trabalho tem inten¢do de dar visibilidade e validagao académica a trabalhos originados de
perspectivas ndo-brancas, ndo-masculinas ¢ ndo-dominantes, isto €, perspectivas que ndo se

encontram nos eixos estabelecidos da comunidade filosoéfica tradicional. Nao ¢ minha intengao
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oferecer apenas um comentdrio interpretativo (que segue as linhas de algum interprete
consagrado) acerca de trechos de uma obra filos6fica. Encontro-me mais proxima a propostas
metodoldgicas que visam principalmente exercer uma avaliagdo critica a essas interpretagdes
classicas. E nesse sentido que expresso a similaridade da proposta deste trabalho com o objetivo
de pesquisas recentes na engenharia conceitual engajada socialmente, as quais buscam
mudangas conceituais a fim de contribuir para o desmantelamento de estruturas sociais

opressivas, instituigdes e sistemas de crengas (POLLOCK, 2019; CULL, 2021).
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2 PERSPECTIVAS VALORATIVAS E CRIACAO DE VALORES NA GENEALOGIA
DA MORAL

2.1 0 METODO GENEALOGICO E O DUPLO NASCIMENTO DA MORAL

Na obra Genealogia da moral (1887), Friedrich Nietzsche investiga a origem dos
valores morais a partir de um exame historico das civilizagdes. Essa investigacao revela que os
juizos de valor bem e mal teriam sido engendrados a partir de perspectivas humanas
avaliadoras, contrapondo-se, dessa maneira, a uma especulacao metafisica tradicional que tende
a compreender valores morais como universais e independentes do conhecimento humano.
Tendo em mente essa constante busca historica pela origem dos valores, o autor acredita ainda
que todos aqueles que, anteriormente a ele, se aventuraram na jornada pela origem dos valores
morais, falharam, pois eles teriam percorrido caminhos mais defasados em relagdo ao seu. No
seu entender, a auséncia de um “filosofar histérico” (cf. NIETZSCHE, 2015, p. 16), ou seja, a
falta de atencdo aos aspectos efetivos de uma época, seria o verdadeiro “defeito hereditario”
que acometeria todos os fildsofos até entdo.®

Assim, com o objetivo de promover uma avaliacao dos valores desprendida de uma
legitimagdo suprassensivel, o fildsofo alemao faz uso ndo apenas da Historia, mas também das
teses cientificas de sua época.’ Desse modo, o procedimento genealdgico nietzschiano tem trés
objetivos: (1) mostrar que os valores morais sdo decorrentes de pontos de vista humanos
inseridos em determinado contexto historico; (2) analisar as perspectivas e as circunstancias
dos individuos que teriam inventado tais valores; e, por fim, (3) questionar em que medida o
valor desses valores refletem a condigdo de vida daqueles os inventaram.®

O mote de seu procedimento metodologico ¢ resumido na seguinte passagem do
Prologo:

Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica dos valores
morais, o proprio valor destes valores deverd ser colocado em questdo —

® Nas palavras de Nietzsche: “Meu desejo, em todo o caso, era dar a um olhar tdo agudo e imparcial uma dire¢do
melhor, a diregdo da efetiva historia da moral, prevenindo-o a tempo contra essas hipoteses inglesas que se perdem
no azul. Pois é 6bvio que uma outra cor deve ser mais importante para um genealogista da moral: o cinza, isto €,
a coisa documentada, o efetivamente constatavel, o realmente havido, numa palavra, a longa, quase indecifravel
escrita hieroglifica do passado moral humano!” (NIETZSCHE, 2015, p. 12-3).

7 Com vista nas exigéncias do cenario de sua época, Nietzsche procura legitimar a sua filosofia numa linguagem
cientificista. De tal modo, o fildésofo faz o uso retdrico de uma argumentagdo positivista de suas teses: “essa
vestimenta cientifica se explica e se justifica pelo ambiente positivista da cultura europeia do século XIX” (cf.
WOTLING, 2008, p. 418). De um modo geral, podemos dizer que Nietzsche recorreu as teses cientificas em
evidéncia em sua época — como o evolucionismo, a termodinamica, a psicologia etc. — para fundamentar seu
pensamento filosofico.

8 Cf. NIETZSCHE, 2015, p. 8.
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para isto € necessario um conhecimento das condigdes e circunstancias nas
quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram
(NIETZSCHE, 2015, p. 12).

Dado que Nietzsche pressupde que os valores morais foram criados, as nogdes de “bem”
e “mal”, portanto, ndo deveriam mais ser entendidas como essenciais, imutaveis e eternas. E
em vista dessa premissa que o filésofo enderega a sua critica a concepgao metafisica dos valores
morais diretamente ao pensamento socratico-platonico e ao cristianismo. Segundo Nietzsche, a
filosofia de Platdo serviria de fundamento para a implementacdo de um pensamento ético-
metafisico que ecoa na moral cristd. No entender do autor, ambas doutrinas de pensamento
tendem a conceber a realidade a partir da divisdo de dois mundos antagonicos: um verdadeiro
e essencial, o outro ilusdrio e perecivel. Isto €, a nogdo de um “mundo suprassensivel” em
detrimento de um “mundo sensivel” serviria de base retorica para a legitimacdo de ideais
valorativos, os quais teriam resultado na legitimidade de uma moral de negacdo do mundo
terreno. Nesse sentido, Nietzsche considera que essa cosmovisdo dualista teria sido responséavel
por influenciar um tipo de valoragao moral que teria levado a civilizagdao ocidental a negar o
mundo e a vida terrenos em fun¢ao de um mundo e de uma vida transcendentes.

Em outros termos, se Nietzsche compreende a moral cristd como um prolongamento do
platonismo — afinal, “o cristianismo ¢ o platonismo para o povo” (NIETZSCHE, 2017a, p. 8)
— ¢ porque a logica da oposicado de mundos (o suprassensivel vs. o sensivel) promoveria a
legitimagdo de um pensamento ético a medida que concebe um valor superior a um mundo em
detrimento de outro. Nesse mesmo sentido, essas correntes de pensamento promoveriam como
“moralmente bom” ideias, praticas e comportamentos ascéticos, cujo fim seria a negagdo da
vida terrena e da vitalidade corporea.’

Tendo em vista esse cendrio, Nietzsche conclui que a moralidade ocidental, cuja base ¢
o platonismo, teria promovido a fase mais decadente' dessa civilizagdo, pois seus valores sio

entendidos como uma espécie de “sintoma”!'!

regressivo da saude da civilizagdo. Aqui, ¢
possivel notar que o procedimento nietzschiano atua também como um meio de diagnosticar
formas de vida saudavel a partir de uma revisdao da moral. Ou seja, as formas de expressao

moral de determinadas sociedades, compreendidas como sintomas, poderiam ser diagnosticadas

® Para Nietzsche, “a cultura grega na ‘idade tragica’, ou seja, pré-platdnica, soube realizar um equilibrio vital sobre
uma continuidade harmoniosa entre ‘instintos naturais’ — mesmo os mais temiveis — e as praticas sociais, as
obras, as institui¢cdes, o culto. As forcas naturais se integram a cultura sem ser reprimida nem extirpada nem
domesticada do exterior” (HAAR, 1993, p. 190-91).

1" NIETZSCHE, 2017c, p. 5 € 83.

"' NIETZSCHE, 2018, p. 48-9.
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como “sadias” ou “adoecidas”, a depender da sua relagdo com a vida. “A moral sadia”, diz
Nietzsche, ¢ dominada por “um instinto de vida”, enquanto a moral doente “volta-se, pelo
contrario, justamente contra os instintos da vida” (NIETZSCHE, 2015, p. 29-30).

Em seu exame genealdgico, Nietzsche adota a vida como o valor referencial de suas
investigagcdes, ao passo em que busca compreender de que forma os valores morais se
relacionam com a propria vida dos individuos que os inventaram. Dito de outro modo, ao
assumir determinada concepg¢ao de vida como critério de avaliacdo dos valores, o filésofo se
questiona se a moralidade vigente em determinada época ou sociedade teria servido para
enaltecer ou enfraquecer a vida em sua expressdo mais saudavel. A vida, portanto, ¢ entendida
como o valor que nao pode ser avaliado, pois a vida mesma seria sempre o ponto de partida de
qualquer avaliagdo possivel: “Ao falar de valores, falamos sob a inspiracao, sob a dtica da vida:
a vida mesma nos forca a estabelecer valores, cla mesma valora através de nos, ao
estabelecermos valores” (NIETZSCHE, 2015, p. 30). E por essa razio que o pensamento moral
de determinada época e povo sera compreendido na genealogia como uma espécie de “sintoma”
da satide das vidas daqueles que criaram e modificaram os valores morais.

De acordo com o filosofo alemio, portanto, os valores teriam se engendrado das
perspectivas humanas e necessariamente refletiriam as avaliagdes que os homens fazem acerca
de suas vidas e do mundo. Esse pensamento tem como pano de fundo a tese sobre o
perspectivismo nietzschiano que, de modo resumido, pode ser entendido como uma espécie de
teoria epistemoldgica que tem por principio a ideia de que ndo hé verdades absolutas, mas que
tudo é apenas interpretacio que deriva de pontos de vista diversos.'? Como podemos notar neste
trabalho, o perspectivismo nietzschiano ¢ utilizado, inclusive, para combater as teses de base
teorica metafisica sobre os valores morais.

Tendo em vista o perspectivismo como pressuposto de sua investigacdo, o autor
identifica a existéncia de, pelo menos, dois tipos de perspectivas avaliadoras que, ao longo da
historia das civilizagdes, teriam inventado dois pares de valores morais com sentidos e
dinamicas totalmente distintos entre si. De tal modo, sdo as perspectivas do tipo “forte” e a
perspectiva do tipo “fraco” que teriam criado, respectivamente, a dupla de valores
“bom”/“ruim” e “bom”/“mau”. E desse modo, portanto, que o filésofo alemio langa a sua tese
acerca do duplo nascimento da moral relativas as avaliagdes perspectivistas de dois géneros de

homens distintos, identificando assim, a “moral do homem forte” ¢ a “moral do homem fraco”.

12 “Nio ha fatos, apenas interpretagdes” (NIETZSCHE, KSA 12.315, 7 [60], fins de 1886).
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Ou, como veremos mais a diante, teriamos aqui o surgimento da “moral do senhor” ¢ da “moral
do escravo”.!?

O procedimento genealdgico, portanto, ndo se restringe ao exame historico acerca da
procedéncia dos valores morais, pois, uma vez que Nietzsche se interroga acerca do valor que
esses valores teriam para o povo que os inventou, o filésofo deixa clara a necessidade de se
investigar também guem teria dado origem a esses valores. Em outros termos, o método também
visa esclarecer que tipo de perspectiva avaliadora esta presente na criagdo desses juizos. Sendo
assim, o exame historico dos valores consistiria, primeiro, numa espécie de ferramenta para
levar a cabo a avaliacdo dos valores e, a partir disso, revelar o tipo de homem que os teria
engendrado.'* Apés o colhimento desses resultados, por fim, o pensador investiga ainda as
condig¢des de saude que fazem emergir os valores.

Tendo em mente a tese nietzschiana acerca do duplo nascimento dos valores morais no

Ocidente, iremos nos voltar a seguir para a caracterizagdo feita por Nietzsche dos tipos de

homem forte e fraco e as suas respectivas perspectivas avaliadoras.
2.2 AS PERSPECTIVAS VALORATIVAS

2.2.1 A perspectiva do homem forte: 0 modo nobre-aristocrata de valorar

No contexto da Genealogia da moral, a primeira perspectiva avaliadora teria sido
desenvolvida por homens pertencentes a classe nobre-senhorial. Denominados pelo autor como
o tipo “forte”, esses homens teriam criado, de maneira espontanea e¢ autocentrada, o valor
“bom” para referirem a si mesmos ¢ a tudo que lhes fosse caracteristico. No entender do
filosofo, os fortes sdo identificados pela livre expressao de sua forga, da beleza e da virilidade
e, nesse sentido, conclui que a perspectiva avaliadora nobre-senhorial teria como ponto de
partida a autoafirmacdo da vitalidade corpoérea. O referencial adotado por Nietzsche de um
homem tipicamente forte, portanto, diz respeito a aristocracia, 3 nobreza', aos donos de posses,

enfim, aos homens de poder e grande influéncia social e, sobretudo, aos herois da Grécia pré-

13 “Encontrei certos tragos que regularmente retornam juntos e ligados entre si: até que finalmente se revelaram
dois tipos basicos, ¢ uma diferenga fundamental sobressaiu. Ha moral dos senhores e uma moral de escravos”
(NIETZSCHE, 2017a, p. 155).

14 Como afirma Marton (2010a, p. 72), “a questdo do valor apresenta duplo carater: os valores supdem avaliacdes,
que lhes ddo origem e conferem valor; estas, por sua vez, ao crid-los, supdem valores a partir dos quais avaliam.”
15 A nobreza a qual Nietzsche se refere pode ser identificada em diferentes periodos da historia do Ocidente, se
expressando, inclusive, nas figuras da aristocracia guerreira da Grécia antiga, em Heréclito de Efeso, na classe
guerreira de Roma, em Napoledo, dentre outros. A respeito dos homens nobres, cf. Marton, 2010a, p. 193.
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homérica, ao guerreiro virtuoso'®. Assim sendo, o “bom” dessa avaliagio seria equivalente a
atividades ligadas a caga, a guerra, ao combate heroico, ao vigor fisico e tudo aquilo ligado a
propria conservacao de seu espirito ascendente. Ou seja, o “bom’ da moral originaria designaria
tudo que exalta e mantem as prerrogativas da aristocracia na mais alta posi¢cdo social e a
distingue do restante das massas.!”

Em consequéncia a isso, o oposto ao forte, ou seja, o homem plebeu, sem qualquer
prestigio social ou vigor fisico, seria considerado, sob a perspectiva do homem forte, como o
“ruim”'®. Nas palavras do autor: “o nobre, que primeiro e espontaneamente, de dentro de si,
concebe a nogdo basica de ‘bom’, e a partir dela cria para si uma representagao de ‘ruim’”’
(NIETZSCHE, 2015, p. 28). Para o fildsofo, portanto, a criagdo dos valores de “bom” e de
“ruim” designava a maneira como as “castas dominantes”, isto ¢, os homens fortes, se
autorreconheciam e procuravam se distinguir das demais classes e povos que ndo pertencessem
a aristocracia. Isso fica claro a partir do seguinte trecho da Genealogia da moral:

Foram os “bons” mesmos, isto €, os nobres, poderosos, superiores em posi¢ao
¢ pensamento, que sentiram ¢ estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou
seja, de primeira ordem, em oposi¢do a tudo que era baixo, de pensamento
baixo, e vulgar e plebeu. (NIETZSCHE, 2015, p. 16-17).

Fazendo uso da etimologia, Nietzsche observa ainda que as designagdes linguisticas
para algo tido como “bom” (em diversos idiomas'”) sempre remeteriam a mesma matriz
etimoldgica. De acordo com seu estudo, as diferentes maneiras de se referir ao “bom”
derivariam de termos que fazem, em ultima analise, alguma referéncia a no¢ao de nobreza. Em

paralelo a isso, todo termo que indica oposi¢do ao que € nobre, ou seja, o que ¢ relativo a ideia

16 O Guerreiro virtuoso (guerreiro de areté) é um excelente exemplo da expressio do tipo de homem forte segundo
0 pensamento nietzschiano. Esse guerreiro mostra a sua exceléncia/virtude a medida que reconhece em seu
oponente o seu alto valor e prestigio, pois so assim estes tracariam uma bela e justa luta. Ainda nesse contexto, o
guerreiro virtuoso deve obedecer a regras de conduta que regulam a disputa, como ndo trapacear o inimigo, por
exemplo, para assim honrar verdadeiramente a sua vitoria. Sobre o instinto agonal e os demais esses conceitos
aqui tratados, ver a analise de Costa Junior (2012) sobre a areté na Iliada.

17 “Qs juizos de valor cavalheiresco-aristocraticos tém como pressuposto uma constitui¢do fisica poderosa, uma
satde florescente, rica, até mesmo transbordante, juntamente com aquilo que serve a sua conservagdo: guerra,
aventura, caca, danca, torneios e tudo que envolve uma atividade robusta, livre e contente” (NIETZSCHE, 2015,
p- 22).

180 sentido de “ruim” é compreendido como um valor secundario, dado que é decorrente da primeira avaliagdo,
surgindo como a mera oposi¢do do “bom”, isto é, como desprovido de valor e prestigio social, algo digno de
desprezo do forte: “[a valoracdo nobre] age e cresce espontaneamente, busca seu oposto apenas para dizer Sim a
si mesmo com ainda maior jubilo e gratiddo - seu conceito negativo, o “baixo”, “comum”, “ruim”, é apenas uma
imagem de contraste, palida e posterior, em relagdo ao conceito basico, positivo” (NIETZSCHE, 2015, p. 26).

Y No contexto da Genealogia da moral, o filésofo recorre ndo apenas ao alemdo em sua analise, mas, sobretudo
ao grego ¢ ao latim (ou “linguas originarias”, no seu entender) para por a prova a sua hipdtese. A respeito disso,
conferir ainda as segdes §5 ¢ §10 da primeira dissertagdo da Genealogia da moral.
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de comum, pobre e vulgar teria parentesco semantico com a nog¢do de “ruim”. Podemos
observar essas conclusdes do autor a partir da passagem abaixo:

G

[...] em toda parte, “nobre”, “aristocratico”, no sentido social, ¢ o conceito
basico a partir do qual necessariamente se desenvolveu “bom”, no sentido de
“espiritualmente nobre” [...], um desenvolvimento que sempre corre em
paralelo aquele outro que faz “plebeu”, “comum”, “baixo” transmutar-se
finalmente em “ruim”. [...] O exemplo mais eloquente deste ultimo € o proprio
termo alemao schlecht [ruim] o qual é idéntico a schlicht [simples].
(NIETZSCHE, 2015, p. 18).

Todo esse pensamento de Nietzsche acerca da distingdo dos homens fortes estaria
fundamentado ainda numa ideia de um “trago tipico de carater” proprio da nobreza. A
consciéncia dessa no¢do promoveria um sentimento de distanciamento e elevacao social capaz
de distinguir os membros da nobreza como “homens de categoria superior”. E a partir dessa
crenga subjetiva sobre a sua propria superioridade que esses homens se afirmavam no mundo
como o que haveria de realmente bom e verdadeiro, ¢ mais: como aquilo que é. Em
contraposi¢do, aquele que ndo pertence & mesma estirpe que a sua, simplesmente ndo é.

[bom, nobre], significa, segundo sua raiz, alguém que é, que tem realidade,
que ¢ real, verdadeiro; depois, numa mudanca subjetiva, significa o verdadeiro
enquanto veraz: nesta fase da transformag@o conceitual ela se torna lema e
distintivo da nobreza, e assume inteiramente o sentido de “nobre”, para
diferenciagdo perante o homem comum mentiroso. (NIETZSCHE, 2015, p.
19).

No entender do autor alemao, esse sentimento de distanciamento dos fortes em relacao
aos outros seria o elemento denotador para a criagcao dos juizos nobres-aristocraticos. Nietzsche
nos apresenta esse tipico sentimento da nobreza pelo termo de “pdthos de distancia”. Tal
disposi¢do afetiva permitiria que toda estirpe nobre-senhorial se sinta em posi¢cao mais elevada
em relacdo a outras castas (a dos mais pobres ou de escravos, por exemplo) e também que essa
distingio seja defendida por meio de relagdes hierarquicas de poder. E nesse sentido que, como
vimos anteriormente, o filésofo defende que esses homens de assumido “instinto de
superioridade” criaram os valores a partir de um movimento de “autoafirmagdo”, isto &,
demarcando a sua diferenca e superioridade em relacdo aos demais: “nds, de ascendéncia
aristocratica, homens afortunados, bem constituidos, da melhor sociedade, de nobreza e
virtude” (NIETZSCHE, 2015, p. 77).

Sob esse ponto de vista, tudo aquilo que se encontra relacionado aos proprios homens
nobres e aos seus atos seria designado como “bom” e, apenas como consequéncia disso, eles
passaram a julgar o diferente de si, isto ¢, 0 homem comum, plebeu e escravizado, como o seu

oposto. Nas palavras do autor: “o pdthos da nobreza e da distancia, como ja disse, o duradouro,



28

dominante sentimento global de uma elevada estirpe senhorial, em sua relagdo com uma estirpe
baixa, com um “sob” — eis a origem da oposi¢do ‘bom’ e ‘ruim’” (NIETZSCHE, 2015, p. 17).
Assim, poderiamos entender que o modo de valorar nobre-senhorial teria como objetivo manter
a posicdo de homens poderosos sempre elevadas, de modo que o distanciamento entre o
dominante e o dominado seja constantemente perpetuado nas relagdes sociais.

Na proxima se¢do apresentaremos a segunda perspectiva valorativa estabelecida por
Nietzsche na Genealogia da moral. Como veremos, 0os novos valores surgem enquanto uma

tentativa do homem fraco de inverter a ordem originalmente introduzida pelo homem forte.
2.2.2 A perspectiva do homem fraco: o modo escravo-sacerdotal de valorar

Ainda com base em seu procedimento genealogico, Nietzsche identifica que outro modo
de valorar teria surgido no Ocidente. Um novo dualismo moral ganharia forma através de uma
perspectiva avaliadora distinta da nobre-senhorial: a dupla de valores “bom” e “mau” ¢ criada
a partir da perspectiva nobre-sacerdotal. A classe dos sacerdotes consiste em um grupo de
homens pertencentes a nobreza, porém consideravelmente mais fracos em relacao a nobreza-
guerreira. No entender de Nietzsche, os sacerdotes sdo homens acometidos por uma fraqueza
substancial que os faz fisiologicamente e espiritualmente obstruidos. De tal modo, esses
homens, os fracos, sdo caracterizados por uma baixa vitalidade e uma consequente negacao dos
valores nobres originarios. Assim, por nao se sentirem pareos aos nobres guerreiros € muito
menos contemplados pelos seus valores, teriam criado uma moral como tentativa de reagdo aos
valores implementados originalmente pelos fortes. Isso porque tais valores exaltam um modo
de vida que ndo apenas do difere do modo sacerdotal, mas que também o desqualifica. De tal
modo, nessa nova moral, as atividades exaltadas pela moral nobre-senhorial seriam condenadas
em detrimento da implementacao dos novos valores “bom” e “mau”. Assim sendo, o “bom” diz
respeito a resignacdo, a vida contemplativa e a negagdo das atividades que exaltam o vigor
corpéreo e, no sentido correspondente, o “mau’ refere diretamente as praticas exaltadas como
boas pela primeira moral.

Com base em sua analise acerca das perspectivas humanas, Nietzsche conclui que esses
valores decorrem, portanto, de uma avaliagdo ressentida e invejosa do sacerdote em relagdo aos
fortes e mais poderosos. Na avaliacdo perspectivista sacerdotal, ndo haveria uma criagdo de
valores propriamente dita, mas uma subversao do valor “bom” da primeira moral. Agora, o
“bom” tomaria o sentido de fraco e impotente — ou seja, o “ruim” da moral origindria — e se

transformaria em virtude. Ja o que ¢ caracteristico do “bom” naquela moral anterior, isto €, o
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que ¢ proprio do tipo forte, seria “interpretado e visto de outro modo pelo olho de veneno do
ressentimento” (NIETZSCHE, 2015, p. 29) e, de tal modo, compreendido por essa nova moral
como “moralmente mau”. Como fica explicito na citagdo a seguir, a moral dos fracos nao
passaria de uma reag¢do a moral dos fortes:

Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio
a moral escrava diz Ndo a um “fora”, um “outro”, um “ndo-eu” — e este Nao
¢ seu ato criador. Esta inversdo do olhar que estabelece valores — este
necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si é algo proprio do
ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto
e exterior, para poder agir em absoluto — sua acdo ¢ no fundo reacdo.
(NIETZSCHE, 2015, p. 26).

E preciso ressaltar ainda que essa nova moralidade imposta a partir da avaliagio do tipo
fraco se fundamenta em valores ético-religiosos. Tendo em mente sobretudo os valores morais
judaico-cristaos, o filésofo denuncia que a moral do “bom” e do “mau” promoveria a inversao
valorativa da moral ja existente com base em uma promessa de recompensas € castigos pos-
morte. Dentro dessa ldgica, uma vida caracterizada pela falta e pela opressdo deveria ser
recompensada num além-mundo com a bencdo divina — conforme a promessa dos
ensinamentos religiosos. De modo semelhante, a vida tipica do homem forte — constituida pela
exaltacdo da forca do corpo, pelo poder, pela exploracao dos individuos diferentes — sofreria
uma punicao eterna, isso porque o “mau” da moral sacerdotal adotaria também o sentido de
“errado” e, porque ndo, de “pecado”.?’ No entender do filésofo, portanto, seria por meio de um
apelo a esfera religiosa que a inversdo valorativa se faz valer efetivamente.

A fraqueza é mentirosamente mudada em mérito [...] a impoténcia que ndo
acerta contas € mudada em ‘bondade’; a baixeza em ‘humildade’; a submisséo
aqueles que se odeia em ‘obediéncia’ [...] no fraco, a propria covardia na qual
¢ prodigo, seu aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-esperar, recebe aqui o
bom nome de “paciéncia”, chama-se também a virtude; o ndo-poder-vingar-
se chama-se ndo-querer-vingar-se, talvez mesmo perdao (‘pois eles ndo sabem
o que fazem’). (NIETZSCHE, 2015, p. 34-5).

O argumento nietzschiano consiste na defesa de que o homem fraco, para dar algum
sentido ao martirio da vida terrena, teria criado as noc¢des de Reino de Deus, de Juizo Final, de
3 21 J 173 . ~ 99 . T3
vida eterna“’, elucubrando, mesmo que s6 pela “imaginagdo”, sua vinganga contra os fortes: “e
como chamam aquilo que lhes serve de consolo por todo sofrimento da vida? — sua

fantasmagoria da bem-aventuranca futura antecipada? [...] A isto chamam de Juizo Final, o

20 Os fracos, ressentidos e impotentes, ndo podendo lutar contra os fortes, teriam tramado uma vinganga contra os
fortes através do artificio da moral: “a incapacidade de resisténcia torna-se ai moral” (NIETZSCHE, 2016b, p. 35).
2l “Foram os doentes e moribundos que desprezaram corpo e terra e inventaram as coisas celestiais e as gotas de
sangue redentoras: mas também esses doces, sombrios venenos tiraram eles do corpo e da terra!” (NIETZSCHE,
2018, p. 31).
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advento de seu reino, do Reino de Deus” (NIETZSCHE, 2015, p. 36). Assim, fazendo uso
dessas categorias transcendentes, a doutrina judaico-crista teria levado a inversao valorativa a

1.2 E nesse sentido que Nietzsche identifica que o sacerdote

se efetivar como doutrina mora
judeu?® teria produzido uma nova moral que, acima de tudo, ansiava uma revanche divina contra
os fortes e poderosos: “Os sacerdotes sdo, como sabemos, os mais terriveis inimigos — por
qué? Porque sdo os mais impotentes. Na sua impoténcia, o 6dio toma propor¢des monstruosas
e sinistras, torna-se a coisa mais espiritual e venenosa” (NIETZSCHE, 2015 p. 22).

Embora os sacerdotes fossem homens de maior poder social em relagdo aos escravos,
eles eram igualmente fracos e subjugados pelos fortes, pois a sua constituicdo fisica os
impediria de agir conforme os valores da moral do forte. Assim, por ser caracterizado como um
homem “essencialmente” fraco, o unico meio de obter alguma forma de reparagao seria com a
implementacdo de uma moral vingativa.?* De tal modo, a partir dessa inversdo moral, a vida
caracterizada pela fraqueza, pela falta de vitalidade e de prestigio social, ganharia validade e
reconhecimento, pois receberia uma avaliagcdo valorativa completamente distinta da anterior.
Como fica explicito na citagdo abaixo, Nietzsche afirma que essa inversao teria sido promovida
a partir de um 6dio sentido pelos sacerdotes por conta de sua impoténcia em relacdo aos nobres-
guerreiros que os dominam:

Foram os judeus que, com apavorante coeréncia, ousaram inverter a equagao
de valores aristocratica (bom = nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos
deuses), e com unhas ¢ dentes (os dentes do 6dio mais fundo, o 6dio
impotente) se apegaram a esta inversao, a saber, “os miseraveis somente sao
os bons, apenas os pobres, impotentes, baixos sdo bons, os sofredores,
necessitados, feios, doentes sdo os Unicos beatos, 0s Unicos abengoados,
unicamente para eles ha bem-aventurangca — mas vocés, nobres e poderosos,
vocés serdo por toda a eternidade os maus, os cruéis, os lascivos, os
insaciaveis, os impios, serdo também eternamente os desventurados, malditos.
(NIETZSCHE, 2015, p. 23).

22 “Sofrimento e impoténcia — foi o que criaram todos os transmundanos; e a breve loucura da felicidade que
apenas o ser mais sofredor experimenta” (NIETZSCHE, 2018, p. 30).

23 O filésofo alemio identifica na figura do povo judeu a chave para compreensio da reviravolta moral no Ocidente:
“A historia humana seria uma tolice, sem o espirito que os impotentes lhe trouxeram — tomemos logo o exemplo
maior. Nada do que na terra se fez contra ‘os nobres’, ‘os poderosos’, ‘os senhores’, ‘os donos do poder’, é
remotamente comparavel ao que os judeus contra eles fizeram; os judeus, aquele povo de sacerdotes que soube
desforrar-se de seus inimigos e conquistadores apenas através de uma radical (sic) tresvaloragdo dos valores deles,
ou seja, por um ato da mais espiritual vingan¢a” (NIETZSCHE, 2015, p. 23).

24 «“A dominagdo sobre 0s que sofrem € o seu reino, para ela o dirige seu instinto, nela encontra ele sua arte mais
propria, sua mestria, sua espécie de felicidade. Ele proprio tem de ser doente, tem de ser aparentado aos doentes e
malogrados desde a raiz, para entendé-los - para com eles se entender; [...] Ele tem que defendé-lo, ao seu rebanho
— contra quem? Contra os sdos, ndo ha diavida, e também contra a inveja que tém dos sdos; ele tem que ser o
opositor e desprezador natural de toda saide e toda poténcia tempestuosa, dura, desenfreada, violenta e rapace”
(NIETZSCHE, 2015, p. 106-7).
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Ainda nesse sentido, o filosofo argumenta que a ascensdo da moral judaico-crista ocorre
justamente quando o povo fraco e escravizado se reconhece no discurso sacerdotal e adere a
sua moral, popularizando assim os seus valores e tornando essa inversao vigente em todo
Ocidente. Em outras palavras, a moral sacerdotal teria ganho ampla aderéncia das castas
oprimidas, dando forma, dessa maneira, a moral “escravo-sacerdotal”:

0 POVO venceu ou ‘os escravos’, ou ‘a plebe’, ou ‘o rebanho’, ou como quiser
chama-lo — se isto aconteceu gragas aos judeus, muito bem! jamais um povo
teve missdo maior na historia universal. ‘Os senhores’ foram abolidos; a moral
do homem comum venceu. (NIETZSCHE, 2015, p. 25).

Portanto, para além dos sentimentos de inveja, raiva e desavengas gerais do sacerdote
contra o nobre-guerreiro, Nietzsche ressalta que a propria condicdo de opressdo dos escravos
influenciaria diretamente na adesdo aos valores sacerdotais, possibilitando assim a ascensao
desta nova moralidade. Apoiando-se no exame historico dos povos, o filésofo argumenta
também que o contexto de opressdo influenciaria diretamente na percep¢do avaliativa dos
oprimidos. Isto &, tanto os escravos quanto os sacerdotes seriam “fisiologicamente obstruidos”
e dessa maneira, teriam perspectivas semelhantes acerca do mundo e da vida. Assim, tendo em
mente o contexto de perseguicdo e exploracdo de um povo escravizado e/ou socialmente
desamparado, ndo haveria possibilidade de tal povo — carente de forga fisica e poder social
suficientes para uma reagdo — se defender dos ataques e da imposicdo de uma classe
dominadora. Essa situagdo de impoténcia teria alimentado o povo fraco e oprimido de
sentimentos de raiva e de 6dio contra os seus opressores, os fortes. Essa condi¢do, portanto,
levaria tal povo a se refugiar numa moral de resignagdo que, no entanto, idealizaria uma
revanche na qual os fortes seriam finalmente condenados. Nesse sentido, a argumentagdo de
Nietzsche enfatiza que a moral escravo-sacerdotal seria, na realidade, um reflexo de uma
disposi¢do impotente e ressentida.

Importa ressaltar diante dos temas discutidos nesta dissertacdo que, no que concerne ao
pensamento nietzschiano, a avaliagdo perspectivista do homem fraco seria sempre carregada de
inveja, de sentimento de 6dio®* e de vontade de vinganga contra os fortes. Melhor dizendo, a
forma de valorar escravo-sacerdotal seria carregada de uma perspectiva raivosa em relagao ao

outro, o forte. E nesse sentido que Nietzsche reconhece esse “pathos de ressentimento” como a

25 Como pudemos notar, Nietzsche utiliza a palavra “6dio” em diversas ocasides. Consideramos que “0dio” pode
ser entendido aqui como um sentimento que dita de maneira abrangente o modo que pessoas veem o mundo. Como
veremos na se¢io 2.4, compreendemos que o autor possui uma tendéncia essencialista e determinista de classificar
a natureza dos homens. Por conta desta tendéncia, Nietzsche afirmaria que o homem fraco ¢ essencialmente
ressentido em relagdo ao forte, e por isso sua perspectiva do mundo é dada a partir do édio.
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matéria-prima a partir da qual se engendraram as no¢des de “bom” e “mau” que norteiam a
moral escravo-sacerdotal.

O ressentimento ¢ caracterizado como a disposicao afetiva propria dos homens fracos.
Tal disposicao se configura como um estagio de enfermidade que acometeria uma “espécie”
determinada, a dos impotentes. Estes, por ndo possuirem for¢as ou poder para reagirem
imediatamente, nutrem a si mesmo de raiva e 6dio contra os mais potentes. Por ndo haver
possibilidade desses sentimentos de dissiparem, adoecem. E pelo olhar da doenga do
ressentimento, argumenta Nietzsche, que os fracos avaliam o mundo. Isto &, a propria
perspectiva desses homens os faz conceber valores de maneira adoecida, invalidando a vida
mais saudavel e potente. Assim, dentre os sintomas da doenga do ressentimento, Nietzsche
inclui a valoragao moral dos juizos bom e mau.

Assim, de acordo com a Genealogia da moral, seria a propria impoténcia do sacerdote
que causaria o sentimento de raiva em relagdo ao forte e que o incentivaria a promoverem a
inversdo da valorativa na moral nobre-senhorial. Dito de outra maneira, os valores da moral
proposta pelos fracos foram engendrados sobretudo a partir do sentimento de raiva e da negacao
da moral anterior. Essa raiva que ¢ estimulada por uma insatisfagdo com os valores entdo
vigentes, que oprimem os mais fracos, € ndo colocam em evidéncia seu modo de ser. Para o
filésofo, essa inversdo ¢ vista ainda como uma tentativa de implementar uma espécie de
vinganga que, apesar de ndo ser dada de forma imediata, iria reverberar de alguma forma na
civilizacdo ocidental. Para Nietzsche, ¢ justamente por meio da inversdo moral que essa
vinganga obtivera éxito®. Enquanto a moral do forte surge a partir de um “triunfante sim” a si
mesma, na moral escravo-sacerdotal o ressentimento ¢ o motor da inversao valorativa: “a
rebelido escrava da moral comega quando o proprio ressentimento se torna criador e gera
valores: o ressentimento dos seres aos quais ¢ negada a verdadeira reagdo, a dos atos, € que
apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacao” (NIETZSCHE, 2015, p. 26).

Interessa notar que Nietzsche até aceita a possibilidade de que um homem do tipo forte
sinta em determinados momentos ressentimento. Porém, ele descreve que essa situacdo seria
diferente da usual, no sentido de que o forte teria em seu favor o esquecimento como uma
espécie de ferramenta para se livrar da “doencga” do ressentimento, promovendo assim a
manuten¢do de sua saude. Além disso, o forte, por possuir for¢a e condigdes de reagdo imediata,

extravasa sua raiva e nao se adoece de ressentimento.

26 No entender do filésofo, essa inversio dos valores nobres na moral escravo-sacerdotal teria originado uma nova
era marcada pela decadéncia da civilizagdo ocidental.
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Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece, se consome ¢
se exaure numa reac¢ao imediata, por isso ndo envenena: por outro lado, nem
sequer aparece, em inimeros casos em que ¢ inevitavel nos impotentes e
fracos. Ndo conseguir levar a sério por muito tempo seus inimigos, suas
desventuras, seus mal feitos inclusive — eis o indicio de naturezas fortes e
plenas, em que ha um excesso de forca plastica, modeladora, regeneradora,
propiciadora do esquecimento. (NIETZSCHE, 2015, p. 28).

De acordo com Nietzsche, uma saude forte esta relacionada a hierarquia e ao equilibrio
das forcas constituintes de um individuo. Nesse caso do forte ressentido, sua propria fisiologia
se constitui de modo a conservar sua saude vibrante, fazendo com que ele logo esqueca e supere
este sentimento negativo. De modo contrario, se o individuo nutre as memorias ressentidas e
ndo consegue dar vazdo ao seu ressentimento, ele se torna adoecido. Na passagem abaixo, o
autor descreve o esquecimento como necessario aos homens para que eles possam permanecer
saudaveis, orgulhosos e felizes, enquanto aponta para a relacdo entre uma memoriza¢do em
demasia com a fraqueza e a incapacidade de agir:

— eis a utilidade do esquecimento, ativo [...], espécie de guardido da porta, de
zelador da ordem psiquica, da paz, da etiqueta: com o que logo se vé que ndo
poderia haver felicidade, jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o
esquecimento. O homem no qual esse aparelho inibidor é danificado e deixa
de funcionar pode ser comparado (e ndo s6é comparado) a um dispéptico — de
nada consegue “dar conta” ... Precisamente esse animal que necessita
esquecer, no qual o esquecer ¢ uma for¢ca, uma forma de satde forte,
desenvolveu em si uma faculdade oposta, uma memoria. (NIETZSCHE, 2015,
p- 43).

A partir destas consideragdes, ¢ possivel compreender o ressentimento como o
sentimento de impoténcia e raiva tipicos de uma espécie fraca, marcada pelo desequilibrio das
forcas constituintes do individuo acometido por essa “doenga”. O ressentimento estaria
relacionado com uma memorizacao que nao cede ao esquecimento, permanecendo presa ao
sofrimento causado pela opressdo vivida, levando a um constante remoer do passado —
abordaremos com maior profundidade o ressentimento nietzschiano na secdo 3.1.

Em suma, ¢ caracteristico do ressentido negar o modo de vida forte, que exalta,
naturalmente, a vida em sua forma mais exuberante. A moral fraca, que prega uma vida de
desprendimento e resignacao representaria, por fim, a propria negacao da vida. Ao negar a vida,
a moral escravo-sacerdotal se mostra decadente, isto €, ela representa e incentiva as condigdes
de saude mais enfraquecidas dos homens. Por essa razdo, pode ser compreendida como um
sintoma do adoecimento por ressentimento — “uma condenagdo da vida por parte do vivente
¢, afinal, apenas um sintoma de uma determinada espécie de vida” (NIETZSCHE, 2015, p. 30).
Para além da constitui¢do fisica, os homens fracos sdao reconhecidos como individuos que, em

geral, tem uma baixa forga vital — a qual podemos chamar de fraqueza essencial. Essa caréncia
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de uma vida afirmativa determina como os fracos criam suas perspectivas acerca do mundo,
afetando, portanto, suas relagdes com outros individuos.

No proximo ponto, exploraremos em maior detalhe a relagdo entre o par conceitual
satde e doenca e os tipos forte e fraco. Como pudemos observar ao longo destes dois ultimos
pontos, Nietzsche aponta que o forte deve ser tido como saudavel, enquanto o fraco, o doente.
Dentre outras discussdes, veremos a seguir como o autor justifica esta relacdo na nocao de

vontade de poder.
2.3 SAUDE E DOENCA NO CONTEXTO DA VONTADE DE PODER

Dado o contexto do duplo nascimento da moral, vimos que o método genealdgico
pretende analisar as perspectivas avaliadoras criadoras dessas duas morais. A partir dessa
analise, Nietzsche argumenta ser possivel diagnosticar as condigdes de saude das diferentes
civilizagdes que criaram e mantém vigentes seus valores. Podemos, entdo, pensar na seguinte
pergunta: o que significaria para Nietzsche “satude” e “doenc¢a” e de que maneira uma valoragao
moral poderia expressar esses diferentes estados fisiologicos? Para obtermos uma resposta
coerente ao pensamento do filésofo, devemos ter em mente que o método genealdgico, assim
como toda a sua filosofia, se encontra sustentado na no¢@o de vontade de poder.

Sinteticamente, a doutrina da vontade de poder seria uma espécie de axioma da filosofia
nietzschiana que determina que todo ser vivente?’ seria constituido por uma espécie de querer
impulsivo por mais dominio e poder, um constante anseio de subjuga¢ao e apropriacao de seres
alheios, uma vontade por mais poder e mais expansividade. Essa ideia ¢ central na obra de
Nietzsche na medida em que permeia todas as demais nogoes e teses defendidas pelo autor.
Intérpretes consagradas, como Scarlett Marton, defendem inclusive que a vontade de poder
pode ser compreendida como uma espécie de arché®® na obra nietzschiana, fazendo alusio aos
filosofos pré-socraticos.?’

Temos, portanto, uma cosmologia subordinada a uma historicidade natural. O resultado
do que o ser humano ¢ hoje, desde o desenvolvimento de suas fungdes organicas basicas até a
criacdo de sua moralidade, teria sido desenvolvido nas lutas que travava em favor de sua propria

conservagdo ao longo de seu extenso percurso evolutivo. Na cosmologia nietzschiana, tudo ¢

27 “Onde encontrei vida, ali encontrei vontade de poténcia” (NIETZSCHE, 2014, p. 245).

28 “Esse mundo ¢ a vontade de poder — e nada além disso!” (NIETZSCHE, fragmento postumo de junho/julho de
1885).

2% Cf. Marton, 2010a, p. 57.
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compreendido a partir de lutas entre opostos. A partir de uma descri¢ao abstrata, sempre existira
uma forca que se sobrepde a outra, isto ¢, uma for¢a que vence e outra que se submete (mas
resiste para superar sua oposta) — “forte vs. fraco”, “guerreiro vs. sacerdote”, “senhor vs.
escravo”, “vontade de poder vs. vontade de morte”. O modo como o ser humano e o mundo sio
compreendidos na Genealogia da moral corrobora com esse dualismo de for¢as em conflito. O
que esta por tras da compreensdo nietzschiana de que as relagdes humanas sdo eternamente
regidas por conflitos ¢ a hipotese de que o proprio homem seria composto por forgas em
constante disputa. Essa visdo cosmologica € pervasiva ao ponto de localizar a presenca dessa
luta desde as células, tecidos e 6rgaos dos organismos vivos. O proprio ser humano (assim como
todos os demais seres vivos) seria a expressao de uma forca resultante dos seus conflitos
internos. Ressaltamos, assim, que a luta ¢ uma constante no pensamento nietzschiano.

Baseando-se na historia evolutiva dos animais em sua luta por sobrevivéncia, Nietzsche
conclui que o homem mais adaptado ¢ também o mais forte. A vontade, a partir de uma
concepgao naturalista, seria o principio fundamental de todos os seres. Inspirado pelo zodlogo
alemao Wilhelm Roux (1881), o filésofo afirma que a vontade de poder sustenta, sobretudo, a
dindmica dos organismos numa luta interna perpétua por mais vontade. Como podemos
observar na citagdo abaixo, uma determinac¢ao da doutrina ¢ que viver ndo ¢ apenas conservar,
mas principalmente expandir e dominar:

o impulso basico da vida ndo ¢ conservar [...] uma identidade estavel [...], mas
sim nutrir-se, crescer ¢ exceder em cada momento o ja alcangado, esforgando-
se para tornar-se cada vez mais forte [...]. Assim, acima do impulso de
autoconservagdo ha outro mais forte, poderoso e originario que ¢ a vontade de
todo ser vivo de desenvolver sua propria energia e atualizar todas as suas
potencialidades. (MECA, 2011, p. 20).

Assim, conforme os critérios bioldgicos e fisioldgicos nietzschianos, existem homens
cujas forgas que os compdem sao mais ordenadas que as de outros: quanto mais organizado for
o embate interior, mais desenvolvido e mais proximo da natureza sera o individuo. E partindo
desta hierarquia entre individuos determinada pelas caracteristicas fisioldgicas e naturais —
cujo critério € o nivel de organizacdo do conflito de forgas internas a todo organismo vivo —
que Nietzsche deriva sua defini¢ao de “satde” e “doenga”. Sinteticamente, “satide” consiste na
mais alta forma de afirmacdo da vida, enquanto “doenca”, ao contrario, significa vivé-la de
maneira depreciadora e subestimada. O individuo doente agiria de forma a “negar a vida”, dado
que, como vimos, vida ¢ compreendida como uma luta eterna por expansao ¢ dominagdo da

vontade de poder. O homem mais forte ¢ aquele mais proximo dessas exigéncias naturais.
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Conforme o critério fisioldgico nietzschiano, um individuo tipicamente saudavel seria
aquele que busca efetivar livre e espontaneamente os seus impulsos violentos caracteristicos,
deixando entender que, de tal forma, haveria uma relacao direta entre a afirmagao da vida
imanente e a livre expressao de suas for¢as mais espontdneas. Como exemplo de expressao de
vida saudavel, o filésofo adota como paradigma, sobretudo, a cultura agonal da Grécia pré-
homérica, alguns escritos tragicos de Esquilo e Sofocles e a cultura romana pagd. Do modo
contrario, portanto, aquele que tende a inibir ou retrair as suas proprias forgas vitais se
caracterizaria como um individuo doente.

Importa ressaltar que mesmo individuos considerados doentes também seriam
constituidos por vontade de poder.*® Como vimos, no entender de Nietzsche, tudo no mundo
seria compreendido conforme uma luta belicosa de forcas por mais poder, até¢ os individuos
mais fracos. No entanto, os fortes expressariam essa vontade de poder de maneira saudavel,
enquanto os fracos, por reprimirem essa necessidade vital, adoecam. Nesses termos, a vontade
de poder do homem fraco seria menor em relagdo ao forte. E isto que impediria o fraco de
expressar uma reacao direta e imediata contra ataques e, portanto, mais natural. Reprimida, a
vontade de poder desse individuo tenderia a voltar contra ele mesmo, causando-lhe doencas
como o ressentimento. Além do ressentimento, as noc¢des de justica, igualdade, culpa e
responsabilidade decorreriam dessa necessidade do homem fraco. Todos esses afetos e
conceitos morais seriam instrumentos antinaturais, isto €, que vao contra os comportamentos
considerados naturais de acordo com a doutrina da vontade de poder, utilizados pelos fracos
para expressar uma vontade de dominagao decadente sobre outros. A distin¢do introduzida pelo
termo “decadente” se justifica no sentido de que o objetivo desse tipo de vontade de dominagao
seria acabar com as diferencas fundamentais, igualando todos em um mesmo patamar, o que
equivale a corromper o modo de vida sadio.?!

Assim, afirmar a vontade de poder, isto ¢, expressar os instintos e impulsos mais
violentos e ativos, conforme as proprias exigéncias fisiologicas, seria a forma de ser mais
adequada a teoria cosmoldgica nietzschiana e, portanto, a mais saudavel. Sendo assim, partindo
de uma interpretagdo das bases genealdgicas e cientificas de sua época, Nietzsche defende uma
espécie de estado natural das relagdes humanas e uma constituicdo natural dos proprios

individuos. No seu entender, o que hoje compreendemos por relagdo de opressdo, se daria a

30 “Na vida real ha apenas vontades fortes e fracas” (NIETZSCHE, 2017a, p. 26).
31 Consideraremos de maneira critica esse posicionamento contrario aos conceitos de igualdade, justica e
responsabilidade na secdo 2.4.
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partir do atrito natural entre duas partes: uma forte contra outra fraca. Nesse contexto, sao os
homens fortes, desde os primérdios de todas as civilizagdes, que ocupariam os lugares de maior
prestigio e poder justamente por expressarem livremente a sua forca caracteristica sobre os mais
fracos.

Como dito anteriormente, de acordo com a doutrina da vontade de poder, o livre exercer
da forga seria sinonimo de uma saude forte e vibrante. Logo, esses homens fortes seriam tidos
também como saudaveis: tudo o que diz respeito a eles representaria a forma mais saudavel de
ser, mais especificamente, os proprios valores criados por esses homens fortes corresponderiam
a modos de vida sadios. Assim, podemos concluir que, para Nietzsche, apenas a perspectiva
nobre-senhorial promoveria valores que brotam de um modo de vida ascendente que, conforme
a doutrina da vontade de poder, seria proprio dos individuos mais fortes e mais ativos.

Na se¢do a seguir, discutiremos acerca do modo como Nietzsche, ao defender a tese do
duplo nascimento da moral, estaria se aproximando de alguma forma de essencializacdo de
tipos fraco e forte. Consequentemente, consideraremos se essa abordagem teria por
consequéncia a naturalizacao da relagdo de opressao entre os diferentes tipos. Diante disso,
apresentaremos indicios de que a filosofia nietzschiana € contraria aos processos civilizatorios
e democraticos, pois confere uma maior importancia a diferenca em detrimento da igualdade

entre as pessoas.
2.4 NATURALIZACAO DA OPRESSAO NA GENEALOGIA DA MORAL

Diante dessa diferenga fundamental entre os tipos de homem forte/senhor e
fraco/escravo até o momento apresentada, compreendemos que a filosofia de Nietzsche estaria
legitimando uma espécie de compreensdo natural acerca das relagdes de poder entre esses
homens na sociedade. Isso quer dizer ainda que haveria uma naturalizagado do modo de agir
opressor de determinado grupo, pois, como vimos, de acordo com a doutrina da vontade de
poder, acdes agressivas tomadas pelos fortes em relacao aos fracos seriam expressoes da propria
natureza do forte, as quais seriam tomadas como indicios do estado saudavel do individuo forte.

Essa naturalizacao das relagdes de opressao pode ser demonstrada também pelo modo
como o autor compreende o que nés chamamos de opressao, isto ¢, uma forma de injustica
social. Ao que tudo indica, Nietzsche ndo consideraria o termo “opressao” de maneira negativa
ou mesmo teria o intuito de combaté-la, tal como o fazemos hoje. Pelo contrario, conforme a
doutrina da vontade de poder, em Além do bem e do mal o autor parece reforcar a necessidade

vital da imposi¢do de homens contra outros de modo violento.
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Abster-se de ofensa, violéncia, exploragdo mutua, equiparar sua vontade a do
outro: num certo sentido tosco isso pode tornar-se um bom costume entre
individuos quando houver condigdes para isso (...). Mas tdo logo se quisesse
levar adiante este principio, tomando-o possivelmente como principio bdsico
da sociedade, ele prontamente se revelaria como aquilo que €: vontade de
negag¢do da vida, principio de dissolugdo e decadéncia. Aqui devemos pensar
radicalmente até o fundo, e guardarmo-nos de toda fraqueza sentimental: a
vida mesma € essencialmente apropriagao, ofensa, sujeicdo do que € estranho
e mais fraco, opressdo, dureza, imposicdo de formas, incorporacdo e, no
minimo e mais comedido, exploragdo. (NIETZSCHE, 2017a, p. 154-5).

Ao voltarmos ao contexto da Genealogia da moral, encontramos ainda uma hipdtese
acerca de uma espécie de estado de natureza dos seres humanos. Para o autor, ¢ natural que
homens mais fortes e poderosos exercam sua violéncia caracteristica sobre uma massa de
homens mais vulneraveis, alegando ainda que esse modo de agir (opressor) seria, nesse
contexto, sinénimo de uma saude exuberante.

Muito se defende que a andlise nietzschiana ndo compreenderia os tipos “fortes e fracos,
nobres e ressentidos, senhores e escravos” como constituidos por uma espécie de a priori
metafisico. Como podemos observar na citagdo abaixo, Nietzsche tenta lidar com essa
possibilidade, argumentando que ndo haveria nenhum tipo de substrato que fundamentaria os
tipos forte e fraco:

Do mesmo modo, a moral do povo discrimina entre a forga e as expressoes da
forca, como se por tras do forte houvesse um substrato indiferente que fosse
livre para expressar ou ndo a for¢a. Mas ndo existe um tal substrato; ndo existe
“ser” por tras do fazer, do atuar, do devir; “o agente” é uma ficgdo
acrescentada a agdo — a acdo € tudo. (NIETZSCHE, 2015, p. 33).

Nietzsche parece recorrer a uma forma de argumentacdo circular, no entanto, sem
admitir isto. Como vimos no inicio da secdo 2.1, o autor considera que seu método genealdgico

é 0 “mais correto’>?

, pois nele ndo haveria apelo a nenhum critério metafisico. Pelo contrério,
esse procedimento se voltaria a andlise da “coisa documentada”, isto é, aos fatos historicos>>.
Podemos, porém, ao nos determos com maior detalhe sobre os pressupostos de sua metodologia,
observar que o autor ndo esté tao justificado quanto quer fazer soar sobre a “imparcialidade” e
“objetividade” de sua investigagdo — vemos em Nadeem Hussain (2011) esse mesmo
questionamento. Hussain estabelece um didlogo com diversas leituras da Genealogia da moral
acerca dessa possivel falta de um autoexame da perspectiva adotada por Nietzsche — cujo

ponto de partida, como abordaremos mais abaixo, seria a vida enquanto vontade de poder. A

filosofa afirma que:

32 Cf. Nietzsche, 2015, p. 12.
33 Cf. Nietzsche, 2015, p. 13.
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um dos tipos de avaliagdes que estdo sendo feitos € relativamente claro.
Devemos avaliar instrumentalmente os valores da moralidade: eles promovem
o florescimento humano? O que é menos claro € precisamente o que se
entende por florescimento humano. (HUSSAIN, 2011, p. 143, traducdo
nossa).

Ela aponta também que € possivel ver a conexao entre esse florescimento e as nogdes
nietzschianas de “poder”, “esplendor” e “vida”. Porém, Hussain (2011, p. 143, traducao nossa)
considera que “estes valores aparentes de florescimento, poder ou esplendor nunca sdo, em si
mesmos, criticados ou questionados”. A autora ressalta que essa falta de autocritica seria
particularmente estranha por estarmos tratando de Nietzsche, um filésofo notadamente
conhecido por sua investiga¢do critica, denominado pela alcunha de “filosofo da suspeita”.*
Hussain rejeita a sugestdo de Brian Leiter (2000, p. 290-291) de que essa escolha de um ponto
de vista seria apenas uma espécie de “gosto avaliativo” e que, portanto, Nietzsche ndo
consideraria que sua perspectiva sobre a moral seria metafisica ou epistemologicamente
superior as outras. Na visdo da autora, manter-se-ia a questdo: “Como Nietzsche poderia nao
ter se questionado sobre a origem de seus valores, seu gosto avaliativo? Qual ¢ o valor deste
gosto avaliativo?” (HUSSAIN, 2011, p. 143, traducdo nossa).

Ora, o fil6sofo afirma que estd buscando a origem efetiva dos valores morais a partir de
como historicamente se deram os desenvolvimentos dos povos humanos mais antigos. A
comegar, ndo se pode considerar a partir disto que sua visdo seria imparcial: todo fato pode ser
interpretado de diferentes pontos de vista. Esta ideia ¢ um dos motes para o perspectivismo,
tese cuja origem muitas vezes fora atribuida ao proprio Nietzsche. Que os fatos historicos
obtidos a partir de documentos que sobreviveram as intempéries do tempo sejam uma fonte
interessante quando temos o objetivo de compreender o passado, ndo hd duvida. O que nio
pode ser deixado passar ¢ a ideia de que o método genealdgico esteja livre de pressupostos
metafisicos. Nietzsche diz investigar as condi¢des efetivas de cada civilizagdo nas quais as
pessoas que supostamente criaram os pares valorativos “bom” e “ruim”, “bom” e “mau”
viveram.

A partir de sua avaliagdo dos valores encontrados pela genealogia, o filosofo obtém os
resultados de que o “bom” estaria relacionado ao forte, ao sadio, ao dominante, enquanto o

“ruim” representaria o oposto. Ora, como o autor chega de fato nessas conclusdes? Acreditamos

que hé aqui um salto argumentativo, uma inferéncia que nao ¢ bem fundamentada. Nietzsche

34 “Como poderia alguém com as infinitas suspeitas de Nietzsche, com seu bom senso para os pontos cegos
psicoldgicos, com sua intensa curiosidade autorreflexiva, ndo ter abordado com precisdo a questdo de onde vém
esses valores, qual é sua origem?” (HUSSAIN, 2011, p. 143, traducdo nossa).
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S

sO € capaz de justificar suas consideracdes acerca dos valores diante daquilo que fundamenta
de antemao sua busca. Toda sua investigagdo esta sustentada na doutrina da vontade de poder.
Somente porque o filésofo adota essa doutrina ¢ que ele pode determinar os tipos de homens
que existem e definir os valores que esses tipos promovem. Por exemplo, sem antes assumir
enquanto verdadeira a doutrina da vontade de poder, ndo seria possivel apontar a relagdo entre
os valores do forte e satde e os valores do fraco e doenga, pois “saude” e “doenga” sdo também
definidas a partir da vontade de poder.

Nietzsche defende a ideia de que tudo seria interpretagdo, no sentido de que estariamos
sempre limitados a um determinado ponto de vista. No entanto, diferentemente do relativista
tradicional, que defende a tese de que ndo seria possivel estabelecer uma hierarquia entre os
diferentes pontos de vista, o filosofo alemdo afirma que a sua interpretacdo ¢ superior. Sua
justificativa para isso ¢ a de que sua filosofia reconhece que ¢ s6 uma dentre vérias
interpretagdes. Por mais que esse reconhecimento possa, por exemplo, o auxiliar no combate
ao dogmatismo, isto ¢, a uma posi¢ao que toma a si propria enquanto absolutamente verdadeira,
somente que ele reconheca que estd inserido em uma perspectiva limitada ndo € suficiente para
considerar que sua perspectiva seja superior as demais. Parece faltar um critério mais objetivo
para julgarmos a superioridade ou inferioridade de um ponto de vista em relagdo aos outros.

Alguém poderia, entdo, argumentar que a filosofia nietzschiana ¢ superior no sentido de
que tem como principio a propria vida, e ndo outra coisa. Em outras palavras, estabelecer-se-ia
enquanto critério para julgar a superioridade ou inferioridade de uma perspectiva a natureza do
principio utilizado pela perspectiva para compreender a realidade. Assim, poderiamos
considerar que, ao adotar um principio de natureza concreta e palpavel, a filosofia de Nietzsche
seria superior a outras filosofias que tenham como principio algo de natureza suprassensivel.
Além do mais, sendo nds mesmos seres vivos, 0 que poderia ser mais importante que a vida? A
principio, isto pode parecer um modo interessante de julgar o mundo. A propria Hussain (2011,
168-169) conclui sua investigagdo afirmando que ndo seria possivel defender filosoficamente a
inferéncia nietzschiana de que uma perspectiva afirmaria a vida e outra a negaria, visto que,
para Nietzsche, a “vida em si” envolveria essencialmente uma tendéncia a expansdo, ao
crescimento, a dominag@o e ao poder. Por estarmos tratando de algo essencial, ela argumenta
que a filosofia, tal como Nietzsche a concebia, ndo seria capaz de compreendé-la. Restaria a
nods apenas estarmos ‘“‘sujeitos” a essa tendéncia de dominacao. Além do mais, a autora ainda

considera que, se nos comprometermos ao principio de caridade, ndo deveriamos imputar a
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Nietzsche a responsabilidade de esclarecer sua inferéncia sobre a esséncia da vida em si pois
ela considera que essa maneira de pensar do autor seria muito aceita.

Questionando essas colocagdes de Hussain, acreditamos ser de suma importancia
questionar a abrangéncia da definicdo de “vida” que Nietzsche utiliza. Como vimos na secdo
2.3, o filosofo pretende valorar a vida a partir da relagdo entre saide e doenca, determinando
que seguir uma conduta de livre expressdo de suas vontades seria viver de maneira sadia, isto
¢, afirmando a vida, enquanto que se cercar de normas que limitem essa expressao deveria ser
algo evitado, pois este modo de vida doente na verdade estaria a negando. Quando ele afirma,
entretanto, que o modo de vida nobre, isto ¢, do tipo de homem forte, ¢ o que mais afirma a
vida, e a partir disso sustenta que os costumes e comportamentos nobres devem ser resgatados,
nao estaria o filosofo delimitando a afirmagdo e perpetuacdo da vida apenas para a “vida do
forte”, e ndo da vida como um todo? Em outras palavras, serd que a vida saudavel que Nietzsche
defende ndo estaria demasiadamente enviesada para o lado dos fortes?

Como consequéncia desse questionamento sobre o que deve significar viver de modo a
afirmar a vida, observamos que Nietzsche tende a olhar de modo pejorativo qualquer reagao
manifestada por um grupo mais oprimido. Isso pode ser ilustrado a partir do modo como
Nietzsche adjetiva negativamente a raiva do oprimido em relagdo ao seu opressor. Para além
disto, o autor indica que a raiva sentida pelo fraco ndo teria como alvo unicamente o forte, isto
¢, aquele individuo que o oprime, mas também a vida como um todo, pois estes estariam indo
contra a vontade de poder. O fraco nutriria, portanto, “uma raiva secreta contra as condi¢des
primeiras da vida, contra os sentimentos de valor da vida, contra o tomar partido a favor da
vida” (NIETZSCHE, fragmento Postumo de 1888, traducao nossa).

Um outro problema que surge a partir da ideia de que os valores promovidos pela moral
do fraco (“bom” e “mau”) originam-se a partir dos valores do forte (“bom” e “ruim”), pois estes
seriam anteriores a aqueles, ¢ que ndo haveria forma de expressdo moral dos oprimidos
independentemente do opressor. Para assumir valores morais, o oprimido necessariamente deve
basear-se na identificagdo de seu opressor. Sendo assim, o oprimido estaria limitado a
interpretar e inverter os valores do opressor, ndo tendo a possibilidade de criar valores para si
proprio. Acreditamos ser questionavel esta imposi¢do de um limite na criagdo ou no
estabelecimento de valores por parte dos oprimidos — no capitulo 3 e no capitulo 4
apresentaremos diversas maneiras pelas quais os grupos oprimidos respondem a injustica
criando valores para além dessa estrutura dicotdmica, para além de uma mera inversdo de

papéis.
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Uma outra abertura para a naturalizagdo da opressdo pode ser encontrada na ideia de
que haveria uma espécie de seleg@o natural entre os seres humanos presente no pensamento de
Nietzsche. De acordo com a Genealogia da moral, somos regidos por forgas e instintos que nos
determinam enquanto tais: individuos fortes, cuja forca da vida ¢ mais proeminente, ou
individuos fracos, os quais seriam incapazes de viver de acordo com essa forca vital. A partir
do momento que nascemos, nao podemos sequer escolher sermos algo diferente do que fora
determinado — ndo ha como escolher ndo ser forte ou ndo ser fraco, caso assim tenhamos sido
gerados.®® Essa é, grosso modo, a visio nietzschiana sobre a vida humana, a doutrina da vontade
de poder. Como um esfor¢co explicativo e expositivo desta sua visdo, compreendemos que
Nietzsche elaborou ao longo de sua obra a assim chamada hipétese ou doutrina do eterno
retorno do mesmo. Essa doutrina seria nada mais do que uma forma ilustrativa de expressar as
mesmas teses contidas na doutrina da vontade de poder. Em resumo, o eterno retorno surge
como um “auto desafio mortal” no qual somos levados a julgar toda nossa existéncia a partir da
seguinte situagdo: caso um demdnio aparecesse diante de nos e nos garantisse que essa € a inica
vida que temos, € que teremos que vive-la exatamente da mesma forma que ela foi eternamente
apds nossa morte, nos aceitariamos isso e reafirmariamos, amariamos e encarariamos a vida tal
como ela €, com todas as dificuldades enfrentadas e proezas alcancadas, ou rejeitariamos esse
eterno retorno, negando a vontade da vida? E plausivel interpretar que o que essa hipotese do
eterno retorno pretende ilustrar ¢ que existiria um processo de sele¢dao natural da vida humana,
na qual seriam selecionados apenas aqueles capazes de afirmar a vida (fortes), enquanto que os
incapazes (fracos) pereceriam.

Nossa posi¢do diante disso ¢ que tais pressupostos nietzschianos de que somos
determinados por forgas que estdo além de nossa compreensdo — ou seja, que nao temos
liberdade — e de que seria impossivel escolher nao ser forte ou ndo ser fraco impedem qualquer
superacao da estrutura “dualista” entre fortes e fracos. Ora, até mesmo a transvaloragdo dos
valores mantém a mesma estrutura, pois so realiza uma troca (considerada artificial) dos lados,
de modo que o fraco passe a ser o “forte” e o forte passe a ser o “fraco”. Essa estrutura parece
ser a0 mesmo tempo inerentemente dualista e eternamente estabelecida, de modo tal que a
opressdo, enquanto caracteristica essencial das relagdes entre individuos colocados nessa
estrutura, também se mantera eternamente — ou, pelo menos, enquanto a estrutura se mantiver.

O que isso nos mostra € que a naturalizacao da opressao ndo ¢ somente uma consequéncia da

35 Cf. Nietzsche, 2015, p. 32-4.
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maneira como Nietzsche descreve a estrutura social, mas sim uma condi¢ao necessaria para a
existéncia e manutencao dessa estrutura. Além disso, também podemos relacionar essa selegao
natural, exibida pela hipotese do eterno retorno, aquilo que se chama na literatura de “niilismo
suicida™®. Essa forma de niilismo se refere aqueles que, ao se depararem com o desafio acima
exposto, por conta de sua esséncia fraca, negariam a vida tal como ela ¢, cometendo assim uma
espécie de suicidio.

Nossa interpretacao ¢ a de que essa selegao natural fundada na doutrina da vontade de
poder ¢ correlata a ideias eugenistas, a pensamentos genocidas e atos opressores em geral. Com
efeito, Nietzsche propde essa ideia de selecdo como uma forma de executar seu projeto de
transvaloracdo dos valores, para que eles retornem ao estado original, no qual os fortes
dominavam os fracos — e ndo o inverso, como teria sido o caso desde a inversao dos valores
imposta pela moral cristd.>” Como ja consideramos acima, por mais que Nietzsche pareca
utilizar a vida como o critério mais importante na criagdo dos valores morais, na verdade, essa
vida a qual ele se remeteria seria somente vivida pelos fortes. Portanto, até mesmo o critério da
valoragao moral estaria favorecendo um tipo de vida naturalmente superior em detrimento de
outro naturalmente inferior. Nesse sentido, seria possivel tentar justificar como naturais
ideologias eugénicas, exterminios genocidas e relagcdes de opressdo tendo como ponto de
partida a filosofia nietzschiana.

Vemos, no entanto, que intérpretes de Nietzsche argumentam contra a relacao de seu
pensamento com uma defesa ou justificagdo do eugenismo. Eles afirmam que, por ser uma
questdo de escolha aceitar ou ndo a doutrina de vontade de poder, ndo haveria aqui eugenismo:

A selegdo do eterno retorno do mesmo nao deve ser, contudo, confundida com
uma espécie de politica eugenista, pois a vontade de perecer ou de permanecer
emanaria da propria constituicao fisiopsicologica de cada vida que acolhesse
a doutrina como verdade, ou seja, o eterno retorno do mesmo funcionaria
como uma espécie de auto desafio mortal que ¢ langado a cada homem que
tomasse essa doutrina para si. (MARTON, 2016, p. 372, destaques nossos).

De acordo com essa citagdo retirada do verbete “selecdo” do Diciondrio Nietzsche, se

u uesta i u na utri , enta < i
for uma questdo de escolha aceitar ou ndo a doutrina do eterno retorno, entdo também seria
possivel escolher ou ndo assumir o “auto desafio mortal” provocado pelo eterno retorno. Logo,

se o proprio individuo é quem escolhe aceitar essa doutrina como verdadeira, e entdo escolhe

36 Cf. Marton, 2010b, p. 82.

37«A implementagdo do projeto nietzschiano de transvaloragdo passa pela substituigdo dessa civilizagdo decadente
por uma cultura de afirmacdo da vida. Logo, estimular o niilismo suicida ¢ promover uma selecdo dos entes que
de fato deveriam compor essa nova cultura afirmativa” (MARTON, 2016, p. 371).
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assumir o desafio, caso o resultado seja negativo pois sua constitui¢ao fisiologica seria do tipo
fraco, entdo seu “suicidio” teria sido fruto de escolhas proprias, ndo sendo possivel atribuir essa
“morte” a outrem. Assim, o pensamento nietzschiano nao poderia ser utilizado para justificar o
assassinato dos fracos, pois eles mesmos ¢ que negariam e “tirariam” as proprias vidas.

Em relacdo a essa argumentacdo, primeiro notamos que apenas os intérpretes se
preocupam em afastar a eugenia da filosofia nietzschiana, mas o autor ndo estava preocupado
em explicitamente rejeita-la. Além disso, a argumentagdo dos intérpretes nos soa incoerente
com os pressupostos nietzschianos de que nds ndo teriamos liberdade, visto que seriamos seres
regidos por forgas cosmologicas e instintos naturais. Logo, acreditamos que essa forma de
raciocinar ndo seria valida caso tais intérpretes tenham como objetivo seguir a letra e o
pensamento do autor. Dado que a maior parte dos comentadores de Nietzsche assumem essa
pretensdo, essa argumentagdo elaborada para recusar a presenca do eugenismo nas ideias do
filésofo alemdo nos parece inadequada. Mas, independentemente disto, supondo que este
argumento seja valido, entdo os intérpretes estariam assumindo como uma possibilidade real a
negacao da doutrina de vontade de poder, na medida em que afirmam que € preciso que “cada
vida acolha a doutrina do eterno retorno como verdadeira”. Esse seria o caso pois, como
argumentamos acima, essa segunda doutrina do eterno retorno representaria de maneira
ilustrativa o mesmo ideal por tras da doutrina da vontade de poder. Sendo assim, seria possivel
assumir uma outra maneira de compreender a vida que ndo seja vinculada a doutrina da vontade
de poder. Se isto for possivel, entdo nossa posi¢do anteriormente expressa de que todo o
pensamento de Nietzsche se baseia unicamente na aceitagdo da doutrina da vontade de poder
ganha mais forca: se tudo estd baseado na doutrina, entdo o ato de nega-la permitiria a negagao
da necessidade e da verdade da relacao de forte vs. fraco (além das outras teses extraidas dessa
doutrina). Reiteramos, portanto, que nossa critica se torna mais valida na medida em que até
mesmo os intérpretes defensores do pensamento de Nietzsche, para salvaguarda-lo da
proximidade de teses eugenistas, assumem que a doutrina da vontade de poder ndo ¢é necessaria
nem verdadeira.

Tendo em vista a discussao sobre 0 modo como Nietzsche trata as relagdes sociais em
geral, colocaremos agora em questdo sua relacdo com pensamentos contrdrios aquilo que
podemos classificar de processos civilizatorios e democraticos. Nao resta duvidas em relagdo
ao posicionamento veementemente contrario do filosofo a ideia de uma sociedade igualitaria,
que tenha como principio a ndo-violéncia e a ndo-exploragdo. Nos termos da Genealogia da

moral, Nietzsche chega mesmo a acusar que todo processo civilizatério e democratico seria tao
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somente resquicio de uma moralidade ressentida e doente, pois “o advento da democracia, dos
tribunais de paz em lugar das guerras, da igualdade de direitos para as mulheres, da religido da
compaixdo” seriam “sintoma[s] da vida que declina” (NIETZSCHE, 2015, p. 132).*® Essa sua
visdo negativa de estados de direito — cuja base estd na execucdo de uma determinada
concepcao de justiga— ¢ supostamente fundamentada no “ponto de vista bioldgico” que o autor
recorre para determinar o que ¢ natural e essencial a vida. Como vimos acima, um dos
pressupostos de sua perspectiva bioldgica € a de que os individuos seriam determinados por
forcas e instintos ligados a doutrina da vontade de poder, sendo, portanto, incapazes de escolher
agir contra essa determinacao. E por essa razio que, como o autor expressa na citacio abaixo,
caso adotemos sua visao, ndo haveria sentido falar de justica:

Falar de justo e injusto em si carece de qualquer sentido; em si, ofender,
violentar, explorar, destruir ndo pode naturalmente ser algo “injusto”, na
medida em que essencialmente, isto é, em suas fungdes basicas, a vida atua
ofendendo, violentando, explorando, destruindo, ndo podendo sequer ser
concebida sem esse carater. E preciso mesmo admitir algo ainda mais grave:
que, do mais alto ponto de vista biologico, os estados de direito ndo podem
sendo ser estados de excegdo, enquanto restrigoes parciais da vontade de vida
que visa o poder. (NIETZSCHE, 2015, p. 64-5).

Na visdo do filosofo seria inadequado falarmos de justica em si. O que temos a
disposi¢do seria uma espécie de sentimento de justica, “segundo o qual ‘o criminoso merece
castigo porque podia ter agido de outro modo’” (NIETZSCHE, 2015, p. 48). Visto que nao
haveria como julgar um individuo como responsdvel ou culpado por estar seguindo as
determinagdes biologicas da vontade de poder que o regem, a nocdo de culpa ou
responsabilidade seria também invidvel. No entanto, Nietzsche compreende que ha uma relagado
forte entre esses processos de responsabilizacdo ou culpabilizagdo fomentados por um
sentimento de justica e a criagdo dos sistemas juridicos. A sua leitura do direito ¢ a de que o
papel do juiz seria o de punir ndo seguindo leis justas estabelecidas para garantir a liberdade da
maioria, por exemplo, mas sim de acordo com uma vontade de castigar “por raiva devida a um
dano sofrido” (NIETZSCHE, 2015, p. 48), uma raiva que visa vinganga. Essa vontade de
castigar como justificacdo teria sido a norma durante a historia humana, se mantendo ainda

hoje, porém mascarada pela “ideia de equivaléncia” entre dano causado e puni¢do ou dor

38 Frederick Appel (1999) defende que o pensamento de Nietzsche ¢ radicalmente aristocratico em toda a sua
extensdo e ndo pode ser empregado de maneira seletiva para finalidades democraticas. Contra a leitura de Appel,
Hatab (2015) argumenta que Nietzsche seria anti-igualitario, mas suas ideias ainda poderiam ser utilizadas a favor
de propostas democraticas (ndo no sentido de que elas defenderiam o estabelecimento de um sistema politico
democratico, mas sim que advogariam a favor da realizag@o de certas praticas democraticas especificas).
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sentenciada promovida pelos sistemas juridicos. Ele atribui a essa ideia uma origem nas
relagdes de comércio entre credores e devedores:

O devedor, para infundir confianga em sua promessa de restituicdo, para
garantir a seriedade e santidade de sua promessa, para reforgar na consciéncia
a restituicdo como dever e obrigagdo, por meio de um contrato empenha ao
credor, para o caso de ndo pagar, algo que ainda “possua”, sobre o qual ainda
tenha poder, como seu corpo, sua mulher, sua liberdade ou mesmo sua vida
(...). Sobre tudo, o credor podia infligir ao corpo do devedor toda sorte de
humilhagdes e torturas. (...) A equivaléncia estd em substituir uma vantagem
diretamente relacionada ao dano (...) por uma espécie de satisfacdo intima,
concedida ao credor como reparacdo e recompensa (...). Através da “punigdo”,
ao devedor, o credor participa de um direito dos senhores; experimenta enfim
ele mesmo a sensacdo exaltada de poder desprezar e maltratar alguém como
“inferior” (...). A compensa¢ao consiste, portanto, em um convite e um direito
a crueldade. (NIETZSCHE, 2015, p. 49-50).

Ainda assim, também importa ressaltar que Nietzsche relaciona o homem forte
(considerado ativo) como mais proéximo da justica, enquanto que o homem fraco (considerado
reativo) seria sempre mais distante. O motivo para isso ¢ que o fraco se deixaria sempre levar

pelo ressentimento e pela parcialidade emocional. O forte também seria parcial, mas seria capaz

de se manter mais proximo de um ideal “frio” necessario para a “justica perfeita”.®®

Consideramos a partir disto que, para Nietzsche, deveriamos evitar a interferéncia de emocdes
na justica para nao prejudicarmos a elaboragao de nossos juizos.

Observamos que sua recusa da democracia e suas criticas aos estados de direito se
tornam ainda mais explicitam caso nos direcionemos a sua rejei¢do do pensamento igualitario
defendido pelo filésofo inglés John Stuart Mill:

Contra J. Stuart Mill: Horroriza-me sua mesquinhez, que diz “o que € certo
para um ¢ certo para o outro; o que vocé nao quer etc., ndo faca isso com
ninguém”; que quer justificar todas as relagdes humanas com base na
reciprocidade, para que cada ato apareca como uma espécie de pagamento por
algo que nos foi provado. Aqui o pressuposto ¢ desfavoravel no sentido mais
baixo: a equivaléncia dos valores das a¢des ¢ pressuposta em mim e em vocg;
o valor mais pessoal de uma agdo ¢ simplesmente anulado (aquilo que nio
pode ser compensado e pago por nada). A ‘reciprocidade’ € uma grande
vulgaridade; justamente que algo que eu faca ndo deva ou possa ser feito por
outrem, que ndo deva haver compensa¢do alguma (exceto na esfera mais
selecionada de ‘meus iguais’, inter pares), que nunca se restitui, porque se é
unico e sempre se faz algo unico — essa convicgdo fundamental encerra a
razdo de a aristocracia separar-se da massa, porque a massa acredita na
‘igualdade’ e, por comseguinte, na compensacdo que iguala e na
‘reciprocidade’. (NIETZSCHE, fragmento Postumo de novembro de 1887 a
marco de 1888, traducao nossa).

39 Cf. Nietzsche, 2015, p. 58.
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Corroborando com isto, ressaltamos que a concepg¢ao nietzschiana de “civilizagdo” se
configuraria como um conjunto de homens “domesticados”, cujos impulsos afirmativos seriam
totalmente enfraquecidos, amansados e redirecionados de modo a nao prejudicar a vida em
comunidade. Assim, uma vez observado que o tipo de homem aceito nas “sociedades
civilizadas” deve respeitar principios igualitarios — os quais sdo considerados por Nietzsche

como principios de uma moral ressentida —, o filésofo denuncia, portanto, que a propria ideia

de “civiliza¢do” consistiria num verdadeiro processo de “domestica¢do” do “bicho-homem”.*°

Que cle [0 sacerdote] tenha podido dispor e apoderar-se dos homens da
maneira como a histéria ensina, em especial onde se imp0s a civilizagdo e
domesticacdo do homem, nisto se expressa uma grande realidade: a condi¢do
doentia do tipo de homem até agora existente, ao menos do homem
domesticado [...] O sacerdote ascético ¢ a encarnagdo do desejo de ser outro,
de ser-estar em outro lugar, € o mais alto grau desse desejo, sua verdadeira
febre e paixdo: mas precisamente o poder do seu desejo € o grilhdo que o
prende aqui; precisamente por isso ele se torna o instrumento que deve
trabalhar para a criagdo de condi¢des mais propicias para o ser-aqui € o ser-
homem — precisamente com este poder ele mantém apegado a vida todo o
rebanho de malogrados, desgracados, frustrados, deformados, sofredores de
toda espécie, ao colocar-se instintivamente a sua frente como pastor. Ja me
entendem: este sacerdote ascético, este aparente inimigo da vida, este negador
[...]. NIETZSCHE, 2015, p. 101-102).

De modo mais geral, Nietzsche argumenta que todos os produtos culturais e em
especifico o processo civilizatorio do Ocidente teriam se formado por meio da implementagao
e legitimacdo de uma moral alimentada pelo instinto do ressentimento.

Supondo que [...] o sentido de toda cultura ¢ amestrar o animal de rapina
“homem”, reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico, entdo
deveriamos sem duvida tomar aqueles instintos de reacdo e ressentimento,
com cujo auxilio foram finalmente liquidadas e vencidas as estirpes nobres e
os seus ideais, como os auténticos instrumentos de cultura |[...].
(NIETZSCHE, 2015, p. 30).

E, nesse sentido, o filésofo alemao conclui que a moralidade cristd — isto €, a principal
fonte e influéncia do pensamento moral no Ocidente — teria direcionado a humanidade ao seu

estagio mais decadente.*! Isso porque a doutrina do Cristianismo, assim como a moral do nobre-

40 Como mostra Delb6 (2013, p. 157-8), Nietzsche argumenta que todos os posicionamentos politicos de sua época
que defendem valores igualitarios (como a democracia, o socialismo e o anarquismo) degeneram a humanidade
para alcancarem tal igualdade: “quando os impetos de prote¢do, de cuidado, de vontade de justiga e igualdade, sdo
os unicos condutores da vida politica, ela molda a vida humana assemelhando-a a vida de animais de rebanho,
unidos para se protegerem.”

4l Ao se tratar do modo de vida decadente, Nietzsche acusa, sem sombra de duvidas, a moral judaico-cristd como
seu principal provedor. No entanto, é necessario ter em mente que o autor também presta as devidas referéncias
ao platonismo. Como vimos na secdo 2.1, no seu entender, haveria uma intima ligacdo entre platonismo e
cristianismo, isso porque, a filosofia de Platdo serviria de fundamento para a implementagdo de um pensamento
ético-metafisica na moral crista.
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sacerdote e do judaismo, teria por objetivo central a promogao da vida ascética em vista de uma
vida-além — visando, assim, uma igualdade entre todos. No entanto, a negacao de valores que
enaltecem a vida corpodrea e terrena — no entender de Nietzsche, a tinica forma de vida possivel
— daria indicios de que a sociedade ocidental estaria fatalmente adoecida.

A partir dessa descricdo do dominio da moralidade crista apds a inversdo dos valores,
podemos observar que seus efeitos se assimilariam com o que temos até o momento chamado
de opressao. Ou seja, na visdo nietzschiana, a opressao social também seria feita pela moral do
fraco através da criacdo de valores sociais que inibiriam a vida sauddvel. Mesmo que
consideremos que a leitura nietzschiana seja em muitos pontos inadequada, ¢ certo que as
praticas e imposi¢des morais do cristianismo representam uma forga repressiva na historia
humana. O ponto crucial € que ndo parece ser razoavel identificar a moralidade crista com o
que Nietzsche chama de “moral do fraco”. Além do reducionismo que o autor promove ao
reunir em uma unica e generalizada “moral” o pensamento socratico-platonico, o budismo e a
religido judaico-cristd, também ¢é problematico que perpetuemos a visdo dicotomica que
sustenta a relacao de fraco vs. forte. Em outras palavras, reconhecer que a moral crista exercera
formas de opressdo social ndo implicaria em um comprometimento com as teses que o filosofo
propde na Genealogia sobre a moral do fraco.

Esse tipo de compreensdo generalizada da “moralidade do fraco” a qual se imporia
contra os valores afirmativos da vida leva a uma visao que consideramos deturpada da relagdo
entre os oprimidos e seus opressores. Caso se adote essa visdo geral, seria possivel enquadrar
as lutas por justica social como parte dessa “moral”. O proprio Nietzsche chega a fazer tal
relacdo ao mencionar que a Revolugdo Francesa teria sido fruto dessa “moral decadente” que
visa a igualdade. A partir disso, seria possivel questionar se a raiva e as manifestagoes dos
oprimidos contra seus opressores ndo estariam elas proprias realizando alguma forma de
opressdo e ataque ao grupo dominante. Essa concep¢do nietzschiana somente se sustenta por
conta da naturalizagcdo promovida por suas teses oriundas da doutrina da vontade de poder. Ao
contrario desta visdo natural julgada inadequada, nossa posi¢ao ¢ a de que ha uma distingdo
entre os objetivos da raiva do grupo oprimido e os atos violentos de seus opressores —
desenvolvemos esta ideia no capitulo 4.

Apresentaremos no proximo capitulo um recorte do debate contemporaneo acerca da
raiva. Incluem-se nesta discussao posi¢des que destacam que a raiva pode causar prejuizos ou
danos morais e psicoldgicos aos individuos. Essas visdes parecem a principio corroborar em

certa medida com a ideia de Nietzsche de que a raiva seria propria dos individuos adoecidos.
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Em contrapartida, introduziremos perspectivas que explicitamente distanciam-se desta ideia, ou
seja, que ndo identificam na raiva apenas caracteristicas negativas. Com efeito, essa nova visao
sobre a raiva defende seu lado positivo através da descricdo dos papéis que este sentimento

desempenha na superacao das relagdes de opressao.
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3 O DEBATE CONTEMPORANEO SOBRE A RAIVA

No capitulo anterior, apresentamos a origem dos valores “bom” e “ruim” e “bom” e
“mau” e discutimos as caracteristicas da relagao entre a moral do fraco vs. forte de acordo com
a Genealogia da moral. Também apontamos alguns pontos que consideramos problematicos
nessa maneira de compreender as relagcdes de opressao e na propria argumentagdo de Nietzsche.
No capitulo atual, levaremos essas criticas a etapa construtiva, propondo uma via de revisar a
moral do fraco vs. forte, com o intuito de mostrar como devemos compreender relagdes de
opressdo para que seja possivel sua superagdo. Para desenvolvermos esta revisao, utilizaremos
como ponto de apoio a nogdo de raiva, pois compreendemos que ela possui um papel muito
importante na fundamenta¢do da argumentacdo de Nietzsche em sua defesa da relagdo entre
fraco e forte. Consideramos que Nietzsche descreve a raiva como o ressentimento. Para
justificar essa relagdo entre raiva e ressentimento, iremos no inicio do capitulo realizar uma
breve andlise historica da raiva, com o intuito de obtermos maior clareza ndo sé sobre a origem
da visdo ortodoxa, mas também sobre o modo como Nietzsche se apropriou dessa nogao e
realizou uma reducao das diferentes formas de raiva, somente reconhecendo a existéncia do
ressentimento. Com efeito, o autor estabelece em sua obra uma visao limitada da raiva, na qual
ela seria exclusivamente negativa, relacionada a vinganga, a retribui¢do e ao odio.

A partir de uma visao mais ampla, podemos vislumbrar outra faceta da raiva, de carater
positivo, relacionada a reparagdo e ao reconhecimento. Sendo assim, construiremos um
caminho argumentativo para defender que o modo como Nietzsche descreve as relagdes de
opressdo ¢ insuficiente e prejudicial, ndo s6 porque o autor considera que naturalmente existe
um grupo fraco e outro forte, mas principalmente pelo fato de que ele considera este lado fraco
como ressentido, possuidor de uma raiva de sua propria impoténcia que gera uma vontade de
vinganga em relagdo aos fortes dominantes. Ao contrario, de acordo com autores
contemporaneos como Leboeuf (2018), Srinivasan (2018) e Silva (2021a, 2021b), a raiva
sentida pelo lado oprimido pode também ser uma rica fonte para agdes que visam o
reconhecimento e a reparagdo das injusticas sofridas — mesmo que essas agdes nao sejam
purificadas de uma vontade de retaliacdo, como Callard (2020) chama aten¢do. Consideramos
que estas seriam perspectivas mais coerentes com os variados cendrios de relagdes de opressao

experienciadas na historia.
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3.1 ARELACAO ENTRE “RAIVA” E “RESSENTIMENTO”

Seguindo uma abordagem construtivista social das emog¢des*’, o modo como
entendemos nossas emogdes estd relacionado a uma dada ordem social que privilegia
determinada visdo de mundo em detrimento de outras. Isso parece ser relevante principalmente
quando estamos tratando de emog¢des que surgem com maior frequéncia em nosso cotidiano.
Por exemplo, em uma civilizagdo cujas configuragdes sociais sdo fundadas em principios
consumistas e individualistas, a alegria ¢ considerada uma emogao resultante do sentimento de
satisfacdo pessoal em relacdo a conquistas materiais e meritocraticas e ao reconhecimento de
outras pessoas dessas nossas conquistas, estando portanto muito alinhada com o seguimento de
padroes socialmente estabelecidos. No interior da ordem social e visdo de mundo Ocidental,
casar-se ¢ ter filhos sdo atos comumente associados a uma espécie de formula padrdo
socialmente estabelecida que demonstraria se fomos capazes obter uma vida plenamente feliz.
Essas exigéncias sociais sd3o regras ou normas estabelecidas por uma configura¢do social
construida de modo a estimular determinados valores morais que solidificariam rela¢des sociais
baseadas na heteronormatividade, subalternidade da mulher, maternidade. Outras
configuracdes sociais regidas por diferentes normas podem enfatizar valores distintos a estes,
de maneira que as relagdes sociais seriam construidas a partir de outros alicerces fundamentais,
0s quais podem ser mais ou menos opressores € restritos que os acima mencionados.

Com isso, estamos buscando ressaltar como certas contingéncias sociais e culturais
influenciam diretamente na maneira que vivemos em sociedade, ditando inclusive como nos
compreendemos nossas emogdes € vinculando-as a uma espécie de compromisso moral
assumido coletivamente. O problema aqui ¢ que pode existir uma diferenga entre a emogao
sentida pelos individuos € 0o modo como esta emogao ¢ padronizada socialmente. Para continuar
no exemplo da alegria ou da felicidade, ¢ possivel que minha felicidade esteja vinculada a um
desejo subjetivo genuino de viver sem seguir os padrdes socialmente estabelecidos. Nessa
situacdo, minha compreensao dessa emog¢ao entraria em conflito com o entendimento imposto
pela ordem social que rege a comunidade na qual estou inserida. Em outras palavras, eu estaria
violando um compromisso moral. Logo, outros estariam aparentemente justificados em julgar
0 modo que expresso minha emog¢do como errado em relagdo aos padrdes estabelecidos nessa

comunidade.

42 Para mais sobre a visdo construtivista social das emogdes, conferir Cherry e Flanagan (2018) e Scarantino e
Sousa (2021).
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De modo semelhante, a defini¢ao da raiva também ¢ fluida, sendo moldada por variadas
interpretagdes e valoragdes em decorréncia de seu impacto em determinada civilizagdo. Ao
longo da historia da civilizagdo humana, essa emog¢ao fora retratada a partir de inumeras
perspectivas. Caso estejamos falando de culturas guerreiras, a raiva pode assumir um carater
positivo, visto que a configura¢do social dessas comunidades visava preservar valores de
violéncia, dominagdo e conquista — isto é, valores historicamente associados a figuras
“heroicas” masculinas —, de modo que a raiva surgiria em muitos contextos como uma
manifestacdo em defesa da honra. Caso algum grupo expresse sua raiva a partir de outra
compreensdo no interior dessa sociedade de homens aristocratas e guerreiros, na qual a raiva
assume uma roupagem de vigor, coragem, braveza, honra, masculinidade e até mesmo um senso
de justica nobre, muito provavelmente esse grupo seria rechagado, oprimido e julgado como
moralmente inadequado. Encontramos um cendrio muito similar a este quando nos voltamos ao
modo como a raiva das mulheres fora deslegitimada nos diferentes contextos e periodos
historicos nos quais a ordem social era proxima a desta cultura guerreira que nos referimos —
abordaremos este tema de maneira mais especifica ao longo do ponto 3.2.1.

Em suma, as compreensdes que temos de nossas emogdes estdo relacionadas
intimamente com as formas estruturais das relacdes humanas que prevalecem e privilegiam
determinadas visdes em detrimento de outras — nossas emog¢des nao existem em um vacuo
politico. Parece ser, portanto, que a presenga de relagdes de poder € uma constante no modo
que as diferengas concepgdes de raiva se moldaram ao longo do tempo. Nesse sentido, a propria
maneira que compreendemos a raiva estaria relacionada com a manuten¢do ou mudanca das
relagdes de poder vigentes, e, consequentemente, da preservagdo ou superacao das opressoes
estruturais.

Essa constante fluidez do entendimento da raiva e a sua bagagem politico-social também
pode ser vista a partir de uma analise semantica, como nos mostra Myisha Cherry (2018). A
autora nos mostra que “‘raiva’ ¢ um termo guarda-chuva para uma gama de emogdes, incluindo
faria, irritacao e indignagao™ (2018, p. 50, traducao nossa). Entendemos, com isso, que todas
essas emocdes seriam diferentes expressdes da raiva. A partir dessa polissemia do termo,
cotidianamente podemos encontrar diversas conotagdes (morais ou nao) distintas associadas a
cada sentido em especifico. Por exemplo, a partir de uma observagio especulativa acerca dos
usos cotidianos dos termos na lingua portuguesa, seria possivel sugerir a associacdo entre a
palavra “firia” e uma manifestacdo de raiva mais externalizada, enquanto o termo “irritacdo”

parece poder ser associado a uma expressao mais contida da raiva. Nessa mesma direcdo de
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apresentar contrastes, sugerimos que a palavra “indigna¢ao” poderia ser associada a uma raiva
justa, uma expressao de insatisfagcdo e revolta, enquanto a palavra “ressentimento” poderia ser
mais associada a uma raiva rancorosa, presa ao passado por conta de alguma frustragao nao
resolvida.

“Ira”, do latim, ¢ uma das palavras mais recorrentemente utilizadas para se referir a
raiva na antiguidade. De acordo com o cristdo Lactincio®’, Séneca teria definido a ira como
um “desejo de vingar uma ofensa”. Barbara Rosenwein nos mostra que as variantes linguisticas
em latim “iratus”, “iracundus”, “iracundia” sdo traduzidas por “ire”, “irascible” e “irate” no
inglés (assim como “ira”, “irascivel” e “irado” no portugués), que sdo palavras facilmente
associadas ao termo “anger” (ou “raiva”) (2020, p. 33). “Indignacdo” também encontra uma
raiz latina semelhante, indignatio. Rosenwein argumenta que Séneca nao poderia definir a raiva
de maneira diferente diante do contexto no qual ele se situava. Afinal, ele viveu em uma época
muito politica e socialmente cadtica: assim como os governantes poderiam mudar a qualquer
momento, seja por conta de uma invasao, seja por conta de um golpe de estado, também as
vidas dos cidaddos estavam em risco constante. Nao havia estabilidade para garantir que as
relacdes entre pessoas seriam controlaveis, no sentido de que qualquer minimo atrito poderia
dar vazio a consequéncias fatais.**

Quando Séneca falou sobre a raiva, ele ndo imaginou — talvez ndo pudesse
imaginar — formas suaves. Sua propria ira foi um sentimento muito forte.
Esse fato ajuda a dar a raiva uma historia: ela ndo foi nem ¢ “sentida” do
mesmo jeito em toda cultura e em toda época, mesmo que, em muitos casos,
sejam usadas as mesmas palavras ou palavras semelhantes. (ROSENWEIN,
2020, p. 33, traducdo nossa).

Buscaremos a seguir aplicar esta abordagem semantica para compreender os diferentes
usos de termos relacionados a raiva na Genealogia da moral. O “ressentiment” nietzschiano
seria uma forma de raiva tipica dos homens fracos — representantes da moral escravo-
sacerdotal — que carrega consigo uma carga valorativa explicitamente negativa, relacionada a
inveja, ao rancor € a vinganga contra os homens fortes — representantes da moral nobre-
guerreira. Por mais que o autor escolha utilizar a palavra da lingua francesa para se referir ao
ressentimento, também encontramos na lingua alema diversos termos utilizados para se referir

araiva: a) “der Zorn”, cujos usos se assemelham aqueles das palavras “raiva” e “firia”; b) “der

43 Cf. Lima, 2015, p. 22.

# De acordo com Angelos Chianotis (2005), a guerra moldou de diversas formas a sociedade, a mentalidade € a
cultura helenistica. Tais conflitos corresponderam as condigdes sociais e refletiram as peculiaridades culturais
desta época.
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Arger” e “die Verdrgerung”, cujos usos se aproximam aqueles das palavras “irritagio” e
“aborrecimento”; c¢) “der Groll”, cujos usos se assemelham aqueles das palavras
“ressentimento” e “rancor’’; d) “die Entriistung” e “die Emporung”, cujos usos se assemelham
aqueles das palavras “indignacao” e “revolta”.

Em sua obra Genealogia da moral, Nietzsche aponta que os comportamentos violentos
e agressivos realizados pelo homem forte e saudavel podem estar relacionados a raiva e a
vinganga, mas esse afeto seria um “instinto regulador inconsciente” que o acometeria de
maneira impulsiva e logo seria superado — notamos que no trecho a seguir Nietzsche usa a
palavra “Zorn”, a qual fora traduzida na versdo brasileira por “célera”:

neles [os homens nobres] ela [a inteligéncia] esta longe de ser tdo essencial
quanto a completa certeza de funcionamento dos instintos reguladores
inconscientes, ou mesmo uma certa imprudéncia, como a valente
precipitacido, seja ao perigo, seja ao inimigo, ou aquela exaltada
impulsividade na célera [Zorn], no amor, na veneracdo, gratiddo, vinganga,
na qual se tem reconhecido os homens nobres de todos os tempos.
(NIETZSCHE, 2015, p. 28, destaques nossos).

Assim, n6és podemos interpretar que o autor estaria assumindo uma concepg¢ao de raiva
essencialmente vingativa e violenta, mas apontando, nesta inica ocasido, que, a depender do
modo como o individuo lida com essa emogao, ela poderia ser simplesmente um instinto natural
ou ser expressa através de um ressentimento. Como vimos no ponto 2.2.2, o autor até considera
a possibilidade de um homem forte se ressentir, porém isto ocorreria de maneira muito breve,
visto que tal homem teria a seu dispor a capacidade do “esquecimento” e logo superaria tal
afeto sem ser “envenenado” por ele. Com efeito, um homem do tipo forte, ao sentir raiva, logo
expressa-la-ia de maneira irrefletida e ndo se afetaria por um longo periodo de tempo, enquanto
que um homem do tipo fraco sentiria raiva e guardaria esse afeto consigo de maneira constante
por ser incapaz de externaliza-la imediatamente, transformando essa raiva em sua forma
ressentida.

Portanto, podemos compreender que, de acordo com a filosofia nietzschiana,
ressentimento seria uma forma rancorosa e contida de raiva que surge tipicamente em
individuos fisiologicamente degenerados. Compreendemos que Nietzsche estaria considerando
que a raiva esta presente nos dois tipos de homens, mas somente um desses tipos conseguiria
lidar de maneira sadia com essa emog¢ao — a raiva do forte seria breve e pontual, enquanto que
a do fraco seria incessante e generalizada. Reiteramos que, de acordo com a compreensao
naturalizada das relagdes de opressdo, Nietzsche afirma que o forte ndo oprime o fraco por
sentir raiva, mas sim por uma espécie de desprezo instintivo. A raiva do forte em geral teria

como causa ¢ alvo seus semelhantes, por exemplo, outros guerreiros nobres inimigos em uma
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situacdo de guerra— nesse caso, notamos que, para Nietzsche, o homem forte ndo mais sentiria
raiva fora do campo de batalha. Por outro lado, quando a causa e o alvo fosse um escravo que
tenta se rebelar, sua impulsiva raiva poderia surgir para leva-lo a violentamente impedir essa
rebelido matando tal escravo — apds a execucdo desse ato, o forte ndo mais sentiria raiva.

O filésofo também utiliza a palavra “Zorn” (dessa vez traduzida por “raiva’) no trecho
abaixo, em um momento que esta dissertando sobre como se dé a punigdo exercida pelos juizes
(homens de tipo fraco) contra transgressores (homens de tipo forte) apos a instauracao das
sociedades civilizadas e regidas por sistemas juridicos. Como vimos na secdo 2.4, Nietzsche
defende que a punig¢do juridica ndo tem como objetivo real a atribuicdo de responsabilidade por
um dano causado ou infragdo cometida, mas sim descarregar uma raiva sentida pelos juizes,
expressa através da dor que sera infligida ao criminoso.

Durante o mais largo periodo da historia humana, ndo se castigou porque se
responsabilizava o delinquente por seu ato, ou seja, ndo pelo pressuposto de
que apenas o culpado devia ser castigado — e sim como ainda hoje os pais
castigam seus filhos, por raiva [Zorn] devida a um dano softrido, raiva que se
desafoga em quem o causou; mas mantida em certos limites, e modificada pela
ideia de que qualquer dano encontra seu equivalente ¢ pode ser realmente
compensado, mesmo que seja com a dor de seu causador. (NIETZSCHE,
2015, p. 48, destaque nosso).

Nietzsche (2015, p. 56) usa novamente a palavra “Zorn” (traduzido por “ira”) para se
referir a raiva da comunidade contra o criminoso/infrator, que devera ser desnudo de seus
direitos e punido ndo de acordo com regras “civilizadas”, mas sim a partir de uma violéncia do
“estado selvagem” dos seres humanos — parece que Nietzsche estaria apontando que a
estrutura dessa comunidade esta baseada em um contrato que protege e favorece os fracos (que
sem isso estariam em desvantagem), mas, quando convém, a comunidade estaria justificada em
castigar transgressores sem precisar se ater aos limites que ela mesmo impds. Em outras
palavras, os limites impostos pelo contrato para que ndo se viva mais em um estado selvagem
podem ser ultrapassados quando convém aqueles que construiram o contrato (os
“originalmente” fracos). Nessa mesma pagina, mas na se¢do 10 da segunda dissertacao,
ocorrem mais trés ocasidoes da palavra “Zorn” no seguinte trecho, sendo traduzida por “ira
coletiva”, “colera” e omitida em “o acerto”, em vez de “o compromisso com a raiva”. Nessa
secdo, Nietzsche esta discorrendo sobre como teria se dado o desenvolvimento do direito penal
ao passar do tempo, quando as comunidades foram ficando cada vez mais poderosas, de modo
que os delitos (“desvios do individuo”) nao mais seriam ameacas ao monopdélio do poder da

comunidade ou do Estado:
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Aumentando o poder de uma comunidade, ela ndo mais atribui tanta
importancia aos desvios do individuo, porque eles ji4 ndo podem ser
consideradas tdo subversivos e perigosos para existéncia do todo: o malfeitor
ndo é mais “privado da paz” e expulso, a ira coletiva [der allgemeine Zorn]
ja ndo pode se descarregar livremente sobre ele — pelo contrario, a partir de
entdo, ele ¢ cuidadosamente defendido e abrigado pelo todo, protegido em
especial da célera [Zorn] dos que prejudicou diretamente. O acerto [Der
Kompromif3 mit dem Zorn] com as vitimas imediatas da ofensa; o esforco de
circunscrever o caso e evitar maior participagao e inquietagdo; as tentativas de
achar equivalentes ¢ acomodar a questdo (compositio); sobretudo a vontade
cada vez mais firme de considerar toda infragdo resgatavel de algum modo, e
assim isolar, ao menos em certa medida, o criminoso de seu ato — estes sdo
os tracos que marcaram cada vez mais nitidamente a evolucao posterior do
direito penal. (NIETZSCHE, 2015, p. 56, destaques nossos).

E notavel a continua relagdo que o autor faz entre a raiva e a sociedade civil. Parece-nos
que isto seria um indicio que reforca a sua visdo de que toda a criagdo e instauragdo da
civilizagdo teria sido motivada, dentre outros fatores, pela raiva — em geral na forma
ressentida, dado que seriam os fracos as principais figuras por tras do avango dos processos
civilizatorios.

Em um tltimo uso da palavra “Zorn” (traduzida por “colera”), Nietzsche se refere a
raiva enquanto um dos “grandes afetos” utilizados pelos sacerdotes para estimularem os
oprimidos e escravos a “despertarem da longa tristeza” e se revoltarem contra os dominantes.
Nietzsche reitera que todo esse processo era mascarado por uma “justificativa religiosa”,
fazendo parte dos planos da moral cristd para alcangar a inversdo dos valores, e teria como
efeito adoecer cada vez mais os fracos, naturalmente doentes:

O ideal ascético servindo ao proposito de excesso de sentimento — |...]
Desatar a alma humana de todas as suas amarras, submergi-la em terrores,
calafrios, ardores e éxtases, de tal modo que ela se liberte como que por
encanto de todas as pequeninas misérias do desgosto, da apatia, do desalento:
que caminhos levam a esse fim? E quais os mais seguros entre eles? ... No
fundo, todo grande afeto tem capacidade para isso, desde que se descarregue
subitamente: célera [Zorn], pavor, volupia, vinganga, esperanga, triunfo,
desespero, crueldade; e de fato, o sacerdote ascético ndo hesitou em tomar a
seu servigo toda a matilha de caes selvagens que existe no homem, soltando
ora um, ora outro, sempre com o mesmo objetivo, despertar o homem da sua
longa tristeza, por em fuga ao menos por instantes a sua surda dor, sua
vacilante miséria, € sempre sob a coberta de uma interpretagao e “justificagdo”
religiosa. Todo excesso de sentimento dessa natureza tem seu preco, esta claro
— ele torna o doente mais doente. (NIETZSCHE, 2015, p. 119-20, destaque
Nnosso).

A titulo de completude de nossa busca por usos dos termos ligados a raiva, vemos que
Nietzsche (2015, p. 37-8) usa a palavra “drgere” (de “Arger”) em “besser bei Stimme, noch
drgere Schreier”, mas a traducdo omitiu a mengao a raiva: “melhor a voz, maiores os gritos”.

O autor estaria comentando sobre “gritos raivosos” de todos aqueles que negaram Cristo no
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contexto de um trecho retirado da Biblia que relata a comemoragao dos cristdos em saber que
os “hereges” serdo queimados no fogo do inferno apds o dia do julgamento final — a “vinganga
no além”, como Nietzsche descreve.

Em duas ocasides, o fildsofo também faz uso da expressao “edle Entriistung” (traduzida
por “nobre indignacdo”). No primeiro trecho, ela ¢ utilizada para descrever como os “doentes”
justificam seus atos contra os “sadios” através da “encenacdo de uma nobre indignacao”.

Olhe-se o interior de cada familia, de cada corporagdo, de cada comunidade:
em toda parte a luta dos enfermos contra os sdos — uma luta quase sempre
silenciosa, com pequenos venenos, com agulhadas, com asticia mimica de
martir, por vezes também com esse farisaismo de doente de gestos
estrepitosos, que ama mais do que tudo encenar a “nobre indignacio” [edle
Entriistung]. (NIETZSCHE, 2015, p. 105, destaques nossos).

Para o filosofo, essa encenagao poderia contaminar culturalmente os fisiologicamente
sauddveis, que entdo se tornariam doentes e se envergonhariam de sua forca e felicidade diante
do sofrimento e da miséria que os doentes tanto enfatizam — “quando alcangariam o seu ultimo,
mais sutil, mais sublime triunfo da vinganga? Indubitavelmente, quando lograssem introduzir
na consciéncia dos felizes sua propria miséria” (NIETZSCHE, 2015, p. 105).

Um segundo trecho no qual o autor usa a expressdo “edle Entriistung” esta na seguinte
citacdo, na qual ele estd explicitamente promovendo uma espécie de ideologia ou projeto de
limpeza cultural da Europa para que ela possa resgatar os valores da vida, pois, para ele, o
continente, principalmente a Alemanha, estaria definhando por conta da prevaléncia da moral
crista:

Quisera saber quantos carregamentos de arremedo de Idealismo, de atavios de
her6is e matracas, de ressonantes palavras, quantas toneladas de licorosa
compaixdo [...], quantas muletas de “nobre indigna¢ao” [edle Entriistung|
para socorro dos pés-chatos do espirito, quantos comediantes do ideal cristao-
moral deveriam ser exportados hoje da Europa, para que seu ar se tornasse
novamente respiravel. (NIETZSCHE, 2015, p. 136, destaques nossos).

Alguns dos autores que iremos trabalhar ao longo deste capitulo adotam a compreensao
de que o ressentimento seria uma forma de raiva, € mesmo aqueles que ndo mencionam essa
palavra, também admitem que a raiva pode ser expressa de diversas maneiras. Para além de
Callard (2020, p. 17), que explicitamente afirma isso sobre o ressentimento nietzschiano, vemos
que Bromell (2013, p. 32) associa o surgimento de um ressentimento autodestrutivo como uma
das possibilidades provenientes da deslegitima¢ao da indignacdo dos oprimidos — trataremos

mais sobre isso na se¢do 4.1.
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3.2 A VISAO ORTODOXA DA RAIVA

A visdo de Nietzsche acerca da raiva corrobora com o que podemos chamar de visdo
ortodoxa*® ou tradicional sobre a raiva. Observamos na histéria da filosofia uma constante
definicdo pejorativa da raiva. Exemplos sdo variados: na Retorica de Aristoteles, encontramos
que “a raiva ¢ um desejo, acompanhado de dor, de vinganca conspicua causada por um dano
sentido” (1378a31-33); posi¢ao similar pode ser resgatada em Sobre a Ira, de Séneca: “a raiva
consiste inteiramente em uma agressao despertada. Um estar furioso com um desejo desumano
de infligir dor” (1.1). A seguir, apresentaremos uma breve exposi¢do de como a raiva deixou
de ser uma emocao valorizada por sua importancia guerreira para passar a ser vista como um
risco para a seguranga da comunidade. Ressaltaremos também que, independentemente do
periodo histdrico, a raiva sempre foi considerada exclusivamente do ponto de vista dominante
e masculino, de modo que a raiva das mulheres e de outros grupos oprimidos nunca fora

reconhecida como legitima.
3.2.1 Origem da visdo ortodoxa

A raiva tem um lastro histérico-social indiscutivel. Como nos mostram William Harris
(2001) e Myles Burnyeat (2002), “raiva” teria sido a primeira palavra da literatura ocidental,
aparecendo no primeiro verso do primeiro Canto da I/iada.*® Saber o contexto da raiva na obra
¢ de extrema relevancia para compreendermos de onde se originou a visao tradicional da raiva.
Tratava-se da raiva de Aquiles, o simbolo da forca e da bravura para os gregos. Por mais que
sua raiva fosse valorizada como uma virtude guerreira, ela também teria causado discordia e
sofrimento ao povo Grego, dado que as agdes iradas de Aquiles foram responsaveis por gerar
todo o conflito narrado por Homero. Tal conflito, por conseguinte, teria posteriormente
fomentado uma sede de vingancga que levou a um longo periodo de guerras. Caso busquemos
por representacdes artisticas da raiva de Aquiles, como a obra disposta na figura abaixo,
encontraremos uma caracterizagao que reforca essa censura a raiva — ¢ possivel interpretar que
a deusa Atena, representando a racionalidade, estaria impedindo Aquiles de exercer seu ato de

faria, dado que o mesmo parecia estar prestes a desembainhar sua espada.

45 Adotamos a nomenclatura “visdo ortodoxa” a partir dos trabalhos de Silva (no prelo, 2021a, 2021b). Estes
trabalhos nos ofereceram também um meio para compreender o estado da arte da literatura sobre a raiva.

2 <

46 Em algumas das tradugdes para lingua portuguesa, vemos que a palavra “raiva” (ou “ira”, “colera”, “furia”) ndo
seria a primeira, como em “Canta, 6 deusa, a cdlera de Aquiles” (HOMERO, 2005, p. 96). Porém, no texto original

LR I3

em grego, a palavra grega para “raiva”, “pijviv”, de fato inicia o verso: “uijviv deide 0t IInAniddem Ayidiiog”.
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Figura 1. La colére d’Achille, 1810, Michel Martin Drolling (1786-1851).%7

Mas as consequéncias dessa raiva de Aquiles ndo foram somente geopoliticas. Por conta
do fundamental papel pedagoégico que as obras de Homero desempenharam ao longo do
desenvolvimento da civilizagao ocidental, todas as geragdes a partir de entdo foram ensinadas
a encararem a raiva por um determinado viés. Durante séculos, a raiva sempre fora
compreendida como um sentimento vinculado a homens poderosos, tanto fisicamente quanto
politicamente. Por mais que alguns, como Aristoteles, defendessem que a raiva tinha sua
importancia, visto que, para ele, um homem sem raiva seria incapaz de proteger a si mesmo e
seu povo*® — comparando tal homem a um “escravizado”® —, em geral a raiva era tratada
como perigosa, violenta e vingativa. Mesmo Aristdteles argumentara que a raiva deveria ser
moldada a fim de que ndo se tornasse um vicio que cegaria os homens de sua razdo, mas sim
uma virtude, capaz de fortifica-los em seus atos contra injusticas ou contra seus inimigos,
sempre devendo seguir o critério da proporcionalidade.

A analogia de Aristoteles entre um homem sem raiva e um escravo ndo deve ser

rapidamente esquecida: ela traz a tona questdes acerca de quem pode e quem ndo pode

47 A imagem da obra fora retirada do acervo de dominio publico Wikimedia Commons, disponivel em:
https://en.wikipedia.org/wiki/File:Michel Martin_Drolling - La col%C3%A8re_d%27Achille.jpg.

4 “Louva-se 0 homem que se encoleriza justificadamente com coisas ou pessoas €, além disso, como deve, na
devida ocasido e durante o tempo devido. Esse sera, pois, o homem calmo, ja que a calma ¢é louvada.”
(ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, Livro IV, Capitulo 5, 1125b32-33).

4 Cf. Burnyeat, 2002, p. 3.
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legitimamente expressar sua raiva. Como assinala Burnyeat, desde o inicio da civilizagao
ocidental, a raiva sempre fora exclusivamente vinculada ao guerreiro, ao cidaddo, ao homem
livre, a0 homem detentor de poder. Quando esteve relacionada as mulheres, sempre fora de
maneira estereotipada, extremamente negativa e vingativa — podemos pensar desde Medéia,
que concretiza sua vinganga irada contra seu marido infiel matando seus proprios filhos, até
Xantipe, a esposa de Sdcrates, cujas historias a descrevem como uma mulher raivosa, ciumenta
e de temperamento dificil.

Uma comunidade devidamente organizada, do ponto de vista dos homens
gregos e romanos, era aquela em que as mulheres conheciam seu lugar e saber
seu lugar envolvia, entre outras coisas, evitar a raiva. O estereotipo que temos
examinado implica que ndo havia quase nenhum lugar legitimo para a raiva
das mulheres. (HARRIS, 2001, p. 273-4, tradug@o nossa).

Na visdo de Burnyeat (2002, p. 4), a pervasiva presenga desse esteredtipo deve ser
tomada como uma evidéncia de que a raiva (exceto em casos de excesso, como nos exemplos
estereotipados das mulheres) era prerrogativa do homem. Ora, a raiva do homem nao sé seria a
unica legitima, mas também era tida como necessaria, como vimos na argumentacido de
Aristoteles. Visto que o filésofo grego definira a raiva em geral, independentemente do grau,
como um desejo de vinganca causado por um insulto indevido, e dado que a raiva era
majoritariamente uma emogao exibida por homens poderosos, Burnyeat argumenta que ndo ¢
surpreendente que muitos, como os Estoicos, passaram a se preocupar com as consequéncias
dessa potencialmente letal raiva vingativa, deixando de estimulad-la como uma caracteristica
fundamental da masculinidade e da liberdade — basta pensarmos na arbitrariedade e
desproporcionalidade das execucdes comandadas pelos lideres militares da época; qualquer

minima (aparente) transgressio era suficiente para sofrer diante da raiva do dominante.>

50 Burnyeat (2002, p. 5, tradugdo nossa) ilustra essas arbitrarias e desproporcionais execugdes a partir de uma
historia contada por Seneca: “Ali estava Gnaeus Piso, de quem me lembro: um homem livre de muitos vicios, mas
mal orientado, na medida em que confundia inflexibilidade com firmeza. Em um ataque de raiva ele ordenou a
execugdo de um soldado que havia retornado de licenca sem seu companheiro, com o argumento de que se o
homem ndo tivesse apresentado seu companheiro, deveria té-lo matado; e quando o soldado pediu um pouco de
tempo para instituir uma busca, ele recusou o pedido. O homem condenado foi levado para fora da muralha e,
quando estava no ato de entregar seu pescogo, de repente apareceu o proprio companheiro que supostamente
deveria ter sido morto. Ai, o centurido encarregado da execucdo pediu ao guarda que embainhasse sua espada e
levou o condenado de volta a Piso para exonera-lo da culpa, pois a fortuna havia inocentado o soldado. Uma grande
multiddo em meio a uma grande alegria no campo escoltou os dois companheiros aprisionados nos bragos um do
outro. Piso montou o tribunal em furia e ordenou que ambos os soldados fossem levados a execugdo, aquele que
nao tinha cometido nenhum assassinato e aquele que tinha escapado! O que poderia ser mais escandaloso? Dois
estavam morrendo porque um deles havia sido provado inocente. E Piso acrescentou um terceiro. Ele ordenou que
o centurido que havia trazido de volta o condenado também fosse executado. Por causa da inocéncia de um homem,
trés foram designados para morrer no mesmo lugar. Como ¢ engenhosa a raiva ao inventar desculpas para sua
loucura! ‘Vocé’, diz ele, ‘ordeno ser executado porque foi condenado; vocé, porque foi a causa da condenagdo de
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Toda essa discussdo nos serviu para mostrar principalmente dois pontos: a raiva ¢
historicamente tratada exclusivamente a partir da perspectiva masculina, geralmente
especificamente pelo viés dos mais poderosos; a raiva muda conforme a histéria, de acordo com
as alteragdes culturais e sociais. A partir do primeiro ponto, vemos o quao antigas e tradicionais
sdo a vinculacdo entre vinganga e raiva (constando desde os primeiros registros de Homero e
levada a diante por filésofos como Aristételes), a visdo estereotipada da raiva das mulheres (e
dos oprimidos em geral) e a consideracao de que a raiva seria inadequada por provocar apenas
discordia e violéncia (como defendiam os Estoicos). Todas essas ideias perpetuam até hoje em
versdes mais ou menos atualizadas nos argumentos dos defensores da visdo ortodoxa da raiva.
Diante do segundo ponto, baseando-nos na argumentagdo de Burnyeat, ressaltamos que a
influéncia do cristianismo no modo de vida baseado no antigo codigo de honra teria
possibilitado e tornado comum uma forma de raiva que ndo envolveria desejo de vinganga —
leitura essa totalmente contrdria a visdo que Nietzsche tenta passar ao descrever a relagdo entre

ressentimento e vinganca no paradigma cristao.
3.2.2 A visao ortodoxa na contemporaneidade

Esta visdo tradicional também possui representantes na contemporaneidade. Ben Ze’ev
(2000), por exemplo, argumenta que a vontade de atacar € essencial para a raiva, mesmo que
se expresse em um ato agressivo diferente do padrdo. Similarmente, Glen Pettigrove (2012)
afirma que a raiva envolve o desejo de lesar seu alvo ou de ver esse alvo ferido. A leitura de
Martha Nussbaum (2015, 2016) também pode ser inclusa aqui. De acordo com ela, “a raiva
envolve, conceitualmente, um desejo de que as coisas corram mal (...) para o infrator de uma
forma que ¢ considerada (...), por mais vaga que seja, como uma vinganga pela ofensa”
(NUSSBAUM, 2015, p. 46, tradugdo nossa). Ela argumenta que a ideia de vinganca ¢
normativamente problematica, portanto a raiva também o seria.

A autora descreve que existem duas possibilidades para a raiva: ou ela se concentra em
alguns danos significativos, como um assassinato ou um estupro, ou ela se concentra apenas no
significado do ato ilicito para o status relativo da vitima. No primeiro caso, Nussbaum
argumenta que a ideia de vinganca ndo faz sentido, uma vez que infligir dor ao infrator nao

remove ou trata de forma construtiva o ferimento da vitima. No segundo caso, ela considera

seu companheiro; vocé, porque ndo obedeceu a seu comandante quando lhe foi ordenado que matasse’. Elaborou
trés acusacdes porque ndo tinha bases para nenhuma.”
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que a vinganga pode ter sucesso na inversao de posi¢des, mas apenas porque os valores
envolvidos sdo distorcidos.

Para além disso, Nussbaum também rejeita trés teses acerca da raiva as quais ela
considera “lugar-comum”, a saber, que a raiva ¢ necessaria para a prote¢do da diginidade do
auto respeito, que ter raiva em relagdo a um infrator seja essencial para levar o infrator a sério,
e que a raiva seria parte essencial no combate a injustica. Em seu processo argumentativo,
Nussbaum acredita ter identificado uma espécie de raiva que estaria livre desses defeitos,
denominada “raiva de transicdo”, um tipo de raiva que pode transitar da raiva para um
pensamento construtivo sobre o bem futuro. Ela considera que este seria o unico caso
genuinamente racional e normativamente apropriado de raiva, o qual consistiria em uma
exclamacdo como “Que ultrajante. Algo deveria ser feito a respeito disso”.>! O que se seguiria
desta raiva seria um tipo de perdado especial, considerado incomum pela autora, pois seria livre
de qualquer associa¢do com um senso de retribui¢io.>? Um dos casos paradigmaticos analisados
por Nussbaum refere-se a instauragio da Comissdo da Verdade e Reconciliagdo>?, fundada por
Nelson Mandela ap6s o término do apartheid na Africa do Sul.

Agnes Callard (2020) considera que seja impossivel que exista alguma forma de raiva
que esteja isenta ou imune de vontade de vinganca:

A maioria de nés ndo esta disposta nem ¢é capaz de alcangar o tipo de
desprendimento que esta imunidade a ira exige. Quando as pessoas cometem
injustica contra nds, sentimo-la: o nosso sangue ferve. Nessa altura, temos de
decidir quanto queremos lutar para acalmar a nossa raiva, € quanto nds vamos
nos esforgar para reprimir e suprimir esse mal da raiva. (CALLARD, 2020, p.
19, tradugdo nossa).

Ao seu ver, a expectativa de que haja alguma forma de raiva “pura”, livre de desejos
destrutivos, ndo passaria de “ficcdo de filosofos”. Ainda assim, a argumentacao de Callard nos
pode ser interessante para comec¢armos a estabelecer alternativas a visdo ortodoxa da raiva. A
autora compreende que ha beneficios em sentirmos raiva diante de injustigas, relacionando este
sentimento ao da indignagao moral. Ela propde uma interessante relagdo entre sentir raiva diante
de situagodes injustas ¢ a manutengdo de uma base moral estavel:

Embora nao queiramos deixar a nossa raiva escapar-nos ¢ levar-nos a sua
conclusdo logica, eternamente vingativa, se a esmagamos com uma mao
demasiado pesada, perdemos o autorrespeito e, de modo mais geral, a nossa
base moral. (CALLARD, 2020, p. 19, tradugéo nossa).

1 Cf. Nussbaum, 2016, p. 6.
52 Cf. Nussbaum, 2016, p. 12.
33 Cf. Tutu, 2019.
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No entanto, sua ressalva ¢ a de que, mesmo nesses contextos, a raiva nunca seria “pura”,
isenta do que ela chama de “corrupgao moral”.

Creio que, quando confrontados com a injusti¢a, devemos por vezes ficar um
pouco iradas. Tal raiva ndo € “pura” e implica submeter-se a (algum grau de)
corrupg¢ao moral, mas a alternativa, a aquiescéncia, € muitas vezes ainda pior.
O ponto que quero enfatizar, contudo, € o seguinte: s6 porque a corrupgao
moral da raiva é a nossa melhor op¢ao, ndo significa que ndo seja corrupgao.
(CALLARD, 2020, p. 20, tradu¢do nossa).

Em ultima instancia, uma importante consequéncia desta forma de pensar de Callard ¢
a de que até mesmo a vitima da opressdo estaria sujeita a danos em sua propria integridade
moral — “estamos habituados a ideia de que fazer mal aos outros faz de nos pessoas mas. O
meu ponto é: ser injusticado também, mesmo que em menor grau” (CALLARD, 2020, p. 20,
tradugao nossa).

Como elaborar uma possivel alternativa a esta visdo ortodoxa da raiva sem recairmos
em nenhuma forma de “fic¢do filosofica™? Acreditamos que os trabalhos de Laura Silva (2021a,
2021b), Céline Leboeuf (2018) e Amia Srinivasan (2018) possuem muito a contribuir em
relagdo a este problema. De acordo com estes autores, a raiva desempenha um papel
fundamental nas rela¢des de opressdo, em especial sendo um dos elementos que potencialmente

podem auxiliar na luta contra injusti¢as e na superagao de preconceitos.
3.3 NOVAS VISOES DA RAIVA

3.3.1 A fenomenologia da raiva como resisténcia de Céline Leboeuf (2018)

Uma terceira abordagem relevante para a discussdo acerca da raiva na
contemporaneidade ¢ a perspectiva fenomenolodgica apresentada por Céline Leboeuf (2018). A
autora defende que a raiva nao deve ser deixada de lado ou recriminada por conta de seu lado
“sombrio” (para utilizar o vocabulario de Callard). Contra isso, ela sugere que este sentimento
seria uma possivel fonte de resisténcia ao que ela chamaré de “alienacdo corporal”. Esta forma
de alienacdo ocorre quando uma pessoa oprimida ¢ inibida de se compreender a partir de si
mesma, passando a ter que experienciar suas vivéncias desde a perspectiva de seu opressor. Em
especifico, Leboeuf trata dos casos de pessoas negras que, diante da supervisdo constante e
invasiva do olhar branco racista, passaram a se ver € a agir em terceira pessoa, ndo mais em
primeira pessoa.

Uma caracteristica enfatizada por Leboeuf (2018, p. 19, traducdo nossa) sobre a nossa

capacidade de realizar atividades habilmente ¢ a de que “a consciéncia que temos de nossos
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corpos quando lidamos habilmente com nosso ambiente ¢ pratica”.>* Ela define essa
consciéncia pratica através do contraste com a “tematica”, que se relaciona com a formacao,
compreensdo e articulagdo de conceitos. Desse modo, a consciéncia pratica ¢ de carater pré-
conceitual. O que isso significa ¢ que, quando nos movimentamos ou quando dominamos o uso
de uma ferramenta, estamos totalmente desfocados do movimento ou da ferramenta. O foco de
atencdo esta na atividade a qual tal movimento ou ferramenta nos permite realizar. Por exemplo,
quando vamos nos levantar de uma cadeira, ndo refletimos ou nos focamos em nossas pernas.
De maneira similar, ao dirigirmos um automoével, ndo estamos focalizando e refletindo sobre
cada etapa necessdria para manter o carro em movimento, seguindo as leis de transito. Caso
esta focalizagdo na ferramenta (isto €, o carro) ocorra, a propria atividade de dirigir serad
comprometida. Em outras palavras, ¢ necessario que haja o desaparecimento focal da
ferramenta ou do movimento para que estes sejam incorporados em nossa pratica.

Essa ideia de consciéncia pratica ¢ importante, pois, de acordo com Leboeuf, o esquema
historico-racial ndo pertence a esta categoria, mas sim a consciéncia tematica. Em vez de se
movimentar normalmente, o negro passa a refletir sobre as consequéncias que suas agoes podem
desencadear desde um ponto de vista racista — que, como explica a autora, possui uma forga
de autoridade sobre o oprimido que outros pontos de vista nio carregam.>®> Esse processo é
causado por conta da interiorizagdo do olhar branco. Como explica Leboeuf (2018, p. 21,
traducao nossa),

quando o olhar branco ¢ internalizado, o mundo deixa de solicitar a atividade
do homem negro. Isto quer dizer que os movimentos habilidosos sdo
interrompidos quando a pessoa oprimida toma consciéncia da presenca da
pessoa branca. [...] O homem negro est4 trancado em sua vida mental [...]. E
como se o mundo ndo existisse mais para ele, e este desaparecimento implica
a perda do movimento habil.

A partir de sua interpretagdo fenomenoldgica do relato de Frantz Fanon (2008), Leboeuf
nos mostra que a pessoa negra nao possui apenas o proprio “esquema corporal” — em sintese,
este esquema se refere ao conjunto de habilidades que dominamos para realizar atividades

relacionadas ao nosso corpo, como interagir com o ambiente e seus objetos, usar ferramentas,

5% A autora notavelmente se baseia na fenomenologia de Merleau-Ponty (2002) para desenvolver sua interpretagao.
35 “A conexdo entre a alienagdo corporal € o olhar gira em torno da internalizagdo do olhar do outro dominante.
Mas o que explica esta internalizacdo? Afinal de contas, nem todos os olhares provocam a alienagdo corporal.
Minha resposta ¢ a seguinte: A pessoa oprimida ¢ mais vulneravel a alienacao corporal porque o olhar do outro
dominante tem uma autoridade que outros pontos de vista podem ndo ter. Em outras palavras, as narrativas
adotadas pelo outro dominante sobre a pessoa oprimida t€ém uma pretensdo especial a verdade e resistem a serem
desafiadas. [...] A relacdo desigual entre a autoridade da perspectiva dos negros em relagcdo aos brancos e a dos
brancos em relagdo aos negros explica a influéncia que o olhar branco tem sobre os negros” (LEBOEUF, 2018, p.
21, tradugdo nossa).
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se locomover e se orientar temporal e espacialmente e se portar diante de outros seres. A
opressao provocada pelo racismo faz com que o negro se veja em terceira pessoa, isto €, a partir
do olhar do racista. Essa mudanca de ponto de vista faz com que o esquema corporal proprio
do negro seja negligenciado ou esquecido, sendo substituido pelo que Fanon chama de
“esquema racial epidérmico” ou “esquema historico-racial”. Esse esquema imposto ao negro
limita radicalmente suas possibilidades de acdo no mundo, pois ndo possui o que Leboeuf
chama de feedback sensdrio-motor, provocando um estado de paralisia ou de angustia. Em
poucas palavras, este esquema corporal opressor que constitui a alienagdo corporal ndo ¢ capaz
de guiar quaisquer atividades — afinal, ndo ¢ proprio daquele corpo.

Para oferecer uma explicagdo sobre como os oprimidos podem reagir e resistir a esta
alienac¢do corporal causada pela invasdo do olhar branco, a autora se baseia no relato de George
Yancy (2008) sobre a raiva sentida ao ser tratado de forma injusta e preconceituosa por uma
mulher branca. Grosso modo, a raiva seria um dos elementos responsaveis pela geragdo e
motivacio desta resisténcia.’® Neste ponto, Leboeuf defende que a raiva e sua expressio se
relacionam com a consciéncia pratica — a raiva seria, portanto, pré-conceitual. Isso ¢
importante pois, de acordo com ela, para que o ato de resistir seja bem sucedido, ndo € suficiente
que ele seja apenas intelectual na forma da rejei¢do da narrativa do branco e da afirmacao da
prépria narrativa — narrativa essa caracterizada por uma autorrepresentagdo negra oposta a
representacdo racista. Explicitamente, a raiva seria o aspecto pratico necessario para a
construcdo da resisténcia. Além disso, Leboeuf (2018, p. 22, tradu¢do nossa) também
argumenta que a raiva “desempenha um papel na reintegracdo do homem negro no mundo
social”. A atribui¢do deste papel a raiva ¢ justificada a partir do que ela chama de fenomenologia
da raiva. Podemos, portanto, destacar duas caracteristicas da raiva extraidas dessa perspectiva
fenomenoldgica: 1) a raiva € expansiva; i) a raiva promove uma mudanc¢a cognitiva.

Em relagdo a primeira caracteristica, Leboeuf descreve, a partir do relato de Fanon que
a raiva provoca uma expansividade corporal, na medida em que o negro, fisicamente contido
no mundo branco e confinado pelos esteredtipos sobre negros que lhe sdo impostos,
experimenta uma explosio fisica para agir.’’” Na leitura da autora, esse processo pode ser
entendido como uma evolugdo da impoténcia para a raiva. Notamos neste ponto que essa

maneira de compreender a raiva € distinta daquela que Nietzsche disseminava. A impoténcia e

36 “Meu ponto de vista & que a raiva do homem negro é responsavel por sua capacidade de resistir a internalizagdo.
A raiva motiva a a¢do” (LEBOEUF, 2018, p. 22, tradugdo nossa).
57 Cf. Leboeuf, 2018, p. 23.
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a raiva (na forma do ressentimento) ndo sdao elementos que se complementam na figura do
oprimido — com efeito, para Nietzsche, a raiva seria uma consequéncia da impoténcia e serviria
para demarcar que aquele ser € essencialmente fraco. Na visao de Leboeuf, a raiva ¢ justamente
aquilo que proporciona ao individuo oprimido o vislumbre da resisténcia e da superagao de sua
opressao.

A segunda caracteristica ¢ definida pela passagem da especulagdo subjetiva para a
compreensdo de quem ¢ seu inimigo. Para Leboeuf, quando o homem negro ¢ inserido no
mundo branco racista seu estado mental ¢ o da desorientacdo. Essa mudanga cognitiva
promovida pela raiva possibilita ao negro uma maior percepcao de sua propria opressao e de
seu opressor. O que ambas as caracteristicas nos mostram ¢ que a raiva ¢ util na busca pela
justica social, pois ela “se revela como uma emogao politica no sentido de que permite aos
membros de grupos oprimidos se reafirmarem sob condi¢des opressivas” (LEBOEUF, 2018, p.
24, traducdo nossa).

A investigacao de Leboeuf conclui, portanto, que a raiva ¢ importante para a luta contra
injusticas, mesmo que ela também carregue elementos violentos®® similares as ferramentas da
opressdo (como a humilhagdo verbal®”). Com efeito, a autora também aceita a consideracdo de
que o desejo por reconhecimento nem sempre faz parte da raiva.’® Sendo assim, sua
interpretacao pode se assemelhar a posicdo de Martha Nussbaum (2016), anteriormente descrita
nesta dissertagao. Em resumo, Nussbaum defende que a raiva enquanto ferramenta do oprimido
¢ problematica em termos normativos, pois ela seria definida pela busca de uma vinganga
equivalente aos danos causados pela opressdao. O problema é que essa vinganga ndo traria
reparagdo, apenas faria com que ambos os lados sejam prejudicados. A excecdo a esta regra
estaria no que Nussbaum chama de “raiva de transi¢cao”, uma forma de raiva que promove a
transicao ou transformag¢do do objetivo da raiva: ndo mais a busca de vinganga, mas sim a busca

de solucdes para os problemas sociais que estdo na base da estrutura opressora — um exemplo

58 Esclarecendo possiveis interpretacdes precipitadas, notamos que Leboeuf (2018, p. 28, tradugdo nossa) nio
considera que necessariamente a violéncia estd envolvida na retaliacdo do oprimido em rela¢do ao seu opressor:
“ndo creio que o curso das agdes que sdo estimuladas pela raiva tome necessariamente a forma de violéncia. Assim,
as ideias de retaliagdo ndo precisam se traduzir em atos de retaliagdo, se por “retaliagdo” se tiver em mente a
violéncia.”

9 Cf. Leboeuf, 2018, p. 22, 25-6.

60 Através da andlise da seguinte passagem de George Yancy, a autora parece compactuar com a ideia de que as
vezes a busca do reconhecimento do opressor ¢ “uma forma de patologia”: “enquanto reconhego o poder historico
do olhar branco, uma perspectiva que carrega o peso da historia racista branca e encontros cotidianos de racismo
falado e ndo falado de racismo antinegro, ndo busco o reconhecimento do branco, isto €, o reconhecimento da
mulher branca. Embora eu preferisse que ela ndo me visse através do distorcido esteredtipo negro, ndo estou
dependente de seu reconhecimento. Para mim, buscar o reconhecimento branco como um estimulo para um senso
saudavel de autocompreensdo é uma forma de patologia” (YANCY, 2008, p. 848, tradugdo nossa).
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historico desta raiva de transi¢do seria a atua¢do de Martin Luther King na luta dos negros
contra o racismo presente na sociedade americana como um todo.

A maneira pela qual Leboeuf distancia-se da leitura de Nussbaum ¢ a partir da énfase
no fato de que ndo € necessdria uma raiva de transi¢ao pura (isto &, livre de violéncia ou desejo
por vinganca) para que ela seja util socialmente e valorosa moralmente. Leboeuf enxerga nos
escritos de Fanon essa tensdo constante entre a retaliagdo raivosa e a indignagao justa que leva
a reflexao ¢ a acao:

a raiva que [Fanon] experimenta quando entra nos espagos brancos, embora
manchada por ideias de retaliacdo, ndo s6 o desperta para sua opressao, mas
também prepara o cenario para reflexdes sobre o racismo que transcendem o
desejo de vinganga. (LEBOEUF, 2018, p. 26, traducdo nossa).

Esse despertar — principalmente corporal, mas também com consequéncias intelectuais
— para a opressao que a raiva proporciona ¢ fundamental para que oprimido seja estimulado a
resistir. Nesse sentido, Leboeuf adverte contra a rejeicdo precipitada da raiva como um
sentimento sem valor politico, mesmo nos casos “impuros”, quando ela estd “manchada” por
desejos de humilhagdo e vinganca. Na verdade, a raiva seria uma emogao valiosa ndo s6 para
fomentar manifestagdes em prol da justica social, mas principalmente porque ela gera efeitos
positivos para o estado psicologico dos oprimidos, os libertando do estado de paralisia

provocado pela invasdo opressiva e desencadeando agoes.
3.3.2 O funcionalismo moderado de Amia Srinivasan (2018)

As consideracdes de Amia Srinivasan (2018) nos auxiliam para compreendermos de
maneira ainda mais profunda e detalhada a complexa relagdo entre raiva e politica. Mais
especificamente, ela nos ajuda a identificar e compreender duas distintas formas de injustiga.
Uma, de primeira ordem, seria a injusti¢a social, mais corriqueira; a outra, de segunda ordem
— “parasitaria” a primeira —, seria a injusti¢a afetiva. Essa segunda forma de injustica se
mostra a partir do que ela chama de “conflito normativo” entre duas escolhas “ingratas”: ou
abster-se da expressdo de sua raiva para tentar realizar agdes que melhorem sua propria
condigdo ou expressar sua raiva para apreciar € assinalar as injusticas vivenciadas e observadas
ao seu redor, mas sem a possibilidade de melhorar sua situagdo, apenas de piora-la. Srinivasan
descreve que a primeira opcao seria a de “mudar o mundo para como ele deveria ser” e a

segunda seria a de “constatar como o mundo ¢ injusto”.
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3.3.2.1 A critica da contraprodutividade da raiva

Essa maneira de compreender a relacdo entre raiva e politica surge diante da critica da
contraprodutividade da raiva — bastante similar a critica de ineficacia enfrentada por Laura
Silva (2021a), como veremos no ponto 3.3.3. Sinteticamente, tais criticos defendem que a raiva
“deve ser evitada por sua tendéncia a contaminar nossa capacidade de racionalidade
epistémica”, devendo também ser evitada “mesmo em circunstincias de injustica politica por
causa de sua tendéncia a alienar os aliados, agravar conflitos e, em ultima instancia, minar a
busca de resultados justos” (SRINIVASAN, 2018, p. 3, tradugdo nossa). Ao mencionar essas
teses, a autora esta se referindo especialmente a Pettigrove e Nussbaum — isto €, autores que,
como vimos, se enquadram na visio ortodoxa da raiva.!

Interessa ressaltar que, para Srinivasan, o contraste entre as visdes contemporaneas da
raiva, a ortodoxa e a nova, pode ser relacionado a um conflito entre duas maneiras de se encarar
apolitica, a saber, uma politica pragmatica e outra “politica da raiva™: a politica da raiva “insiste
no que deveria ter sido e ndo no que &, (...) se [recusando] a desviar seu olhar da atrocidade do
passado”; ja a politica pragmatica “desvia seu olhar dos fracassos do passado a fim de alcangar
o proximo melhor resultado no futuro” (SRINIVASAN, 2018, p. 2, traducao nossa). No entanto,
veremos a partir do desenvolvimento da argumentagdo de Srinivasan — assim como ja
pudemos observar a partir das demais posi¢des dos defensores da nova visdo da raiva — que
essa relacdo possui um limite. Ao contrario do que se poderia inferir precipitadamente, as
propostas da nova visao da raiva ndo tém como objetivo exclusivamente constatar e enfatizar
as injusticas e erros do passado. Todas elas também oferecem, na medida do possivel, teses
positivas para o enfrentamento e superagao dessas injusti¢as no futuro.

A maneira pela qual Srinivasan se introduz neste debate contemporaneo sobre a raiva é
através da pergunta pela aptiddo ou adequabilidade da raiva — também serd vista brevemente
na leitura de Silva (2021b). O objetivo especifico dela é compreender em que sentido seria
possivel dizer que temos raiva apta (ou adequada), mas ainda assim contraproducente. Tendo
isso em mente, ¢ notavel que a autora ndo deseja, por exemplo, combater a critica da
contraprodutividade mostrando os beneficios da raiva, a fim de rejeitar que ela possa ser
contraproducente — por mais que ela afirme que os criticos da contraprodutividade nao teriam

razdo em defender que a raiva envolve essencialmente vontade de vinganga, e, portanto que a

61 “No lugar da raiva politica, Pettigrove recomenda a virtude da mansiddo, enquanto Nussbaum sugere um espirito
de amor civico” (SRINIVASAN, 2018, p. 3, tradug@o nossa). Para mais sobre a posigdo desses autores, conferir
Nussbaum (2013, 2016) e Pettigrove (2012).
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raiva fosse sempre inapta. Ao contrario, Srinivasan (2018, p. 7-8) argumenta que a raiva que
visa reconhecimento ¢ bastante comum. Em suas palavras, ela quer “conceder a suposicao
empirica do critico da contraprodutividade de que a raiva geralmente piora as coisas, a fim de
focalizar as ocasides em que a raiva seria contraproducente, mas ainda assim apta”
(SRINIVASAN, 2018, p. 5, tradugdo nossa).

Primeiro, precisamos entdo compreender o que a autora compreende por “raiva apta”:
se nossa raiva ¢ apta, entao ela pode ser justificada. Se ela pode ser justificada, entdo existe algo
no mundo que genuinamente motivou esta raiva, a saber, uma injustiga — seja na forma de uma
violagdo moral ou de uma violagio normativa.®> Se estou com raiva por algo que nio constitui
uma violagdo ou uma injustica, por exemplo, porque minha gata derrubou um vaso, entdo minha
raiva ndo ¢ adequada. Por outro lado, se estou com raiva porque fui assediada em meu ambiente
de trabalho e ndo pude denunciar isso, entdo minha emogdo ¢ certamente apta. Conhecimento
(saber que uma violacdo ocorreu), proporcionalidade (a raiva deve ser proporcional a razdo que
a justifica) e proximidade® (o quio proximo se ¢é da pessoa ou da comunidade que sofreu uma
viola¢do) sdo outras condi¢des brevemente discutidas pela autora.

A partir da maneira que discutimos acerca das justificativas para se ter raiva em
contextos cotidianos, a filosofa afirma que podemos encontrar uma distingdo entre dois tipos
de razdes para se ter raiva. O primeiro tipo seria o da razdo intrinseca, a qual diz respeito a
situagdes nas quais estariamos legitimamente justificados em ter raiva a partir da propria
definicdo de raiva apta, pois teriamos raiva diante de injusti¢as. Por outro lado, também haveria
arazao instrumental, a qual diz respeito a situagdes nas quais teriamos raiva por escolha, prazer,
beneficio proprio, etc. Ela observa que nessas “conversas normais” nas quais a aptidao da raiva
¢ tida como tema de discussdo, frequentemente se tenta misturar as duas razdes para

desqualificar ou deslegitimar a raiva (apta) sentida:

2 A autora também realiza uma interessante comparago entre a raiva e a decepgio para ilustrar o que significa
dizer que a raiva é ou ndo apta. Em resumo, quando nos decepcionamos, € porque algo ocorreu de maneira diferente
de como gostariamos. Ja quando temos raiva, é porque algo ocorreu de maneira diferente de como deveria ter sido.
No primeiro caso, ndo ha necessariamente uma violagdo moral envolvida.

% Em relagdo a esta condigdo, Srinivasan demonstra certa preocupagio em aceita-la irrefletidamente, afirmando
que esta forma de pensar poderia nos levar a um “preocupante paroquialismo moral”. Destaco em relagdo a
discussdo elaborada sobre esse assunto a ideia de que nem todas as formas de solidariedade sdo igualmente justas,
assim como nem todas as formas de parcialidade emocional sdo de igual valor moral. De acordo com a autora, a
“solidariedade raivosa” do branco rico com outro branco rico que sofre é menos justa, tem um valor moral
diferente, que a “solidariedade raivosa” de um negro com outro negro que sofre. Nessas situagdes, vemos
recorrentemente as figuras mais poderosas (nesse caso, os brancos) ricos defendendo uma ideia deturpada e injusta
de igualdade, exclamando coisas como: “se o negro pode, eu também posso”, “se eu ndo puder, entdo estou
sofrendo racismo reverso”. Identificamos aqui uma defesa puramente conveniente da igualdade.
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Se um amante infiel diz em resposta a sua raiva: ‘vocé nao deve ficar com
raiva porque isso sO vai me fazer trair mais’, vocé acaba de receber uma razéo
adicional para a raiva. Pois dois erros ja foram cometidos: primeiro, a trai¢ao
inicial de sua confianga, ¢ segundo, a recusa subsequente de tratar sua raiva
dessa traicdo como existente dentro do espago de razdes intrinsecas.
(SRINIVASAN, 2018, p. 6, tradugdo nossa).

Srinivasan alerta que esse tipo de tentativa de deslegitimar a raiva também pode estar
presente na critica da contraprodutividade. Para compreendermos esse alerta, precisamos
primeiro entender o que se passa quando o misdgino e o racista rejeitam a raiva da mulher e da
pessoa negra chamando-as de histérica e de bandida. Segundo Srinivasan, esses insultos sao
também estratégias retdricas cujo objetivo € retirar do foco as razdes intrinsecas para se ter
raiva, com o intuito de afirmar que, na verdade, supostas razdes instrumentais ¢ que realmente
estariam na base da raiva daquela pessoa. Essa mudanca de foco obscurece qualquer
possibilidade de que a raiva dos oprimidos seja legitima, efetivamente excluindo a pessoa com
raiva da esfera publica®*:

O misdgino ou racista explica a raiva da mulher ou da pessoa negra como um
produto de carater inferior, tratando a pergunta “por que esta pessoa estd com
raiva?” como um pedido de uma explicacdo causal em vez de uma explicacao
por meio de razdes. E assim diz o intolerante: ela s estd com raiva porque é

r

uma vadia histérica; ele s6 estd com raiva porque ¢ um bandido.
(SRINIVASAN, 2018, p. 6, tradugdo nossa).

Ora, mesmo que ndo seja a intengdo do critico da contraprodutividade explicitamente
corroborar com essa estratégia retérica amplamente empregada em relagdes de opressdo, a
argumentacao deles caminha nessa dire¢do a partir do momento que assume que a raiva €
exclusivamente negativa. Ao fazer isso, afirma a autora, “o critico nos desloca novamente do
espago da razdo intrinseca para o espaco da razdo instrumental” (SRINIVASAN, 2018, p. 6,
traducdo nossa).

A partir das consideragdes acima acerca da critica da contraprodutividade, observamos
que nossa posi¢ao de que a visdo de Nietzsche sobre a raiva ¢ problematica (e se adequa
precisamente a ortodoxa) ganha ainda mais forca, dado que o filésofo também coloca a raiva
como um produto de um carater ao afirmar que a raiva ¢€ tipica de um homem fraco, um homem
fisiologicamente corrompido. Ao defender que existe uma relacao biologico-causal — e ndo

uma relagao social-racional — entre ter raiva e ser um homem fraco, Nietzsche também estaria

4 Mais adiante, mostraremos que, na visdo de Srinivasan, essa exclusdo da esfera publica ocorre de maneira
desproporcional contra os mais oprimidos, e que essa maneira intolerante de agir ¢ permitida diante da proibigao
da raiva segundo as normas vigentes da “politica racional”, constituida por valores liberais e constantemente
imposta pela opressdo estrutural. Notamos que a leitura da autora se assemelhara bastante com as que vimos, mas
se aproxima especialmente a proposta de Bromell (2013), disposta na secdo 4.1.
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rejeitando qualquer possibilidade de aptidao da raiva dos oprimidos e refor¢cando as relagdes de

opressao.
3.3.2.2 Conflitos normativos € a injustica afetiva

Como pudemos observar, a definicdo da aptiddo ou adequabilidade da raiva proposta
por Srinivasan nao se baseia nas consequéncias (boas ou ruins) da raiva. Porém, ¢ a partir de
uma analise dessas consequéncias que a autora identifica a existéncia da injustica afetiva. Essa
forma de injustiga é caracterizada pelo ato de forgar as pessoas a conflitos normativos®
extremamente dificeis de resolver, sem que essas pessoas sequer sejam culpadas de cometer
alguma violagao moral ou normativa. Em outras palavras, pessoas ja oprimidas, que sofrem por
conta de alguma injustiga (tradicional), tem sua opressdo intensificada por outrem a partir da
pressdo por tomar uma decisdo ingrata e psicologicamente dispendiosa: ou escolher melhorar a
propria condicdo de opressdo — regidas pelo que a autora chama de razdes de prudéncia,
relacionada a um tipo de pragmatismo® —, ou escolher expressar sua raiva apta. Essa
intensificagdo ¢ a injustica afetiva— “a injustica de ter que negociar entre a resposta emocional
adequada a injustica de uma situacdo e o desejo de melhorar a propria situagdo”
(SRINIVASAN, 2018, p. 13, traducdo nossa). Caso a pessoa decida por uma das duas opgdes
(a principio exclusivas), sempre saira insatisfeita, pois precisou sacrificar a outra. Caso a pessoa
nao consiga se decidir, ficard inerte, paralisada, sem saber como prosseguir com sua vida diante
dos sérios efeitos psicologicos que essa indecisdo gera.

Com o intuito de esclarecer cada vez mais essa situagdo, Srinivasan nos oferece uma
interessante analogia entre a capacidade de se ter raiva apta e a capacidade de apreciagdo
estética. De acordo com a autora, a raiva seria “um meio de registrar afetivamente ou apreciar
a injustica do mundo” (2018, p. 10, tradu¢do nossa), assim como apreciamos o belo da obra de
arte. Essa analogia tem como objetivo aproximar essas duas capacidades no sentido de que

ambas ndo seriam identificaveis ou intercambidveis com a capacidade de conhecer: assim como

% De acordo com Srinivasan (2018, p. 11, tradu¢do nossa), “este conflito nio é meramente doloroso
psicologicamente; ¢ um verdadeiro conflito normativo, um conflito que envolve produtos concorrentes e
significativos que muitas vezes parecem incomparaveis.”

% Srinivasan (2018, p. 9, tradugdo nossa) esclarece que isso ndo significa que ndo podem existir razdes morais
para se tomar a decisdo de controlar ou silenciar a propria raiva apta contraproducente: “Na medida em que se tem
o dever moral de cuidar de si mesmo — um dever do qual muitos sdo compreensivelmente céticos —, pode existir
uma razdo moral para ndo ficar contraproducentemente com raiva. Na medida em que a raiva levaria ao prejuizo
dos outros — por exemplo, trazendo violéncia ndo apenas contra si mesmo, mas também contra membros da
familia ou da comunidade — entdo, mais uma vez, poderia haver uma razao moral para ndo ficar com raiva. Assim,
araiva contraproducente adequada ndo é meramente prudencialmente irracional, mas, pelo menos em alguns casos,
talvez moralmente censuravel.”
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apreciar ou experienciar o belo ¢ diferente de saber que algo ¢ belo, apreciar ou experienciar a
injustica do mundo ¢ diferente de saber que existe injustica. Com base nisso, Srinivasan
argumenta contra os c€ticos sobre o valor intrinseco da raiva — isto €, aqueles que defendem
que ndo importa 0 que uma pessoa sente em relacdo a uma dada injustica, somente tem valor
como ela age diante dessa injustica. Em sua visdo, falta algo a uma pessoa que apenas sabe que
ha injusti¢a, porém ndo reage (com raiva) a essa injustica, sendo “fria” ou “neutra” em relacao
a qualquer posicionamento (de terceiros) acerca dessa injustica. Em contrapartida, a autora
aponta que o cético ndo oferece nenhuma razao convincente para pensar que apenas devemos
nos preocupar com a agao, € nao com a emogao.

Importa ressaltar que essa analogia possui limites. Como argumenta a propria
Srinivasan, a raiva geralmente possui mais do que a apreciagdo estética: ela ¢ também uma
forma de comunicacgdo para denunciar e pressionar para que outros também apreciem a injustica
em questdo. Em outras palavras, a minha apreciacdao do belo ndo necessariamente comunica aos
outros que eles também devem apreciar tal ou tal obra, enquanto a minha raiva apta
necessariamente estd acompanhada de uma tentativa de comunicagdo a outros para que eles
também se juntem a mim nessa apreciagdo da injustica no mundo — a raiva busca pelo
reconhecimento publico.

Esses conflitos dificeis vivenciados pelas vitimas da injustica afetiva ndo se restringem
somente a elas. Podemos encontrar diversos exemplos cotidianos nos quais as pessoas que
tentam oferecer algum tipo de suporte as vitimas também precisam enfrentd-los. Srinivasan
distingue, portanto, entre conflitos de primeira pessoa, cujo sujeito ¢ a vitima, e conflitos de
segunda pessoa, cujos sujeitos sdo as pessoas proximas (familiares, amigos, conselheiros
juridicos, etc.) que pretendem auxiliar ou aconselhar a vitima para que ela possa tomar a melhor
(ou menos danosa) decisdo. A partir do quadro abaixo podemos visualizar mais claramente a

sutil diferencia¢do entre esses dois modos do conflito normativo em questdo:

Quadro 1. Distin¢do entre conflitos de primeira e segunda pessoa.’’

Conlflito de primeira pessoa Conlflito de segunda pessoa
Alternativas exclusivas “Agir para mudar o mundo” vs. “Nao tenha raiva” vs.
“Apreciar a injustica do mundo” “Alimente sua raiva”
Presenca de dor psicolégica | E acompanhado de dor psicoldgica Tipicamente ndo possui  dor
psicologica®®

67 Elaborado a partir de Srinivasan, 2018, p. 11-14.
%8 Srinivasan (2018, p. 12, tradugio nossa) afirma que, em geral, o “espectador simpatico” da injusti¢ca que enfrenta
um conflito de segunda pessoa ndo seria acometido por uma ferida psiquica — a falta dessa ferida poderia inclusive
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Para Srinivasan, ambas as alternativas no conflito de segunda pessoa podem ser
parcialmente positivas e negativas, e escolhé-las simultaneamente podera nos levar a um
discurso incoerente. Analisaremos adiante as consequéncias negativas de exclamar para vitimas
de injustica para que ndo tenham ou ndo expressem sua raiva. No entanto, até quando
incentivamos uma pessoa para que “alimente sua raiva”, a autora enxerga que haveria “uma
falta de cuidado com a prépria agente sofredora; [...] uma ameaca de que ela serd
instrumentalizada para uma causa politica” (SRINIVASAN, 2018, p. 12, tradugdo nossa).

A filésofa nos mostra que os criticos da contraprodutividade potencialmente se
enquadrariam em um conflito de segunda pessoa e assumiriam a alternativa “ndo tenha raiva”
por defenderem a razdo prudencial de que expressar raiva pode ser prejudicial para a vitima de
injustica. A principio, talvez ndo haja nada de muito problemadtico nessa posicao, afinal, estas
pessoas podem se dizer simpatizantes bem-intencionados que s6 visam o bem dos oprimidos,
por isso os aconselham a ndo terem raiva. No entanto, como pudemos observar ao longo deste
capitulo, esse tipo de visdo promove, mesmo que despropositadamente, a manutengdo das
relacdes de opressdo. Na argumentacdo da autora encontramos uma critica muito elucidativa
nessa mesma diregao:

ha algo moralmente insensivel em seus gritos de comovimento: ‘ndo tenha
raiva, isso so piora as coisas!’ Isto sugere que a violagdo moral ndo ¢ tdo ruim
assim, apenas um problema pratico a ser resolvido, ao invés de um ato ilicito
do qual sua vitima deve testemunhar. Sugere que o principal /ocus responsavel
para corrigir o problema ¢ o da vitima e ndo o do perpetrador. De fato, corre
o risco de obscurecer o fato de que este conselho ¢ um bom conselho somente
por causa de arranjos sociais injustos nos quais o proprio critico ¢
frequentemente cumplice. (SRINIVASAN, 2018, p. 11, tradugio nossa).

Essa maneira moralmente insensivel de lidar com a situacdo pode causar danos tao

sérios quanto a propria injustica. Com efeito, ¢ possivel que esses conselhos simpaticos e

pacificos sejam gatilhos para a injustica afetiva. Recorrentemente vemos esse modus operandi

sendo utilizado para lidar com casos de assédio moral e sexual contra mulheres, como bem

assinala Srinivasan. Ora, quantas vezes ja nao vimos € ouvimos pessoas formulando conselhos
e »

para evitar assédios como “ndo saia de casa sozinha a noite”, “ndo use roupas tdo curtas”, “nao

beba muito quando sair com amigos” — conselhos esses que ndo raramente podem ser

oferecer para essa pessoa uma melhor condi¢do para dar suporte a vitima. Porém, ela também expressa que, a
depender da situagdo (como no caso dos “pais de uma jovem negra que é regularmente assediada na escola”), é
possivel que a ferida do conflito de segunda pessoa seja tdo (ou mais) forte quanto a dor sentida pela vitima.
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acompanhados por proferimentos explicitamente machistas, como “mulher sozinha ¢ mulher
sem dono”, “com uma roupa dessas, vocé estava era querendo”, “é claro que isso ocorreu, ela
estava bébada”. O que esses conselhos carregam implicita ou explicitamente ¢ a tese de que a
responsabilidade moral de minimizar ou evitar assédios e estupros ¢ das mulheres, ndo daqueles
que cometem a violagdo. Em outras palavras, eles obscurecem a relacdo entre a causa dos
assédios (o comportamento sistematicamente misoégino ¢ machista de homens) e a razdo de o
conselho ser adequado a realidade (a presenca do machismo estrutural na sociedade).

O que esta por tras desse obscurecimento ¢ a ideia de que tais comportamentos
sistematicamente miso6ginos e machistas, como assédio moral, assédio sexual e estupro, seriam
fatos imutaveis, os quais ndo temos como modificar, € ndo “uma contingéncia pela qual os
homens tém responsabilidade moral”. Analogamente, como desenvolve Srinivasan (2018, p.
11, traducdo nossa), “a critica de contraprodutividade trata a contraprodutividade da raiva como
um fato imutavel, e ndo como uma caracteristica amplamente contingente da realidade social”.
Acreditamos que ¢é possivel responder a naturalizagdo da opressdo e a visao pejorativa da raiva
tal como presente em Nietzsche através dessa mesma argumentacdo de Srinivasan. Na medida
em que afirma que as relagdes de opressao e as hierarquias entre grupos sdo genealogicamente
fundamentadas em principios naturais e fisiologicos (como a vontade de poder), Nietzsche
considera imutavel a injusti¢a estrutural que “causa” a raiva, em vez de identificar que se trata,
na verdade, de mais uma das “caracteristicas amplamente contingente da realidade social”.

Diante desse contexto, a autora infere que sdo os criticos da contraprodutividade em
geral possuem Onus argumentativo, pois o argumento de que pessoas injusticadas ndo devem
ficar com raiva quando isso as prejudicara de algum modo nao explica por que prudéncia seria
mais valiosa que o agir de acordo com a raiva apta. Em outras palavras, essa posi¢cao nao
justifica satisfatoriamente a premissa de que as agdes pragmaticas a serem tomadas para corrigir
ou superar essas ou outras injusticas no futuro sdo prioritarias em relagdo as agdes indignadas
tomadas para avaliar ou apreciar a injusti¢a passada ou presente, visando o reconhecimento de
todas as violagdes que foram ou ainda sdo feitas contra as vitimas. Caso o critico ndo oferega
uma argumentacao mais completa que lide com essas questdes, possivelmente ele estara apenas
tentando exercer um controle social sobre o oprimido, em vez de ajudéa-lo, demonstrando
preocupagao genuina sobre sua situacao.

A injustiga afetiva afeta principalmente as pessoas que ja sao tipicamente oprimidas, ou
seja, hd uma desproporcionalidade em relagdo a quantidade de pessoas oprimidas (negros,

mulheres, pessoas LGBTQI+, etc.) e pessoas “ndo-oprimidas” (ou menos oprimidas) quanto a
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ocorréncia da injustiga afetiva. Srinivasan afirma que isso nos mostra a “feia verdade” de que
existe muito mais injustica do que pensamos. Essa verdade seria (propositalmente ou nao)
obscurecida pelos argumentos dos criticos de contraprodutividade da raiva, na medida em que
eles dizem “reconhecer que hé injustica”, mas apenas enxergam a injustica social (de primeira
ordem) — muitas vezes minimizando-a apenas a questdes praticas — e relevam a existéncia da
injustica afetiva (de segunda ordem) muito mais presente nos grupos oprimidos. Como vimos,
essas pessoas seriam potenciais perpetuadores dos conflitos normativos constitutivos da
injustica afetiva, fazendo com que os oprimidos aceitem que eles devem escolher entre duas
opcdes exclusivas, quando, possivelmente, essa escolha ndo precisasse ser exclusiva, isto &,
talvez fosse possivel tanto melhorar sua situacdo quanto expressar sua raiva — ou ainda,
expressar sua raiva para melhorar sua condi¢ao. Srinivasan parece buscar uma maneira de negar
a exclusividade da conjungdo de alternativas do conflito normativo. Adiante, veremos como

sua proposta de um funcionalismo moderado sobre a raiva pretende alcangar esse objetivo.
3.3.2.3 Funcionalismo moderado e a dicotomia entre raiva e razao

A discussdo final proposta por Srinivasan trata de diversas maneiras de
compreendermos a relacdo entre a raiva e a sua expressdo estereotipada. Os criticos da
contraprodutividade tendem a propor uma visao constitutiva forte, na qual as expressoes tipicas
da raiva seriam caracteristicas necessarias, de modo que todos que sentem raiva, ao expressa-
la, irdo apresentar expressOes faciais agressivas, tom de voz elevado e retorica exagerada.
Podemos entender, entdo, que o que essas pessoas veem de problematico ndo seria diretamente
a raiva como uma emo¢ao, mas o modo agressivo e exagerado que ela € expressa. Ja que eles
assumem essa visdo constitutiva, no entanto, seria impossivel existir raiva sem as expressoes
estereotipadas. Logo, de acordo com este raciocinio, deveriamos rechagar a raiva como um
todo.

O que essa maneira de colocar o problema da raiva nos mostra ¢ que, a depender da
visdo que assumimos sobre a relagdo entre raiva e suas expressoes, a critica da
contraprodutividade ganha ou perde forga. E nesse sentido que Srinivasan evoca a visio
puramente disjuntivista da raiva. Nesta visdo, ndo existiria nenhuma conexao significativa entre
a raiva e as suas expressoes. A raiva seria somente um sentimento, € nds seriamos capazes de
distingui-lo claramente de qualquer comportamento que o acompanhe nas diversas situacoes
em que o sentimento seja expresso. Caso essa posicdo seja assumida, entdo a critica da

contraprodutividade de cunho estoico — que diz respeito a violéncia e agressividade intrinseca
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a raiva — parece perder forga, afinal, poderiamos dizer que essa critica so teria sentido em
casos especificos — nos quais ha expressao agressiva da raiva —, ndo sendo capaz de abranger
a raiva em geral. Interessantemente, porém, Srinivasan nos mostra que uma versao mais
refinada da critica da contraprodutividade se beneficiaria desta visdo disjuntivista:

se a visao puramente disjuntivista estiver correta, entdo a versao refinada da
critica de contraprodutividade deve ser levada muito a sério. Pois sera
perfeitamente coerente dizer que as vitimas da injustica ndo devem se
comportar de forma estereotipada, mas que elas sdo permitidas — talvez até
encorajadas — a se sentirem com raiva. (SRINIVASAN, 2018, p. 15, tradugao
nossa).

Diante dessa renovagdo da discussdo, a autora avalia qual das duas posi¢des seria mais
adequada, se a constitutiva ou se a disjuntiva. Ora, a primeira favorece os criticos da
contraprodutividade classicos e a segunda favorece os mais contemporaneos. A saida
encontrada pela autora estd na busca por uma outra visdo, a saber, a visao funcionalista da raiva.
Suportado por pesquisas em psicologia empirica que compreendem as emogdes enquanto
“modos universais de comportamento complexo e inconsciente com profundas raizes
evolucionarias”, o funcionalismo forte defende que a expressao estereotipada da raiva seria em
parte constitutiva da raiva, pois representariam “condi¢cdes de manifestagdo e reconhecimento
estaveis entre as culturas humanas, e compartilhadas com muitos mamiferos” (SRINIVASAN,
2018, p. 15, tradugdo nossa). Caso aceitemos essa visdo, seriamos capazes de rejeitar tanto o
constitutivismo forte, quanto o disjuntivismo puro.

Porém, ainda restariam brechas e insuficiéncias nesta posi¢do, pois ela ndo abarca
situacdes reais nas quais pessoas sdo capazes de ter raiva sem se manifestar comportamento
tipico de raiva. Como Srinivasan ndo quer rejeitar a possibilidade de raiva legitima em pessoas
treinadas (espiritualmente) ou educadas (culturalmente) para ndo expressarem raiva de maneira
estereotipada, entdo ela sugere uma forma mais moderada de funcionalismo, na qual a
expressdo comportamental que constituira a raiva dependera do contexto cultural no qual cada
individuo estd inserido — ou mesmo da personalidade individual. Desse modo, enquanto que
algumas culturas educam seus membros sem alterar significativamente os comportamentos
naturais associados a raiva, outras transformam o que ¢ ter raiva, modificando tais
comportamentos naturais. Como mostra Srinivasan (2018, p. 16, tradugdo nossa), podemos ver
essas variacdes ao pensarmos nas diferencas culturais existentes:

Para alguém criado em uma cultura que ensina as criangas a nunca levantar a
voz ou o 6dio quando estdo com raiva, é possivel estar com raiva sem exibir
esses comportamentos. Mas para alguém que ndo ¢ educado em tal cultura,
levantar a voz e fazer queixas constitui, em parte, estar com raiva.
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Essa visdo traz a tona como pode ser problematica a ideia de que é permitido se ter raiva
associada a uma proibi¢do de comportamentos de raiva. Srinivasan afirma justamente que nao
se pode cobrar de uma pessoa que foi ensinada a expressar sua raiva a partir de comportamentos
tipicos que ela pode ter raiva, mas sem esses comportamentos. Exigir isso seria como dizer para
alguém “cortar uma tira de couro sem derramar uma gota de sangue” — ou seja, ¢ ndo permitir
que a pessoa sinta raiva de maneira alguma. Para a autora, o funcionalismo moderado seria a
melhor via para rejeitar a critica da contraprodutividade como um todo, pois nao haveria como
distinguir com suficiente clareza o que ¢ raiva e o que ¢ o comportamento tipico da raiva, de
modo que ndo seria possivel criticar apenas um e ndo o outro, assim como nao seria possivel
afirmar a tese constitutivista forte, pois a expressdo comportamental da raiva, mesmo que nao
seja completamente definivel, constitui parcialmente a raiva.

Buscando uma maneira de dissolver o conflito normativo, de modo que fosse possivel
escolher expressar sua raiva apta (contra o modo injusto que o mundo se apresenta) para ser
capaz de evitar que o que causou sua raiva acontega novamente (mudando o mundo para o
modo como ele deve passar a ser), Srinivasan se pergunta “o que seria necessario para diminuir
a contraprodutividade da raiva?” A maneira que compreendemos a relacdo entre raiva e razao
parece estar no cerne dessa questdo. Se, assim como os estoicos e outros criticos da
contraprodutividade, dissermos que a raiva esta fechada para a razao, que ela seria, portanto,
inimiga da razdo, capaz de corrompe-la, entdo nao parece haver um meio para tornar a raiva
menos contraprodutiva. Srinivasan (2018, p. 19, tradug¢do nossa) ressalta o fato de que esse
modo de pensar esta ligado a “aspiracao liberal por uma politica racional”, na qual “uma pessoa
com raiva seria impropria para a comunidade politica”. Se, por outro lado, adotamos uma visao
positiva da raiva e identificamos sua racionalidade e importancia politica, tal como fazem os
defensores da raiva analisados ao longo deste capitulo, entdo a resposta a pergunta também
podera ser positiva. Importa notar como a ideia de politica racional provinda do pensamento
liberal tem como intuito impedir que os oprimidos utilizem de suas “poucas armas disponiveis”,
isto ¢, a raiva. Nesse cenario, Srinivasan (2018, p. 19, tradug¢ao nossa) aponta que “a invocagao
da “racionalidade” (assim como a invocagao da “civilidade”) torna-se uma invocagao do status
quo” — ou seja, excluir a racionalidade da raiva serviria diretamente para a manuten¢do da
opressao.

Alguns criticos da raiva ainda aceitam que ela seja considerada racional — dado que ela
seria racionalmente avalidvel, e, de acordo com certos principios epistemologicos, se algo ¢

racionalmente avalidvel, entdo este algo deve ser racional —, porém argumentam seus efeitos
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sdo prejudiciais a razdo, de modo que a raiva deve ser banida da politica. Ora, essa discussao
estd longe de ter um desfecho consensual. Muito ainda esta em debate, ndo apenas em nivel
filosofico, mas também em nivel empirico. Se seguirmos essa visdo contemporanea defensora
da raiva, encontraremos variadas linhas argumentativas para explicar como a raiva pode ser
uma fonte de conhecimento moral e politico. Srinivasan argumenta, por exemplo, que a raiva
apta deve ser considerada intrinsecamente valiosa, ndo apenas por proporcionar o conhecimento
das injusticas estruturais que assolam nossa realidade politica, mas principalmente por nos
tornar capazes de senti-las. Sendo assim, “uma politica racional ndo seria uma politica sem
raiva, e a raiva ndo constituiria motivo suficiente para excluir alguém da esfera publica”
(SRINIVASAN, 2018, p. 19, traducdo nossa).

As consideragdes de Srinivasan expostas abaixo sobre os efeitos da dissolucdo da
dicotomia entre raiva e razdo para a diminuicdo da contraprodutividade da raiva sdo muito
preocupantes.

uma vez que sdo as pessoas oprimidas que tém maior razdo para estar com
raiva, excluir a raiva da esfera publica ¢ uma racionalizacio eficiente para
excluir aqueles que mais ameacam a ordem social reinante. H4 um erro
filosofico aqui (ou assim sugeri), que os fildsofos sem duvida ajudaram a
manter e que talvez os filésofos possam ajudar a remediar. Mas o
verdadeiro erro é ético — exceto que “erro” faz com que pareca sem
proposito, um mero acidente. O que realmente quero dizer € que pensamos €
falamos sobre a raiva politica da maneira como o fazemos porque essa maneira
serve aqueles a quem a raiva mais pode ameagar, ¢ isso nao ¢ um erro.

(SRINIVASAN, 2018, p. 20, tradugio nossa, destaques nossos).*

O que elas implicam ¢ que, por mais que a argumentacdo filosofica para defender a
racionalidade e produtividade da raiva seja valida e que suas teses sejam verdadeiras, talvez
nada disso nos auxilie na pratica, pois nao se trata de um erro filoséfico, mas sim de uma escolha

deliberada que mantém a raiva fora da politica. Por mais que a raiva de uma mulher oprimida

% Qliveira (1978) nos mostra, através de uma analise da relagdo entre o Cristianismo e escravatura no Império
Romano, que alguns fildésofos ajudaram a manter a opressdo vigente naquela época, como indica Srinivasan nesta
citacdo. De acordo com Oliveira (1978, p. 146-7), por mais que muitos estoicos como Cicero ¢ Séneca tenham
defendido a “dignidade dos escravos” e a “fraternidade humana”, “estas belissimas afirma¢des ficam apenas no
campo da filosofia”. O autor segue: “Apesar de muitos estodicos terem, ocupado cargos governamentais, nenhum
deles tentou fazer passar para o plano da consciéncia social e das instituigoes juridicas os principios que defendiam
teoricamente. Séneca, por exemplo, que foi perceptor de Nero e, mais tarde, «chefe do seu governo» durante oito
anos, ndo deixou qualquer trago da sua doutrina na legislagdo do seu tempo, apesar de ele proprio reconhecer que
recebera do imperador poderes quase ilimitados. Nem sequer Marco Aurélio, um imperador estoico, «philosophiae
plenusy, apesar da sua grande actividade legislativa, deixou qualquer lei nova que mitigasse a condi¢do dos
escravos. Antes, segundo um seu biografo, «ius magis vetus restituit quam novumy. Tudo isto mostra, talvez, que
a filosofia estdica ndo pretendia ser traduzida em normas juridicas nem aspirava a atingir a consciéncia da grande
massa. Como filosofia elitista, tendia a agir sobretudo no intimo das consciéncias. Pelo menos, é um facto que
nunca penetrou no campo juridico e que foi muito reduzida a sua repercuss@o na consciéncia social da época.”
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possa ser muito mais racional que um discurso polido e vazio de significado proferido por um
homem em uma posi¢ao de poder, dado que a opressao ¢ estrutural, isto é, fundamental para o
funcionamento de nossas relagdes politico-sociais como estdo postas, ira prevalecer o discurso
do opressor.

Essa situacdo tdo comum de negligéncia da raiva parece nos indicar que existe um medo
da raiva. Como bem descreve Srinivasan (2018, p. 20, tradugdo nossa), “o reconhecimento da
aptidao da raiva pode parecer uma ameaga de retorno ao petulante e vingativo Aquiles”. A
autora alerta e denuncia que essa negligéncia movida pelo medo da raiva, que ¢ também o medo
de mudanc¢a, medo do fim dos ciclos de injustica e opressdo, medo da perda do dominio do
poder, estd acompanhada de uma negligéncia histdrica, a negligéncia daqueles “que nunca
tiveram a permissao para ficar com raiva, os escravos ¢ mulheres que nao t€ém o poder do Estado
nem da espada” (SRINIVASAN, 2018, p. 21, tradugdo nossa). Ora, essa maneira de entender a
raiva nas relagdes sociais ¢ extremamente contraria a proposta de Nietzsche. Como vimos, o
que o filésofo pretende ¢ calar a “raiva dos oprimidos”, que ele chama de “ressentimento dos
homens fracos”, e retornar a “raiva dos poderosos”, que ele chama de “expressao da saude
exuberante dos homens fortes”. Os defensores da nova visdo da raiva em geral, e Srinivasan em
particular, querem dar espaco para a raiva dos oprimidos para que eles ndo mais sejam
controlados pelos poderosos. A defesa do valor da raiva para a politica nao ¢ uma busca por

violéncia, mas sim uma busca por reparacao, reconhecimento e equidade social.
3.3.3 A visao pluralista de Laura Silva (2021a, 2021b)

Laura Silva argumenta contra a ideia de que a raiva seria exclusivamente vingativa,
mostrando a possibilidade de uma raiva reparadora, que ndo tem por objetivo a vinganga, mas
o reconhecimento de danos causados. Uma das estratégias argumentativas utilizada por Silva
(2021a) ¢ a de expor algumas evidéncias e razdes a favor da visdo ortodoxa, para entdo desafiar
estes pontos, a0 mesmo tempo em que propde uma visdo pluralista dos desejos da raiva. A
comegar, podemos dividir a visao ortodoxa em duas, a saber, a visdo constitutiva e a causal. De
acordo com a primeira, a vontade de vingang¢a ou o desejo de retribuicao sdo constitutivos da
raiva. Ja para a segunda, tal desejo de retribuicdo seria somente o efeito mais prototipico da
raiva.

Dando um passo para tras antes de prosseguir, importa explicitar o que Silva
compreende por “desejo”: a) desejos dispdem os agentes para agir de forma a alcangar o

objetivo do desejo; b) desejos sdo satisfeitos quando a situacao real do mundo corresponde ao
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objetivo do desejo. Dadas essas duas defini¢cdes, o desejo por retribuicdo ou por vinganga
poderia ser definido de modo genérico pelo “desejo de que o alvo sofra por um dano causado”.
Claro, essa defini¢do pode variar a depender da perspectiva. Nussbaum, por exemplo,
argumenta ao mesmo tempo que uma possivel condicdo de satisfagdo para o desejo de raiva
seria a de que o dano sofrido pelo alvo seja fatal e que seria possivel satisfazer nossa vinganca
de maneira mais fraca, simbolica ou metaférica — como em uma situagdo na qual aquele que
nos prejudicou sofre por razdes alheias a nds, mas mesmo assim considerariamos que esse
sofrimento estaria de alguma maneira relacionada aos atos cometidos contra nds. Além disso,
algumas visdes complementam que seria preciso que o sujeito deseje ser o proprio realizador
da vinganga contra seu alvo.

Silva (2021a) elenca um conjunto de hipdteses sustentadas por duas evidéncias
empiricas que nos levariam a visdo tradicional acerca da raiva. Consequentemente, estabelece
dois grupos de razdes que sustentariam essa posi¢do, um do ponto de vista comportamental,
outro fenomenologico. A autora identifica quatro pressupostos da visdo ortodoxa: sentimos
desejos de lesar os outros e os pensamentos vingativos podem ser muito dispendiosos; a raiva
tende a comecar a diminuir depois que a vinganga foi alcangada; a raiva ¢ uma causa comum
de agdes e comportamentos vingativos; os alvos da raiva respondem de forma defensiva as
manifestagdes de raiva.

Na leitura de Silva, todos esses pressupostos estariam sendo apoiados por evidéncias
empiricas. Uma delas comprovaria que as tendéncias punitivas se correlacionam com a raiva,
enquanto a outra, partindo de uma perspectiva da psicologia evolutiva, nos mostraria que ha
algum grau de continuidade da raiva humana com as emocdes animais.

Por conseguinte, as razdes comportamentais a favor da visao ortodoxa apresentadas por
Silva sdo duas: a) a raiva motiva comportamentos punitivos; e b) provoca defensividade ou
retaliagdo em seus alvos.

Silva desafia a primeira razao a) se referindo aos achados das pesquisas de van Zomeren
et al (2004) e Tausch et al (2011) sobre agdo coletiva e conflitos intergrupais. De acordo com
tais pesquisas, a raiva estd significativamente correlacionada com agdes construtivas e, ao
contrario do que se esperaria caso partissemos do ponto de vista ortodoxo, ndo foi encontrada
correlacdo significativa com ac¢des destrutivas. Silva nos mostra, no entanto, que outros estudos,
como Halperin (2008), apontam que a raiva esta significativamente relacionada tanto a acdes
construtivas quanto punitivas. Complementarmente, a autora traz para seu lado os resultados de

dois estudos interpessoais. Uma das conclusdes de Averill (1982) fora a de que autoavaliagdes
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incluem maior propor¢ao de tendéncias de a¢do ndo-agressiva quando o sujeito esta com raiva,
o que vai de encontro com as hipoteses 1 e 3 acima. Corroborando com esta conclusio, Tiedens
(2001) demonstra que a correlacdo entre raiva e acdes punitivas somente foi observada em
individuos ja agressivos.

Continuando seu percurso argumentativo, Silva desafia também a razdo b). Novamente,
ela busca auxilio em pesquisas sobre conflitos intergrupais. Os trabalhos de Tagar et al (2011),
de Vos et al (2013) e Shuman et al (2018) concordam que as condi¢des de raiva muitas vezes
oferecem maior suporte para que um grupo tenha suas reivindica¢des reconhecidas por outro,
levando a uma possivel conciliagdo do conflito. Silva neste ponto também recorre a pesquisa
interpessoal de Yoo et al (2011) que tematiza a raiva e afirma que, muitas vezes, esta suscita
apoio social, perdao e compreensao, contrariando a hipdtese 4 de que a raiva seria respondida
de modo defensivo.

Antes de passar para o embate em relacdo as razdes de cunho fenomenologico, Silva
defende que as consideragdes evolutivas, na verdade, ndo falam claramente a favor da visao
ortodoxa, pois a raiva dos animais pode ser muito mais sutil e complexa do que um simples
instinto agressivo. Além disso, ela ressalta que tracos com ancestrais comuns podem ter fungdes
distintas em diferentes espécies, de modo que uma simples afirmacao de continuidade entre a
raiva humana e as emog0Oes animais nao seria suficiente.

No caso das razdes fenomenologicas, temos que: a) a raiva envolve um desejo de
retribuigdo; e b) ela diminui quando a retribuigao é alcancada. E neste ponto que Silva inicia o
desenvolvimento de sua proposta. Em sua visdo, a raiva muitas vezes tem por objetivo o
reconhecimento, sendo este o ato de reconhecer uma dada situagdo imoral e injusta como nao
necessaria, portanto, passivel de mudanga.

A autora desafia a primeira razdo afirmando que muitos exemplos de raiva nao estdo,
de uma perspectiva de primeira pessoa, relacionados a retribui¢do ou a vingan¢a. Em vez disso,
ela sugere que, quando com raiva, o que queremos pode ser uma explicacdo para o porqué de
alguém ter se comportado de uma certa maneira ou at¢ mesmo uma promessa de que o0 mesmo
ndo voltara a fazé-lo, seguido de um pedido de desculpas.

Para ilustrar uma situacdo na qual estas possibilidades que ela menciona poderiam
surgir, Silva sugere a seguinte cena: seu melhor amigo viaja de férias, sem nenhum tipo de aviso
prévio, quando vocé estd passando por uma situagao delicada na qual precisaria de seu apoio,
como um divorcio. Ora, nesse caso podemos muito bem enxergar que o sentimento de raiva

pode emergir, no entanto ndo parece ser o caso de que ele estaria acompanhado de alguma
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forma de desejo de vinganca ou de retribuigdo. O mais provavel € que a raiva seria a expressao
emocional do desejo por reconhecimento.

Na tentativa de desbancar a razdo fenomenoldgica b), Silva argumenta, apoiando-se em
Gollwitzer e Denzler (2009), que aceitar que a raiva pode abranger desejos de reconhecimento
permite melhores previsdes de quando ela diminuira e que a retribui¢do parece muitas vezes ser
apenas um desejo instrumental. Além disso, a autora aponta para as “desculpas vicarias”’’ como
possiveis maneiras de diminuir a raiva sentida. Isso nos mostra que seria possivel comprovar
que a raiva ndo ¢ exclusivamente vingativa, dado que o reconhecimento da injusti¢a proveniente
de uma desculpa feita por um terceiro pode diminui-la, isto ¢, essa diminui¢do seria um indicio
da presenga do desejo por reconhecimento. De acordo com ela, esta possibilidade nao se
enquadra no interior da leitura retributiva da raiva.

Diante de desafios tais como os apresentados pela autora, defensores da visdo ortodoxa
buscaram elaborar respostas que os salvaguardassem enquanto justificados em manterem suas
posicdes originais. Para Silva, essas respostas ou descreditavam o trabalho empirico acerca da
raiva ou aceitavam a relevancia do reconhecimento e tentavam incorpora-lo a visao retributiva.
Esta segunda opc¢do, talvez mais propositiva e razoavel, fora desenvolvida a partir de dois
caminhos argumentativos, os quais Silva chama de atipicidade — no sentido de que o
reconhecimento como objetivo da raiva seria incomum, mas aconteceria — e de assimilagdo —
no sentido de que o reconhecimento estaria incluso na vinganga.

O caminho da atipicidade consiste em aceitar que alguns casos de raiva t€ém como
objetivo o reconhecimento, mas sempre elaborando uma narrativa para tratar tais casos como
atipicos — Swaine (1996) segue este caminho para tratar da relacdo entre raiva e injusticas
sociais. No entender de Silva, esse tipo de abordagem ¢ problemaético por diversas razdes: a
comegar, ja descarta de antemao as visdes retributivas constitutivas. Além disso, para a autora,
ndo importa o objeto da raiva, os desejos de reconhecimento parecem ser um fendémeno robusto;
e, como ela argumenta, as consideragdes evolutivas dificilmente sustentariam que a raiva de
reconhecimento ndo conte como raiva.

J4 o caminho da assimilagdo pode partir do pressuposto de que o reconhecimento ele
mesmo seria retributivo ou de que a retribui¢do tem um elemento epistémico necessario em

relacdo a raiva. Sobre propostas que tomam o primeiro pressuposto, Silva aponta que ha um

70 «Atos de vicariedade sdo aqueles em que se atua através de um terceiro. O terceiro seria ou o agente ou o paciente
do pedido de desculpas. Quando um terceiro é o agente do pedido de desculpas, o apologista executa o pedido de
desculpas através dela. Quando o terceiro ¢ o paciente do pedido de desculpas, ele representa a(s) vitima(s) da
transgressdo cometida pelo individuo que pede desculpas” (COHEN, 2016, p. 6, tradug@o nossa).
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alargamento arbitrario do significado de retribuicdo e que o sofrimento da vitima por si s6 nao
seria suficiente para inferir que ela possui um desejo de vinganga. Ja4 sobre versdes
assimiladoras que assumem o segundo pressuposto, ela defende que estas nao fazem nada sobre
casos os quais ela considera que ndo visam a vinganga. Outro problema enfrentado aqui ¢ a
necessidade de afirmar também que todos os casos de raiva tém algum objetivo punitivo — o
que, como discutido acima, ¢ algo disputado. Por fim, Silva considera que a retribuicdo nao
possuiria um papel epistémico necessario em toda forma de raiva, pois podemos encontrar uma
diferenca epistémica significativa entre os objetivos nas distintas formas de raiva: o tipo de
raiva que deseja algum tipo de puni¢ao tem como objetivo que o alvo compreenda “porque esta
sendo punido”, enquanto a raiva que busca por reconhecimento objetiva que ele “reconheca que
um erro foi cometido”.

Finalmente, Silva conclui que a visdo ortodoxa ¢ pobre em consideracdes empiricas e
fenomenologicas e que as respostas disponiveis para a visdo ortodoxa enfrentam sérios
obstaculos. O que resta, assim, ¢ assumir uma posi¢do que leve em conta as duas formas de
raiva de maneira coerente. Para tanto, a autora nos apresenta trés opcoes disponiveis para
formularmos uma visdo alternativa a ortodoxa, todas relacionadas a ideia de que a raiva pode
visar o reconhecimento. Sdo elas:

[.  Perspectiva de reconhecimento constitutivo: a raiva visa constitutivamente o
reconhecimento.
II.  Perspectiva de reconhecimento causal: Os desejos de reconhecimento sdo o efeito mais
prototipico da raiva.
III.  Perspectiva pluralista: A raiva tem fortes relacdes com dois desejos distintos

(retribuicdo e reconhecimento).

Diante da pretensdo de levar em consideracdo a raiva em toda a sua variedade e
amplitude, Silva afirma que a visdo pluralista emerge como preferivel dentre as trés.

Acerca da relagdo entre a raiva e as relagdes de opressao, Silva (2021b) argumenta a
favor do papel positivo e eficaz desempenhado pela raiva na luta contra a perpetuacdo da
opressdo. Em especifico, a autora lida com o que ela chama de “reivindicacdo de ineficacia”.
De acordo com essa tese sobre a raiva, ela seria tipicamente ineficaz para combater a injustica
social. Para rejeitar esta reivindicagdo, Silva novamente se apoia nas pesquisas empiricas acerca
da raiva vistas anteriormente.

Talvez o ganho mais interessante de sua andlise para nossa discussdo ¢ a identificacdo

de dois critérios ou determinantes para distinguir entre formas de raiva que visam
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reconhecimento das formas que buscam por retribui¢do. O primeiro determinante se refere a
percepcgao da mutabilidade da situagdo — isto €, se a pessoa injusti¢ada acredita que sera capaz
de mudar a situacao na qual se encontra, se acredita que qualquer uma de suas agoes terao efeito.
J& o segundo se refere a adequabilidade da raiva — avaliar se sentir raiva naquela circunstancia
¢ adequado, apropriado ou aceitavel.

Uma das consequéncias que Silva extrai a partir desse primeiro critério ¢ que, em geral,
situagdes em que ndo ha “nada a perder” (ou seja, que a pessoa acredita que ndo ¢ capaz de
mudar a situagdo) se visa meios destrutivos ou violentos. Importa ressaltar que, de acordo com
a autora, muitas vezes os oprimidos sdo pressionados a se sentirem nessas situagoes de “nada a
perder”, mesmo quando existem opgdes. O opressor (geralmente se utilizando do sistema
opressor que vivemos) oculta essas outras op¢des para criar a sensacao de desespero no
oprimido e fazer com que ele seja mal visto pela sociedade. Nesse sentido, ¢ possivel concluir
que ¢ de interesse dos dominantes manter a raiva como apenas uma emog¢ao negativa,

relacionando-a exclusivamente com violéncia, agressividade, brutalidade e vinganca.
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4 SOBRE A RAIVA E A LUTA CONTRA A OPRESSAO

No presente capitulo, iremos especialmente apresentar as leituras de Bromell, Lorde e
Mayo. Por mais que essas posicoes tenham muitos pontos de contato com as interpretacdes
analisadas na secdo 3.3, optamos por organizd-las em um capitulo especifico, pois
compreendemos que essas trés abordagens estdo muito mais alinhadas a questdes praticas e
pedagogicas da raiva que em seus aspectos epistémicos, por mais que essa dimensao permanega
presente nas discussoes a seguir.

A abordagem de Nick Bromell ¢ em grande parte histérica, sendo derivada do
testemunho em primeira pessoa de individuos (negros americanos, dentre eles homens e
mulheres escravizadas) que experimentaram a raiva e que depois procuraram, com Sucesso,
dirigir ou controlar suas consequéncias politicas. De fato, Bromell discute detalhadamente
acerca da dindmica da indignacdo, que surge diante de injustigas sociais. Seu campo de
investigacdo ¢ especificamente o da indignagdo negra contra o racismo branco, porém as
consequéncias de seu pensamento nao se limitam apenas a esta forma de injustica. Audre Lorde
argumenta a favor da produtividade epistémica da raiva, influenciando por sua vez a leitura de
Cris Mayo. Essas filosofas defendem a raiva como uma fonte de conhecimento, isto ¢, um meio
de identificar aquilo que nos oprime socialmente e de tomar conhecimento de quem esta contra
e de quem estd ao nosso lado na luta contra as injusticas. Ao evidenciar o carater sinalizador,
pedagdgico e instrumental da raiva, essas autoras reforgam que, em casos de opressao e
injustica, a expressao da raiva consiste num ato de esclarecimento e empoderamento diante de
distor¢des sociais que promovem o enfraquecimento de principios democriticos e a
manuten¢do da opressdo estrutural. Para Lorde, a raiva ¢ uma energia criativa capaz de
promover mudancas contra opressoes institucionais e estruturais, sendo, portanto, uma resposta

adequada ao racismo e a misoginia.
4.1 INDIGNACAO DEMOCRATICA E RESSENTIMENTO AUTODESTRUTIVO

Discutiremos a seguir as consideragdes de Nick Bromell sobre raiva e indignagao moral
em sua obra The Time is Always Now (2013). De maneira sintética, a contribui¢ao de Bromell
para nossa revisdo ¢ a de oferecer uma rica e importante leitura de como a raiva pode tanto ser
transformada em energia criativa, tornando-se uma emog¢ao politica produtiva, quanto ser

mantida em seu estado improdutivo, podendo (por variadas razdes) tornar-se um ressentimento
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autodestrutivo.”! Em outras palavras, Bromell nos auxilia na tarefa de apontar como, na
verdade, a raiva possui uma vasta gama de possibilidades, sendo um sentimento extremamente
complexo e multiplo, deixando claro que o modo como Nietzsche trata a raiva ¢ insuficiente,
pois, ao somente classifica-la como ressentimento, o filésofo alemao estaria deixando de lado
toda a complexidade e multiplicidade da raiva. Por conseguinte, esta limitacao exibe ainda mais
razdes pelas quais ¢ possivel considerar que o modo como Nietzsche descreve a dinamica da
raiva enquanto emogao politica € incompleto e reducionista.

A tese principal de Bromell € a de que a indignagao ordindria— que podemos identificar
com a raiva em seu estado irrefletido, podendo ser rancorosa e vingativa, como mostrou Callard
(2020, p. 12) — pode ser transformada em uma emogao politica produtiva ao impulsionar a¢des
e reflexdes de teor democratico. Essa indignagdo perante injustigas sociais possui um carater ao
mesmo tempo emotivo e avaliativo, cujo objeto intencional ¢ a dignidade. Em determinados
momentos, a indigna¢do pode ser “absoluta e resoluta”, isto ¢, ndo tolerar adiamentos ou ndo
fazer concessdes. Ao mesmo tempo, ela pode levar o individuo a um “despertar cognitivo”, isto
é, a reflexdo sobre as causas de sua emocdo. E, assim, uma emogio “hibrida”, que encapsula
dindmicas de autorreflexdo e resisténcia.

Essa transformacgdo em forca construtiva se dé a partir do reconhecimento da dignidade:
tanto o autorreconhecimento da propria dignidade quanto o reconhecimento de que os outros
(especialmente aqueles responsaveis pela injustica que gerou o sofrimento e a indignagao)
devem realizar de sua dignidade. O resultado deste importante e dificil processo de
transformacdo é, como chama Bromell, a indignagdo democratica’?.

Afirmamos acima que a dignidade desempenha um papel na geracdo da indignagao
democratica. Ora, mas como se da essa relagao entre indignagdo e dignidade? Essa conexao ¢
de mao dupla: por um lado, a indignacao oferece uma prova da nossa dignidade (para os outros
e para ndés mesmos), por outro lado, a dignidade ¢ capaz de controlar e canalizar a indignagao.
Nesse sentido, na auséncia de dignidade, ndo seriamos capazes de nos indignar e, na falta de
reconhecimento de nossa dignidade, ndo seriamos capazes de transformar nossa indignagao em
democratica. Dada esta conexdo, fica claro que ndo ¢ possivel falar deste sentimento de

indignacdo — que podemos compreender como um tipo de raiva — sem que também esteja em

1 “Este testemunho atesta, antes de tudo, que os individuos nem sempre ou ndo necessariamente respondem ao
sofrimento com o ressentimento [...]; pelo contrario, eles podem [...] transformar sua dor inicial em uma emog&o
politica produtiva em vez de uma emogao corrosiva” (BROMELL, 2013, p. 35, tradug@o nossa).

2 “A indignag¢do democratica € um campo dinAmico no qual modelos deliberativos e agonistas (conflituosos) de
democracia encontram pontos em comum, ou se¢ misturam uns nos outros” (BROMELL, 2013, p. 14-5, tradugdo
nossa).
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jogo a dignidade humana. Por essa razdo, discutiremos a seguir acerca das caracteristicas da
indignagao.

A indignagdo ¢ um sentimento complexo, com muitas peculiaridades e, como veremos,
tensdes. Bromell fala sobre a “dialética” da indignag@o. Ao mesmo tempo em que ele concorda
com Nussbaum (2004, p. 99) quando ela afirma que a indignacdo promove raciocinios que
podem ser articulados publicamente, o aspecto da indignagao que ele enfatizara ao longo de sua
leitura diz respeito a intolerancia a argumentagdo que este sentimento traz consigo. De acordo
com Bromell (2013, p. 14, tradugdo nossa), “a indignagdo também marca o momento em que o
raciocinio parece ter corrido seu curso, quando ndo ha mais nada a discutir. A indignacao
declara [...] que ja basta.”

Para ilustrar esta caracteristica, o autor refere-se a um discurso contra a escravidao feito
por Frederick Douglass, um dos mais importantes pensadores negros do século XIX, filho de
uma mulher escravizada com um homem branco, que sofreu durante sua vida a dor e a injustica
da escravidao. Douglass defendia que a indignagdo ¢ absoluta, intolerante a qualquer obje¢ao
ou julgamento:

Devo argumentar que ¢ errado fazer brutos os homens, roubar-lhes a
liberdade, trabalha-los sem salario, manté-los ignorantes de suas relagdes com
seus semelhantes, espanca-los com paus, dar-lhes chicotadas, carregar seus
membros com ferros, caga-los com cies, vendé-los em leildo, queimar-lhes a
carne, deixa-los passar fome e submeté-los a seus senhores? Nao; ndo o farei.
Tenho melhor emprego para meu tempo e forca. (DOUGLASS, 1994, p. 343,
traducdo nossa).

Devemos, portanto, compreender o potencial da indigna¢ao em sua amplitude. Ela pode
ser simultaneamente intolerante ao argumento e produtora de argumentacao. Ora, ¢ justamente
isto que deve estar claro a partir do discurso de Douglass exposto logo acima. Para Bromell, ele
estaria combinando “a indignagao obstinada com o raciocinio deliberativo, e assim ele caminha
na linha ténue pela qual a indignacdo se transforma no que eu chamarei de indignacao
democratica” (BROMELL, 2013, p. 14, traducdo nossa). Essa combinacdo gera um apelo
fundamentado racionalmente contra as injusticas sofridas mesclado com a expressdo da raiva
sentida diante dessas injusticas — estamos, portanto, indo contra a ideia comumente
disseminada de que a raiva ndo possui ou nao é compativel com a racionalidade. Por essa razao,
afirma Bromell (2013, p. 14, traducdo nossa), “a indignagcdo democratica € [...] uma energia
poderosa, mas auto-oponente: arrisca-se a entrar em conflito, mas, ao se controlar e voltar-se
contra si mesma, torna-se uma raiva fria que analisa e delibera”. Esta forma de indignac¢ao nos
oferece uma maneira de trazer a raiva para o campo da politica democratica sem minar a propria

vida das pessoas em sentimentos autodestrutivos
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Consideramos importante ilustrar como a dignidade pode ser descoberta a partir da
indignagdo controlada. Bromell nos apresenta uma situagdo vivida por James Weldon Johnson
no inicio do século XX. Ao ser questionado por um homem branco: “O que vocé ndo daria para
ser um homem branco?”, James foi acometido pela raiva instantaneamente, porém tentou
controlar-se para ndo exagerar em sua resposta e sofrer ainda mais por estar preso naquele
ambiente hostil.”® Sua indigna¢io com a pergunta daquele homem racista o provocou de tal
forma que ele sentiu a necessidade de refletir francamente consigo mesmo sobre como ele
verdadeiramente responderia. Sua conclusdo foi a de que ¢ impossivel para ele conceber-se a si
mesmo como outra pessoa, e tentar fazer seria repugnante. Bromell (2013, p. 15, tradugdo
nossa) analisa esta narrativa afirmando que “as reflexdes de Johnson — impulsionadas pela
indignac¢do controlada — desceram as “raizes” de sua psique e descobriram ali uma dignidade
— dignidade entendida como uma falta de vontade visceral de ‘conceber’ a si mesmo ‘como
outra pessoa’”.

Podemos extrair deste relato que a indignagdo pode ser a fonte de um processo de
reflexao politica. No entanto, Bromell ¢ explicito ao afirmar que, seguindo o pensamento de
James Baldwin (1998, p. 121), o controle da razao sobre a raiva nunca € total, pois a inteligéncia
por si s6 ndo ¢ capaz de revelar ou racionalizar a dignidade. Com efeito, a indignagdo ¢
involuntaria: ndo ¢ possivel se indignar simplesmente porque assim desejamos. Elaborando
ainda mais sobre as caracteristicas desta raiva, ainda se baseando em Baldwin, Bromell afirma
que pessoas que nunca sentiram indignacdo em suas vidas ndo sdo capazes de imaginar ou
compreender este sentimento, e, por conseguinte, geralmente também sdo incapazes de
reconhecé-lo — ou seja, parece haver uma relagdo direta entre a experiéncia da indignagao ¢ a
empatia pelo indignado. Esta raiva ¢ tdo complexa e conflitante que até mesmo aqueles que
convivem com ela diariamente muitas vezes também ndo conseguem refletir sobre ela ou agir
de acordo com ela — “com demasiada frequéncia [...] eles sentem danos a sua dignidade tao
dolorosos e tdo ameagadores que optam por reprimi-los em vez de refletir sobre eles e contesta-
los” (BROMELL, 2013, p. 17, tradugao nossa).

Em suma, a indignacdo ndo ¢ suscetivel a discussdo, geralmente impossivel de ser
imaginada por outros (que ndo sentem esse mesmo sentimento), € muitas vezes reprimida
mesmo por aqueles que a experimentam. Por mais dificil que possa ser o processo de

compreensdo de sua propria raiva, ainda mais quando este sentimento se torna parte do

3 Cf. Johnson, 2004, p. 28.
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cotidiano, sendo banalizado ou rejeitado pela sociedade, o tipo de reflexdo que esse
discernimento proporciona ¢ fundamental para a valorizagdo de si mesmo, para reconhecer a
propria dignidade, e entdo estar habilitado para transformar a raiva em pensamento e acao
reflexiva e criativa. Assim, a raiva se torna uma energia ao mesmo tempo critica e autocritica:
“ao criticar as for¢as que causaram o ataque a propria dignidade, ela também monitora e avalia
continuamente a propria resposta a esse ataque” (BROMELL, 2013, p. 18, tradugdo nossa). A
aceitagdo e valorizacao dessa dinamica dialética da raiva produtiva no discurso politico afro-

1’ — como veremos mais adiante, esta aceitacdo da autocritica ¢

americano ¢ fundamenta
importante para mostrar que a “indignacdo” que um supremacista branco ou outra figura
opressora pode sentir ¢ muito diferente desta indigna¢do democratica, pois ela ndo promove
uma autocritica, apenas deseja destruicao do diferente.

A relacdo entre indignagdo e dignidade possui aspectos ainda mais terriveis e desumanos
que os até o momento discutidos. A escraviddo tal como foi estruturada nos Estados Unidos,
aponta Bromell baseando-se nos escritos de David Walker’”, nos permite compreender que o
sistema escravocrata ndo somente explorava e ferira a populagdo negra, desqualificava-a de sua
humanidade — isto ¢, negava a sua dignidade’®. Essa desqualificagio era feita a partir do insulto
gratuito, aparentemente arbitrario, constantemente direcionado aos escravizados. Walker
ressalta explicitamente esta desumanizacao dos negros em sua leitura na medida em que ele nao
critica somente os brancos por atuarem diretamente ou indiretamente para o perpetuamento
desta relacdo de opressdo. O autor se volta contra os negros que ndo responderam
indignadamente a negacdo de sua dignidade. Esta auséncia de indignacdo corroboraria com a
tese de que os homens brancos tanto defendiam, a saber, negros ndo possuem senso intrinseco

de valor ou dignidade:

74 “Podemos ouvir este reconhecimento por autocritica, por exemplo, quando Du Bois afirma que ‘a critica sincera
e honesta ... ¢ a alma da democracia’, e quando Malcolm X declara sobre os lideres politicos negros americanos
dos anos 60, ‘acho que todos nés devemos ser criticos uns dos outros. Sempre que ndo se pode suportar criticas,
ndo se pode crescer’ (BROMELL, 2013, p. 18, tradugdo nossa).

5 Cf. Hinks, 2000. De acordo com Bromell, o livro de David Walker é considerado por muitos como o primeiro
trabalho da filosofia politica americana, tendo sido publicado em 1829.

76 Essa negacdo da dignidade deve ser entendida como uma ferramenta para a dominagdo opressora: “A negacio
da dignidade ¢ claramente distinguivel da dominacao, pelo menos como esse termo foi entendido (por exemplo,
por Philip Pettit) como a capacidade de interferir com um outro de forma arbitraria. Quando o empregador de
Olivia Cherry finge esquecer seu nome, ele ndo esta langando nenhum obstaculo entre ela e a realizacdo de suas
intengdes. Mas ele certamente esta desprezando a dignidade dela. Da mesma forma, quando a policia se recusa a
investigar adequadamente a morte do pai de Pauli Murray, eles estdo refor¢cando a atitude de que as vidas negras
sdo menos valiosas do que as dos brancos, e assim estdo negando a dignidade de seu pai e a de sua familia e a de
todos os outros negros americanos. Tal negacdo pode ser um instrumento ou meio de dominagdo, mas néo ¢é
conceitualmente idéntica a isso” (BROMELL, 2013, p. 159, tradug&o nossa).
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Pois assim como a combustio espontanea da indignagdo é o sinal exterior
indiscutivel da propria dignidade interior, para si mesmo e para os outros,
assim também o fracasso em ficar indignado pode ser lido como um sinal de
auséncia da dignidade. (BROMELL, 2013, p. 19, traducdo nossa).

O desejo de Walker era o de expressar sua indignagao de modo a despertar e encorajar
a reflexdo politica na comunidade negra, pois o reconhecimento da dignidade ndo pode ser feito
individualmente no caso dos negros e dos oprimidos em geral. Sua esperanga era que, através
da reflexao politica, seria possivel avangar uma reforma que modificasse as leis, ou, se preciso,
gerar uma revolta que provocasse a derrubada da Republica.

A indignacdo democrdtica, portanto, deve ser tida como uma possivel resposta a
negacdo da dignidade. Ela ¢ uma energia criativa capaz de produzir uma reflexdo politica que
¢ tanto pratica quanto tedrica, tanto em termos de oposi¢do quanto em termos de autocritica.
Essa forma de raiva tem sido utilizada para combater a opressao, denunciar o silenciamento e
a auto repressao, e discutir as formas de resisténcia que devem ser empregadas. Por essas razdes,
Bromell (2013, p. 20, traducdo nossa) afirma que a indignacdo democratica “esta imbuida de
um espirito intensamente dialético e de uma profunda apreciag¢do do conflito.”

Neste ponto, podemos notar como a descrigdo de Nietzsche das relagdes sociais
embaralha os possiveis caminhos para a superacdo de injusticas, caso comparada com a
abordagem que temos apresentado até aqui. Relembramos que, de acordo com o filésofo
alemdo, ha um eterno e natural conflito envolvendo dois tipos de homens, constantemente
mantido por conta do que ele chama de vontade de poder. Mesmo quando ocorrem mudancas
nessa estrutura, estas estdo limitadas a inverter a ordem, colocando o tipo fraco na posicado de
dominante e o tipo forte no lugar que originalmente era ocupado pelo fraco. Em outras palavras,
a estrutura das relagdes sociais na visdo de Nietzsche sempre deverd sustentar o conflito
combativo e vingativo entre os homens fracos e fortes: ndo ha espago para aqui para um conflito
no qual as duas partes possam coexistir sem necessariamente terem como objetivo a aniquilacao
ou dominagao do outro. O conflito ¢ fundamental para em ambientes democraticos, mas este
ndo deve ser unicamente violento, como explicita Bromell:

A democracia se baseia no conflito [...]. O conflito tem que ser tolerado para
que possa se expressar no dar e receber da competi¢do politica e do debate que
¢ indispensavel para uma democracia; ao mesmo tempo, porém, tal conflito
tem que ser restringido e transformado para que permanega cooperativo e
nunca se torne violento (BROMELL, 2013, p. 31, tradug@o nossa)

Ao contrario, como descreve Anna Julia Cooper, “a paz progressiva em uma nagao € o
resultado do conflito; e o conflito, tal como ¢ saudavel, estimulante e progressivo, ¢ produzido

através da coexisténcia de elementos radicalmente opostos ou racialmente diferentes”
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(COOPER, 1998, p. 122, traducdo nossa). Este cenario conflituoso porém democratico ¢
chamado por Cooper de “equilibrio estavel da oposicao” (COOPER, 1998, p. 128, tradugao
nossa).

Bromell busca esclarecer como a sua posicao acerca da raiva possui diferencas cruciais
daquela disseminada pelo pensamento de Nietzsche. Para ele, a indignagdo democratica nem
sempre leva a acdo politica efetiva, mas sua caracteristica principal é a de produzir uma reflexao
politica. Essa reflexdo €, em seus termos, “por natureza impulsionada para um objetivo, pois
em esséncia ¢ sempre uma forma de raiva buscando alivio” (BROMELL, 2013, p. 21, tradu¢do
nossa). O autor nota que seria possivel comparar a sua proposta de uma indignagdo democratica
com a “estratégia ética democratica” de Mark Button (2011). Esta segunda se baseia no “pathos
de distancia” de Nietzsche ao afirmar que somos seres limitados e parciais, portanto devemos
sempre refletir acerca de nossas propensdes a negar e esquecer nossos “pontos cegos morais”
— na visdo de Button, quando agirmos contra uma injustica sem antes examinarmos € nos
livrarmos de tais pontos cegos morais, estariamos propensos a realizar uma nova injustica. Para
Bromell, existem ao menos duas diferencas entre essas nocoes, especialmente em relagdo a
ideia de que haveria a necessidade de nos distanciarmos da situagdo de opressdo para que
lidemos com ela evitando nossos “pontos cegos morais’:

A indignag@o democratica ndo se trata tanto de “distancia”, [...] mas de ter que
permanecer dentro de certas condi¢des e, portanto, ter que verificar,
redirecionar e transformar as poderosas energias da raiva. Esta diferenga
aponta para uma segunda: a indignacdo democratica certamente esta
preocupada em “negar, esquecer ou evitar”, [...] no entanto, a indignacdo
democratica é, antes de tudo, uma resposta ao “negar, esquecer ou evitar os
pontos cegos morais” praticados por aqueles que negaram ou atacaram a
dignidade de alguém. (BROMELL, 2013, p. 21, traducdo nossa).

Por estar se baseando na perspectiva dos historicamente oprimidos, o autor argumenta
que ¢ problematica a implicacdo de que caso aceitemos que estamos sempre limitados apenas
ao nosso ponto de vista, entdo sera necessario que adotemos sempre alguma “estratégia” para
evitarmos nossos pontos cegos. Ora, se individuos que ao longo de toda sua vida ndo
conheceram outra coisa sendao a opressao (€ em casos extremos a privagao da liberdade), caso
decidam intervir contra essa injusti¢a, eles deverdo antes se distanciar de suas emocgdes, dentre
elas a raiva, para que assim ndo corram o risco de cometer acdes mas do ponto de vista moral?
Acreditamos que esse ato de distanciamento prejudica e enfraquece o movimento de reparacao
politica. Caso consideremos que a indignagao democratica € viavel, esta parece ser uma maneira

mais genuina e eficiente de reflexdo e acdo politica.
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Estivemos até entao discutindo sobre a indignagao e suas caracteristicas. Devemos agora
esclarecer a dignidade que a indignagdo democratica parece ser capaz de descobrir, reconhecer
e proteger.

A dignidade ¢ considerada por Bromell como um valor tdo importante para a pratica e
teoria democratica quanto a liberdade e a igualdade.”” Em verdade, argumenta o autor, sem que
haja dignidade, liberdade e igualdade podem cancelar-se mutuamente’® — veremos em maior
detalhe o que ocorre neste cenario a partir de sua analise da democracia liberal ao final desta
sec¢ao.

O primeiro relato apresentado e analisado por Bromell para discutir acerca do que ¢ a
dignidade ¢ o do momento em que Frederick Douglass torna-se consciente de seu proprio valor
e assume sua existéncia enquanto homem a partir da vitéria em um combate fisico contra o
slave-breaker Edward Covey. Douglass (1994, p. 591, traducdo nossa) afirma de maneira
marcante que “um homem sem forca esta sem a dignidade essencial da humanidade”. Assim,
ele estd promovendo uma identificacdo entre a dignidade (tratada em termos intrinsecos e
gerais) e a forca. Ora, parece-nos entao que o relato de Douglass se assemelha com a ideia de
Nietzsche de que a vida seria naturalmente movida pelo combate e pela vontade de poder. O
abolicionista explicitamente assume que quando escravo ndo era ‘“nada” (corroborando com a
caracterizagdo de Nietzsche acerca do homem fraco que participa da moral escravo-sacerdotal),
e que quando enfrentou no combate de igual para igual seu “dominante”, se tornou um homem,
reconquistando sua propria forga (e, portanto, obtendo uma espécie de honra e de autorrespeito).

E importante notar que Douglass nio esta totalmente alinhado com o pensamento que
Nietzsche defende, pois, para o fildsofo alemao esse tipo de transformagdo do fraco impotente
em um homem (pelo menos em algum sentido) forte ndo parece ser possivel. A similaridade
entre o relato de Douglass e interpretacao nietzschiana, portanto, parece limitar-se a abordagem
“naturalista” que ambos adotam em suas descrigdes.”

A seguir, o autor ira colocar em questdo estas ideias: “Douglass esta correto? A
‘dignidade essencial da humanidade’ ¢ uma forma de for¢a ou poder?” (BROMELL, 2013, p.
22, traducdo nossa). Bromell argumenta que a perspectiva de Douglass estd enviesada pela

masculinidade “tradicional”, herdada pela concepcdo dos fundadores da Republica. Essa

77 Cf. Bromell, 2013, p. 14.

8 Cf. Bromell, 2013, p. 34.

7 Bromell (2013, p. 22, tradugdo nossa) interpreta que, por mais que Douglass parece estar fazendo uso deste
vocabulario natural, “ele sabe muito bem que esta tecendo um sofisticado argumento retorico quando reclama tal
dignidade para os negros escravizados”. Se este for o caso, entdo a relagdo entre seu relato e o a tese da relagdo
dicotdmica entre fraco vs. forte proposta por Nietzsche se distanciam ainda mais.
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masculinidade ¢ radicalmente definida pela forga fisica, por essa razdo, Douglas teria atrelado
a dignidade humana a forga.°

O autor mostra que, na verdade, essa relagao entre forca e dignidade nao € necessaria.
Ele demonstra isso a partir de exemplos de narrativas e relatos de mulheres escravizadas que
encontraram sua propria dignidade por outros caminhos que ndo o da forga. Talvez o caso mais
interessante e claro para tratarmos neste ponto seja o de Harriet Jacobs em Incidents in the Life
of a Slave Girl (1987), abordado por Bromell para trazer a tona o aspecto social da dignidade,
diminuindo a carga natural ou essencial da dignidade que até o momento parecia ser a Uinica
faceta disponivel:

Ao contrario de Douglass, que tende a se apresentar como um individuo
heroico, Jacobs se localiza dentro de uma rede de relacionamentos e deixa
claro que ela aprendeu sobre sua dignidade observando os outros e modelando
seu comportamento sobre o deles. (BROMELL, 2013, p. 22, tradugdo nossa).

Jacobs relata que foi capaz de aprender sobre a dignidade e desenvolver sua propria a
partir de sua convivéncia com seu pai e seu irmao. A dignidade de ambos, de acordo com ela,
possuia duas fontes, “uma inerente e natural, a outra produzida socialmente” (BROMELL,
2013, p. 23, traducdo nossa). O aspecto educacional e social da dignidade deve ser aqui
ressaltado. Como bem afirma Bromell (2013, p. 25, traducdo nossa), “nossa dignidade ¢ algo
de que ndo podemos jamais ser os Unicos criadores ou possuidores; precisamos de relagcdes com
outros em que eles a reconhecam; por sua natureza, a dignidade ¢ algo socialmente produzido
e afirmado (ou negado)”.

Ora, como Jacobs era uma mulher sujeita a constante ameaga de abuso e estupro e, por
essa razao, ainda mais “impotente” que Douglass, Bromell argumenta que ela poderia ter visto
mais claramente do que ele que a dignidade raramente pode ser reduzida a uma questdo de
“forca” pessoal.’! A narrativa contada por Jacobs ¢, de fato, bastante ilustrativa de como a
dignidade pode florescer de diferentes formas a depender das circunstidncias vividas.
Sinteticamente, ap6s ouvir de seu mestre que ela teria sido “feita” para seu uso e para obedece-
lo absolutamente, Jacobs percebeu que ela precisava reagir para salvaguardar minimamente sua
dignidade — ou seja, foi neste momento de perigo que a garota se tornou mais consciente de
sua propria dignidade. A partir de entdo, ela afirma que “a guerra de minha vida havia

comecado; e em bora uma das criaturas mais impotentes de Deus, resolvi nunca ser

80 Em obra mais recente, Bromell (2011, p. 131-2) altera um pouco esta sua consideragdo ¢ afirma que Douglass
defende uma “ética do cuidado do homem negro”, na qual ele assumiria o cuidado de uns com os outros e o
reconhecimento da interdependéncia.

81 Cf. Bromell, 2013, p. 24.
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conquistada” (JACOBS, 1987, p. 19, traducdo nossa). Jacobs teria se envolvido em um caso
com um homem branco, pois assim estaria a0 mesmo tempo atacando o orgulho e
masculinidade de seu mestre, que ameacava sua dignidade, e salvando sua integridade fisica e
moral, na medida em que sabia que assim seu mestre ndo iria mais importuna-la do mesmo
modo. Ressaltamos que Jacobs afirmara que seria menos degradante se envolver “livremente”
com um homem que ndo a dominava, mesmo que essa relacdo fosse motivada por uma
estratégia de sobrevivéncia — “ha algo semelhante a liberdade em ter um amante que nao tem
controle sobre vocé, exceto aquilo que ele ganha por bondade e apego” (JACOBS, 1987, p. 55).
A interpretacdo de Bromell da histéria contada e vivida por Jacobs nos oferece dois
esclarecimentos acerca da natureza da dignidade: “a primeira é que ela ndo ¢ redutivel a ‘forga’
ou dependente dela. A segunda ¢ que, enquanto a dignidade prospera em condigdes de liberdade
pessoal e politica, ndo ¢ para ser identificada com elas” (BROMELL, 2013, p. 24-5). A
perspectiva de individuos escravizados ¢ de suma importincia para esta compreensdo da
diferenca entre liberdade e dignidade, afinal, estas pessoas (enquanto escravizadas) na melhor
das hipoteses s6 conseguiram sentir algo “semelhante a liberdade”, como descrito por Jacobs
na citacdo do paragrafo anterior. A riqueza tedrica que esse ponto de vista — inacessivel para
pessoas que desde sempre partem da presuncao de sua propria liberdade — ¢ imprescindivel
para entendermos a relagdo entre liberdade e dignidade. Bromell, a partir de sua cuidadosa
abordagem que dos escritos dos autores negros americanos aqui mencionados, conclui que

nos recuperamos nossa liberdade em parte através do reconhecimento de nossa
situagdo ontoldgica; nds recuperamos nossa dignidade em parte através de um
reconhecimento de nossa falta de importancia individual; nds recuperamos
nosso poder em parte através de nossa aceitacdo de nossa vulnerabilidade.
(BROMELL, 2013, p. 26-7, tradugao nossa).

Em outras palavras, a relagdo entre dignidade e liberdade pode ser descrita em trés
aspectos interligados. O reconhecimento (nosso ¢ dos outros) de nossa propria humanidade e
nosso proprio valor, isto €, nossa dignidade, permite que sejamos (total ou parcialmente) livres.
Para que resgatemos nossa dignidade, precisamos reconhecer que ha uma diferenga entre nossa
importancia individual e a importancia dos grupos sociais — a dignidade ndo ¢ genuina se
almejada exclusivamente para si mesmo, ¢ necessario conceder dignidade para aqueles que nos
cercam, afinal, a propria noc¢ao de dignidade s6 € possivel socialmente. Por fim, para que
reconquistemos nosso poder (para agir, para refletir, para manifestar) devemos aceitar e admitir
nossa vulnerabilidade enquanto seres humanos.

Essas caracteristicas da dignidade ndo se aplicam apenas aos oprimidos. Como bem

explora Bromell, os brancos (senhores de escravo) precisam do reconhecimento dos negros
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(escravizados) para se sentirem dignos ¢ algo que historicamente foi escondido — ou, como
veremos no ponto seguinte, ¢ algo que foi (e ainda ¢é) dissimulado pelos opressores ou
privilegiados socialmente que recusam a exortacao de reconhecimento feito pelos oprimidos.
Ele argumenta que a logica racial de que os brancos sio essencialmente superiores®® foi imposta
justamente para enterrar a verdade, a saber, ndo existe nenhuma lei natural que qualifique uma
raca como superior a outra — brancos ¢ negros sao pessoas ¢ compartilham da mesma
humanidade. Caso um senhor de escravo admita que precisa do “olhar respeitoso” de seus
escravos para que se sinta digno, entdo essa admissdo, mesmo que contra a vontade do senhor,
viria junto da aceitacdo da realidade: negros (escravizados ou ndo) sdo pessoas em si mesmas,
detentoras de dignidade. O medo do dominante em sofrer ataques ao seu valor proprio por conta
de um ato desobediente ou olhar desrespeitoso partindo do dominado fez com que o primeiro,
para se proteger, identificasse a dignidade com a cor de sua propria pele. Como consequéncia
disso, o oprimido foi constantemente reduzido a uma ndo-pessoa — ou, como apontava

Nietzsche, a um “nio-ser”®?

— pois s6 assim seu eventual descaso, desrespeito ou insubmissao
nao teria efeito danoso ao orgulho do opressor.

Bromell ilustra essa reagdo violenta do opressor movida pelo medo e pelo panico a partir
do relato de J.W.C. Pennington. Pennington, em um momento de “descuido”, olhou para seu
senhor sem assumir uma postura submissa, expressando sua dignidade. Isso foi o suficiente

para causar panico e indignagao ao seu mestre:

seu mestre entrou em pdnico porque a verdade tinha explodido
repentinamente: a verdade, tdo ameagadora para um sistema de escravidao
baseado na presuncdo de inferioridade negra inata, era que um negro
escravizado era uma pessoa com tanta dignidade quanto um homem branco
livre. [...] Isto era profundamente ameacador ndo apenas para o sistema de
escraviddo, mas para sua propria personalidade e senso de autoestima.
(BROMELL, 2013, p. 28, tradugdo nossa).

Ora, se aceitarmos essa ideia de que o opressor criou uma légica essencialista para
manter-se no poder, uma logica que consistia na diminui¢ao do valor intrinseco daqueles que
estavam sob seu “comando”, entdo ja aqui temos razdes para revisar a tese nietzschiana de que
o “estado natural” da humanidade consistia na relagao entre homens naturalmente fortes, bons,
saudaveis, ¢ homens naturalmente fracos, ruins e doentes. Nao estamos negando que

historicamente houve diversas relacdes de opressao baseadas na forga fisica. O que defendemos

82 “[Os brancos] afirmavam (e acreditavam) que sua dignidade era intrinseca, € o sinal manifesto de sua existéncia
interior era o fato exterior de sua cor de pele. Ndo o olhar de outro, mas a brancura de sua pele era o que eles
desejavam acreditar, o que lhes dava dignidade” (BROMELL, 2013, p. 27, tradugdo nossa).

8 Sobre isso, conferir o ponto 2.2.1 sobre a perspectiva do homem forte.
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ser falso na leitura de Nietzsche ¢ a ideia de que tratar essas relagdes como representantes do
modo de vida natural e original dos seres humanos ¢ descabido. Considerar que “desde sempre”
houve dois tipos de homens que se relacionavam de acordo com a vontade de poder (uma
espécie de “lei natural”) e que as mudangas que posteriormente ocorreram nessa relagdo foram
fruto de uma inversdo artificial promovida pelo tipo fraco para conquistar uma vinganga, ¢,
acreditamos, confundir historia por metafisica.

Reiteramos que, tal como argumentam Bromell e os pensadores negros que ele nos
apresenta em sua obra, nunca houve determinagdes naturais absolutas que ditavam a hierarquia
entre os seres humanos. Mesmo que esse aspecto natural das relagdes humanas permanega, ele
ndo pode ser absoluto. E necessario reconhecer o importante aspecto social que sustenta e
constréi toda sorte de interagdo humana. Este aspecto pragmatico tanto permite que os negros
escravizados reencontrem a verdade escondida pela logica racial, quanto comprova que nunca
houveram tipos naturais de homens.

Além de medo e panico, a falta de reconhecimento do escravo em relagao a seu mestre
causa indignacao no mestre, “por mais paradoxal e absurdo que pareca” (BROMELL, 2013, p.
27, traducdo nossa). Essa indignacdo do opressor demonstra em primeira mao que existe uma
relacdo de mutualidade envolvida aqui, isto €, que a dignidade ¢ sempre construida socialmente.
Além de discutirmos sobre essa forma de indignagdo e suas diferencas da indignacao
democratica, no ponto a seguir também apresentaremos a relacao entre o desprezo do oprimido
diante do ndo reconhecimento de seu sofrimento e de sua dignidade e o ressentimento — como
veremos, Bromell sugere que ¢ esse desprezo que pode levar ao ressentimento, que ele
caracteriza como uma emogao corrosiva e autodestrutiva, incapaz de promover a coexisténcia
necessaria para manter o “equilibrio estavel da oposicao”.

Um dos problemas discutidos por Bromell ¢ a relagdo entre o liberalismo politico —
que dominava (e ainda domina) a estrutura democratica dos Estados Unidos — e a falta de
reconhecimento da indignacdo dos oprimidos. A partir das consideracdes de James Baldwin
(1998), o autor aponta para 0 modo como o “sonho liberal”** disseminado no pais nio enfrenta
a realidade do sofrimento humano. O que este posicionamento politico promovia, no entanto,

era a manutencao do status quo, tendo sido apropriado pelo discurso da elite para “manter seu

8 “Embora haja brancos e negros entre nés que se odeiam, [nos, cidaddos de boa vontade,] ndo o faremos; ha
aqueles que sdo traidos pela ganancia, pela culpa, pela sede de sangue, mas ndo nos; colocaremos nossos rostos
contra eles e daremos as maos e caminharemos juntos para aquele futuro deslumbrante quando néo havera brancos
ou negros. Este ¢ o sonho de todos os homens liberais, um sonho ndo desonroso, mas, mesmo assim, um sonho”
(BALDWIN, 1998, p. 34, tradugdo nossa).
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poder, evitando conflitos [...] € aconselhando os intelectuais e ativistas negros a permanecerem
‘pacientes’” (BROMELL, 2013, p. 30, tradugdo nossa).

A progressiva valorizagao do individualismo na sociedade liberal também passa a
desencaminhadora e iluséria ideia de que o esfor¢o pessoal sempre serd a chave para o sucesso.
Baldwin contesta essa ideia. De acordo com ele, mesmo que os oprimidos indignados tentassem
“sustentar a tensdo a fim de transformar a raiva improdutiva em indigna¢do democratica”
(BROMELL, 2013, p. 31, tradugdo nossa), apenas o esforco e trabalho individual ndo seria
suficiente para tornar esta emogao efetiva politicamente. Como explica Bromell (2013, p. 31,
traducdo nossa), “precisamente porque a indignac¢ao ¢ uma emogao que expressa trai¢do em um
relacionamento, a pessoa ou as pessoas que provocaram essa indignacdo também devem
assumir a responsabilidade por sua transformacao”.

Baldwin compreende que essa falta de responsabilizacdo na verdade ¢ uma
dissimulacdo, um ato proposital de ocultar a realidade e, assim, eximir-se da responsabilidade
das agdes que direta ou indiretamente provocaram injusticas. Essa dissimulacio da realidade,
por sua vez, acrescenta um novo sentimento aos oprimidos, a saber, o desprezo. Podemos,
portanto, desenhar um cendrio no qual uma pessoa negra tente controlar sua propria raiva,
esforcando-se para expressar sua indignacdo de maneira produtiva, ao ser recebida pela
defensividade dissimulada do branco, em vez de obter uma energia criativa na forma da
indignacdo democratica, ¢ levada a um desprezo que, como descreve Bromell (2013, p. 32,
traducdo nossa) “ndo faz bem a pessoa que o abriga, e espelha perigosamente a negacao branca
da humanidade negra que a propria indignagcao democratica contesta”.

Se por um lado, a indignagdo — quando compreendida, controlada, direcionada e
reconhecida — pode ajudar a construir uma comunidade democratica baseada ndo s6 na
igualdade e na liberdade, mas também na dignidade e no respeito, por outro lado, caso esse
sentimento seja deslegitimado tal como no cendrio que exemplificamos no paragrafo anterior,
entdo “é¢ muito provavel que se torne um ressentimento autodestrutivo” (BROMELL, 2013, p.
32, tradugdo nossa).

Diferentemente do modo como Nietzsche identificou o ressentimento a figura do
homem fraco, figura essa que podemos aproximar ao lado dos oprimidos, Bromell ira discutir
como esse sentimento surge nos opressores. Para tanto, o autor oferece uma explicagdo sobre a
raiva ou indignacao dos brancos diante de mudangas sociais que diminuem (mesmo que

somente simbolicamente) a for¢a do racismo. Com efeito, Bromell (2013, p. 34, traducdo nossa)
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observa que “a propria ideia de um presidente negro ¢ profundamente ameacadora, pois torna
absurdo seu investimento na brancura como sinal e substancia de sua dignidade”.

Nossa énfase agora sera em ressaltar as importantes diferencas entre a indignagdo
democréatica e a “raiva daqueles que se sentem desvalorizados porque o valor ilusério de sua
brancura nao estd mais disponivel para eles como um substituto para a dignidade” (BROMELL,
2013, p. 34, traducdo nossa). Enquanto que a primeira surge a partir de um autocontrole, tem
como fim a reflexdo e a agdo politica e se sustenta a partir de uma tensdo entre critica e
autocritica, a segunda nada mais ¢ que uma “furia justiceira e as vezes niilista” (BROMELL,
2013, p. 34, traducdo nossa). Nao ha espaco para autocritica ou para reflexdo politica. Seu
objetivo ndo ¢ alcangar a cooperacdo entre os envolvidos no conflito. A indignagdo que o
opressor sente ao enfrentar situacdoes que o obriguem a considerar que talvez parte de sua
concepg¢do de mundo seja falsa, prejudicial, violenta e antidemocratica deseja apenas a prote¢ao
de sua propria dignidade e, muitas vezes, a diminui¢do ou o completo apagamento da dignidade
de outrem.

O que hd em comum entre toda forma de indignac¢ao, seja ela produtiva ou improdutiva,
democratica ou ressentida, ¢ que ela esta relacionada com “a preocupacdo que todo cidadao
sente as vezes — o medo de que lhe falte dignidade, que ele ndo seja “visto’” (BROMELL,
2013, p. 34, traducdo nossa). Na visdo de Bromell, este medo abrange ndo so esta ou aquela
raga, etnia ou classe social. Este medo ndo existe somente onde existe racismo. Trata-se de um
medo cada vez mais crescente em nossa sociedade. Pobreza, fome, inseguranga, corrupcao,
violéncia, repressdo, censura, desinformacao. Todas essas (e tantas outras) mazelas colaboram
para gerar a sensacgao generalizada de que ndo estamos sendo respeitados. Elas cada vez mais
enfraquecem a crenca de que nossa dignidade importa tanto quanto a de qualquer um. Se antes
estavamos tratando da relacdo de opressdo entre grupos, agora estamos nos referindo a opressao
estrutural engendrada através de um sistema politico-econdmico que favorece os extremamente
ricos e poderosos em detrimento de todo o resto.

Em ultima instancia, o que Bromell pretende com seu livro € discutir sobre os possiveis
caminhos para superarmos esses (projetos de) fracassos da democracia capitalista e liberal.
Como contraponto, ele traz a perspectiva da tedrica politica Wendy Brown (1995). Brown
argumenta que esses problemas inevitavelmente surgirdo na democracia americana, pois ela ao
mesmo tempo que tenta assumir a liberdade e igualdade como valores fundamentais, nao lida
com o fato de que esses ideais “inevitavelmente entram em conflito um com o outro”, pois “se

[a democracia] cumpre sua promessa de liberdade, ela renega sua promessa de igualdade, e
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vice-versa” (BROMELL, 2013, p. 34, tradugiio nossa). De acordo com a leitura de Brown®’, o
resultado deste conflito € que o pais, através da invencdo do “sonho americano”, promete aos
seus cidaddaos uma autonomia e uma autorrealizacdo que somente uma pequena parcela da
populacdo de fato pode obter. O restante do povo, portanto, € ensinado a falhar: “desconcertados
e ressentidos, eles procuram alguém ou algo a quem culpar. Como culpar a si mesmos s
intensificaria sua dor, eles culpam e causam dor aos outros” (BROMELL, 2013, p. 35, tradugao
nossa).

Bromell argumenta que a interpretagdo oferecida por Brown ¢ uma atualiza¢do da nocao
de ressentimento proposta por Nietzsche. Por mais que existam similaridades entre este
ressentimento e a indignacdo que Bromell introduz e defende®®, as diferengas sio reais e
implicam em consequéncias teoricas muito discrepantes. Enquanto o primeiro limita-se a
descrever um cenario aparentemente inevitavel do fracasso da democracia, onde as relagdes de
opressao sdo perpetuadas em um “circulo vicioso do qual parece ndo haver escapatoria”
(BROMELL, 2013, p. 32, tradugdo nossa), o segundo busca encontrar uma saida para esse
circulo recheado de ressentimento ou contentamento®’. Essa diferenca também pode ser vista a
partir da metodologia empregada pelos autores em questdo. Enquanto que “a abordagem de
Nietzsche e Brown ¢ amplamente tedrica, uma cadeia de inferéncias a partir de sua
compreensdo psicologica de como um individuo tende a reagir a (o que parece ser) fracasso
pessoal que (na verdade) foi causado por uma dominagao politica e/ou social e a sua ideologia”
(BROMELL, 2013, p. 35, traducdo nossa), a abordagem de Bromell se baseia em testemunhos
de pessoas que sentiram na pele a indignacdo que ele se propds a compreender, e entdo se
desenvolve a partir de uma interpretacdo sobre maneira pela qual essas pessoas foram capazes
de utilizar as consequéncias politicas da raiva contra as injustigas que sofriam. O que isso nos
ensina ¢ que o ressentimento ndo € necessariamente o estado em que todos se encontrardo apos

sofrerem ataques a sua dignidade e responderem a esses ataques através da raiva — “pelo

85 Cf. Brown, 1995, p. 55-67.

86 “Ambos os termos descrevem uma resposta emocional a experiéncia de ser ferido ou injusticado por uma ordem
politica e social, e ambos apontam para as consequéncias politicas desta emog¢do” (BROMELL, 2013, p. 35,
tradugo nossa).

87 Bromell discute em uma nota sobre a distingdo entre o contentamento € a indignagdo democratica. A partir da
definicdo de contentamento oferecida por Miller (1997, p. 234), Bromell ressalta que “a indignagdo parece
provocar um despertar para a existéncia da propria dignidade por meio de um desafio ou negacdo da mesma. A
indignacdo tem, portanto, o potencial de se tornar democratica e, por sua vez, uma a¢do. Em contraste, até mesmo
o0 “desprezo ascendente” de Miller desvia a atengdo da vulnerabilidade da propria dignidade e se solidifica em uma
indiferenga estatica” (BROMELL, 2013, p. 162, tradugéo nossa).
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contrario, [as pessoas] podem transformar sua dor inicial em uma emogao politica produtiva
em vez de uma emocao corrosiva” (BROMELL, 2013, p. 35, tradugdo nossa).

Diante desta discussao, o que resta de importante que ainda nao foi tocado ¢ a dificil de
lidar pergunta: serd que todos, ndo s6 os mais oprimidos, poderiam responder as agressoes €
injustigas do sistema capitalista e liberal com indignag¢ao democratica e ndo com ressentimento?
Antes disso, Bromell (2013, p. 35, traducdo nossa) questiona:

todos os cidadaos [...] poderiam alguma vez reconhecer que sua dignidade ¢
vulneravel porque depende da afirmacdo de outros? Poderiam entdo
compreender que grande parte da dor que sentem provém de agressdes a sua
dignidade e do medo (reprimido) de sua propria dignidade ser negada ou
destruida?

Em uma tltima paréfrase, inspirada por um discurso de Malcolm X®®, sera que todas as
pessoas serdo capazes e corajosas o suficiente para controlarem e direcionarem sua raiva para
a denuncia de que os sofrimentos que passam s3o injustos, imorais e ilegais? Sera que todos
seriamos capazes de agir de acordo com essa raiva, desenvolvendo um senso de respeito e
reconhecimento de si e dos outros?

Na visdo de Bromell (2013, p. 36, tradug¢ao nossa), a resposta a essas perguntas depende
da “reconstrucdo da filosofia publica com base em trés valores, ndo em dois: liberdade,
igualdade e dignidade”. Independentemente dos efeitos alcangados por movimentos recentes
que se manifestaram contra as injusti¢as e problemas vivenciados na democracia — se esses
movimentos foram capazes ou ndo de sustentar a tensdo por tempo suficiente para transformar
araiva em energia criativa, a indignacdo em democratica —, Bromell afirma, concordando com
0s escritores negros que buscou iluminag¢dao ao longo de seu texto, que o0 momento para a
transformagao e para a reconstru¢do “é sempre agora”.

Os ressentidos, portanto, ndo sdo mais os oprimidos, como Nietzsche tanto enfatizou.
Sao aqueles individuos que, a partir da conquista ou heranga de um poder infimo, “imaginaram
que poderiam tomar sua dignidade como garantida” e se aproveitaram da estrutura social
racista, preconceituosa e cheia de falhas que vivemos para oprimirem outros grupos em defesa
de seu proprio valor, valor este que eles acreditam estar sendo constantemente ameacado pelos
avancos da minoria. Esse medo s6 surge porque esses individuos ressentidos definiram a propria
dignidade a partir do rebaixamento do valor dos outros. A estes opressores que vivem de acordo
com uma légica de superioridade dissimulada, Bromell (2013, p. 36, tradugdo nossa) sugere

que os pensadores negros questionariam se todas as pessoas de “todas as racas e etnias podem

8 Cf. Malcolm X, 1965, p. 107-8.
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se comprometer a proteger a dignidade uns dos outros ndo excluindo ‘outros’ a quem negaram,

mas reconhecendo e alimentando o verdadeiro entre si”.
4.2 APRENDENDO E ENSINANDO A USAR A RAIVA

Se sou vitima de um assédio no ambiente onde trabalho e, além disso, os meus colegas
tendem apenas a acobertarem as atitudes irresponsaveis e sexistas do assediador, ¢ razoavel e
também adequado que eu sinta raiva. A violéncia que sofri me causa raiva. Essa raiva ¢ uma
sinaliza¢do de que algo me oprime socialmente. Seguindo o critério de aptidao proposto por
Srinivasan, a raiva que sinto tem por objeto a ofensa ou o desrespeito que sofri e ela € justa pois
foi motivada por uma violagdo moral. O desamparo de meus colegas diante do conhecimento
da violéncia ocorrida causa-me uma segunda injustica, a saber, uma injustica afetiva.
Normalizar ou negar os danos que sofri, seja por medo de desagradar alguém que ache minha
atitude histérica, seja para poupar meus colegas do constrangimento da culpa por sua atitude
omissa, consistiria em uma banaliza¢do do meu respeito proprio. Essa culpa pode muitas vezes
ser chamada de “impoténcia” por aqueles que insistem em minimizar as injusti¢as que sofri, se
assumindo “incapazes” de promover alguma espécie de reparagdo. No entanto, essa culpa se
trata, na realidade, de uma “atitude defensiva” assumida pelos coniventes da injustica, ou seja,
¢ uma maneira de se isentar da responsabilidade de agir contra praticas discriminatdrias que se
encontram solidificadas nas amarras sociais e culturais que nos cercam e sustentam as relagoes
de desigualdade entre ragas, gé€neros, classes, etc. Esse modo de agir defensivo causa uma
deturpagdo da comunicagdo acerca das injusticas sociais, tornando-se um instrumento usado
para proteger a ignorancia acerca dessa realidade e assim promover a manuteng¢ao do status quo
opressivo.

O medo da raiva e a culpa dos omissos sao sentimentos improdutivos no processo de
reconhecimento do dano sofrido e de promocgao da justi¢a & vitima. Martha Nussbaum defende
que uma raiva sem vontade de vinganca seria apenas tristeza ou luto. Porém, neste ponto
concordamos com a argumentag¢do de Cris Mayo (2020, p. 5, tradugdo nossa) quando ela afirma
que a simples lamenta¢do nao exige que o individuo tome parte da responsabilidade pela
injustica: “‘lamento que vocé se sinta assim’ deixa o problema no lugar e tira o consolador do
circuito do problema.” Além de eximir terceiros de qualquer responsabilidade, esse medo e essa
culpa consistem em uma maneira de inverter ¢ mudar o foco do problema real, fazendo com

que a vitima se torne alvo de retaliagdes. Como explicita Mayo (2020, p. 2, traducao nossa):
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“‘eu ndo consigo ouvi-la por causa de sua raiva’ ¢ uma estratégia de ignorar a raiva que faz com
que nossa resposta com raiva a um problema se torne o proprio problema”.

Além da visao de Mayo, também identificamos no discurso de Malcolm X uma
perspectiva contraria a de Nussbaum em relagdo a sua defini¢do de que raiva seria na verdade
tristeza caso esteja ausente de um desejo de vinganca. Consideramos que a argumentacao de
Malcolm X inviabilizaria qualquer tipo de aproximag¢ao ou identificacdo entre raiva e tristeza,
visto que a tristeza nos paralisa, enquanto a raiva nos motiva a agir e lutar por mudancas:

Normalmente, quando as pessoas estdo tristes, elas ndo fazem nada. Elas
apenas lamentam por sua condi¢do. Mas quando ficam com raiva, promovem
alguma mudanga. Quando ficam com raiva, ndo estdo interessadas na logica,
nio estdo interessadas nas adversidades, ndo estdo interessadas nas
consequéncias. Quando ficam com raiva, percebem a condi¢do na qual estdo
— ¢ que seu sofrimento ¢ injusto. (MALCOLM X, 1965, p. 107, tradugdo
nossa).

A raiva, por sua vez, pode se transformar numa forga criativa — diferentemente do que
normalmente se esperaria dessa emo¢ao —, desempenhando assim um papel politico e moral
muito valioso na luta dos individuos que sofrem algum tipo de injusti¢a social. A raiva ¢ um
atestado social de nossa dignidade moral, ¢ ela que nos estimula a agir diante de situagdes que
nos provocam indignagdo. E uma potente forca motivacional, que atua na busca pelo
reconhecimento da dignidade em diferentes dimensdes: tanto o autorreconhecimento da nossa
propria dignidade quanto o reconhecimento dos outros (especialmente aqueles responsaveis
pela injustiga que gerou o sofrimento e a indignacdo) sobre nossa dignidade. Quando sou
ofendida ou desrespeitada, a minha raiva se expressa como uma forma de protesto aqueles que
ndo me tratam com o respeito que merego, ou seja, a minha reagdo de raiva estaria relacionada
ao meu respeito proprio. O resultado deste importante e dificil processo de transformagado da
raiva ¢ nomeado por Nick Bromell como indigna¢do democratica, como vimos na secao 4.1. A
raiva, portanto, tem um papel importante na luta pelos valores democraticos e pela justica
social. Ela surge como uma expressao comprovadora da dignidade moral daquele que sofre e
daquele que toma conhecimento de uma situagdo de opressao e injustica social.

Como atos criados e movidos pela energia criativa da raiva, podemos destacar exemplos
de manifestagdes publicas recentes como protestos do movimento social Black Lives Matter em
revolta ao assassinato de George Floyd nos Estados Unidos® e os protestos nacionais contra o

governo Bolsonaro, especificamente direcionados ao genocidio promovido pelo governo

8 Cf. Sandoval (2020).
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quanto a pandemia no Brasil.”’ A raiva, no sentido da indignacdo democratica de Bromell,
talvez possa ser vista como mais um dentre outros fatores que podem estar motivando
expressoes publicas contra injustigas, levando pessoas a sairem as ruas mesmo sabendo que
enfrentardo tanto a repressdo policial, quanto o risco sanitdrio intenso por conta da pandemia
de COVID-19.

Ainda assim, como pudemos observar ao longo do capitulo 3, muitos elaboram objecdes
a raiva. Uma dessas objecdes seria de que a raiva € epistemologicamente perigosa, no sentido
de que ela levar-nos-ia a um estado de cegueira racional, de modo que ficar com raiva
significaria ficar incapaz de enxergar as coisas corretamente. Quanto a isso, Mayo considera
que justamente aquilo que nos causa raiva possa ser o que estavamos tentando compreender e
enxergar corretamente, mas, por alguma razao, essa nossa tentativa de enxergar através de uma
lente a principio “correta” nao funcionou ou ndo foi suficiente para descrever a situacdo que
nos encontramos. Uma outra obje¢do seria de que a raiva ¢ um desvio da responsabilidade de
raciocinar com cautela, isto ¢, quando com raiva, nés nos revoltariamos com as proprias
condigdes que precisam ser investigadas, analisadas e resolvidas, nos tornando entdo incapazes
de agir de maneira a intervir com sucesso contra uma situa¢do de injustiga. Sobre essa ideia,
Mayo busca esclarecer que, na realidade, a raiva mesma pode nos oferecer uma maneira de
raciocinar tal que nos permita elaborar julgamentos a partir de um contexto que, sem a raiva,
possivelmente teriamos ignorado, ou seja, a raiva nos possibilita pensar por meio de pontos de
vistas anteriormente inacessiveis a nés. Uma outra obje¢do muito comum ¢ similar a critica da
contraprodutividade que analisamos anteriormente. Os que seguem essa linha atacam a raiva
ao defenderem que, quando temos raiva, nos aproximamos de condigdes que podem nos
prejudicar, em vez de nos auxiliar a solucionar nossos problemas. Em relacdo a esta visao,
Mayo (2020, p. 7, tradug¢do nossa) argumenta:

se a raiva nos leva a elaboracdo de juizos e tais juizos nos organizam para a
mudanga, [entdo] a fung@o da raiva € politica e o cenario de nossa politica
pode potencialmente nos mobilizar a novas diregdes, a menos que sejamos
perpetuamente abafados, aconselhados a ndo nos indignarmos, e assim
recuarmos para ndo enxergarmos ou desistir do pensamento critico. A raiva
nos mantém vigilantes [e] relutantes em passar por isso novamente.

Para além desses posicionamentos a favor da raiva, Mayo (2020) considera que a

expressao dessa emogao ¢ “uma forma de exigir atengdo” a um contexto determinado. Por essa

% Cf. Betim, Rossi e Gortazar (2021).
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razdo, a autora assume a importante tarefa de “levar a raiva para além dos afetos”, propondo,
assim, um método de ensino e aprendizagem a partir da raiva.

Se pensarmos na raiva como um método de atengdo em um contexto onde nao
ha um numero suficiente de pessoas atentas, a raiva em si ndo € um problema.
Deveriamos estar com raiva, deveriamos estar provocando a reflexao daqueles
que estao passivamente desatentos ao nosso redor. Como diz o ditado, se vocé
ndo estd com raiva, voc€é nao esta prestando atengdo. (MAYO, 2020, p. 1,
destaque nosso).

E nesse sentido que diversos ativistas politicos e, sobretudo as feministas negras,
reconhecem na raiva a motivacdo capaz de promover criticas as configuragdes das relagdes
humanas determinadas por uma estrutura social preconceituosa e, em razao disso, impulsionar
mudancas em favor do progresso social. Reconhecer, legitimar e incentivar essa “atengdo
constante™! da raiva ¢ a chave para a supera¢io das praticas discriminatorias — nas palavras
de Mayo (2020, p. 2, traducdo nossa), “a raiva ¢ uma amplificacdo do desejo de que os outros
prestem atencao a um problema que eles estdo ignorando”.

Assim, como Srinivasan e Silva mostraram ao ressaltarem a raiva enquanto um desejo
de reconhecimento e reparagdo, para Mayo o fato de sentirmos raiva consiste numa sinaliza¢do
de que 0 modo como fomos tratados ndo estd certo: a medida em que expressamos a nossa raiva,
queremos mostrar a0 mundo o que nos provocou a indignacdo para que isso ndo se repita. A
raiva enquanto sinalizadora tem um importante papel politico por conta de seu valor epistémico
de identificar as estruturas sociais e as ideologias que promovem injusticas e, por conseguinte,
motivam nossa raiva. Essa relagdo torna-se evidente no momento em que passamos a
compreender que o modo como determinadas instituicdes operam se fundamenta em ideais
preconceituosos, misdginos e racistas. Por exemplo, a policia opera de forma repressora
especialmente contra pessoas negras pois ela estd agindo conforme uma estrutura social racista.
O papel epistémico da raiva neste caso seria identificar quais partes de nossa estrutura social
estariam impregnadas por tais determinagdes racistas. Um outro exemplo muito recorrente esta
relacionado a misoginia estrutural de nossa sociedade. As instituicdes académicas operam de
forma opressora e silenciadora contra mulheres pois agem conforme uma estrutura social
machista, mantida muito abertamente pelas politicas de funcionamento das institui¢des de
ensino superior.”? Uma clara evidéncia disto pode ser comprovada a partir dos altos indices de

evasao de mulheres da vida académica por conta das relagdes interpessoais sexistas recorrentes

1 “I think we should keep the anger’s intensity of focus, both its abrupt intervention, and its simmering
attentiveness” (MAYO, 2020, p. 1, destaque nosso).
92 Cf. Moraes (2018) e Adusp (2019).
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— principalmente com seus proprios orientadores. Tais relacdes as desestimulam, assediam,
silenciam e desvalorizam as mulheres, impedindo-as de seguir em frente com suas carreiras.
Essa alta evasdo significa que o ja preocupante cendrio de falta de representatividade feminina
piora cada vez mais.”

Audre Lorde (1981/2019) reconhece que todas as mulheres possuem “um arsenal de

, .

794 e que essa raiva ¢ originada das diversas opressdes pessoais e

raiva bem abastecido
institucionais que as mulheres sofrem cotidianamente. Como um alerta constante de opressoes
sociais correntes, Lorde aponta a necessidade de estarmos atentas e levarmos fortemente em
consideragdo o fendmeno da raiva. Para a autora, a raiva serve de fonte de conhecimento, auxilia
na identificagdo daquilo que nos oprime, e permite a elaboragdo de estratégias para a execucao
de acdes praticas contra injusticas e opressoes a partir do seu esclarecimento. Nesse sentido, a
pensadora e ativista feminista, pedagogicamente, incentiva as mulheres a reconhecer toda a
potencialidade dessa raiva e a superar o medo de expressd-la. A raiva, ela defende, ¢ uma
resposta legitima as opressdes estruturais como o racismo:

Minha reag@o ao racismo ¢ a raiva. Tenho vivido com essa raiva, ignorando-
a, alimentando-me dela, aprendendo a usa-la antes que ela relegue ao lixo as
minhas visdes, durante boa parte da minha vida. Houve um tempo em que eu
fazia isso em siléncio, com medo do fardo que teria de carregar. Meu medo da
raiva ndo me ensinou nada. O seu medo dessa raiva também nao vai ensinar
nada a vocé. (LORDE, 2019, p. 155).

Em seu discurso narrado em primeira pessoa, isto €, acerca de sua propria experiéncia
de vida, a pensadora aponta que foi preciso superar o medo da sua raiva, e nesse sentido ser
capaz de aprender a usé-la a seu favor como uma maneira de lutar pela emancipagao e libertagao
das diversas opressdes. De acordo com sua visdo, a raiva deve ser considerada um importante
agente cognitivo, pois € uma emocao “repleta de informacao e energia” (LORDE, 2019, p. 160).
Assim, essa raiva lordeana nos oferece um meio para alcancar um melhor entendimento da
realidade social e corrigir possiveis deficiéncias de nossa razdo, de modo semelhante a “uma
cirurgia para corrigir problemas de visdo” (LORDE, 2019, p. 160). Mas antes, ¢ preciso
ressaltar que, embora Lorde reconheca o poder epistémico e emancipatorio da raiva, ela nao
esta simplesmente realizando uma espécie de ode a raiva sem ressalvas. Pelo contrario, ela
reconhece muito claramente seus perigos. Como esta explicito na citacdo acima, Lorde diz que

precisou aprender a usar sua propria raiva antes que ela tivesse relegado ao lixo as suas visoes.

%3 Nos referimos especificamente a situagdo da area de Filosofia a partir dos trabalhos de Carolina Aratjo (2016,
2019, 2020) e do texto de Ferreira, Ribeiro e da Costa (2021).
% Cf. Lorde, 2019, p. 159.
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Assim, parece-nos intuitivo primeiro compreender de onde vem esse medo da raiva, quais os
problemas que esse medo provoca e como se da sua superagdo. Ora, o medo da raiva por parte
dos oprimidos nao ¢ sem motivo. Como ndo sabemos exatamente como nossa raiva sera
expressa, muito menos como ela serd recebida pelo publico, tememos que o receio de que essa
emocao provoque consequéncias negativas e apague todo o esforco realizado para conseguir se
manifestar contra uma dada situagdo injusta. Além disso, muito comumente observamos o uso
de esteredtipos para se referir a pessoas que expressam sua raiva diante de injustigas sociais. Se
uma mulher responde com raiva uma situagdo que a oprime, ela € tida como histérica; quando
algo semelhante ocorre com um homem negro, ele ¢ taxado de incivilizado. Nesse sentido, o
uso de esteredtipos para deslegitimar a raiva resulta na proibi¢do da expressdo da raiva como
uma forma de acdo politica — precisamente a Unica arma disponivel para os oprimidos se
defenderem.

O medo que os oprimidos tem de sua propria raiva esta intrinsecamente conectado
aquilo que provoca o medo da raiva nas pessoas que se omitem ou ignoram a injustica no
mundo. Em um certo sentido, podemos dizer que esses dois tipos de medos s6 existem diante
do intenso trabalho histdrico feito para estabelecer as estruturas que fundamentam nossa
realidade politico-social. Como descreve Lorde, as mulheres vivem em um mundo de
silenciamento, desrespeito ¢ desvalorizagdo:

Mulheres de cor na américa cresceram em meio a uma sinfonia de raiva, de
serem silenciadas, de serem derrotadas, sabendo que, ao sobrevivermos,
fazemos isso apesar de um mundo que toma como certa a nossa falta de
humanidade, e um mundo que odeia o simples fato de existirmos quando nao
estamos a seu servigo. (LORDE, 2019, p. 162).

E diante desse contexto hostil e opressor que acontece o processo de aprendizagem da
raiva. Esse processo ¢ necessario justamente por conta do movimento contrario a raiva, que vez
apos vez a deslegitima, impedindo que ela seja usada para intensificar a voz daquelas que
buscam e precisam de mudanga. Lorde considera que a aprendizagem precisa ser feita em
conjunto, tal como uma agao orquestrada, para que os fins desejados sejam de fato alcangados:

chamo de sinfonia em vez de cacofonia porque tivemos que aprender a
orquestrar essas furias para elas nao nos destruirem. Tivemos que aprender a
nos operar entre elas e a usa-las como forga, e poténcia, e clareza no dia a dia.
(LORDE, 2019, p. 162).

O aprendizado da raiva ndo se d4& em um contexto pedagdgico tradicional. H4 um
enorme grau de urgéncia aqui, visto que saber usar sua raiva seria quase que literalmente o
mesmo que saber defender sua propria vida — “aquelas de nos que ndo aprenderam essa dificil

licdo ndo sobreviveram. E parte da minha raiva ¢ sempre uma saudacdo as minhas irmas que se
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foram” (LORDE, 2019, p. 162). A raiva € o meio pelo qual as pessoas oprimidas lutam por sua
sobrevivéncia, ou, de outra perspectiva, o meio pelo qual elas se defendem dos constantes
ataques realizados diariamente, tanto por aqueles que se veem na figura dos Unicos dignos da
vida, daqueles que compdem o estrato dominante na estrutura social, quanto por aqueles que
simplesmente ndo compreendem ou ignoram que esses ataques estdo ocorrendo e fecham os
olhos para essa violéncia com o intuito de se manterem longe dela.

Com efeito, a raiva sofre um processo de invalidacdo e descaracterizacdo de sua
potencialidade produtiva. Como pudemos observar no capitulo 3, existe um esforgo historico
para validar uma narrativa pejorativa acerca da raiva. O objetivo da deslegitimagdo dessa
emocdo ¢ vetar qualquer forma de questionamento dos valores segregadores vigentes na
sociedade. E por conta desses valores que ndo raramente a expressdo da raiva de uma mulher
negra ¢ ignorada, tomada com uma ofensa e considerada como um crime pior que aquele que
tenha originado sua raiva. Além disso, esses valores também fizeram com que a populagdo se
acostume a tratar a raiva dessas mulheres de maneira estereotipada, retirando todo e qualquer
valor positivo que ela possa carregar. Em outras palavras, a estrutura social segregadora na qual
vivemos faz com que a utilidade da raiva seja extremamente limitada: rapidamente se pensa
que aquela mulher s6 esta expressando-a para obter algum ganho pessoal ou para se vingar; de
inicio ja sdo desconsideradas as possibilidades de que ela estd buscando o reconhecimento de
problemas que tornam a sociedade injusta. Sobre isso, bell hooks (1995) destaca que, devido
ao racismo estrutural, desde cedo os negros sdo ensinados a “sufocar” sua raiva contra as
ideologias racistas:

aprendemos quando éramos muito pequenos que os negros podiam morrer por
sentir raiva e expressa-la para os brancos errados. Aprendemos a sufocar nossa
furia. [...] A raiva era reservada para a vida em casa — uns para 0s outros.
(hooks, 1995, p. 13-14, tradugdo nossa).

Corroborando com essa perspectiva, Elizabeth Spelman (1989) também defende que
estd no interesse das classes dominantes nao legitimar a raiva aos oprimidos, complementando
que a propria expressao da raiva seria um ato de resisténcia as ideologias opressoras. Ela afirma
que “a sistematica negacao da raiva pode ser vista como um mecanismo de subordinagdo”,
enquanto compreende “a existéncia e expressdo de raiva como um ato de insubordinagio”.”

Lorde também destaca esse carater estrutural que estd por tras do medo da raiva. De

acordo com ela, ha uma espécie de politica antirraiva a qual visa manter todos os grupos sociais

% Cf. Spelman, 1989, p. 270.
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(principalmente aqueles que ndo sofreram diretamente tal opressdo) fora da luta contra
opressdo. Essa politica faz com que mulheres desde sempre sejam ensinadas e forcadas a
suprimir suas proprias raivas. Essa supressao provoca um medo de agir de acordo com a raiva.
Tal medo, por conseguinte, leva a falta de posicionamento das mulheres diante do racismo e da
misoginia, de modo que o ciclo se perpetue: sinto raiva, mas ndo posso expressar pois fui
ensinada a suprimi-la, e entdo tenho medo de expressar minha raiva e passo esse meu medo
adiante, ensinando outras mulheres a também suprimirem suas raivas. O sucesso dessa politica
implica na sua manutenc¢do, indefinidamente, como um circuito fechado que se retroalimenta

constantemente.

Os tradicionais veiculos de comunica¢do ndo querem que as mulheres,
especialmente as brancas, reajam ao racismo. Querem que o racismo seja
aceito como fato imutavel da estrutura da nossa existéncia, como o anoitecer
ou um resfriado comum. (LORDE, 2019, p. 161).

E por essa razdo que Lorde é veemente em afirmar que, caso se pretenda realizar agdes
verdadeiramente preocupadas em melhorar a condi¢do das mulheres, negras e brancas, € preciso
primeiro reconhecer que o sistema politico-social ¢ o inimigo real, ndo outras mulheres.
Qualquer atrito que venha a ocorrer entre mulheres brancas e negras sera fruto da injustica
fomentada pelo racismo e machismo estrutural.

Nao estamos fazendo uma analise do racismo em um vacuo politico e social.
Estamos operando em oposi¢ao direta a um sistema no qual o racismo e o
machismo sdo pilares primordiais, estabelecidos e indispensaveis para o lucro.
(LORDE, 2019, p. 160).

Um indicio de que todas essas afirmagdes acerca da existéncia de uma narrativa contra
a raiva sdo verdadeiras estd no fato de que esse pensamento atinge até mesmo pessoas de
posicionamento progressista, partidarias de lutas antirracistas e feministas. Ao serem
influenciadas por essa narrativa negativa da raiva, elas acabam despropositadamente
inviabilizando a superacdo das opressdes estruturais e reforcando esteredtipos como o da
“mulher negra raivosa”, ou mesmo a ideia de subordinagdo “vocé tem de falar com mais calma
para que eu possa te ouvir”. Como expressa hooks (1995, p. 16, tradugdo nossa), “ao exigir que
0s negros reprimam e aniquilem nossa raiva (...), os brancos nos incitam a permanecer
cumplices de seus esforcos para colonizar, oprimir e explorar”. Esse tipo de comportamento
omisso, insuficiente e irresponsavel promove a segregacdo de lutas sociais, fazendo com que
“os brancos continuem incapazes de ouvir a raiva dos negros” (hooks, 1995, p. 12, tradugdo
nossa). Essas preocupantes consideragdes podem ser estendidas para toda relag@o entre opressor

e oprimido:
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Povos oprimidos sdo sempre solicitados a serem um pouco mais flexiveis, a
preencherem a lacuna entre a cegueira e a humanidade. Espera-se que
mulheres negras usem sua raiva unicamente a servico da salvagdo e do
aprendizado alheios. Mas isso agora ¢ passado. (LORDE, 2019, p. 165).

Seguindo sua afirmacdo de que este tratamento e essas expectativas impostas as
mulheres devem permanecer no passado, Lorde propde uma educagdo para a raiva. Dado seu
importante papel no processo de esclarecimento acerca do que nos oprime socialmente, a raiva
ndo deve ser nem ignorada, nem tratada como uma emocao de menor valor. Deve-se superar o
medo da raiva e acolher sua poténcia, para entdo reconhecer o inimigo comum — a estrutura
patriarcal liberal da sociedade. Nao temer a raiva de pessoas injusticadas significa nao
corroborar com a injustica. Aplicando essas propostas especificamente na relagdo entre
feminismo e racismo, Lorde argumenta que as mulheres brancas precisam reconhecer ndo sé a
origem do medo da raiva das mulheres negras, mas também as consequéncias dessa postura. As
mulheres brancas tem medo dessa raiva, mas esse medo ¢ improdutivo e ndo contribui para
superar nem o racismo nem a misoginia. Podemos dizer inclusive que, caso nao lutem contra
esse medo, as mulheres brancas podem cair no erro semelhante ao da politica pragmatica ao
questionarem se a expressao da raiva das mulheres negras em resposta ao racismo nao seria
“inutil e perturbadora”.”® O que essa argumentagdo nos leva é a um apelo da mais alta
importancia e urgéncia: ndo podemos permitir que o medo da raiva impeca de assumirmos a
luta.

Nao podemos permitir que o nosso medo da raiva nos desvie ou nos seduza a
nos contentarmos com algo que ndo seja o arduo trabalho de escavar a
honestidade; temos que levar muito a sério a escolha desse tema e as furias
nele entrelagados, porque, tenham certeza, nossos oponentes levam muito a
sério o 6dio que sentem de nds. (LORDE, 2019, p. 161).

O que esté pressuposto nessa mensagem da autora direcionada a todas as mulheres € que
a raiva justa deve ser aceita e desenvolvida de tal modo que se torne a arma para defende-las
do odio estrutural. E preciso reconhecer e se defender do inimigo comum, os problemas que
estao nas estruturas. Nesse sentido, Lorde (2019, p. 159) alerta para a necessidade de aprender
a instrumentalizar essa raiva que, se “usada com precisdo, pode se tornar uma poderosa fonte
de energia a servigo do progresso e da mudanga”. Na citacdo abaixo, a autora expde de maneira
clara como se dé tal uso da raiva:

a raiva expressa e traduzida em uma agdo a favor de nossos ideais e nosso
futuro é um ato de esclarecimento que liberta e da forca. Pois € nesse processo
doloroso de traducgdo que identificamos quem sdo os nossos aliados com quem

% Cf. Lorde, 2019, p. 159.
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temos sérias diferengas e quem sdo nossos verdadeiros inimigos. (LORDE,
2019, p. 160).

Por mais que a raiva seja uma arma contra a injustica, para que sejamos capazes de
aprender a usa-la e de fato emprega-la para realizar mudancas no mundo, precisamos passar por
intensa dor, tdo forte que possivelmente as marcas jamais aliviem e desaparecam. Uma mulher
que precise passar por isso inevitavelmente se tornard uma mulher marcada por uma profunda
cicatriz. Mesmo que sua condi¢do melhore por conta de suas proprias agdes e do apoio de sua
comunidade, melhor seria ndo ter precisado recorrer a essa instancia penosa — melhor seria
que ela ndo sofresse injusticas. Tendo isso em mente, ndo ¢ dificil entender porque outros
sentimentos como o medo, a culpa e a impoténcia estdo tdo relacionados a raiva. Nao desejamos
passar por toda essa dor que a raiva nos provoca, nem desejamos que 0s nossos vivam essa dor.
No entanto, também nao podemos, nesse processo de autodefesa, confundirmos as coisas, nos
cegando para a realidade. O conformismo e a aceitag@o da injustica sio comportamentos muito
comuns nessas situagdes. Eles explicitam que de fato as pessoas parecem confundir sua visao,
vendo na raiva um problema pior que o problema real. A raiva ndo ¢ a causa da dor por si s0.
Ela ¢ dolorosa na medida em que ¢ usada para combater o verdadeiro epicentro do sofrimento,
a injustica. Como afirma Lorde (2019, p. 165), “minha raiva ndo serve de desculpa para que
voce nao lide com a sua cegueira, nem de motivo para que vocé se esquive das consequéncias
de seus proprios atos.”

Nao seria, entdo, esse medo da raiva um medo de admitir as opressdes estruturais?
Ainda, um medo de acolher as mudancas almejadas pelas pessoas oprimidas? Vejamos esse
exemplo de reacdo a raiva descrito por Lorde:

Eu falo de forma direta sobre uma raiva especifica em uma conferéncia
académica, e uma mulher branca diz: “Diga como vocé se sente, mas nao fale
disso com tanta rispidez, ou eu ndo consigo te ouvir”. Mas ¢ o meu jeito de
falar que a impede de ouvir ou a ameaga de uma mensagem de que a vida dela
pode mudar? (LORDE, 2019, p. 156).

A resposta da ouvinte branca soa a0 mesmo tempo como um pedido de “civilidade” e
uma rejeicao da raiva expressa por Lorde. Parece-nos que aquilo que a motiva a responder desse
modo seria 0 medo da raiva que ela e muitas outras mulheres foram ensinadas e se acostumaram
a sentir. No entanto, acreditamos que se trata, na realidade, do medo de apreciar as injustigas
que permeiam e fundamentam nossas relagdoes. Esse medo da raiva que discutimos, portanto,

pode ser entendido como o medo das “ameagadoras” mudancas sociais que pessoas com raiva
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potencialmente carregam consigo. Corroborando com isto, Mayo defende que a presenga desse
medo da raiva pode ser uma forma de reconhecer e atestar que a raiva dessas pessoas é justa.”’

Como dissemos, para além do medo, a raiva também ¢ fortemente relacionada a culpa
e a impoténcia. Como podemos ver a partir do seguinte trecho do discurso de Lorde, parece
inclusive haver uma relagdo entre culpa e impoténcia, no sentido de que ambas cumpririam o
mesmo papel de manter as coisas como estdo, impedir qualquer movimento de mudanga.
Quando o sentimento de culpa ¢ genuino, logo assumira uma outra forma, mais proxima a
humildade e ao desejo de aprender como melhorar a si mesmo para ajudar a diminuir as agdes
de injustica.

Eu ndo posso esconder a minha raiva para poupar vocés da culpa, ou ndo as
magoar ou evitar que vocés reajam com raiva; pois fazer isso € banalizar todo
nosso empenho. A culpa ndo € uma reacdo a raiva; ¢ uma reacao as proprias
acdes ou inagdes. Se conduz a mudancga pode ser util pois nesse caso ja nao é
mais culpa, e sim o ponto de partida para conhecimento. No entanto, ¢ muito
comum que “culpa” seja outro nome para “impoténcia”, para uma atitude
defensiva que destréi a comunicagao; ela se torna um instrumento usado para
proteger a ignordncia e manter as coisas como estdo, a protecdo mais
sofisticada da inércia. (LORDE, 2019, p. 162-3).

Estivemos discutindo sobre as diversas mudangas planejadas e impulsionadas pela raiva.
Porém, tais mudancas nao visam uma inversdao de papeis, do opressor tornar-se o oprimido,
como propds Nietzsche, ou mesmo uma inversao valorativa esdruxula na qual a raiva passasse
a necessariamente estar presente em todo discurso para que ele seja considerado racional. Ao
contrario da concepgdo de raiva defendida pela tradi¢do filosofica, a raiva lordeana nao ¢
retributiva: enquanto que a visdo ortodoxa nietzschiana identifica no ressentimento a génese da
inversdo valorativa e especulacdo de uma vinganca, Lorde identifica na raiva a energia para
promover mudancas efetivas, cujo efeito ndo se resumiria a algum tipo de inversdo estrutural.
Em vez de ser vista como um sentimento corrosivo, que nos prende ao passado e nos impede
de produzir um futuro melhor, a raiva ¢ vista como a forga tedrica e pratica que nos ensina e
nos motiva a agir.

O contraste com a visdo nietzschiana fica ainda mais explicito ao analisarmos a seguinte
citagdo: “da raiva entre semelhantes nasce a mudanga, ndo a destrui¢do, ¢ o desconforto ¢ o
sentimento de perda que ela costuma causar nao sao fatais, mas sintomas de crescimento”. Indo
totalmente de encontro a posi¢ao do filésofo alemao, que atribui ao ressentimento a negacao da

vida e o descreve como sintoma de uma degeneragao decadente, Lorde aponta para a raiva como

7 Cf. Mayo, 2020, p. 2.
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um caminho doloroso para o novo. Por mais que esse percurso cause sofrimento, ndo se trata
de um direcionamento a morte, mas sim ao fortalecimento e ampliacdo da vida.

A relacdo entre raiva e saude também pode ser discutida a partir de Silva (2019). Em
sua tese, ao discutir acerca dos efeitos psicoldgicos da raiva, a autora ressalta que muitas vezes
a pessoa enraivecida ¢ colocada numa relagao de duplo-vinculo, isto ¢, um dilema no qual um
individuo recebe duas demandas conflitantes estruturadas de tal modo que, caso se lide com
uma, necessariamente falhara com a outra. Assim, independente da resposta dada, a pessoa
sempre estard de algum modo errada. Um exemplo de duplo-vinculo ja fora muito discutido
aqui quando tratamos dos conflitos normativos e das tensdes vivenciadas por pessoas
injusticadas — Srinivasan chamou tal situagcdo de injustica afetiva. Com o intuito de mostrar
como a raiva pode auxiliar na superagado de tais conflitos, Silva se inspira nas perspectivas de
Lorde e hooks”® para evidenciar que a sentir raiva, se indignar, seria justamente uma forma de
resistir a internalizagdo de uma autoimagem criada pelo opressor — tal como vimos na anélise
de Bromell (2013) dos relatos de Douglass sobre sua experiéncia com a escravidao, por
exemplo.

A raiva permite que o oprimido resista e rejeite a internalizacdo de concepgoes
nocivas de si mesmo. Ao ficar com raiva, este considera-se digno de respeito
e, ainda mais crucialmente, de igual valor ao seu ofensor. Este ¢ um fato que,
em situagdes de opressdo, ¢ tipicamente negado. (SILVA, 2019, p. 39,
tradugdo nossa).

O que Silva extrai dessa caracteristica da raiva ¢ que haveria uma associa¢ao positiva
entre essa emogao ¢ a saude psicologica das pessoas oprimidas. Com efeito, um possivel valor
psicolégico da raiva seria a promog¢ao de uma concepgao positiva de si mesmo, distinta daquela
imposta pelos opressores. A rejeicao das imagens impostas por outrem e a afirmacgdo da propria
dignidade, portanto, seriam acdes saudaveis, enquanto a internalizacdo das visdes negativas de
si mesmo “pode ser ndo apenas doloroso, mas prejudicial as perspectivas de vida de uma
pessoa” (SILVA, 2019, p. 39, tradugdo nossa). Essa maneira de compreender a raiva ¢ muito
distante da interpretacdo pejorativa de Nietzsche. Relembremos que, de acordo com o filésofo,
seria o proprio fraco, que, alimentado pelo ressentimento daqueles o dominam, cria para si
mesmo uma imagem doente e impotente de si. Poderiamos dizer que, seguindo esse

pensamento, seria como se o proprio oprimido diminui seu valor. Essa desvalorizagao de si nao

% «Q 4dio racial é real. E é humanizador ser capaz de resistir a ele com uma raiva militante... Quando abracamos
a vitimizag#o, renunciamos a nossa furia. Minha raiva se intensifica porque eu ndo sou uma vitima. Ela arde em
minha psique com uma intensidade que cria clareza. E uma furia curativa construtiva” (hooks, 1995, 17-8, tradugéo
nossa).
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seria vista como um efeito da opressao e da subjugacdo, mas sim algo que parte do proprio
individuo. As consideragdes de Silva também nos auxiliam a defender que satide ndo estd na
capacidade de esquecer e ndo se ressentir, menos ainda na expressao da forca violenta para
dominar os outros, como propds Nietzsche. Longe disso. Ser saudavel é reconhecer nosso
proprio valor e resistir aos ataques psicologicos daqueles que nos odeiam. A raiva tem um papel
fundamental nessa relagdo, o qual Silva chama de beneficio terapéutico da raiva: oferecer-nos
resisténcia psicologica contra as ideologias opressivas.

Como pudemos observar, Lorde ndo assume a perspectiva do reconhecimento
constitutivo, de acordo com a qual a raiva visaria constitutivamente o reconhecimento. Sua
visdo se aproxima mais da perspectiva pluralista, dado que ela aponta para a necessidade da
aprendizagem do uso da raiva e da importancia de realizar uso “preciso”, sempre ressaltando a
profunda dor que acompanha aqueles que tem essa emog¢ao como arma para sobreviver e lutar
contra injusti¢as. Importa agora ressaltarmos a distin¢do que Lorde propde entre essa raiva dos
grupos oprimidos ¢ o d6dio caracteristico daqueles que aprovam e sustentam os sistemas de
opressdo. Por mais que a raiva possa gerar sofrimento, precisamos ter sempre clara a ideia de
que ela é simplesmente uma reagdo de defesa ao 6dio. Sendo assim, Lorde argumenta que a
equiparagdo das duas emogdes, ou, pior, a defesa de que a raiva seria mais prejudicial que o
odio, ¢ completamente equivocada,

pois ndo ¢ a raiva das mulheres negras que goteja sobre este planeta como um
liquido doentio. Ndo é a minha raiva que langa foguetes, que gasta cerca de
sessenta milhdes de dolares por segundo em misseis e outros agentes da guerra
e da morte, assassina criangas nas cidades, armazena grandes quantidades de
gases toxicos e armas quimicas, sodomiza nossas filhas e nossa terra. Ndo ¢ a
raiva das mulheres negras que se corrompe até se transformar num poder cego
e desumanizador, determinado a nos aniquilar a todos. (LORDE, 2019, p.
167).

Por mais que se defenda que ambas possam relacionadas a violéncia, uma delas ¢
desproporcionalmente mais destrutiva e aniquiladora. A diferencga crucial, no entanto, para além
do nivel da violéncia, estd no objetivo de cada uma. Enquanto o 6dio oprime e destrdi para
manter tudo como ja esta, para enriquecer os ricos € empobrecer os pobres, para intensificar o
monopolio de poder, para alimentar um projeto politico de dominacdo — mesmo que o0s
exemplos oferecidos por Lorde se enquadrem especificamente aos Estados Unidos e seu
excepcionalismo ¢ intervencionismo global, podemos observar esse 6dio estrutural em muitos
outros paises. Ja a raiva tem como fins tanto o reconhecimento da opressao, do sofrimento e da
luta para manter a dignidade, quanto a mudanca do cenario violento e hostil para um outro, no

qual as pessoas possam se preocupar cada vez menos em lutarem pelo direito de serem tratadas
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como humanos. Também para Lorde, essas duas emog¢des sao muito distintas: “O 6dio ¢ a furia
daqueles que ndo compartilham os nossos objetivos, ¢ a sua finalidade ¢ a morte e a destruicao.
A raiva ¢ um sofrimento causado pelas distor¢cdes entre semelhantes, e a sua finalidade ¢ a
mudanca” (LORDE, 2019, p. 161). A autora ¢ assertiva ao declarar que ¢ preciso enfrentar esse
odio. Para tanto, ela esclarece que devemos usar

aquilo que temos: nosso poder de analisar e redefinir as condigdes sob as quais
viveremos e trabalharemos; nosso poder de vislumbrar e reconstruir, raiva
apos raiva dolorosa, pedra sobre pedra, um futuro de diferencas fecundas e de
uma terra que sustente as nossas escolhas. (LORDE, 2019, p. 167).

Esse pensamento ¢ corroborado em seu discurso, quando ela pede as mulheres brancas
que compreendam que ndo € a raiva negra que as faz viver em um constante estado de alerta e
de medo, mas sim o 6dio destrutivo:

por favor, lembrem-se de que ndo ¢ a nossa raiva que me faz recomenda-las
que tranquem suas portas a noite e ndo andem sozinhas pelas ruas de Hartford.
E o 6dio que espreita nessas ruas, que deseja destruir a todas que trabalhamos
verdadeiramente em prol da mudanca, em vez de apenas cedermos a retorica
académica. (LORDE, 2019, p. 161).

A ideia de que a raiva ¢ constitutivamente destrutiva deve ser cada vez mais rejeitada.
Devemos encontrar meios para provocar essa mudanga conceitual, visto que j& nos parece claro
que manter o entendimento atual da raiva ndo ird nos levar adiante. A estratégia de Lorde parece
bastante eficaz, na medida em que ela apela para que aquelas pessoas que inicialmente a veem
como uma inimiga, compreendam suas inten¢des, vejam corretamente qual ¢ sua luta e seu
objetivo. Seu plano ¢ que, com um maior esclarecimento, essas pessoas possam aprender a
ouvir sua raiva, e entdo possam aceitar que elas também sofrem diante da opressdo. Apds esses
primeiros passos, o trabalho da raiva passa a atuar ndo apenas a nivel pratico, mas também
psicolégico. Aquelas que estdo abertas a perderem o medo da raiva, a aprenderem com suas
proprias raivas, estardo mais aptas para reconhecerem sua propria dignidade, a perceberem
todos os ataques que sofrem e estarem, entdo, dispostas a nao se deixar subjugar.

Como também fora possivel observar a partir das leituras de Leboeuf, Srinivasan e Silva,
o grande efeito psicologico da raiva, portanto, pode ser demonstrado no respeitar-se a si mesmo
e no demandar respeito aos outros. A raiva deve ser encarada como uma maneira de reforcar e
resgatar nossa propria dignidade, principalmente quando estamos correndo risco de normalizar
para nds mesmos a visdo opressiva recorrentemente imposta de que nossos corpos € nossas
vidas seriam indignas. Os conflitos normativos que acompanham essas imposicoes afetam de
um grau ou de outro todos os envolvidos na relacio de opressdo. Aceitar uma visao

exclusivamente negativa da raiva ndo s6 ndo nos ajuda a superar a opressao, mas a perpetua
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indefinidamente. A estratégia de Lorde de fato nos soa como uma saida construtiva na medida
em que ndo foca apenas no aspecto pessoal ou individual, ndo se direciona apenas para um ou
poucos contextos. Sua proposta ¢ principalmente um chamado de unido entre aqueles e aquelas
que precisam sair juntos da influéncia negativa da opressdo, sendo nada sera superado e nenhum

novo ambiente social serd alcan¢ado verdadeiramente.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Esperamos termos sido capazes de esclarecer que a presente dissertagdo nao abre
margens para uma espécie de inversdao do valor da raiva, como se nosso objetivo fosse torna-la
positiva a fim de instaurar uma “moral da raiva”. Nossa pretensdo fora romper com a ideia
dualista de que as relagdes de opressao tomam a forma de oposi¢des como fraco vs. forte e bem
vs. mal. A perspectiva pluralista da raiva nos auxilia neste processo pois possibilita uma
compreensdo multipla da raiva, evitando defini¢des parciais, pejorativas e inadequadas, as quais
podem desembocar em ultima instdncia em visdes preconceituosas acerca das pessoas
oprimidas, operando de modo a silenciar e impedir que seja possivel a superagdo da opressao.
A partir desse novo eixo, podemos nos afastar da ideia de que a raiva seria uma emogao
exclusivamente vingativa. Esse afastamento ¢ fundamental para vislumbrarmos a raiva em seus
aspectos epistémico, sinalizador, pedagodgico e instrumental. Através desta nova
conceitualiza¢do da raiva como uma importante ferramenta de esclarecimento e agdo politica
compreendemos uma maneira de romper os ciclos de vinganga presentes nas relagdes sociais.

Consideramos que a partir das discussdes propostas ao longo da dissertagao obtivemos
cada vez mais pecas para construir essa nova compreensao da raiva. De inicio, no capitulo 2,
tratamos de maneira exegética o contexto no qual a no¢do de raiva (ou ressentimento) emerge
na filosofia nietzschiana. Acreditamos que esta parte inicial do capitulo fornece uma visao
geral, mas suficientemente detalhada daquilo que € necessario caso se pretenda entender o
ressentimento tal como proposto por Nietzsche na Genealogia da moral. Ao final deste
capitulo, apresentamos nossa avaliagdo acerca de como esse contexto ¢ problematico por
realizar uma naturalizacdo da opressdo. Compreendemos que neste ponto nosso posicionamento
nao corrobora com as interpretacdes ortodoxas ou hegemonicas, € vemos nisto uma importante
contribuicdo deste trabalho para as discussdes sobre a filosofia deste autor.

A partir do capitulo 3, centramo-nos no debate contemporaneo sobre a raiva. Um
importante resultado obtido nesta secdo da dissertagdo fora a elaboracdo de uma breve
catalogacao dos usos dos termos “raiva” e “ressentimento” na obra nietzschiana analisada. Essa
catalogacdo nos permitiu definir com maior seguranca que aquilo que Nietzsche chama de
ressentiment pode ser compreendido sem muitos problemas por raiva. Essa conclusdo fora
importante também por nos levar a classificacdo do autor como mais um dos membros da visao
ortodoxa da raiva, perspectiva a qual pudemos oferecer uma breve analise historica de sua
origem, bem como uma demonstracdo da posicdo assumida por seus representantes

contemporaneos. A ultima se¢do deste capitulo providencia o embasamento tedrico mais
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relevante para que alcangadssemos nosso objetivo de argumentar a favor da visdo pluralista da
raiva, servindo também como uma espécie de imagem do estado da arte mais recente nos
estudos da raiva na filosofia das emocgdes.

Por fim, o capitulo 4 pode ser lido como o término da discussdo sobre qual visdo de
raiva deveriamos assumir e o inicio de uma longa e essencial investigacao acerca do modo
como a raiva pode nos auxiliar ou nos prejudicar em diversos ambitos politico-sociais.
Principalmente na primeira se¢ao deste capitulo buscamos apontar como a raiva, mesmo agora
vista sob novo olhar, permanece sendo uma emoc¢do multifacetada — faces estas que
comumente encontram-se em tensdo umas com as outras. Por mais que a discussdo se
encaminhe para maneiras de legitimar a raiva e de defendé-la enquanto uma arma de resisténcia
contra opressao e de autocuidado em relagdao a nossa propria dignidade, fica claro a partir do
relato dos autores e autoras abordadas que a luta para mantermos a aptiddo de nossa propria
raiva ¢ constante e de cardter complexo, visto que este ndo ¢ um caminho unicamente
construtivo e positivo. Este processo de superagdo do medo da raiva, como bem aponta Lorde,
¢ extremamente doloroso. Por essa razdo ¢ que todos sempre ressaltam a importancia da
formagdo de uma unido em torno dessa luta. Talvez uma das mais importantes licdes extraidas
das discussodes elaboradas neste ultimo capitulo seja a de que devemos nao apenas aprender a

lidar e a usar nossa raiva, mas também a ensinar e auxiliar outros nessa tarefa.
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APENDICE — Nietzsche e a politica da diferenca

A seguir, segue-se um ensaio de cunho pessoal. As consideragdes presentes aqui sao
exclusivamente de minha autoria. Para demonstrar isto, escrevo-as em primeira pessoa. Nao ha
neste texto a pretensdo de defender teses a partir de estudos empiricos, mas apenas expor
algumas observagdes e reflexdes que buscam realizar uma unido entre determinadas
experiéncias pessoais e profissionais minhas e as discussdes proporcionadas pela dissertacao.

Considero que muitas das interpretacdes puramente exegéticas do canone filosofico
contribuem (mesmo que indiretamente) para a manutengdo de uma Academia elitista e
excludente. Isso dificulta o redescobrimento e a expansdo de epistemologias alternativas
aquelas consagradas por uma tradi¢do, assim como impede que sejam realizadas renovagdes no
pensamento filos6fico de modo a torna-lo mais relevante e adequado as demandas atuais.
Acredito que tal postura tradicional seja mais uma maneira de conservar leituras eurocéntricas
racistas, machistas ¢ xenofobicas solidificadas nas estruturas do saber cientifico e filosofico e
manter as margens qualquer conhecimento provido de uma perspectiva ndo colonizadora.
Acredito, portanto, que o conhecimento filos6fico deve ser construido de modo critico, se
afastando de anacronismos que desembocam na promog¢ao de preconceitos que nos limitam de
obter um entendimento, na medida do possivel, menos parcial e mais atualizado da realidade
presente.

De acordo com as consideragdes feitas na secao 2.4, as teses defendidas por Nietzsche,
em geral, possuem um viés naturalista embasado em principios cientificos que ressaltam
diferengas fundamentais entre os individuos, com o intuito de apoiar um determinismo
bioldgico. Além disso, também foi possivel encontrar no pensamento do filésofo um claro
ataque a politica democratica e inclusiva que surge como consequéncia de suas teses
deterministas, como mostra Delb6 (2009, p. 1):

Os (...) ataques [de Nietzsche] a politica alvejam principalmente a meta da
politica moderna democratica, reivindicadora de liberdade, justica e
igualdade. Ele julga que tais bandeiras sdo frutos da moralidade herdada do
pensamento socratico-cristdo e da consequente fraqueza na forma de lidar com
a vida.

Acredito que leituras acriticas destas teses podem nao apenas reforcar preconceitos
estruturais como as ideias de superioridade racial e de género, mas também servir de base para
defesas de uma politica da diferenga, a qual teria como objetivo a manutengdo do status quo
opressor. Por ser um pensador candnico na histéria da Filosofia, Nietzsche foi e ainda ¢

hegemonicamente estudado de maneira passiva, apesar de suas célebres ideias polémicas e
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controversas. Mesmo os seus intérpretes mais consagrados (especialmente no Brasil) nao
enfrentam as questdes mais problematicas levantadas pelo filésofo a partir de um
posicionamento critico e, dessa forma, atuam apenas como comentadores de suas obras e
disseminadores de seu pensamento — em sua maioria, sdo desenvolvidos e incentivados
trabalhos voltados para comentarios de determinados conceitos presentes em sua obra ou
comparagoes entre o pensamento de Nietzsche e o de outro autor, seja com o intuito de reforgar
as criticas que o filésofo alemao fez aos que vieram antes dele, seja apenas para avaliar
semelhangas e divergéncias entre aspectos da filosofia nietzschiana e a desse outro filosofo.”
Como pretendo sugerir a seguir, essa postura pode reforcar preconceitos de raca, classe e
género, dentre muitos outros, legitimando-os no interior da comunidade académica.

Ora, por que as teses nietzschianas acerca da origem e manutengao da moralidade seriam
inadequadas e insuficientes para um estudo contemporaneo das relagdes de poder? Antes de
elaborar minha resposta, explicito que ndo faz parte do escopo deste ensaio examinar todo
possivel impacto negativo da obra do autor, mas sim contribuir para um processo critico que
visa evidenciar que ideias como “Nietzsche ¢ um pensador além de seu tempo” ou “suas visdes
sempre estdo atualizadas” sdo equivocos. Por mais que o autor putativamente assuma um
embasamento tedrico cientifico, tendo buscado elaborar uma compreensao dos afetos humanos,
acredito que sua filosofia ndo visa promover uma renovagao dos valores morais (que fossem
capazes de romper com ciclos viciosos, por exemplo), se mostrando, na verdade, como mais
uma continuidade da tradicdo filosofica classica — que hoje em dia poderia ser classificada
como arcaica, ultrapassada ou inadequada em relagdo as exigéncias de outros tempos. No
entanto, ndo considero que seja possivel avaliarmos como justa ou adequada uma compreensao
naturalizada da opressao, independente do periodo histérico da humanidade, visto que desde
sua origem, a opressao ¢ um fendmeno social. A propria terminologia de forte e fraco presente
na obra nietzschiana ndo seria adequada para uma compreensdo mais sofisticada das
configuragdes sociais e das relagdes humanas em geral, pois ela evidencia que todo o
pensamento do autor acerca das relagdes entre os individuos estaria fundamentado em um
dualismo de oposic¢des, 0 que por si sO ja limitaria a nossa capacidade de compreender toda a

complexidade das diversas configuragdes sociais.

% Em relagdo isso, podemos indicar tanto obras consideradas tradicionais — Marton (2010a), Giacoia (2013),
Machado (2017) —, quanto trabalhos mais recentes — Lima e Itaparica (2014), Lima (2018), Azeredo (2003,
2008), Araldi (2012), Salanskis (2013), Cohen-Halimi (2016), Clark (2017).



128

Quero mostrar que Nietzsche faz parte de uma tradi¢cdo conservadora e por essa razao
seu pensamento deve sempre ser tratado de modo critico. Minha principal avaliagdo diante disso
¢ a de que existe na filosofia nietzschiana um esfor¢co de manter vigente determinados valores
em favor de uma narrativa especifica fundamentada em valores segregacionistas e
antidemocraticos. Em outras palavras, Nietzsche desenvolvera uma interpretagdo perspectivista
em favor de uma politica da diferenga.

Nietzsche reforca que a raiva resultante de uma opressao seria negativa e destrutiva,
tendo como objetivo unicamente a vinganga. Em sua descricdo genealdgica, embora haja uma
ode a expressdo dos impulsos violentos dos mais fortes, eles nunca sdo caracterizados de forma
negativa. Ora, esses impulsos é que parecem ser mais adequadamente adjetivados de corrosivos,
pois visam precisamente a dominacao e a destrui¢ao dos diferentes. Sera que também seria
possivel chamar esses impulsos violentos de raiva? Mais adiante, ofereco uma maneira de
compreender essa raiva a partir de uma breve leitura especulativa acerca do modo como ela
operaria no lado do opressor — distinto de como funcionaria no caso da raiva dos oprimidos.
A partir dessa leitura, seria possivel sugerir uma avaliacdo da aptidao de cada raiva. Explicito
que ndo houve nenhum estudo de campo, coleta de dados ou aplicagdo de instrumentos de
mensuracdo das diferentes expressoes de raiva. Trata-se de um ensaio sem pretensdes de
comprovagao cientifica— futuramente, caso possivel, pretendo desenvolver uma pesquisa que
envolva esses diferentes métodos de analise.

Por ora, acredito ser importante tratar de um outro ponto problemético no contexto
nietzschiano. Tanto em suas obras, quanto nas interpretagdes de comentadores, podemos
observar que ndo existe qualquer esforco critico para analisar os impulsos de agressividade do
“forte”, sendo naturalizados e compreendidos como a melhor maneira de viver. Ao menos em
minhas pesquisas, encontro somente comentarios e analises da relacdo entre fortes e fracos,
tendo como objeto especifico de investigacdo as caracteristicas que levam os fracos a se
ressentirem e desejarem vinganga, enquanto que as caracteristicas do forte sdo tomadas como
pressuposto, nunca como objeto. Como exemplo paradigmatico, temos a leitura de Scarlet
Marton (2010a). Marton defende, categoricamente, que o ressentimento do escravo em relacao
ao seu senhor ocorre no momento em que aquele se percebe diferente deste, isto € inferior. De
uma maneira semelhante ao sentimento de inveja, o escravo ressente-se de sua inferioridade e
deseja vingar-se do seu superior — mesmo que essa vinganga ocorra apenas no plano da

imaginacdo. Portanto, o que estaria por tras desse desejo de vinganca seria um anseio por
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igualdade, isto ¢, a recusa da diferenga que o torna inferior ao seu senhor. Nas palavras da
comentadora:

Odio e desejo de vinganga seriam as palavras-chaves para compreender o
ressentimento. K a diferen¢a que causa o 6dio, ou melhor, é a recusa da
diferenca que o engendra. Incapaz de aniquilar o forte, o homem do
ressentimento quer vingar-se mas, nao podendo fazé-lo, imagina o momento
em que sua ira se exercera impiedosa e implacavel; inventa a ocasido em que
lhe serd, finalmente, permitida a desforra. E da prépria impoténcia que
nasce e se alimenta o seu desejo de vinganca. E por isso que ressentimento
ndo ¢ sindnimo de reagdo: justamente por ser impotente para reagir, ao fraco,
s0 resta ressentir. (MARTON, 2010a, p. 75, destaque meu).

A diferenga fundamental entre os tipos, no entanto, seria identificada ja pelo forte, pois
¢ ele quem primeiro criaria os valores para referenciar a si mesmo, concedendo a si e aos seus
pares o valor “bom” e, posteriormente, reconheceria o seu diferente como “ruim”. Nietzsche
afirma que o forte cria esses valores a partir do que ele chama de “pathos de distancia”. Somente
depois, por causa dessa atribui¢cdo do valor “ruim” ao fraco, surge o “pathos de ressentimento”,
caracteristico aos fracos. SO entdo ¢ que estes teriam esbocado alguma reagdo contra as
imposi¢oes dos fortes. Em outras palavras, o homem de tipo forte ja enxergaria essa suposta
diferenga antes mesmo de qualquer “recusa da diferenga” por parte dos fracos. Se ele age com
desprezo, nojo e desejo de subjugar o diferente, entdo ¢ possivel compreender que existe um
sentimento de 6dio a diferenga vinculado essencialmente ao tipo forte. Esse 6dio ndo ¢ retratado
como 06dio, raiva ou ira, mas sim como impulsos naturais do homem forte que necessitam se
expressar, sendo, portanto, qualificados de maneira positiva. No entanto, como é possivel
observar na citacdo, nao existe preocupacdo em se falar sobre isso, o que ¢ bastante
problemadtico, pois a cren¢a numa ideia de diferenca fundamental entre os homens provocou e
ainda provoca relagdes de opressdo ao longo da histéria da humanidade.

E notavel que a comentadora destaca que essa “recusa da diferenca” é fomentada pelo
odio do oprimido que, no contexto da Genealogia da moral, atuaria também como opressor —
sendo o maior opressor da histéria —, pois o principio de igualdade dos homens da moralidade
do fraco inibiria os instintos da vida de se expressarem. Mesmo que este fosse o caso, ainda
assim resta uma lacuna nessa interpretagdo, visto que ndo ¢ questionada a identificacdo entre a
“livre expressao da vontade de poder do forte” e os “instintos naturais e saudaveis da vida” e,
por conseguinte, ndo se questiona o modo positivo que o autor qualifica essa identificacdo. A
“livre expressao da vontade de poder” se trata efetivamente de agressivos e violentos atos contra
outros. Nao seriam essas atividades violentas, tipicas do homem forte, acdes opressoras e

assassinas resultantes de uma faria ou 6dio contra a diferenga? Mesmo que se tente negar isso,
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ainda assim, existiria alguma maneira de defender razoavelmente que estas atividades ndo sao
perigosas para a vida de outrem? Compreendo que esses atos sao justificados exclusivamente
através da doutrina de vontade de poder, a qual define que “vida” ¢ vontade de poder e que
“satide” ¢ a expansdo dessa vontade por meio da dominacdo do alheio. Sendo assim, caso se
mostre que essa doutrina ¢ inadequada, logo, a justificagdo destes atos do forte também se torna
inadequada. Entdo, o que restaria como motivagao ou causa — e nao justificagdo — para esse
modo de ser do forte? Minha hipdtese ¢ precisamente a de que o forte nutriria um 6dio da
diferenca. Seria esse 6dio que o levaria a impor suas vontades sob a dos outros, fazendo com
que sua visdao de mundo fosse a dominante. O 6dio do forte contra os diferentes ¢ que seria o
motor por tras da criagdo e atribui¢do dos valores de “bom” e “ruim”. Logo, toda a relagdo entre
os tipos forte e fraco teria sido motivada pelo 6dio a diferenga e sustentada pela perspectiva
“nobre-guerreira”.

Também dentro desse mesmo contexto, considero problematica a identificagdo que
Nietzsche propde entre a inveja do sacerdote ¢ a raiva do escravo, tratando ambas como
“ressentimento”. Brevemente, recordemos a cronologia da criagdo de valores de acordo com a
Genealogia, tal como vimos na secdo 2.2 desta dissertacdo. Os valores teriam sido
originalmente criados pelos nobres, os quais possuiriam duas classes distintas, a guerreira e a
sacerdotal. O sacerdote, por ndo se sentir contemplado pelos valores guerreiros (como a guerra,
a cacga, a perseguicao do diferente, etc.), visto que esta figura seria fisicamente incapaz de
exercé-los, ressente-se do forte e promove novos valores, mais condizentes com sua condi¢do
(como a resignagio, a humildade, etc.). E neste momento que ocorre a inversdo dos valores. De
acordo com Nietzsche, os sacerdotes teriam implementado essa nova valoragdo nos escravos a
partir do uso de uma retdrica judaico crista que prometia um mundo além paradisiaco, livre do
sofrimento que estes vivenciavam diariamente na vida terrena. Essa promessa vinda dos
sacerdotes teria sido abragada pelos escravos pois estas duas figuras compartilhariam um
sentimento semelhante em relagdo aos fortes, a saber, o ressentimento. Esse ressentimento seria
uma forma de raiva caracterizada pela vontade de vinganca, cuja efetivagdo seria representada
pelo dia do Juizo Final, no qual todos seriam julgados a partir do mesmo critério (estabelecido
pelos sacerdotes pela implementacdo dos valores “bom” e “mau’) e teriam seus destinos de
puni¢do ou de recompensa eternamente concretizados no além.

A comegar, ¢ preciso deixar claro que a identificacao entre a inveja do sacerdote ¢ a
raiva do escravo ¢ inadequada. Por mais que ambos os sentimentos tenham o mesmo alvo, a

saber, o forte/guerreiro/senhor, eles surgem em contextos e por motivos muito diferentes. A
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inveja do sacerdote surge pois este ndo seria semelhante o suficiente da classe guerreira,
dominante entre os nobres, portanto, ele ndo teria o prestigio e poder que almejava. Por outro
lado, a raiva do escravo viria de um contexto de opressao e agressao direta, afinal, € pressuposto
da leitura nietzschiana que a subjugacdo dos “mais fracos” seja vista como um comportamento
natural do homem forte, sinal de uma valorizagdo da vida. O escravo sentia raiva daqueles que
0 escravizava e exterminava, enquanto que o sacerdote invejava o poder superior que seus pares
guerreiros usufruiam. Para além disso, como pudemos desenvolver ao longo do capitulo 3, em
especial na secdo 3.1, o ressentimento referido por Nietzsche seria apenas uma forma de raiva
— e mesmo nessa forma de raiva, seriam possiveis outros fins, diferentes da vinganca. Assim,
consideramos que o autor simplifica a emog¢ao da raiva em uma unica expressao estereotipada
(que nao seria de modo algum necessaria), atribui a raiva como parte necessaria de um tipo de
homem, o fraco, e se fecha para todo e qualquer outro tipo de expressdo da raiva.

Explicito que Nietzsche ndo se refere em momento algum na Genealogia da moral
precisamente a “raiva do escravo”. Essa terminologia ja faz parte de minha interpretacao da
obra, visto que propus uma relacao entre raiva e ressentimento justificada na seciao 3.1. Noto
também que essa falta de referéncia a “raiva do escravo” ¢ um importante sinal que fortalece
minha posi¢cdo de que Nietzsche promoveria em seu pensamento uma politica da diferenca que
reforca as relagdes de opressao. Como ja foi apontado no ponto 3.3.2 quando fora apresentada
a leitura de Srinivasan (2018), o que essa “falta de referéncia” a raiva dos oprimidos mostra ¢
que Nietzsche, assim como tantos outros pensadores no passado, realizou um silenciamento das
vozes dos diferentes, perpetuando a negligéncia historica de negros, mulheres e outras minorias
oprimidas. Caso algum intérprete de Nietzsche pretendesse utilizar uma estratégia
argumentativa que me acuse de estar incorrendo em algum tipo de anacronismo ao atribuir esse
ato de silenciamento (ou, pelo menos, de omissdo) ao autor, responderia a tal raciocinio
relembrando que desde a Antiguidade j4 se tratava da raiva como uma possivel ferramenta para
reparagao de injusticas, mesmo que a maior parte daqueles que trataram desse assunto também
negligenciassem ou rejeitassem a raiva dos oprimidos. Explicitamente, mesmo que essa raiva
fosse negligenciada, ela sempre esteve presente desde que opressao e injusti¢a fizessem parte
das relagcdes humanas. O que estou, entdo, afirmando, ¢ que o filésofo alemdo se encontra
exatamente nessa tradicdo que negligencia sistematicamente a raiva daqueles que s6 dispdem
desta emocao para lutarem por seus direitos. Seria possivel inclusive ampliar a abrangéncia
dessa tradi¢do silenciadora aqueles que porventura de fato busquem salvaguardar Nietzsche de

minhas criticas — ao fazerem isso, muito provavelmente estariam assumindo as teses e atitudes
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preconceituosas que temos evidenciado, ou seja, estariam (mesmo que ocultamente ou
despropositadamente) defendendo uma politica da diferenca.

Levando em conta as criticas feitas a filosofia nietzschiana ao longo da secdo 2.4,
considero que as previsoes de Nietzsche acerca da dominag@o da moral cristd se mostram
insuficientes para uma compreensdo ampla dos conflitos politicos e sociais das Gltimas décadas.
De fato, a moral cristd permaneceu vigente e influente no Ocidente, no entanto, essa moral nao
opera exatamente como foi descrito na Genealogia da moral. Ainda assim, assumindo a
hipdtese nietzschiana de que a moral crista seria fruto do ressentimento dos oprimidos e que ela
teria consolidado uma inversao valorativa em favor de uma minoria social, seria no minimo
irbnico se concluissemos que houve, na propria moral cristd, uma espécie de nova
“transvaloragdo” — para usarmos os termos nietzschianos — dos valores cristaos. Com efeito,
de acordo com a leitura de Nietzsche, a transvaloracdo realizada pela moral cristd teria
contemplado aos fracos/oprimidos na medida que passou a concebé-los como “bons”, enquanto
que o forte/opressor teria sido retratado, nessa inversao, como a propria figura do “mau”. Mas,
se observarmos as formas como a moral cristd pode se fazer presente nos discursos politicos
atuais, em certos casos seria possivel dizer que esse pensamento proveniente da perspectiva
cristd ndo serviria, como defende Nietzsche, para por em evidéncia um grupo mais vulneravel
socialmente e dessa maneira inverter os paradigmas sociais. Na realidade, ¢ possivel assinalar
que, em alguns casos, homens poderosos (como empresarios ultraricos, lideres politicos e
lideres religiosos) fariam uso da moral cristd para proteger e sustentar discursos contra as
minorias sociais, promovendo assim a manutencdo dos valores segregadores. Em paralelo a
isso, ¢ possivel observar uma semelhanca desses valores com aqueles por ora defendidos por
Nietzsche como os valores da moral dos fortes na Genealogia da moral: o desprezo contra os
mais vulneraveis social e economicamente, o reforco de uma suposta superioridade de um tipo
de raca, género, etnia, etc.

A seguir, encaminho a discussdo em dire¢do a exemplos desse uso de um discurso
religioso em prol de discriminagdes de raca, género e classe. Refiro-me as campanhas eleitorais
e aos pronunciamentos dos governos eleitos de Donald Trump e Jair Bolsonaro. Seus discursos,

100

muitas vezes sustentados em uma suposta fé cristd ", encorajavam, elogiavam e condecoravam

100 Cf. “Bolsonaro ¢ o Cristianismo enquanto slogan”, disponivel em: https://epoca.globo.com/bolsonaro-o-
cristianismo-enquanto-slogan-23413498: “Trump promete retorno a valores religiosos: ‘Tempos estdo mudando’”,
disponivel em: https://oglobo.globo.com/mundo/trump-promete-retorno-valores-religiosos-tempos-estao-

mudando-21945013.
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https://oglobo.globo.com/mundo/trump-promete-retorno-valores-religiosos-tempos-estao-mudando-21945013
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101" Além disso,

atitudes de odio, repressdo e aniquilagdo contra grupos socialmente oprimidos
reforcavam uma ideia de soberania de um tipo especifico de individuo, o homem cis-branco-
heterossexual — e, sobretudo, estadunidense, mesmo no caso do presidente brasileiro —, isto
¢, o individuo historicamente considerado por grupos supremacistas como “superior”, “digno”
e “abengoado”.!%?

Tendo em vista esse cendrio, em que medida seria possivel propor uma interpretacio de
que esses individuos politicos estariam agindo conforme a figura do sacerdote asceta, tal como
descrita por Nietzsche? Em outros termos, teriam Trump e Bolsonaro o intuito de “moralizar”
a sociedade a partir de valores cristdos e, para cumprirem esse objetivo, se utilizaram de um
“mandato divino”, tal como o sacerdote nietzschiano? Para desenvolver minha resposta esse
questionamento, importa relembrar que ha na Genealogia a tese de que o Estado teria sido
criado a partir da necessidade de “amansar” e civilizar os homens. Assim, o Estado também
agiria com violéncia para controlar os impulsos naturais dos homens, a vontade de poder. No
entanto, a partir do que se tem registrado na midia, esses governos nao teriam como proposta
um amansamento desses impulsos violentos e excludentes. Pelo contrario, € possivel encontrar
diversas ocasides nas quais foram realizados estimulos a essa violéncia, como em incentivos a
guerras armadas civis e a invasdes de prédios publicos para tentar impedir um resultado

1103

eleitoral'®, ou ainda ao exterminio de seus opositores politicos!**. Em outras palavras, esses

lideres teriam fomentado atos estatais que ndo cumprem sua funcao tal como definida por

101 Cf. “Opinido: Trump, o pregador do 6dio”, disponivel em: https://www.dw.com/pt-br/opini%C3%A3o0-trump-
o-pregador-do-%C3%B3dio/a-46133708; “Trump e os limites da democracia”, disponivel em:
https://piaui.folha.uol.com.br/materia/trump-e-os-limites-da-democracia/; ““Nem um centimetro para quilombola
ou reserva indigena’, diz Bolsonaro”, disponivel em: http://www.justificando.com/2017/04/04/nem-um-
centimetro-para-quilombola-ou-reserva-indigena-diz-bolsonaro/; “O racismo de Bolsonaro contra populagdes
indigenas, quilombolas e comunidades tradicionais”, disponivel em: https://jornalistaslivres.org/o-racismo-de-
bolsonaro-contra-populacoes-indigenas-quilombolas-comunidades-tradicionais/; “Jair Bolsonaro traz discurso de
odio como fala oficial da Presidéncia”, disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/opiniao/jair-bolsonaro-
traz-discurso-de-odio-como-fala-oficial-da-presidencia/; “Filho de Bolsonaro apaga tuite de condoléncias a
familia de vereadora assassinada”, disponivel em: https://www].folha.uol.com.br/poder/2018/03/filho-de-
bolsonaro-apaga-tuite-de-condolencias-a-familia-de-vereadora-assassinada.shtml;

12 Cf. “Em debate, Trump escancara projeto  supremacista branco”, disponivel em:
https://entendendobolsonaro.blogosfera.uol.com.br/2020/09/30/em-debate-trump-escancara-projeto-
supremacista-branco/; “Bolsonarismo enxerga raca como entrave a seu projeto de nagdo”, disponivel em:
https://entendendobolsonaro.blogosfera.uol.com.br/2020/08/3 1/bolsonarismo-enxerga-raca-como-entrave-a-seu-
projeto-de-nacao/.

103 Cf. “Invasdo ao Capitdlio: Donald Trump diz que ‘nunca’ aceitara derrota nas elei¢des dos EUA”, disponivel
em: https:// www.youtube.com/watch?v=TBptrzGmbiQ; “Como Trump incitou manifestantes a invadirem o
Capitdlio”, disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=U2JDbK g8oMI.

104 Cf. ““Vamos fuzilar a petralhada’, diz Bolsonaro em campanha no Acre”, disponivel em:
https://exame.com/brasil/vamos-fuzilar-a-petralhada-diz-bolsonaro-em-campanha-no-acre/.
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https://www.youtube.com/watch?v=U2JDbKg8oMI
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Nietzsche, a saber, a preservacao da isonomia entre os povos € o controle da violéncia civil. Ao
invés disso, tais atos refor¢ariam a manifestacdo da furia e de praticas violentas desses grupos.

Nao pretendo defender a tese de que, hoje em dia, os “fortes” estdo fazendo uso da moral
cristd para controlarem e dominarem os “fracos”. Minha proposta, na realidade, ¢ evidenciar
como essa interpretagdo baseada em arquétipos antagoénicos (forte vs. fraco) ¢ limitada,
inadequada e insatisfatéria para compreendermos o fendomeno das relagdes sociais desde
exemplos atuais, assim como ndo considero razoavel a ideia de um determinismo biologico que
classifique os seres humanos em termos de superioridade e inferioridade. Compreendo que a
concepgao de valores da moral trumpista e da moral bolsonarista se difere daquela moral crista
descrita na Genealogia da moral, sendo, na verdade, mais proxima do pensamento excludente
do tipo forte/senhor. Embora fagam uso estratégico de um discurso religioso, acredito que
Trump e Bolsonaro ndo representam nem assumem o principal ideal cristdo apresentado por
Nietzsche na Genealogia, nomeadamente, o ideal de igualdade dos povos — ideal este também
presente na base da democracia. Na verdade, ambos o rejeitam, tal como fez Nietzsche ao julga-
lo como um “valor gregario”, tipico dos fracos. Para o fil6sofo alemao, a igualdade promoveria
valores decadentes na medida em que impediria a expansdo da vontade de poder, isto ¢, a forma
“mais saudavel” de vida. Ele argumenta que os fracos precisariam desse valor por ndo poderem
se defender da violéncia dos fortes. Em outras palavras, eles encontravam na igualdade um
meio de sobrevivéncia — o ideal ascético construiria um artificio para a preservagao da vida
dos decadentes. Por outro lado, empregando uma politica da diferenca, ambos os governos
teriam buscado servir aos interesses dos mais favorecidos economicamente, socialmente e
politicamente.'®> Em consequéncia disso, atuariam em projetos de aniquilagio das minorias.
Nesse sentido, a suposta moral crista dos discursos de Trump e de Bolsonaro teria sido utilizada
justamente para combater a ascensdo de grupos de resisténcia, e ndo para apoiar e favorecer as

minorias sociais. Do mesmo modo que ameagariam a soberania da moral do forte, as exigéncias

105 Cf.  “Politica de Bolsonaro aprofunda desigualdade, afirma Oxfam”, disponivel em:
https://www.sindmetalsjc.org.br/n/4772/politica-de-bolsonaro-aprofunda-desigualdade-afirma-oxfam; Em meio a
crise social, Bolsonaro aumenta saldrio do alto escaldo do governo: https://www.sindmetalsjc.org.br/n/5544/em-

meio-a-crise-social-bolsonaro-aumenta-salario-do-alto-escalao-do-governo;  “Os  milionarios que mais
enriqueceram desde que Trump é presidente”, disponivel em:
https://www.must.jornaldenegocios.pt/viver/detalhe/os-multimilionarios-que-mais-enriqueceram-desde-que-

trump-e-presidente;  “Quem  s80 os  milionarios do  governo  Trump”, disponivel em:
https://oglobo.globo.com/economia/quem-sao-os-milionarios-do-governo-trump-20824446; “Bilionarios dos
EUA ficam US$ 1 trilhdo mais ricos em era Trump”, disponivel em:

https://www.infomoney.com.br/economia/bilionarios-dos-eua-ficam-us-1-trilhao-mais-ricos-em-era-trump/;
“Lista de empresarios que ovacionaram Bolsonaro em jantar teve devedores, sonegadores e exploradores de méo
de obra”, disponivel em: https://www.redebrasilatual.com.br/politica/2021/04/lista-de-empresarios-que-
ovacionaram-bolsonaro-em-jantar-teve-devedores-sonegadores-e-exploradores-de-mao-de-obra/.
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https://www.infomoney.com.br/economia/bilionarios-dos-eua-ficam-us-1-trilhao-mais-ricos-em-era-trump/
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por igualdade de género, raca e classe e por justica social teriam ameacado também o poder e
o projeto politico dos opressores atuais.

Enquanto que a moral crista teria por principio a igualdade dos povos, esses politicos
imporiam, tanto de maneira explicita quanto de maneira tacita, uma visdo de mundo baseada
em diferengas primordiais entre os individuos. Eles realizariam tal imposicao a partir de praticas
e ideologias segregacionistas que carregam uma ideia de superioridade e distingdo dos homens
mais poderosos, agravando o quadro de desigualdade social. De acordo com isto, esses
governos privilegiariam pessoas de alto escaldo financeiro, sendo muito relacionados aos
interesses de grandes empresarios. Em decorréncia disso, seria promovida uma pratica de
exclusdo e apagamento de todo cendrio social que nao pertenca a esse niicleo poderoso a partir
de praticas e discursos explicitamente racistas, misoginos, classistas etc. A partir dessa leitura,
0 que moveria esses individuos seriam seus interesses pessoais, ndo alguma forma de senso de
generosidade comunal cristd. No atual contexto, é possivel observar que até mesmo os lideres
religiosos cristdos apoiadores do governo brasileiro iriam de encontro aos ideais do pensamento
cristao reconhecido por Nietzsche. Notadamente, muitos dos lideres religiosos apoiadores do
governo Bolsonaro preservam ideais de consumo, ostentacio, luxo e demonstracdes de poder
— além de se envolverem com praticas de corrup¢do moral e econdmica. Para efeitos de
comparagdo, essas figuras se diferem totalmente de outros lideres cristaos da historia recente
do Brasil, como Frei Caneca, que foi executado por defender a liberdade e a igualdade do povo,
e Dom Helder Camara, que pregava uma Igreja voltada para os pobres a ndo-violéncia. Nao ¢
minha inten¢do, contudo, promover uma defesa da moral cristd e nem mesmo a defesa de um
suposto “bom” uso da religido na politica.

Considero que os interesses de todos esses individuos supracitados sao muito complexos
e imbricados com a realidade nas quais estdo inseridos, de modo que ndo seria adequado aplicar
os arquétipos nietzschianos de forte e fraco para analisarmos e descrevermos essas relacdes de
poder. Especificamente, acredito que o apelo a esfera religiosa por parte de lideres politicos
supremacistas como Trump e Bolsonaro se daria de maneira estratégica, com o intuito de obter
apoio de certos grupos sociais de alguma forma ligados ao pensamento cristdo. Essa seria uma
tatica populista para chamar a atengdo e obter apoio através de medidas que prometeriam
favorecer esses grupos. A partir da crescente percepcao por esses grupos de que o mundo estaria
se degenerando, seja por conta da tentativa de superacdo de preconceitos anteriormente
normalizados, seja através da maior abertura a pessoas que antes ndo tinham voz, esses politicos

se utilizaram do recurso conservador de “volta aos valores tradicionais” — como o lema “Make
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America Great Again”, usado também por brasileiros.'” Ambos Trump e Bolsonaro eram
enfaticos nas defesas que faziam das ideias de soberania nacional (que estaria sendo atacada
por conta da imigracao), da estruturagao familiar (que estaria sendo deturpada por conta da
institucionalizacao de relacdes que antes eram marginalizadas) e da liberdade de expressao (que
estaria sendo impedida por conta do que eles chamam de “politicamente correto”). Todas essas
defesas seriam, na verdade, tentativas de excluir da esfera publica e politica os grupos de
minorias socialmente marginalizadas — inclusive outras religiosidades, como nos ataques
perpetrados contra ambientes de religides de matriz africana.'®’

Em conjunto com este uso estratégico de valores cristdos e conservadores, também seria
pervasivo o uso da indignacdo popular como estratégia de mobiliza¢do politica. Por meio de
uma série de jargoes simples, falaciosos e sedutores — falas curtas e objetivas como “bandido
bom ¢ bandido morto”, “eu sou contra a corrup¢do”, “nossa bandeira jamais serd vermelha” e
similares —, esses individuos teriam como objetivo despertar um desejo de vinganca latente
naqueles que sofrem cotidianamente com a violéncia urbana e o descaso politico. Essa
estratégia também se remete ao sentimento de decepcdo com as mudancas politicas
progressistas para angariar o apoio de conservadores (sejam eles também extremistas ou nao).
Haveria nesses discursos um apelo mais abrangente, pois ndo estariam limitados a tratar de
questdes religiosas: os temas sdo explicitamente sociais e politicos, versando desde a
ineficiéncia da seguranga publica até a desvirtuagao da educacao basica e superior. Seria a partir
dessas estratégias que esses governos pretendem obter maior adesdo, e por conseguinte, maior
legitimidade para implementarem seus projetos politico-ideologicos.

A partir das consideragdes acerca dessas duas formas de agir estratégico de governos
baseados na politica da diferenca, sugiro que a moralidade conservadora ¢ utilizada para manter
inalteradas as relagdes de opressdo. Tanto o apelo ao religioso quanto o uso de discursos de
odio sdo ferramentas para a rejeicdo de qualquer diferenca. Por mais que a principio possa
parecer que essas pessoas estejam se sentindo ameagadas diante de mudangas sociais contrarias
a perspectiva da qual elas fazem parte, acredito que seria incorreto afirmar que elas estariam

sendo oprimidas pela inclusdo dos direitos de grupos minoritarios — menos correto ainda seria

declarar que agora elas estariam sofrendo diante de manifesta¢des de intolerancia religiosa ou

106 Cf. “Trump elogia relagio com Bolsonaro: “Make Brazil Great Again”, disponivel em:
https://www.correiobraziliense.com.br/app/noticia/politica/2020/02/27/interna_politica,830835/trump-elogia-
relacao-com-bolsonaro-make-brazil-great-again.shtml.

107 Cf. “Religides de matriz africana s3o alvos de 59% dos crimes de intolerancia”, disponivel em:
https://www.correiobraziliense.com.br/app/noticia/cidades/2019/11/11/interna_cidadesdf,805394/religioes-de-
matriz-africana-alvos-de-59-dos-crimes-de-intolerancia.shtml.
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de racismo reverso, por exemplo. De antemao, compreendo que esses movimentos de inclusao
representariam formas de efetivar a reparagdo de injusti¢as e inequidades sociais, ou seja,
seriam acdes que visariam ajustar o equilibrio entre os direitos daqueles historicamente mais
prejudicados e negligenciados e os demais individuos que compdem a sociedade. Mais abaixo,
desenvolvo também uma outra forma de argumentar contra essa ideia de uma possivel
“opressao” causada pelos oprimidos a partir do que seria uma raiva ou indignacao justa.

Em resumo, existe um contraste significativo entre a moral crista descrita por Nietzsche
e os usos de moralidades cristds conservadoras evidenciadas acima. Ao passo que a moral crista
na Genealogia serviria como ferramenta de vinganca dos “fracos” contra os “fortes”, vemos
que hoje sdo os poderosos se apoiam nos valores dessa moral para alcangarem objetivos
distintos da ‘“vinganga no além mundo”, como a promoc¢do da aniquilagdo de grupos
socialmente oprimidos e a manutencao de valores estabelecidos historicamente pelos tiranos.
Esses projetos seriam realizados a partir da manipulacdo dos interesses populares e de
estratégias tipicas da politica da diferenca.

Diante de toda essa contextualizacdo e discussao acerca da atuacdo politico-social de
governos supremacistas filiados a essa moralidade cristd conservadora, sugiro que a raiva
vingativa se faz constantemente presente nos discursos trumpistas e bolsonaristas. Essa raiva ¢
direcionada aos movimentos de progresso social, os quais seriam tomados como ataques diretos
a perspectiva de supremacista adotada por esses grupos. O objetivo dessa raiva seria “tomar de
volta” o controle politico-social e reestabelecer costumes e praticas tradicionais. O método de
acdo empregado por esses grupos era violento e explicitamente vingativo. Mas isso ndo deve
ser compreendido como uma simples pratica de individuos ressentidos no sentido nietzschiano.
Afinal, na visdo de Nietzsche, o ressentimento seria caracteristico da moral do fraco, enquanto
que discursos e praticas contra minorias (tais como aquelas ressaltadas acima) sdo identificadas
exatamente na moral do forte. Nao seria correto, portanto, atribuir o mesmo “ressentimento”
utilizado por Nietzsche aos grupos supremacistas discutidos.

Devo, porém, enfrentar a seguinte questao: se ha a presenca da raiva na base das falas e
posicionamentos desses grupos, em especial de seus representantes politicos, em que medida
essa raiva seria justa? Na medida em que o critério para determinagdo da justica (ou aptidao)
da raiva seria o da existéncia de violagdo moral ou normativa, dado que essa raiva dos
supremacistas seria causada por uma decepcao com o modo que mundo passou a ser (€ ndo por

uma violagdo), entdo podemos afirmar que ela ndo seria justa.
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Para oferecer maior esclarecimento a resposta acima, relembremos brevemente a
discussdo acerca da aptiddo da raiva trabalhada no ponto 3.3.2, quando apresentei a visao da
raiva de Srinivasan (2018). De acordo com a autora, se nossa raiva ¢ apta, entdo ela € justificavel
a partir de uma injustiga, entendida nos termos de violagdo moral ou normativa. Somente uma
injustica seria causa genuina para tornar a raiva apta. Assim sendo, caso a raiva dos
supremacistas de fato tenha como motivacao o surgimento de politicas a favor da imigragao,
dos direitos humanos, da igualdade de género, da reparagdo historica a povos escravizados e
explorados, da luta contra o racismo estrutural, da liberdade sexual, dos direitos de pessoas
LGBTQI+, entdo parece razodvel concluirmos que ndo se trata de uma motivagao genuina, isto
¢, ndo sdo injusticas que provocam a raiva desses grupos. Por mais que se possa argumentar
que, em algum sentido, essas politicas tenham como consequéncia comportamentos € agdes que
podem ser tomadas enquanto violagdes da moralidade crista conservadora, compreendemos que
ndo se tratam de fato de violagdes morais ou normativas. A¢des como casar-se com alguém do
mesmo género, cultuar religides nao-cristds, realizar procedimentos abortivos, reivindicar
direitos humanos para viver dignamente, rejeitar ser tratada como objeto de desejo, nao tem
como objetivo principal e direto atacar uma ou outra moral. O que todas essas a¢des visam € a
melhora da vida social de grupos oprimidos. Nesse sentido, ndo seria correto interpretar que a
implementag¢do de politicas que permitam essa melhoria social como violagdes morais ou
normativas. Em outras palavras, dizer que elas seriam injusticas ¢ inadequado, visto que essas
politicas tem como propoésito a reparagdo de injustigas, s6 sendo necessarias em situagdes nas
quais injusticas ja estdo instauradas.

Qual poderia ser, entdo, a motivagdo dessa raiva dos supremacistas? Também a partir
da discussao proposta por Srinivasan, acredito que o que estd por trds dessa emog¢ao seria uma
decepcao com o modo que o mundo é em relagdo a como gostariamos que ele fosse. Quando
sentimos raiva a partir de uma decepgao, ¢ porque algo ocorreu de maneira diferente de como
gostariamos, ja quando sentimos raiva apta, € porque algo ocorreu de maneira diferente de como
deveria ter sido. A diferenca pode parecer sutil, porém ¢ decisiva. No caso da decepgado, o que
estd em jogo ¢ uma preferéncia moral, enquanto que no caso da raiva apta, se estd lidando com
regras morais estabelecidas publicamente, cuja legitimacdo ¢ sustentada pelas constitui¢des
federais definida a partir de processos democraticos. O supremacista se decepciona ao ver que
pessoas estdo se comportando (ou sendo permitidas a se comportar) de maneira diversa a sua
preferéncia moral (ditada por sua perspectiva moral particular). Por exemplo, a argumentacao

de que a concepgao de familia tradicional brasileira estd sendo corrompida estd baseada ndo em
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regras morais publicas validas a todos os cidaddos do Brasil, mas sim na conduta moral
considerada correta por um determinado grupo social. Nesse sentido, a alegagdo de que a
existéncia de casais homoafetivos por si s6 representaria uma violagao moral ¢ completamente
impropria, pois apenas estaria fundamentada no modo como a moralidade conservadora crista
gostaria que o mundo fosse.

A partir desses dessas observagoes, reitero minha posi¢ao inicial de que a raiva vingativa
da populacao que apoia Bolsonaro, por exemplo, nao parece ser justificada. Mesmo em casos
nos quais membros desses grupos sejam cidadaos periféricos que sentem raiva por ndo terem
acesso a condicdes dignas de seguranca, saude e educacgdo, acredito que nem sempre essa raiva
podera ser considerada adequada. Por mais que em muitas situagdes a indignagdo sentida por
essas pessoas seja direcionada a falhas evidentes do sistema social, ¢ possivel que, em alguma
medida, ocorra um redirecionamento proveniente da manipulagdo empreendida pelos discursos
dos representantes politicos desses grupos supremacistas, de modo que essa raiva passe a ter
como alvo também outros fatores alinhados a interesses politicos dos representantes, ndo apenas
a interesses sociais da populagdo. A raiva, portanto, além de poder deixar de ser apta, também
pode tornar-se incapaz de se conectar mais claramente ao objeto que inicialmente a motivou.
Considero que essas estratégias de manipulacdo podem ser entendidas como uma recusa de
levar a sério a raiva das pessoas, de modo a reforgar os marcadores de opressao social, em vez
de dirimi-los.

Podemos pensar no exemplo de trabalhadores que constantemente sdo alvos de assaltos
em sua regido residencial e desenvolvem um sentimento de indignacdo em relacdo a essa
situacdo de inseguranca. Esses trabalhadores, por diversas razdes, podem acabar se
aproximando ao discurso “bandido bom ¢ bandido morto” muito disseminado por grupos mais
conservadores da sociedade, em especial aqueles ligados ao atual presidente Bolsonaro. No
entanto, o problema real ¢ estrutural, ndo sendo resolvido com a “promessa” bolsonarista de
“matar os bandidos”. Desenvolvendo mais um pouco este mesmo exemplo, podemos pensar no
caso do discurso do presidente, a época candidato, que prometia acesso mais amplo a armas de
fogo. Considero que este tipo de discurso pode ter sido proferido com o intuito de dar a entender
a populacdo que todos poderiam ter uma arma, o que certamente nao € o caso visto o alto custo
desses equipamentos. E neste sentido que acredito que pode, em alguma medida, ocorrer uma
manipulag¢dao de cidadaos: o discurso pode fazer com que se acredite que até mesmo aqueles
com baixo poder aquisitivo poderdo ter uma arma de fogo a disposi¢do para sua autodefesa

contra violéncia. Assim, a sua raiva inicial direcionada a situacdo de violéncia e a falta de apoio
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do Estado, que deveria cumprir seu papel de oferecer seguranga adequada a populagao, poderia
ser redirecionada com maior énfase aos individuos que s3o (ou que parecem ser) os
perpetradores da violéncia, os “bandidos”. Desse modo, sua raiva tornar-se-ia vingativa na
medida em que o desejo prevalente ndo mais seria o reconhecimento, mas sim a retribuicao
direta e fatal.

A partir dessas consideragdes, sugiro que deve ser possivel classificar pelo menos trés
formas de raiva relevantes para o contexto atual: a raiva dos oprimidos; a raiva dos cidadaos
pobres e periféricos (potencialmente manipulada pelos discursos de o6dio de grupos
supremacistas); e a raiva dos grupos supremacistas. Para apresentar de maneira mais clara como
essas raivas se relacionam, exponho abaixo um quadro contendo as diferengas entre elas.

Quadro 2. Distingdes entre trés formas de raiva presentes na realidade atual.!%

Raiva dos oprimidos Raiva dos cidadaos periféricos Raiva dos supremacistas
(potencialmente manipulada)

Aptidao | Apta Apta, podendo se tornar total ou Inapta
parcialmente inapta caso seja
redirecionada para fins

Causa | Violag¢do moral ou Violagdo moral ou normativa, Decepgédo
normativa podendo se tornar total ou
parcialmente decepgao

Efeito | Indignacdo democratica | Indignacdo comum, podendo se tornar | Violéncia e vinganga
ressentimento autodestrutivo

De acordo com o quadro, portanto, a raiva dos oprimidos seria apta por ter como causa
uma injustica, isto ¢, uma violagdo moral ou normativa. Indico que o efeito desta raiva seria a
indignagdo democratica a partir das consideragdes de Nick Bromell (2013), analisadas na secao
4.1. A indignagdo democratica surgiria a partir da necessidade do reconhecimento da propria
dignidade, sendo entendida como uma energia criativa capaz de produzir uma reflexao politica
que € tanto pratica quanto tedrica. Seus objetivos sdo o combate a opressdo, a denuncia ao
silenciamento e a auto repressao, e a promog¢ao de discussdo sobre as formas de resisténcia que
devem ser empregadas. Ja a raiva dos cidaddos periféricos seria inicialmente apta, pois teria
como causa injustigas reais, porém potencialmente tornar-se-ia total ou parcialmente inapta

caso seja manipulada e desviada para fins politicos que ndo mais visam solucionar injusticas,

108 Considero que podem existir diversas outras distingdes feitas a partir de outros critérios. Essas sdo apenas trés
que estou querendo ressaltar diante do escopo deste ensaio.
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mas sim implementar um projeto politico opressor. Compreendemos que o resultado dessa raiva
desvirtuada seria um ressentimento autodestrutivo de acordo com a leitura de Bromell (2013),
cuja abordagem ¢ muito distinta da nietzschiana. De acordo com o autor, a raiva inicialmente
justa, caso seja deslegitimada, muito provavelmente se tornard um ressentimento autodestrutivo
que ndo visa a cooperacdo entre os envolvidos no conflito, retirando todo e qualquer espaco
para autocritica ou reflex@o politica. Esse ressentimento surge como um desejo de protecio de
sua propria dignidade em detrimento da dignidade de outrem. Por fim, a raiva dos supremacistas
seria inapta, dado que, como argumentamos, ela ndo ¢ motivada por uma causa genuina, mas
sim por um sentimento de decepcdo. Essa raiva tem em vista a violéncia e a vinganga contra
populacdes oprimidas e a perpetuagdo das relagdes de poder em sua estrutura tradicional.
Podemos apontar as discussdes observadas na Comissao Parlamentar de Inquérito
instaurada para investigar como o governo federal lidou e lida com a pandemia de COVID-19
no Brasil exemplos capazes de ilustrar alguns contrastes entre discursos proprios da raiva dos
oprimidos daqueles mais préximos da raiva dos supremacistas, a qual também poderia ser
caracterizada como um 6dio destrutivo contra a diferenca. Corroborando com as afirmagdes de
Lorde ao final da secdo 4.2, compreendo que o objetivo da raiva observavel nas falas e
questionamentos das senadoras e senadores que estdo levando a sério a situa¢do do pais ¢ a
mudanga desse quadro de mortes constantes da populagdo e de impunidade dos responsaveis
pelo genocidio — principalmente o proprio presidente do pais —, enquanto que a finalidade do
odio — por vezes palpavel, outras vezes implicito — nas falas daqueles que apoiam e defendem
as (in)acdes do governo ¢ a de justificar, relevar ou até ridicularizar as mortes. Essas defesas
absurdas, caso nao sejam combatidas, podem provocar ainda mais destrui¢ao. Para além deste
contraste entre os objetivos, também observo um contraste no modo como sao recebidas e
julgadas essas duas expressoes. Se por um lado um discurso com raiva, especialmente se vier
de uma das senadoras convidadas a compor a comissdo, ¢ tratado de maneira desrespeitosa,
deslegitimado e silenciado diversas vezes, por outro, os muitos questionamentos mal
articulados e infundados provindos dos senadores governistas poucas vezes sao interrompidos.
H4 muito o que se extrair deste segundo contraste. Primeiro, salta-me aos olhos os
diversos graus de machismo explicito contra as mulheres.'” A comecar, nenhuma mulher
inicialmente fora convidada para compor a CPI. S6 receberam a possibilidade de participar ap6s

apelarem ao presidente da comissdo e terem seu pedido aceito. Ainda assim, mesmo com a

109 Cf. “Machismo na CPI da Covid”, disponivel em:
https://www.uol.com.br/universa/noticias/redacao/2021/05/21/machismo-na-cpi-da-covid.htm.
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permissdo, desde o primeiro dia que iniciaram seus trabalhos foram recebidas com ataques,
xingamentos ¢ ofensas que visam rejeitar a legitimidade de suas falas e expulsa-las daquele tao
importante ambiente democrético.''® E possivel perceber a enorme quantidade de vezes que
foram proferidas frases como “tenha calma”, “ndo fique nervosa”, “a senhora estd muito
agressiva” direcionadas as mulheres presentes.

Um segundo ponto que pode ser discutido a partir deste contraste entre os diferentes
modos de tratamento desses discursos se relaciona ao que fora tratado no topico 3.3.2.3 quando
apresentei a leitura de Srinivasan (2018) no que concerne a dicotomia entre raiva e razao.
Acredito que também ¢ visivel que muitos dos senadores presentes assumem em seus discursos
que ha uma relacdo de exclusividade real entre os pares “polidez e racionalidade” e os pares
“raiva e irracionalidade”. Em outras palavras, parece subjazer em algumas falas o pressuposto
de que a expressdo da raiva estaria inerentemente ligada a falta de razdo, enquanto que uma
articulagdo polida e com decoro demonstraria uma maior racionalidade. Minha posi¢cdo em
relacdo a isto ndo podia ser mais contraria, como espero ter deixado claro nesta dissertagdo. Se
nos atermos apenas para o ambiente desta CPI, ja seria possivel demonstrar como esse
pressuposto ¢ inadequado. Enquanto que os senadores que apoiam o governo buscam manter
um tipo de vocabuldrio recatado no que concerne a retorica politica, seus argumentos sao quase
sempre infundados, claramente falsos e/ou manipuladores, tendo como efeito desejado ndo o
entendimento racional, mas sim a desinformagao para favorecer suas proprias narrativas. Ja as
senadoras e senadores contrarios ao governo que em algum ponto expressaram indignacao e
raiva em suas falas — sem que para isso tivessem que ser agressivos, violentos ou
desrespeitosos!'! — se esforgam para elaborar argumentos bem construidos, indagacdes
pautadas na realidade factual e exclamacdes justificadamente revoltadas, muitas vezes
apontando explicitamente que seus objetivos ndo sdo outros sendo alcancar um melhor

entendimento de como estava, como esta e como poderia estar a situagdo da pandemia no pais

110 “N3o ha um dia sequer que os senadores deixem de interromper senadoras no meio de suas falas, lhes pecam
“calma”, cortem suas palavras ou as desqualifiquem moralmente. E sem motivo algum, a ndo ser o despeito diante
da forma como elas vém se destacando nas sessdes”. Trecho retirado de “Na torcida de futebol que virou a CPI da
Covid, o machismo entrou em campo”, disponivel em: https://www.uol.com.br/universa/colunas/2021/05/21/na-
torcida-de-futebol-que-virou-a-cpi-da-covid-o-machismo-entrou-em-campo.htm.

1 Ressalto que ha também uma diferenca de tratamento nas falas com raiva observavel entre os discursos
proferidos por senadores homens revoltados e por senadoras mulheres indignadas. Enquanto que o silenciamento
e a deslegitimacdo dessas mulheres € recorrente, a raiva nas falas desses homens ndo ¢ debatida, apenas a
mensagem que elas carregam. Esse fato parece reforgar que causas estruturais como o machismo sdo muito fortes,
promovendo inclusive uma “censura da raiva” desproporcional: a mesma raiva, quando expressa por uma mulher,
tem muito mais chances de ser retaliada e combatida.
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caso 0 governo tivesse agido de maneira diferente. E notavel nesses casos como o uso da raiva
para planejar estratégias de acdo e para executa-las esta presente.

Com isso, espero ter oferecido argumentacdo suficiente para sustentar minhas duas
respostas, a saber, de que a raiva de grupos supremacistas ndo deve ser considerada justa e de
que figuras politicas como Trump e Bolsonaro, representantes desses grupos supremacistas,
ndo podem ser adequadamente compreendidos como vinculados a uma moral cristd do
sacerdote nietzschiano tal como descrito na Genealogia da moral.

A partir disso, considero que o uso do pensamento de Nietzsche para interpretarmos a
realidade politica pode carregar para esse ambito a perigosa associacdo entre violenta
exterminag¢do do diferente e a nog¢do de vida sadia. Esse seria o caso pois a perspectiva
fisiopsicologica adotada pelo autor para sustentar suas teses acerca da vida e das relagdes entre
tipos de individuos esta fundamentada em ideais racistas, misdginos, classistas e capacitistas.
A presenca desses preconceitos torna a filosofia nietzschiana inadequada para compreender a
complexidade das relagdes humanas. Com efeito, as proprias terminologias forte e fraco
enquanto tipologias humanas empregadas para descrever como se dao as relagdes entre pessoas
sdo inadequadas, visto que reforcam uma visdo naturalista e determinista dessas relagdes. O
grande problema aqui ¢é, de certa forma, categorial, visto que, na realidade, as relacdes humanas
desde sempre foram questdes sociais, nao bioldgicas. Aquele que pretenda realizar qualquer
tipo de analise acerca das relagdes de poder entre individuos deve compreender que as
caracteristicas mais relevantes ndo podem ser propriedades bioldgicas. Em outras palavras, ndo
¢ razoavel considerar que a explicacdo para a existéncia de relagdes de opressao e dominagao
seja elaborada a partir de quaisquer concepgdes de tipos naturais de seres humanos. Uma
proposta que compreenda que nds seriamos naturalmente organizados de modo que
determinados grupos sejam superiores a outros deve ser combatida, pois, além de ser
inadequada e preconceituosa, promove a perpetuacao dessas relacdes de violéncia e dos ciclos
de vinganga. Para que seja possivel superar a opressao, € primeiro preciso reconhecer que suas

causas sao sociais e politicas, ndo originadas em algo como a vontade de poder.
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