PENSAMENTO FEMINISTA HOJE

perspectivas decoloniais

Heloisa
Org. Buarque de
Hollanda

B4dZar TCIMFPO



PENSAMENTO FEMINISTA HOJE

perspectivas decoloniais

Heloisa
Org. Buarque de
Hollanda

BdZd I'E lr[]E’I't]TlI-"[}




imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensamentt
imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensament
imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensamentt
imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensament
imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensament
imento feminista hoje pensamento feminist:
ista hoje pensamento feminista hoje pensan
yensamento feminista hoje pensamento fem
o feminista hoje pensamento feminista hoje |
hoje pensamento feminista hoje pensamentt
imento feminista hoje pensamento feministz:



pensamento feminista hoje
perspectivas decoloniais

Heloisa Buargue de Hollanda
Organizacio e introducio

Bafad Fi[H];'I"L’.TTI.PU



BAaZ4dT'{po)TEMPO

©Bazar do Tempo, 2020

Todos os direitos reservados e protegidos pela Lein. 9.610, de 12.2.1998.

E proibida a reproducio total ou parcial sem a expressa anuéncia da editora.
Este livro foi revisado segundo o Acordo Ortografico da Lingua Portuguesa de 1990,

em vigor no Brasil desde 20089.

EDICAO
Ana Cecilia Impellizieri Martins
Maria de Andrade

ORGANIZACAO E INTRODUCAO

Heloisa Buarque de Hollanda

TRADUCAO

Pé Moreira
Barbara Martins
Bruna Mendes
Cristine Carvalho
Igor Ojeda
Juliana Araujo
Juliana Luz

ASSISTENTE EDITORIAL
Catarina Lins

PROJETO GRAFICO E CAPA
Elisa von Randow

COPIDESQUE
Elisa Menezes

REVISAO
Silvia Massimini Felix

IMPRESSAO
Grafica Vozes

IMAGENS

Olympia, Edouard Manet, 1863, Musée D’Orsay; Portrait
(Futago), Yasumasa Morimura, 1988, cortesia do artista e de Luhrin Augustine, Nova York, The
San Francisco Museum of Modern Art, por doagao de Vicki e Kent Logan, fotografia



Ben Blackwell; Obras de Adriana Varejao, acervo Atelié Adriana Varejao, fotografia Dirk
Pauwels, Eduardo Ortega e Mario Grisolli; Obras de Rosana Paulino, cortesia da artista e da
galeria

Mendes Wood DM; Obras de Marcela Cantuaria, fotografia Vicente de Mello e Pedro Agilson.

AGRADECIMENTOS DA ORGANIZADORA
Faperje CNPq

CIP-Brasil. Catalogacao na Publicacao Sindicato Nacional dos Editores de Livros, RJ
P467

Pensamento feminista hoje: perspectivas decoloniais / organizacao e apresentacéo Heloisa
Buarque de Hollanda; autoras Adriana Varejao ... [et al.]. - 1. ed. - Rio de Janeiro: Bazar do
Tempo, 2020.

384 p.; 16 x23cm.

ISBN 978-85-69924-78-4

1. Feminismo. 2. Descolonizagao - América Latina. 3. Negras - Identidade racial.

4. Negras feministas. . Hollanda, Heloisa Buarque de. Il. Varejao, Adriana.

20-62205 CDD: 305.42

CDU: 316.347-055.2

Meri Gleice Rodrigues de Souza - Bibliotecaria CRB-7/6439 06/01/2020 08/01/2020

e

BAZAR DO TEMPO
PRODUCOES E EMPREENDIMENTOS CULTURAIS LTDA.

Rua General Dionisio, 53/sl. 09, Humaita
22271-050 - Rio de Janeiro - RJ
contato@bazardotempo.com.br
www.bazardotempo.com.br


http://www.bazardotempo.com.br

Adriana Varejao

Alba Margarita Aguinaga Barragan
Alejandra Santillana
Angela Figueiredo

Claudia de Lima Costa
Dunia Mokrani Chavez
Julieta Paredes Carvajal
Lélia Gonzalez

Luiza Bairros

Marcela Cantuaria

Maria da Graca Costa
Maria Elvira Diaz-Benitez
Maria Lugones

Marnia Lazreg

Miriam Lang

Ochy Curiel

Oyeronké Oyewumi
Rosana Paulino

Suely Aldir Messeder
Susana de Castro

Thula Rafaela de Oliveira Pires
Yuderkys Espinosa Minoso



Para Mary Garcia Castro
e para as mulheres do Lab Feminismo nas Quebradas,
puro afeto e ensinamento.

Agradeco a Giulia, a Rachel, e a Pé parceirissima, sempre.



Sumario

Introducao
Heloisa Buarque de Hollanda

DESAFIANDO MATRIZES

Por um feminismo afro-latino-americano
Lélia Gonzalez

Colonialidade e género
Maria Lugones

Conceituando o género: os fundamentos eurocéntricos dos
conceitos feministas e o desafio das epistemologias africanas
Oyeérdénké Oyéwumi

Fazendo uma genealogia da experiéncia: o método rumo a uma
critica da colonialidade da razao feminista a partir da experiéncia
histérica na América Latina

Yuderkys Espinosa Minoso

Construindo metodologias feministas a partir do feminismo
decolonial

Ochy Curiel

Condescendéncia: estratégia pater-colonial de poder

Susana de Castro

A pesquisadora encarnada: uma trajetéria decolonial na

construcao do saber cientifico blasfémico
Suely Aldir Messeder



Decolonizando o feminismo (mulheres argelinas em questo)
Marnia Lazreg

PRATICAS DECOLONIAIS

Uma ruptura epistemoldgica com o feminismo ocidental
Julieta Paredes Carvajal

Nossos feminismos revisitados
Luiza Bairros

Pensar a partir do feminismo
Alba Margarita Aguinaga Barragan, Miriam Lang,
Dunia Mokrani Chavez e Alejandra Santillana

Carta de uma ex-mulata a Judith Butler

Angela Figueiredo

Muros e pontes no horizonte da pratica feminista: uma reflexao
Maria Elvira Diaz-Benitez

Agroecologia, ecofeminismos e bem viver: emergéncias
decoloniais no movimento ambientalista brasileiro
Maria da Graca Costa

Por uma concepc¢ao amefricana de direitos humanos
Thula Rafaela de Oliveira Pires

Feminismos decoloniais e a politica e a ética da traducao
Claudia de Lima Costa

OUTRAS LINGUAS: TRES ARTISTAS BRASILEIRAS

Adriana Varejao
Rosana Paulino
Marcela Cantuaria

Sobre a organizadora



Sobre as autoras



Introducao

Heloisa Buarque de Hollanda

AGORA SOMOS TODAS DECOLONIAIS?

“Foi assim que hoje chegamos a um momento de desencanto radical. J&
ndo nos basta almejar por um espago na comunidade feminista.”

E assim prossegue este artigo sobre a necessidade presente de um
feminismo decolonial:

As linhas que se seguem nesse artigo podem ser interpretadas como uma espécie de
suicidio. Preciso entdo, antes de mais nada, expressar a angustia que hoje me atravessa.
Vocés compreenderdo que, enquanto feminista, fui formada e passei a compartilhar os
conceitos basicos que agora quero desfazer. Penso que minha angustia ndo deve ser menor
que aquela sentida por qualquer mulher que se autonomeie feminista. N&o é facil enfrentar
o monstro, sobretudo quando se descobre que vocé é parte dele.

Este é um texto de Yuderkys Espinosa Mifioso. Como ela mesma acaba
de sugerir, talvez seu texto exprima o sentimento de muitas de nds,
académicas feministas brasileiras e latino-americanas diante do giro
decolonial e das teorias feministas decoloniais.

Mas vamos devagar. O panorama politico desta segunda década do
século xx1 é tdo inesperado quanto assustador. O momento é de
profunda crise do capitalismo global, de falta de politicas efetivas de
controle de uma crise ambiental sem precedentes, e é marcado pelo
desgaste inédito das formas da democracia representativa.

Este contexto, que mostra as feministas tomadas pela urgéncia de
enfrentamento do retrocesso politico representado pela ascensdo de
uma direita conservadora, traz também a surpresa com as novas
linguagens politicas marcadas pelo ativismo midiatico, mais afeitas a



l6gica insurgente do que revolucionaria, que explodem a partir de 2013.
Tudo leva a repensar nossas praticas, sejam elas politicas ou tedricas.
Na politica, a dispensa de intermediarios, bem como novas estratégias
imaginadas, pessoais, localizadas, ddo o tom. Tudo indica que o antigo
sujeito politico cede seu espacgo para a emergéncia de um novo ator: o
sujeito social luta, agora, por direitos fundamentais desvinculados de
partidos ou ideologias. As mudancas sdo muitas, as interpelacdes a
antigos paradigmas crescem, desestabilizando préticas e valores
politicos.

O ponto de vista estratégico dos ativismos unifica o pessoal e o
coletivo, parte do local e se veem mais como sujeitos sociais do que
como sujeitos politicos. Muitas vezes manifestam-se por direitos de
seus corpos exigindo servicos, igualdade social, direitos humanos. Saem
do universal abstrato para o universal concreto. Essa é também a
linguagem politica da chamada quarta onda do feminismo. A marca
mais forte deste momento é a potencializacio politica e estratégica das
vozes dos diversos segmentos feministas interseccionais e das multiplas
configuracGes identitarias e da demanda por seus lugares de fala. Nesse
quadro, o feminismo eurocentrado e civilizacional comeca a ser visto
como um modo de opressdo alinhado ao que rejeita, uma branquitude
patriarcal, e informado na autoridade e na colonialidade de poderes e
saberes.

No campo da producdo de conhecimento, a interpelacdo das
epistemologias heteronormativas e coloniais entram como agenda
feminista prioritdria. Categorias e questdes consolidadas pela
comunidade académica feminista tornam-se arenas de disputa e
invencdo. Como construir um feminismo sem levar em conta as
epistemologias origindrias? Sem absorver as gramaticas das lutas e dos
levantes emancipatérios que acompanham nossas histérias? Como
podemos reconsiderar as fontes e conceitos do feminismo ocidental?
Uma nova histdria, novas solidariedades, novos territérios epistémicos
impSem urgéncia em ser sonhados.

Duas tendéncias se apresentam como fortes alternativas para o



feminismo hoje: o feminismo decolonial e a critica a um feminismo de
acento individualista e neoliberal, expresso pelo manifesto Feminismo
para 0s 99%.2

O primeiro, vindo sobretudo de intelectuais latino-americanas,
investe em contraepistemologias situadas para enfrentar o império
cognitivo europeu e norte-americano. O segundo, vindo dos Estados
Unidos, enfatizando desigualdades sociais e preocupado com a
colonialidade do poder, nos alerta sobre o limite do campo de atuacio
das politicas feministas neoliberais. E nasceu inspirado no movimento
Occupy Wall Street que, em setembro de 2011, foi para o coragdo do
distrito financeiro de Nova York reivindicando o fim da desigualdade na
distribuicdo de renda e a ganéncia de 1% da populacéo norte-americana.

Em 2019, Cinzia Arruzza, Tithi Bhattacharya e Nancy Fraser lancam
um manifesto para promover um “outro” feminismo, associado aos
ativismos antirracistas, ambientalistas, trabalhistas e em defesa dos
imigrantes. Um feminismo que traz uma definicdo diferente de termos
como “questdo feminista”, uma orientacdo de classe diferente, um novo
ethos radical e transformador. As perguntas que o manifesto aponta séo
muitas. Com quais mulheres os feminismos dialogam? Que mulheres
seguem marginalizadas dos feminismos? O feminismo é realmente
popular?

Ja hé algum tempo Nancy Fraser vem chamando atencéo para um
feminismo neoliberal cuja luta é focada nas politicas identitrias,
preocupado com a sub-representacdo de grupos sociais e em avancos
individuais. Em tempos de crescente desigualdade social, o feminismo
meritocrdtico estimula o “empoderamento” das mulheres para que
ganhem visibilidade e cheguem ao topo do mercado, da midia e da
politica. Segundo o manifesto, a resposta ao feminismo do “faca
acontecer” é o feminismo “impeca que aconteca”. E prossegue
declarando: “nfo temos interesse em quebrar o telhado de vidro
enquanto deixamos que a ampla maioria limpe os cacos.”3 Assim, a luta
que propde é a participacdo em movimentos a favor dos 99%, seja
lutando pela justica ambiental, educacgo, habitacéo, saiide ou pelo fim



do racismo estrutural. O que se depreende desse manifesto é a revisio
das politicas feministas centradas no Norte Global, que propdem uma
nocdo de igualdade baseada no entusiasmo corporativo pela
diversidade, e a proposicdo de uma ampliacdo da agenda do feminismo
hoje, incluindo e liderando lutas sociais e ambientais contemporaneas.

O feminismo decolonial, privilegiando a contestacéo a colonialidade
do saber, também aponta caminhos de avanco politico agora na chave
latino-americana. Propde uma revisdo epistemoldgica radical das
teorias feministas eurocentradas, o que inclui o fim da divisdo entre
teoria e ativismo, caracteristica de nossos feminismos desde sempre. Se
nas décadas de 1960-1990 o feminismo branco norte-americano e
europeu foi incorporado com facilidade no feminismo latino-americano
e brasileiro, hoje essa aceitac@io acritica traz problemas. A consciéncia
da violéncia e opressdo dos processos colonizadores faz surgir um
campo de reflexdo com o qual o feminismo passa a dialogar.

As questGes relativas a critica ao poder colonial vém de longe,
provavelmente desde a chegada do primeiro colonizador as nossas
terras. Mas sua introducéo como campo de conhecimento se d4 somente
nos anos 1970, ficando conhecido como estudos pés-coloniais. Essa
escola de pensamento nasce da associacdo de trabalhos tedricos como os
de Frantz Fanon, Aimé Césaire, Albert Memmi, Kwame Nkrumabh,
Gayatri Spivak, Edward Said, Stuart Hall, e do Grupo de Estudos
Subalternos, criado na década de 1970 pelo indiano Ranajit Guha.

Focadas prioritariamente nas coldnias asiadticas e africanas, as
questdes principais das pesquisas ligadas ao pés-colonialismo eram a
critica 2 modernidade eurocentrada, a analise da construcgo discursiva
e representacional do Ocidente e do Oriente e suas consequéncias para a
construcéo das identidades pés-independéncia.

Em tal contexto, chama atencdo o artigo de Lélia Gonzalez,
evidentemente precursor do feminismo decolonial, que abre esta
edicdo. J4 em 1988, Lélia propde a categoria amefricanidade,
incorporando um longo processo histérico afrocentrado. Segundo ela, o



valor metodolégico da amefricanidade estd no fato de permitir a
possibilidade de resgatar uma unidade especifica, historicamente forjada
no interior de diferentes sociedades que se formaram numa
determinada parte do mundo. Portanto, diz ela: “a Améfrica, enquanto
sistema etnografico de referéncia, é uma criacdo nossa e de nossos
antepassados no continente em que vivemos, inspirados em modelos
africanos”,4 reforcando sua posicdo pioneira nos estudos pds-coloniais.

Em 1990, Adriana Varejdo, uma das artistas que mais representa o
pensamento decolonial no Brasil, d4 inicio a um trabalho forte de
narrativas contraoficiais da coloniza¢éo portuguesa no Brasil. Adriana,
dona de um amplo repertério histérico, antropoldgico e artistico,
realizou uma extensa pesquisa da iconografia da época dos “grandes
descobrimentos”. Esse repertdrio é a base de seu trabalho explosivo
sobre representacdes coloniais em loucas, gravuras, mapas,
documentos, textos e citacGes emblematicas da histdria da arte. Dentre
elas, o azulejo ganha a cena como uma de suas principais referéncias.

O azulejo portugués, elemento cldssico na decoracdo dos grandes
edificios e palacios coloniais, é entendido aqui n3o apenas como um
dado iconografico, mas, sobretudo, como a retérica artistica
representativa, por exceléncia, da visio de mundo europeia na época
colonial. O trabalho com azulejaria na obra de Adriana é radical. Além
de  deslizamentos de  simbolos  histéricos = magicamente
desterritorializados geografica e temporalmente, interpela o espectador
com descolamentos seméinticos perturbadores. Nessa narrativa a
contrapelo, Adriana constréi uma outra histéria, nascida nas frestas dos
discursos coloniais. N&o h4 hipétese de se fazer uma leitura linear de
sua obra. E necessdrio mergulhar em camadas de narrativas e versdes
que se sobrepdem sem definicdo temporal, sem contetidos fixos, feita de
descontinuidades; a histéria de um passado que intervém, com
violéncia, no presente.

Segundo Adriana, “o maior sentido de seu trabalho é assumir na
pintura o papel de agente da histéria”.5 Alguns elementos constituem
sua obra. O primeiro é o estilo barroco.



Meu trabalho habita o territério do barroco, que tem na parédia um de seus principais
estratagemas. Lezama Lima falava uma coisa interessante sobre o barroco - sobre a
linguagem barroca latino-americana. Ele dizia que era como uma espécie de
contraconquista, em que vocé absorve todos os signos europeus, reinterpreta e os devolve
de outra maneira. Acredito na pintura como sendo o puro efeito ilusério de um artificio.
Sempre foi uma estratégia também do jogo barroco, encantar e iludir. Fui muito
influenciada pela leitura de Severo Sarduy em Escrito sobre um corpo. Ele associa a
linguagem barroca ao artificialismo, ao teatro, ao travestimento, a maquiagem, a tatuagem,
a anamorfose e ao trompe l'oeil, discorrendo livremente através de espacos heterogéneos e
aparentemente desconexos. Assim como Sarduy, eu também recorro a um vasto inventario
de elementos e modelos, e meu uso da técnica é detalhada o suficiente para sustentar o
contramodelo que proponho.

Em varias entrevistas, Adriana refere ainda o barroco como seu
principio criativo, como “cAmera de ecos”, tal como formulada por
Sarduy: espaco de ressonincia ndo sequencial, onde o eco muitas vezes
precede a voz. Em cada tela a espessura barroca encorpa varios planos
de representacdo que interagem entre si. A arte de Adriana molda e nos
oferece a histéria em temporalidades fragmentadas que ecoam
multiplas vezes, explicitando feridas coloniais ainda néo cicatrizadas.

Outro recurso marcante em sua obra é o uso frequente de materiais
(e sentidos) espessos, coagulados, que rompem a tela e sugerem
visceras, feridas, violéncia, dominac&o. As politicas visuais de Adriana
incorporam também dois outros recursos: a teatralidade e a
antropofagia. A teatralidade expande e ao mesmo tempo denuncia o
cardter encenado de feitos histéricos e também dessas préprias
narrativas, passiveis de novas encenacdes. J4 sobre a antropofagia,
passo a palavra a prépria artista: “A antropofagia estd presente em toda
a minha obra, uma vez que af se encontram vdarias questdes, como
absorcdo cultural, desmembramento, desconstrucéo,
transculturalismo, a for¢a devoradora do erotismo.”

F importante notar-se o pioneirismo de Adriana Varejio em termos
de uma formulacdo fundamentada do que chamamos hoje de
pensamento critico decolonial. A urgéncia que hoje vivemos de
recuperar narrativas ancestrais, de desconstruir e reconstruir o



confronto pré e pds-colonial, recuperar epistemologias silenciadas,
estdo presentes nessa obra definitiva.

Introduzi o trabalho de quatro artistas e um coletivo cujas obras
compdem a terceira parte desta coletdnea para mostrar a poténcia
epistemolégica da arte, com agendas frequentemente pioneiras em
relacdo aos nossos estudos, que sdo muito pouco trabalhadas pela
academia como textos também tedricos.

No fim dos anos 1990, ou pouco tempo depois, surge a nocédo de giro
decolonial, definido por Nelson Maldonado-Torres como um movimento
de resisténcia  politica e  epistemolégica a ldégica da
modernidade/colonialidade.6 Maldonado é um dos participantes do
Grupo Modernidade/Colonialidade no final dos anos 1990. O grande
diferencial desses estudos vem da construcdo dos conceitos
colonialismo e colonialidade, o eixo da passagem dos estudos pds-
coloniais para os decoloniais. Enquanto o colonialismo denota uma
relacdo politica e econdmica de dominacdo colonial de um povo ou
nacdo sobre outro, a colonialidade se refere a um padrdo de poder que
ndo se limita as relacdes formais de dominac@o colonial, mas envolve
também as formas pelas quais as relacdes intersubjetivas se articulam a
partir de posi¢cdes de dominio e subalternidade de viés racial.

A distingdo entre decolonial e descolonial segue a mesma ldgica. A
supressdo da letra “s” marcaria a diferenca entre a proposta de
rompimento com a colonialidade em seus multiplos aspectos e a ideia do
processo histérico de descolonizacao.

Nesse caminho, em 2008, Maria Lugones publica o ensaio
Colonialidade e género, inserindo a categoria género no pensamento
decolonial. Para Lugones, o sistema de género surge quando o discurso
moderno colonizador estabelece a dicotomia fundadora colonial: a
classificacdo entre o humano e o ndo humano. Como humano, o
colonizador. Como ndo humanos, os nativos indigenas e, um pouco mais
tarde os africanos escravizados, todos vistos como animais e primitivos.
Na categoria ndo humano, a atribuicdo de géneros esta ausente, o que



nio chamou atencéo dos autores decoloniais. E esse o passo & frente que
deu nome ao feminismo decolonial: o género como elemento
estruturante da colonialidade, como categoria criada pelo vocabulario
colonial, e que ndo faz propriamente parte das dindmicas pré-coloniais.
O feminismo decolonial denuncia a imbricaco estrutural das noc¢Ges de
heteronormatividade, classificacéo racial e sistema capitalista.

Simultaneamente ao ensaio de Lugones, em 2008, Grada Kilomba
publica Memorias da plantacdo,? referéncia decolonial hoje. Partindo de
memorias familiares, Grada observa os cendrios de suas vivéncias
familiares e as marcas do projeto colonial em seu préprio cotidiano. O
trabalho de Grada é particularmente forte por conta da sutileza e
precisdo com que identifica detalhes e cédigos resilientes do racismo e
entra em camadas profundas de significados silenciados, reprimidos e
guardados até hoje como segredos. Diz ela: “Eu realmente gosto desta
frase ‘quieto como é mantido’. Essa é uma expressio oriunda da
didspora africana que anuncia o momento em que alguém esté prestes a
revelar o que se supde ser um segredo. Segredos como a escraviddo.
Segredos como o colonialismo. Segredos como o racismo”.8

Na area das artes, Grada tenta falar do indizivel trauma causado pelo
colonialismo. Em “Descolonizando o conhecimento: uma palestra-
performance”, ela mistura textos tedricos e narrativos, video e
performance para interrogar e transformar as formas reconhecidas de
se produzir conhecimento. Da mesma forma, opera em suas
videoinstalacdes recriando os cendrios africanos tradicionais de
contacdo de histdérias para produzir versdes decoloniais da mitologia
grega. Sdo inumeras as performances, instalagdes, os textos e
conferéncias de Grada. Em todas, que se desenvolvem entre a academia
e a arte, sua preocupacgdo é como demonstrar, com eficicia, o sistema
dominante da producéo de conhecimento e as formas de reconstrui-lo.

Grande parte da filosofia feminista africana hoje, aqui representada
por Oyerénké Oyéwumi, rejeita, como Lugones, a ideia do patriarcado
como categoria transcultural valida, ndo reconhecendo o género como
principio organizador na sociedade iorubd no periodo pré-colonial.



Oyerdénké cita, como exemplo, os prefixos obin e okun, definidos apenas
como uma variacdo anatémica e ndo enquanto categorias bindrias e
opostas - como sua traducdo costuma assumir. O n&o reconhecimento
do sistema patriarcal no periodo pré-colonial é o pressuposto inaugural
e diferencial, portanto, do feminismo decolonial. Esse ponto que fazem
Maria Lugones e Oyérénké Oyéwiimi nio é pacifico. E contraposto por
Rita Segato e Yuderkys Mifioso, que defendem a ideia de que havia a
presenca de certas nomenclaturas de género nas sociedades tribais e
afro-americanas, ou seja, reconhecem no periodo pré-colonial uma
organizacdo patriarcal, ainda que diferente da do sistema género
ocidental. A essa ideia, Rita Segato chama de patriarcado de baixa
intensidade.

Nessa perspectiva critica, a posicdo relativa do poder masculino
preexistente nas aldeias é ampliada a partir da colonizacdo e novas
normas de moralidade s3o impostas desestruturando os sentidos
primarios da sexualidade e das relacdes entre homens e mulheres. Para
Rita, ndo basta apenas introduzir o fator género entre outros eixos da
dominacdo no padrdo da colonialidade, é necessario conferir-lhe um
real estatuto tedrico e epistémico, capaz de iluminar as transformacdes
impostas a vida das comunidades nativas.

Aprofundando o tema, Julieta Paredes, pensadora e ativista
boliviana de origem indigena, propde uma categoria cada vez mais
presente nos estudos decoloniais que é a de um feminismo comunitdrio.
Sua construcdo parte da identificacdo de um patriarcado ancestral cuja
estrutura é a complementariedade da nocdo chacha-warmi (homem-
mulher), que ndo pode e nem deve ser confundida com a natureza do
casal heterossexual ocidental. O par complementar proposto pelo
feminismo comunitario inverte a posi¢éo dos termos para warmi-chacha
(mulher-homem) e representa a estrutura simbélica das comunidades
origindrias e sua figuracdo enquanto complementariedade horizontal,
com alta reciprocidade existencial, representacional e decisional.
Reconceitualizar o warmi-chacha néo seria, portanto, construir um novo
mito, ndo seria considerar que, na época pré-colonial, houve um



equilibrio fundante, nem que ja tivemos algum dia o que se reivindica
hoje. O que Julieta propde é que recuperemos a organizacao social das
comunidades originarias e tentemos uma adaptacdo para as diversas
comunidades de nossas sociedades. Comunidades urbanas, rurais,
religiosas, esportivas, politicas, culturais, de afeto, agricolas,
universitirias, numa proposta alternativa a sociedade individualista.
Um modelo que ndo seja regido pela heterossexualidade normativa,
porque ndo estarfamos mais falando de casal, mas de representacéo
politica, ndo estarfamos falando de familia, mas de comunidade. Uma
comunidade que possa conter em seus corpos sexuados todas as
diferencas e diversidades, inclusive a possibilidade de ndo se
reconhecer nem homem nem mulher. Nesse caminho seria possivel
recuperar o poder das redes de solidariedade e decisdes comunitérias,
perdido no espaco privado.

AS LUTAS RACIAIS E APERSPECTIVA DECOLONIAL

O feminismo negro foi o movimento que concretamente introduziu os
constructos raca e classe no debate feminista ou o que Patricia Hill
Collins chamou de matriz de domina¢do.9 No feminismo brasileiro, Luiza
Bairros, Beatriz Nascimento e Sueli Carneiro ja vinham insistindo nessa
matriz alegando que o feminismo negro é fruto da experiéncia de ser
negro - vivida através do género - e de ser mulher - vivida através da
raca -, dimens&es que se imbricam e que rejeitam qualquer priorizacéo.

No sentido do aspecto estruturante da matriz de dominacio racial, é
notavel a contribuicgo da artista Rosana Paulino. Assim como Adriana,
Rosana recorre ao didlogo com a representacéo etnografica que, se por
um lado é fruto do olhar do colonizador, por outro, guarda rastros que
permitem indagar pelo “outro” na histéria. (Uma digressio necessdria: é
inevitdvel registrar aqui que, excetuando-se o registro etnografico, é
rara a ocorréncia de iconografia sobre negros em séculos de produco
visual no Brasil). Rosana vem investigando desde os anos 1990 questdes



de género, sobretudo a identidade e a representa¢o negra, quando essas
questdes ainda eram pouco discutidas no cendrio artistico brasileiro.

A mais contundente pesquisa da artista é sobre o racismo cientifico
do século x1x, e como a divisdo da humanidade em racas se traduz em
uma hierarquia biolégica, na qual os brancos ocupam a posicdo
superior. Rosana, em sua obra e pesquisa, procura inverter a funcio da
estrutura classificatéria colonial e dirige sua indagacio a meméria
individual e coletiva como alternativa a racionalidade paradigmatica
colonial. Um dado importante é o de que a artista, ao interpelar o que
chama de pseudo-histéria natural, o faz mantendo as marcas da opresséo
e da violéncia produzida e justificada por essa histéria.

Num depoimento sobre sua obra, a artista afirma: “Eu reconstruo
essas imagens, faco suturas nas fotos, mas da pra perceber que as partes
ndo se encaixam perfeitamente: isso é a escraviddo.”10

As costuras da obra de Paulino néo séo bordados - o uso da linha
negra, pesada, lembra uma sutura - e atingem pontos estratégicos,
como a boca e a garganta, que transmitem a impossibilidade de gritar, e
os olhos, denotando a incapacidade de se ver no mundo. Outro ponto a
ser sublinhado é a ligacdo direta com a meméria desse fazer artistico. As
imagens com as quais trabalha na transferéncia para o tecido séo de
mulheres de sua familia. A importéncia politica do material com o qual
trabalha em seus bordados é um imperativo. Diz ela:

Utilizar-me de objetos do dominio quase exclusivo das mulheres. Utilizar-me de tecidos e
linhas. Linhas que modificam o sentido, costurando novos significados, transformando um
objeto banal, ridiculo, alterando-o, tornando-o um elemento de violéncia, de repressdo. O
fio que torce, puxa, modifica o formato do rosto, produzindo bocas que néo gritam, dando
nés na garganta. Olhos costurados, fechados para o mundo e, principalmente, para sua
condic¢do de mundo.2

Reconhecendo a importancia de promover uma historicizacéo e registro
do feminismo negro, Ochy Curiel investe num extenso trabalho de
recuperacdo das vozes das feministas negras, indigenas e de cor,
demonstrando como o encaminhamento desses estudos foram chaves
para a vinculacdo indispensdvel entre racismo, sexismo e as formas



contemporaneas do colonialismo desde a década de 1970.

Outro ponto importante de sua obra é que a questdo racial na
colonialidade serd trabalhada no préprio mito fundador da identidade
latino-americana e brasileira que é a democracia racial. O
questionamento desse mito tem sua for¢a inicial no feminismo latino-
americano que introduziu a articulacdo sexo/género/raca nos estudos
sobre os efeitos do sistema patriarcal na instalacio dos Estados
Nacionais, denunciando a ideologia da mesticagem fundadora e sua
ancoragem na violéncia e violacdo das mulheres nativas. Como afirma
Lélia Gonzales, o mito da democracia racial se alimenta do mito da
cordialidade erética das relacdes sociossexuais entre o colonizador
portugués e a negra escravizada.2

Nesse caminho, Thula Pires nos traz um dado novo. Uma abordagem
da critica decolonial a nocéo de direitos humanos e a defesa de sua
universalidade, que se tornaram hegemoénicas na segunda metade do
século XX. Thula mostra como essa nocéo foi estruturada a partir de um
modelo colonial, que hierarquizava em termos étnico-raciais os
civilizados e racionais (europeus) em relacdio aos barbaros e selvagens
(indigenas e negros), baseada em correntes como racismo cientifico,
darwinismo social, positivismo, e ainda pela apropriacéo da natureza a
servico do processo de acumulacdo capitalista, estabelecendo
desigualdades entre “formas de humanidade”, incluindo a area dos
direitos na pauta decolonial.

Outro passo importante dos caminhos do feminismo decolonial é
trazido por Marnia Lazreg, que introduz nesses estudos o fator religido,
relativamente desconsiderado nos estudos de género, e examina o caso
das mulheres do Oriente Médio, onde a leitura do feminismo europeu
sobre a religido cria perigosas unidades identitdrias naturalizadas -
“mulheres muculmanas” e “mulheres drabes” - e corrobora com formas
estereotipadas de pensar a diferenca. Marnia aprofunda uma busca da
inscricdo do feminismo no corpo das mulheres como trama social, como
memoria e legado para o enfrentamento da submisséo desses corpos.



Essa modelagem de feminismo inscrita nos corpos lembra também o
artigo de Suely Messeder na experimentacéo do que ela chama de escrita
encarnada, articulada na perspectiva decolonial. Considerando a dificil
perspectiva epistemoldgica do pesquisador decolonial, Suely sugere a
construcido de um conhecimento cientifico blasfémico e decolonial,
tomando como base tanto a corporeidade da “nativa” e da pesquisadora
quanto a troca e articulacdo entre os saberes localizados que cada uma
representa. Estratégias dificeis cujo préprio processo de construcio
pode trazer boas surpresas.

-,

E imprescindivel aqui registrar o papel disparador para a critica
decolonial do trabalho de Gloria Anzaldia. Em 1981 ela publicava This
Bridge called may back,3 com Cherrie Moraga, um dos trabalhos mais
citado nas bibliografias feministas dos anos 1980/90. O livro reuniu
textos, depoimentos, poesia, ficcdo, ensaio, testemunhos e muito mais
de mulheres racializadas desafiando a ideia de sororidade das mulheres
brancas e articulando o que hoje chamamos interseccionalidade. No
prefacio, as organizadoras afirmam seu desejo de que o livro seja um
catalisador de vozes e uma definicdo que ofereca uma expansdo no
significado do feminismo no seio dos desequilibrios histéricos e
exclusdo multiplas.

J& em seu segundo livro, Borderlands/La Frontera,’4 Anzaldda
trabalha com sua prépria histéria de vida de uma mulher 1ésbica,
mexicana, estadunidense, chicana e fronteirica. E o faz com uma
estupenda desestabilizacdo da linguagem que se quer fragmentada,
multipla, situacional, e - por que ndo? - interseccional. La Frontera foi
um marco politico para o feminismo, por esse trabalho radical com a
linguagem como locus crucial de poder e dominacao.

Vou trazer um exemplo no ativismo e na arte, onde o impacto de
Anzaldua é explicito.

Os coletivos de feministas anarquistas bolivianas Mujeres Creando e
sua dissidéncia Mujeres Creando Comunidad se apropriam da politica
da linguagem de Anzaldda, enunciada na fronteira ao sul do Norte, e



propdem um feminismo transnacional que rompe com as fronteiras.

O coletivo foi também pioneiro e data da volta de Julieta Paredes e
Maria Galindo a Bolivia que, em 1990, diante do avanco neoliberal na
América Latina, decidem criar, junto com Ménica Mendoza, um espacgo
para mulheres. Naquele momento a esquerda parecia néo ser capaz de
construir um discurso alternativo efetivo, e abracando um marxismo
ortodoxo, ndo reconhecia a mulher como sujeito politico. As trés
criaram, entdo, um coletivo para abrigar uma comunidade de mulheres
no intuito de fazer frente a ortodoxia patriarcal das esquerdas e ao
discurso de empoderamento e autoestima neoliberal dos feminismos do
Norte Global. Sugeriram que as mulheres se apropriassem de seus
préprios discursos tedricos e ideoldgicos e que ocupassem o espaco
publico. Elas adotaram novas formas de comunicacdo criativas que
fizeram a diferenca. Comecaram com uma série de grafite e pinturas
denunciando a violéncia estatal, familiar, sexual e institucional. As
acOes artivistas do coletivo eram muitas, como shows de musica, teatro
de rua, saraus de poesia, intervenc¢Ges comportamentais, moda,
inclusive a publica¢do de um jornal quinzenal chamado Mulher piiblica
aberto a todas as mulheres, vendido de m&o em mé&o em grande tiragem.
Criaram o restaurante de gestdo coletiva Virgem dos Desejos, em La Paz,
e a Radio Desejo, onde divulgam sua construcdo do ideolégico e da
producdo de justica. Julieta, Maria e Mobnica criaram um estilo
transgressor e provocador e divulgaram para um publico enorme em
toda a América Latina suas ideias éticas, estéticas e sociais. O artivismo
das Mujeres Creando é internacionalmente reconhecido e participou da
exposicdo “Utopias” no Museu de Arte Contemporinea Rainha Sofia, de
aulas performances no Parlamento do Corpo, projeto apatrida e
itinerante de Paul Beatriz Preciado, e da 31® Bienal de Arte Moderna de
Sdo Paulo, em setembro de 2014, com a instalacio “Espacgo para abortar”,
onde expuseram varios Uteros gigantes para reivindicar o aborto livre e
gratuito, enquanto era projetado em looping o filme 13 horas de rebelion,
dirigido por Maria Galindo.



E NO BRASIL?

A essa altura, temos perguntas insistentes. Os estudos decoloniais
latino-americanos contemplariam uma colonialidade brasileira
particular? Quais séo nossas matrizes coloniais? Como foi metabolizada
a violéncia contra indigenas e negros escravizados aqui? Com isso néo
estou sugerindo a recusa de nossa proximidade com as mulheres de
fala/colonizacdo hispinica que ecoam problemas tio nossos, nem
reforcando a ideia resistente e improdutiva de uma realidade brasileira
apartada da realidade latino-americana, e sim apontando a urgéncia de
pensarmos as especificidades que podem fazer um feminismo
decolonial brasileiro.

Que o processo colonial brasileiro traz particularidades diante dos
demais paises latino-americanos é um fato. Vou escolher apenas referir
um pequeno ponto, entre tantos, que talvez possa ter influido em nosso
imagindrio colonizado. Em 1808, d. Jodo VI, rei de Portugal, se transfere
para a coldnia em plena fuga dos exércitos de Napoledo. Ou seja, nosso
opressor, acuado, veio se abrigar entre nds e foi acolhido em solo
brasileiro. Essa proximidade entre colonizador-colonizado néo pode ter
deixado de trazer marcas profundas na légica da construcdo de nossas
relacGes de poder, na ambiguidade das figuras simbélicas nacionais e na
percepcdo da violéncia que ganha varios tons de simulacio. Ao
contrario dos povos do resto do continente, nio somos afeitos ao
confronto, o que gera estratégias de luta singulares. E o que discute
Susana Castro quando analisa as narrativas acerca da miscigenagdo no
Brasil. Um dos pontos mais curiosos desse ethos é o apagamento politico
dos povos origindrios enquanto constituintes do povo brasileiro diante
da reconhecida marca africana em nossa cultura. Mesmo aceitando a
importancia seminal da cultura e das tradi¢des africanas entre néds, o
Brasil ndo se reconhece como um pais claramente afro-indigena.

Para operarmos na chave decolonial, essa complexidade deve vir a
tona e é necessario trazer para o centro nossas noc¢des de origem, de
tradicdo, de pureza, de unicidade, binarismos etc., como sugere Claudia



Lima Costa. Ela adverte para a necessidade de também confrontarmos
radicalmente o racismo que insiste em emudecer as vozes malinches e
mesticas, indias, negras, 1ésbicas e queers em seus varios lugares de
enunciacdo. Um caminho possivel em busca de uma perspectiva
decolonial brasileira seria uma andlise radical da especificidade da
questdo de nossa mesticagem, priorizando suas implicacdes em termos
dos processos constitutivos das desigualdades sociais. Uma mesticagem
marcadamente sexista na medida em que em nosso periodo colonial é o
homem branco que se deita com a mulher negra, e ndo a mulher branca
com o homem negro. E exatamente a partir da discussio da mesticagem
que Angela Figueiredo desenvolve uma interpelacdo irbnica a
pseudonovidade da fluidez de identidades, defendida por Judith Butler.
Além da questdo racial - que implica a inclusdo das mulheres
indigenas e suas cosmogonias e tradicGes em nosso universo simbélico
interseccional -, a questdio dos feminismos comunitarios
contemporaneos deve ser pautada com urgéncia. Refiro-me as
populacBes rurais e as populacSes periféricas que tém praticas bem
diversas daquelas previstas no feminismo eurocéntrico. O primeiro
caso, é trabalhado no dmbito do ecofeminismo e sua preocupacio de
reducdo do impacto socioambiental da producdo agricola a partir de
conhecimentos tradicionais e formas de organizacdo social do
campesinato. No interior do movimento agroecolégico, as mulheres do
campo, indigenas, negras e de populacdes tradicionais comecam a
trazer suas pautas, demandas e a necessidade de reconhecimento no
préprio movimento, partindo da ideia de que sem feminismo ndo hi
agroecologia, como podemos ver no texto de Maria da Graca Costa. Ela
traz para o debate deste volume os importantes coletivos como a
Marcha das Margaridas, o Movimento de Mulheres Camponesas (Mmc)
e o grupo de trabalho de mulheres da Articulagio Nacional de
Agroecologia (aNaA). Aqui, como no feminismo indigena latino-
americano, ganham relevo conceitos como o bem viver, reivindicado por
mulheres militantes quilombolas, da Rede Carioca de Agricultura
Urbana (Rede CAU) e da Articulagdo Nacional de Agroecologia, como



forma de construir uma alternativa a ideia de desenvolvimento
capitalista antropocéntrico, constituido a partir da arbitraria diviséo
entre humanidade e natureza. Como afirma Maria da Graga, o “bem
viver” se contrapde ao “viver melhor” publicizado pela sociedade de
consumo e restrito a minoria da populacdo. O bem viver implica o
reconhecimento do direito de todos a dignidade, a subsisténcia e a um
meio ambiente equilibrado. Bem viver é um termo advindo da expresséo
quéchua Suma Kawsay. Inicialmente restrita a filosofia de povos
andinos, ganha corpo politico e visibilidade internacional a partir do
novo constitucionalismo latino-americano. A expresséo foi incorporada
nas constituicdes do Equador em 2008 e da Bolivia em 2009, onde
aparecem como um direito, um principio ético e um modo de
organizacdo que se opde ao paradigma do desenvolvimento firmado no
Consenso de Washington de 1989.

Outra dimensdo importante é encaminhada pelo debate sobre
politicas de desenvolvimento como formas de continuacdo do
colonialismo, como mostram Alejandra Santillana, Dunia Chéavez, Alba
Margarita Aguinaga e Miriam Lang. Aqui é questionada a centralidade
da economia neoliberal nas estratégias para se alcancar o bem-estar.
Elas explicitam como os feminismos comunitirios e populares se
organizam n#o apenas na luta pela descolonizacdo, mas também pela
superacdo do capitalismo e pela construcéo de uma nova relacdo com a
natureza.

Quem expressa de maneira direta e reforcada o imaginario das
feridas coloniais é Marcela Cantudria, artista brasileira da novissima
geracdo. Marcela, que também é ativista e pertence as brigadas
populares, oferecendo oficinas de pintura em espacos de ocupacéo dos
sem-teto, trabalha no sentido da producdo do imaginario violento da
colonizacdo expandida, que inclui o periodo colonial latino-americano
mas também as ditaduras do continente e as expressdes politicas de
dominacdo mais recentes, identificando-as “como lutas neocoloniais
militarizadas e opressoras”.’> Sua obra reage ao momento trazendo
elementos de cardter decolonial, ou seja, de desconstrucéo ou, pelo



menos, de alteracdo significativa da histéria oficial - tudo a partir de
representacdes criticas e utdpicas da ancestralidade e de figuras
emblemadticas das lutas latino-americanas. Marcela articula colagens de
imagens de diferentes contextos histéricos que se relacionam
politicamente no tempo e experimenta seus possiveis sentidos na
memoria coletiva em obras de fortes tracos alegéricos. Ela afirma: “O
artista, o poeta, identifica a fratura na vértebra do tempo e a sutura
produzindo um recorte de temporalidades.”

A cor explode nessas alegorias que interpelam os imaginarios
histéricos a partir de heroinas tradicionalmente ignoradas pelas
narrativas oficiais. Na série Mdtria Livre vemos os arquétipos femininos
trabalhados alegoricamente em torno de heroinas, mées, ativistas, que
lutam e lutaram por justica e contra as virias formas de opressdo.
Marcela reforca a 1égica do tar6 no desenvolvimento de seu trabalho. A
artista nos diz:

Na série Mdtria Livre trabalho com mulheres da América Latina, que lutaram contra a
ditadura militar, ou contra o poder colonial portugués e espanhol. Vou pin¢ando figuras,
pesquisando historiadores e bolivianas que contam suas histérias. Leio, absorvo e pinto
como se eu estivesse contando a histdria através da pintura. Para mim, essa é uma forma de
me colocar contra a hegemonia e o universalismo da arte europeia, e analisar como isso esta
presente em nosso vocabulario de pintura.

As obras de Marcela sdo menos as imagens do que os imaginarios,
ambiciosamente performados em suas alegorias. Sua forca politica e
socialmente magica é a de construir um imagindrio que, ao possibilitar
que uma coletividade interessada reconheca a si prépria, institui uma
espécie de comunidade seméntica cujos lacos sociais, politicos e
estéticos sdo experimentados.

Por sua vez, Marfa Elvira Diaz-Benitez propde pensar estratégias de
questionamento do elitismo de classe para reestabelecer a solidariedade
entre mulheres que deveriam ser colocadas no centro do movimento
feminista. Assim, “um feminismo interseccional precisaria pensar a
partir das margens: sendo possivel melhorar as condi¢des daqueles que
habitam as margens, é possivel que esse bem-estar reverbere para toda



a sociedade”. Citando Patricia Hill Collins, Maria Elvira lanca m#o da
nocdo importantissima de consciéncia e pontos de vista coletivos, como
caminho para o compartilhamento de saberes. A criacdo de um
sentimento coletivo poderia ser o cerne das propostas das feministas,
abrangendo assim todas as racas e classes. Seriam como as pontes de
Gloria Anzaldia que se constroem sobre as costas das mulheres, de
todas as mulheres: as cis, as trans, as académicas, as militantes, as
brancas, as pobres, as indigenas, todas atuando como pontes onde se
constroem as mediacdes.

Falta chegarmos a um momento em que possamos, a partir da
militdncia, aprender a conversar com as liderancas femininas que nas
periferias movimentam legides de mulheres, como sugere Maria Elvira.

Nesses feminismos populares é frequente as mulheres ndo se
definirem como feministas e muitas vezes rejeitarem esse termo, apesar
de desenvolverem lutas importantes por seus direitos e autonomia.
Coordeno, na Universidade Federal do Rio de Janeiro, o laboratério
Feminismo na Quebrada, formado por mulheres das periferias do Rio de
Janeiro. A pesquisa e a troca entre as mulheres no laboratério mostram
como sdo inumeros os grupos de mulheres em luta fora da rubrica
feminismo, considerado pela maioria como préatica de elite. Sdo grupos
de protecdo contra a violéncia, um sem ntimero de rodas de conversa de
apoio e conscientizacio em praticamente todos os territérios dessas
comunidades, grupos de capacitacdo como, por exemplo, o trabalho
desenvolvido na Casa das Mulheres da Maré, grupos de mulheres
evangélicas ou os grupos de mulheres catdlicas da Pastoral Afro-
Brasileira da CNBB, que ressoam o ideario da Teologia da Libertacéo.
Um desses movimentos chamou a atencéo pela precisdo critica do nome:
Movimento Mundial Mulheres Reais (MMMR). O que o termo “reais”
contém de ironia e forca critica fica para cada uma de nds avaliarmos. O
MMMR convida as mulheres a “agir na vivéncia da realidade cotidiana e
descobrir a forca de construcdo que existe dentro de si. Teca-se,
alinhave-se, construa-se”. E a chamada do movimento que aposta na
arte, parceria, ancestralidade, poética, identidade, terapéutica,



empreendedorismo, companheirismo, enaltecimento, memdria,
continuidade.’® Esses sdo os valores que constroem o feminismo
periférico de mulheres reais. Como se vé acima, o valor politico da
memoria e da arte ganha a cena nas periferias.

E, no campo das artes, a poesia, com extraordindria poténcia politica
e conscientizadora, promove mesmo que ndo intencionalmente um
forte questionamento dos saberes estabelecidos. Vérios saraus e slams
de minas que se multiplicam nas comunidades ndo podem e ndo devem
passar desapercebidos pelo feminismo. A literatura como recurso
politico e transformador é cada vez mais avancada nos ativismos e
espacos soliddrios periféricos. O MMMR, por exemplo, lancou uma
série de livros na ultima Flip (Festa Literdria de Paraty). Uma leitura
mais atenta dessa producdo literdria torna-se importante para a
construcdo de nossas reflexdes e praticas decoloniais. Segundo
Consuélo Pereira dos Santos, ativista da Rocinha, no “feminismo de base
comunitaria, a acdo é lembrada e o conceito é internalizado”.’7 Aqui a
producéo de conhecimento é intimamente ligada a pratica, produzida
pela prética, formalizada pela pratica.

Se quisermos construir um feminismo decolonial entre néds, o
primeiro passo é que entendamos que significados e valores as
mulheres periféricas e camponesas associam ao “feminismo de elite” e
examinemos o que rejeitam em suas acdes politicas, para mim
claramente “feministas”. Outra tarefa para nés é tomarmos em
consideracdo o olhar critico do feminismo periférico sobre suas
experiéncias de vida na cidade e na politica e sua formulacéo particular
e importante no que diz respeito a excluséo e as desigualdades sociais.
N&o consigo nesse momento deixar de interromper esse texto para
lembrar o manifesto Feminismo para os 99%, sua énfase nas
desigualdades sociais com acento nas relacdes de classe-e-raca-e-
genero, propondo uma virada de perspectiva dos feminismos para a
necessaria inclusio de todas as mulheres em suas lutas.

Maria da Graca Costa nos d4& um importante depoimento nesse
sentido. Diz ela:



Vi acontecer movimentos como o das margaridas na Paraiba, das sem-terra, das sem-teto;
acompanhei as lutas de mulheres que foram as ruas para bater panelas contra a fome e a
carestia, de maes que foram as pracas gritar por seus filhos desaparecidos. Domésticas,
donas de casa, negras, brancas, mesticas, cholas, indigenas, madres, guerrilheiras,
margaridas, evitas, beneditas. A histéria do feminismo, por aqui, muitas vezes na
contramdo da pés-modernidade, se escreveu em sofridas lutas, em que a classe e a raga
necessariamente se articulavam ao género, colocadas suas urgéncias todas na ordem do dia,
antes mesmo de tal articulacdo imperar nas agendas dos feminismos metropolitanos.

Senti-me impelida a inserir essa longa citacdo porque traduz uma falta
importante nos estudos académicos: a vivéncia com as tantas lutas de
mulheres, a vivéncia compartilhada de outros feminismos
autonomeados ou ndo, da procura de uma zona de contato entre a
histéria dos inumeros e diferenciados movimentos e as teorias
traduzidas dos grandes centros académicos hegemdnicos.

Voltando a minha vivéncia no laboratério Feminismo na Quebrada,
fui realmente afetada pelo vasto material critico produzido pela mescla
de imaginarios e ancestralidades indigenas, negras, mesticas,
territoriais e religiosas, pela articulacdo de um feminismo fortemente
ligado as reivindica¢des de classe e as possibilidades abertas pelas teias
do ideario comunitario.

Ficou clara a forma de articulacio das mulheres pela memodria,
através da qual se conectam, se identificam e produzem uma proposta
de consciéncia diferencial que toma o lugar da consciéncia identitaria. E
nessa consciéncia diferencial que talvez tenhamos a chave para
derrubar o muro entre as mulheres das periferias e a abstracéo
conceitual do feminismo metropolitano e aprofundar uma politica do
comum e do bem viver.}® Pelo menos para mim é bastante evidente a
necessidade de pensar a relacionalidade em novos termos, estendendo
lacos horizontais e verticais, entrelacando comunidades e histdrias
numa rede produtivamente conflituosa.

No inicio deste texto mostrei duas novas tendéncias do feminismo
hoje, o feminismo decolonial e o feminismo para os 99%. Procurei
também examinar sua possivel e desejavel complementariedade. Um



olhar critico sobre o feminismo decolonial poderia mostrar por parte
deste um foco bastante definido em sujeitos de formacGes pré-
capitalistas - os povos originarios - para um enfrentamento da questéo
da exclusdo racial e capitalista colonial. O problema desse caminho que,
sem duvida é um avanco epistemolégico, é deixar de lado grande parte
dos pobres, brancos e dos que nio podem se definir facilmente como
descendentes dos povos originarios. J4 o feminismo para as 99%,
igualmente importante em especial no caso brasileiro, é profundamente
vinculado a visGes economicistas e investe na critica a onipoténcia da
razdo, desumanizando o pensamento magico recuperado pela corrente
decolonial. Enfim, temos aqui uma tarefa trabalhosa e bela para
construirmos, juntas, um pensamento decolonial com dupla atencio
para a exclusGes de classe, quase abandonada pelas novas politicas
feministas representacionais.19

Dividi este livro em trés partes. As duas primeiras, perspectivas
decoloniais e praticas decoloniais, s3o claramente arbitrarias e
reforcam a urgéncia da eliminacéo definitiva do binarismo entre teoria
e pratica, particularmente no campo feminista. A tltima aposta numa
terceira margem. Para além da teoria e da pratica, a expresséo artistica
consegue antecipar, com vantagem, os mais sutis sinais de uma época.
As artistas foram selecionadas com o mesmo critério epistemolédgico
que as pensadoras deste volume.

Durante todo o tempo de elaboracio desta coletinea, Mary Garcia
Castro, amiga querida e guru ha tantos anos, me acompanhou e teve
poder de decisdo na selecdo, articulacdo entre os ensaios e na ideia
indisciplinada de assumir a obra de arte enquanto producdo tedrica.
Depois de muitos zaps e e-mails recebi, na época em que ainda estava
pensando e discutindo a producéo deste livro, essa carta de Mary com a
qual fecho esta introducéo:

Rio, 18 de julho de 2019

Querida Held,



Vocé estd em Buzios e pede didlogo. Segue carta, solidaria com suas angustias na
organizacdo de um livro sobre tendéncias do pensamento feminista hoje e a potencialidade
emancipatéria da perspectiva decolonial. Perspectiva ainda sem muito investimento
feminista brasileiro, ou seja, sem cumprir o principio dessa perspectiva: decolar do local, de
experiéncias coletivas de mulheres na contraméo de modelagens normativas oficiais, o que
pode ser um paradoxo considerando a fertilidade das novas tendéncias do feminismo por
essas terras, como o feminismo negro e as elaboracdes sobre sexualidades ndo
heteronormativas.

Como ndo se mobilizar com sua destemperanca afetiva por jovens feministas, sua
imersdo por formacio e acesso ao novo por estas, principalmente se das Quebradas,
rompendo barreiras de mercado editorial, idioma e rituais cognitivos, como os da
universidade e suas caixas disciplinares? Também sou avd, encarinhada por alunas e muito
delas me encarinhando.

Mais um livro sobre pensamento feminismo, agora reunindo textos sobre o emergente,
como o rico e ainda meio parado em alfindegas académicas, tema da decolonialidade? Uau,
haja f6lego. Um tema que esta esperando visto de residéncia no Brasil porque, se desde os
anos 1960 é tema que conta com literatura de renomados autores da América Latina de fala
hispana e dos estudos culturais nos EE.UU., j& por terras brasilis ainda sdo poucos. Que
“treta”, amiga. Contudo, esse rico potencial decolonial pode alargar marcos do feminismo,
colocar em pauta sujeitos silenciados e construir outra histéria sobre a modernidade. S&o
muitas as questdes dessas plagas que precisam ser mais discutidas.

Ora, considerando o principio de que a modernidade é inaugurada com a chegada dos
“conquistadores” nessas terras, é comum no debate sobre decolonialidade apelar para o
resgate de conhecimentos de povos originais, saberes semeados no cotidiano e vindo dos
ancestrais, sem agressdo a natureza. Destacam-se principios ecoldgicos, e conhecimentos
de resisténcia em que o magico e o “racional” se misturam. Otimo. Mas serd que isso seria
suficiente para enfrentar a barbarie neoliberal e para dar conta de que cerca de mais de 50
milhGes de brasileiros estdo abaixo do nivel de pobreza e que muitos séo brancos, pobres e
querem estar no mercado? Serd que é hora de marginalizar a importincia de um Estado de
bem-estar social e o debate sobre democracia e se ater a resisténcias comunitarias?

N&o é novo por esses lados um feminismo sensivel a ecologia, outra vertente do
feminismo decolonial, mas ha que considerar em que medida néo se viria privilegiando um
caminho que reforca essencialismos e marginaliza a importéncia de avancos tecnolégicos
que facilitam a vida das mulheres em trabalhos de reprodugéo do cotidiano, como, por
exemplo, na maternagem.

De fato, devemos combater o medo com esperanca, como sugere Terry Eagleton,
enfrentando a crise do capitalismo enquanto a crise de visdo e ordenacio do mundo,
considerando o aumento dos descartaveis a que se refere Giorgio Agamben, e a vigéncia da
necropolitica, ou o direito de matar do Estado, e ndo ao azar, preferencialmente pobres e
negros, em especial nos continentes africanos e latino-americanos. E a necropolitica que
Achille Mbembe relaciona com os tempos pds-coloniais. Precisamos ndo de uma nova
perspectiva no feminismo, mas de uma frente ampla de varias perspectivas que possam
produzir criticas ao status quo.

Amiga Held, maneire suas angustias, que sempre resultaram em maravilhas criativas.
E, como nos volumes anteriores sobre pensamentos feministas, deixe-se levar por elei¢cdes



afetivas, os textos que mais a tocaram e os apresente aos/as leitoras. Deles, a tarefa de
continuar a construcéo desse campo cognitivo.

7

Decolonialidade é conceito que se afasta de universalismos, férmulas eurocéntricas.
Pede escuta a experiéncias comunitarias de autonomia que, se ndo recusam o Estado, pelo
menos nio se tornam dependente de suas politicas, além de sublinhar saberes femininos
em cotidianidade de sobrevivéncia, inclusive emocional. Por isso é tdo dificil demarcar um
territério tedrico préprio no caso do Brasil, pois o paradoxo do feminismo nessas plagas foi
conjugar critica ao patriarcado e buscar inclus@o no Estado, tendo o patriarca maior como o
salvador.

Acho que vocé, Helb, estd em um caminho fértil e criativo. Decolonialidade é um
conceito com potencialidades de critica a modernidade, ao desenvolvimentismo
extrativista e atento a saberes em uso e a uma ecologia feminista. Assim, tem
potencialidades emancipatérias, mas ainda nédo tem corpo que responda a diversidade de
subversdes nossas, pede investimento em pesquisas e muito estudo/ativismo.

Apresente as jovens o desafio dessa gestacdo e ndo modelagens tedricas prontas e
sublinhe: “Use com cautela.” Foi vocé quem me ensinou: “Sem angustia ninguém é autoral.”

De fato, receio que no afi de se agarrar ao novo, buscar saidas epistemoldgicas para a
barbarie do desenvolvimento capitalista/patriarcal, estejamos patinando em algumas
falacias metodoldgicas, renomeando estilos, projetos, titulos, sem mais analisar ambiéncias
e projetos. Serd que todos os escritos por autoras negras, como aqueles no campo da
literatura assim como as socioldgicas formula¢des sobre interseccionalidade entre classe,
raca e género, por exemplo, podem, ou melhor, devem ser enquadrados como pensamento
feminista decolonial? Alguém ja perguntou a Conceicéo Evaristo se ela se sente bem com o
titulo de autora decolonial? Como feminista negra ela j& se identificou, e de fato suas
“escrivinhancas” sdo vozes antes silenciadas que d&o estatura macro a micropoliticas, mas,
repito, ndo é muita “forcacdo de barra” codifici-la como decolonial? Serd que ndo é uma
viagem um tanto voluntarista considerar que em Quarto de Despejo pode se ler um manifesto
decolonial, j4 que Carolina de Jesus foi uma grande mestra em detalhar formas de
sobrevivéncia e de resisténcia a miséria imposta a tantas mulheres pobres por um sistema
patriarcal, capitalista, neocolonial, mas n#o necessariamente discute insurgéncias
coletivas, outro principio do conhecimento decolonial?

Receio que no afi de se agarrar ao novo, buscar saidas epistemoldgicas para a barbarie
do desenvolvimento capitalista/patriarcal hoje e ao desencanto com reduc¢des do marxismo
a economicismos, patinamos em faldcias metodolégicas, renomeando estilos, sem consultar
seus autores e sem mais analisar ambiéncias e projetos. E, provocacgio: ansiosas por novas
balsas, deixando de lado outras, nossas, como os conceitos de Amefrica Ladina de Lélia
Gonzales e de quilombismo de Beatriz Nascimento, bem como o investimento em
contribuicdes de autoras da didspora africana. Também é urgente nos centrarmos em um
ativismo contra o massacre do povo indigena e de jovens negros e a repressdo as casas de
terreiro. E mais: insistir na visibilizacdo das expressdes artistico-culturais e politicas
contra as normas do Estado patriarcal, capitalista, um dos vetores do livro que organiza.

Bom, Hel6, seduzida e contaminada por seu entusiasmo, véo essas notas por carta, um
tanto abaguncadas, para colaborar com sua tarefa de resgatar contribuicdes feministas para
a construcdo de um pensamento decolonial feminista situado, considerando experiéncias,
vivéncias, representacdes da diversidade de mulheres na América Latina, e em especial no



Brasil. Mas acho que estou é mais contribuindo para aumentar suas angustias.

Despeco-me. Optei por carta em formato ensaio porque, como bem adverte Adorno, este
permite mais enderecar o novo sem compromisso com enquadramentos e verdades,
enveredando por didlogos consigo e um outro, uma outra, no caso vocé, com questdes,
problemas e dividas, mais do que com respostas. Bom, va desculpando o eurocentrismo, eu
lhe desejo: “merde”, quebre a perna em seu processo de organizar o livro, beijos.

Mary Garcia Castro

PS. Assino com nome e sobrenome, amiga, porque hd muito estou para lhe dizer que me sinto Mary
Garcia Castro, nem Mary, nem Mary Castro, como me costumam anunciar. O Garcia é em
homenagem a minha mde, assim como o Castro, também na contramdo do legal, vem da mde de
Pedro, meu ex-marido. Veja, era decolonial e antipatriarcal e ndo sabia. Insisto, muito bem-vinda
sua iniciativa por apresentar a diversidade e complexidade do chamado feminismo decolonial. Mas
e eu? estou fora de mais uma nomeagdo, sou apenas feminista e em ativismos por emancipagdo
social, sem amarras de classe, raga e género.
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Nos mulheres e nao brancas
fomos “faladas”, definidas e
classificadas por um sistema
ideoldgico de dominacao que
nos infantiliza. Ao nos impor
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hierarquia (apoiadas nas
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condi¢coes bioldgicas de sexo
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sO do nosso proprio discurso,
como da nossa propria
historia.

E desnecessario dizer que,
com todas essas
caracteristicas,

estamos nos referindo ao
sistema

patriarcal-racista.

Lélia Gonzalez



Por um feminismo
afro-latino-americano

Lélia Gonzalez

NESTE ANO DE 1988, O BRASIL, pais com a maior populacio negra das
Américas, comemora o centenario da lei que estabeleceu o fim da
escravizacdo. As celebracdes se estendem por todo o territério nacional,
promovidas por inimeras instituicdes de carater publico e privado, que
festejam os “cem anos da aboli¢do”. Porém, para o Movimento Negro, o
momento é muito mais de reflexo do que de celebracdo. Reflexdo
porque o texto da lei de 13 de maio de 1988 (conhecida como Lei Aurea)
simplesmente declarou como abolida a escravizacio, revogando todas as
disposi¢cdes contrarias e... nada mais. Para nés, mulheres negras e
homens negros, nossa luta pela liberdade comecou muito antes desse
ato de formalidade juridica e se estende até hoje.

Nosso empenho, portanto, se d4 no sentido de que a sociedade
brasileira, ao refletir sobre a situacdo do seguimento negro que dela faz
parte (daf a importancia de ocupar todos os espacos possiveis para que
isso suceda), possa voltar-se sobre si mesma e reconhecer nas suas
contradicdes internas as profundas desigualdades raciais que a
caracterizam. Nesse sentido, as outras sociedades que também
compdem essa regido, neste continente chamado América Latina, quase
ndo diferem da sociedade brasileira. E este trabalho, como reflexdo de
uma das contradicdes internas do feminismo latino-americano,
pretende ser, com suas evidentes limitacdes, uma modesta contribuicio
para o seu avanco (depois de tudo, sou feminista).

Ao evidenciar a énfase direcionada & dimensdo racial (quando se



trata da percepcdo e do entendimento da situacio das mulheres no
continente), tentarei mostrar que, no interior do movimento, as negras
e as indigenas sdo as testemunhas vivas dessa excluséo. Por outro lado,
baseada nas minhas experiéncias de mulher negra, tratarei de
evidenciar as iniciativas de aproximacgo, de solidariedade e respeito
pelas diferencas por parte de companheiras brancas efetivamente
comprometidas com a causa feminina. A essas mulheres-excecdo eu
chamo irma3s.

FEMINISMO E RACISMO

E inegavel que o feminismo como teoria e pratica vem desempenhando
um papel fundamental nas nossas lutas e conquistas e que, ao
apresentar novas perguntas, ndo somente estimulou a formacdo de
grupos e redes, como também desenvolveu a busca de uma nova forma
de ser mulher. Ao centralizar suas andlises em torno do conceito do
capitalismo patriarcal (ou patriarcado capitalista), evidenciou as bases
materiais e simbdlicas da opressdo das mulheres, o que constitui uma
contribuicdo de crucial importancia para o encaminhamento das nossas
lutas como movimento. Ao demonstrar, por exemplo, o carater politico
do mundo privado, desencadeou todo um debate publico em que surgiu
a tematizacio de questdes totalmente novas - sexualidade, violéncia,
direitos reprodutivos etc. - que se revelaram articuladas as relacdes
tradicionais de dominacdo/submissdo. Ao propor a discussdo sobre
sexualidade, o feminismo estimulou a conquista de espacos por parte de
homossexuais de ambos os sexos, discriminados pela sua orientacio
sexual.l O extremismo estabelecido pelo feminismo fez irreversivel a
busca de um modelo alternativo de sociedade. Gracas a sua producéo
tedrica e a sua a¢do como movimento, o mundo n&o foi mais o mesmo.
Mas, apesar das suas contribuicdes fundamentais para a discusséo
da discriminacdo pela orientacdo sexual, ndo aconteceu o mesmo com
outros tipos de discriminacéo, tdo graves como a sofrida pela mulher: as



de cardter racial. Aqui, se nos reportarmos ao feminismo norte-
americano, veremos que a relacdo foi inversa; ele foi consequéncia de
importantes contribui¢cdes do movimento negro: “A Luta dos sessenta...
Sem a Irmandade Negra, ndo haveria existido irmandade das Mulheres
(Sister Hood); sem Poder Negro (Black Power) e Orgulho Negro (Black
Pride), ndo haveria existido Poder Gay e Orgulho Gay.”> E a feminista
Leslie Cagan afirma: “O fato de que o movimento pelos direitos civis
tenha quebrado os pressupostos sobre a liberdade e a igualdade na
América nos abriu espaco para questionar a realidade da nossa
liberdade como mulheres.”3

Mas o que geralmente se constata, na leitura dos textos e da pratica
feminista, sdo referéncias formais que denotam uma espécie de
esquecimento da questdo racial. Tomo um exemplo de defini¢do do
feminismo: ele consiste na “resisténcia das mulheres em aceitar papéis,
situacOes sociais, econdmicas, politicas, ideolégicas e caracteristicas
psicolégicas que tenham como fundamento a existéncia de uma
hierarquia entre homens e mulheres, a partir da qual a mulher é
discriminada”.4 Bastaria substituir os termos homens e mulheres por
brancos e negros (ou indios), respectivamente, para ter uma excelente
definicdo de racismo.

Isso ocorre porque tanto o racismo como o feminismo partem das
diferencas biolégicas para estabelecerem-se como ideologias de
dominacdo. Cabe, entfo, a pergunta: como se explica esse
“esquecimento” por parte do feminismo? A resposta, na nossa opinido,
estd no que alguns cientistas sociais caracterizam como racismo por
omissdo e cujas raizes, dizemos nés, se encontram em uma visdo de
mundo eurocéntrica e neocolonialista da realidade.

Vale a pena retomar aqui duas categorias do pensamento lacaniano
que ajudam em nossa reflexdo. Intimamente articuladas, as categorias
de infante e de sujeito-suposto-saber nos levam ao tema da alienacfo. A
primeira designa aquele que néo é sujeito do seu préprio discurso, na
medida em que é falado pelos outros. O conceito de infante se constitui a
partir de uma analise da formacio psiquica da crianca que, ao ser falada



pelos adultos na terceira pessoa, é consequentemente excluida,
ignorada, colocada como ausente apesar da sua presenca; reproduz
entdo esse discurso e fala sobre si em terceira pessoa (até o momento em
que aprende a trocar os pronomes pessoais). Da mesma forma, nds
mulheres e ndo brancas fomos “faladas”, definidas e classificadas por
um sistema ideolégico de dominac@o que nos infantiliza. Ao nos impor
um lugar inferior no interior da sua hierarquia (apoiadas nas nossas
condi¢cdes biolégicas de sexo e raca), suprime nossa humanidade
justamente porque nos nega o direito de sermos sujeitos néo sé do nosso
préprio discurso, como da nossa prépria histéria. E desnecessario dizer
que, com todas essas caracteristicas, estamos nos referindo ao sistema
patriarcal-racista. Consequentemente, o feminismo coerente consigo
mesmo ndo pode dar énfase a dimensdo racial. Se assim o fizesse,
estaria contraditoriamente aceitando e reproduzindo a infantilizacdo
desse sistema, e isso é alienacéo.

A categoria de sujeito-suposto-saber, refere-se as identificacdes
imagindrias com determinadas figuras, para as quais se atribui um
saber que elas ndo possuem (mde, pai, psicanalista, professor etc.). E
aqui nos reportamos a andlise de um Frantz Fanon e de um Alberto
Memmi, que descrevem a psicologia do colonizado em relacdo a um
colonizador. Na nossa opinido, a categoria de sujeito-suposto-saber
enriquece ainda mais o entendimento dos mecanismos psiquicos
inconscientes que se explicam na superioridade que o colonizado
atribui ao colonizador. Nesse sentido, o eurocentrismo e seu efeito
neocolonialista acima mencionados também sdo formas alienadas de
uma teoria e de uma préatica que se percebem como liberadoras.

Por tudo isso, o feminismo latino-americano perde muito da sua
forca ao abstrair um dado da realidade que é de grande importéncia: o
cardter multirracial e pluricultural das sociedades dessa regido. Tratar,
por exemplo, da divisdo sexual do trabalho sem articuld-la com seu
correspondente em nivel racial é recair numa espécie de racionalismo
universal abstrato, tipico de um discurso masculinizado e branco. Falar
da opressdo da mulher latino-americana é falar de uma generalidade



que oculta, enfatiza, que tira de cena a dura realidade vivida por
milhdes de mulheres que pagam um preco muito caro pelo fato de néo
serem brancas. Concordamos plenamente com Jenny Bourne, quando
afirma: “Eu vejo o antirracismo como algo que ndo estd fora do
Movimento de Mulheres mas sim como algo intrinseco aos melhores
principios feministas.”s Mas esse olhar que ndo vé a dimensdo racial,
essa andlise e essa pratica que a “esquecem” ndo sdo caracteristicas que
se fazem evidentes apenas no feminismo latino-americano. Como
veremos em seguida, a questdo racial na regido tem sido ocultada no
interior das suas sociedades hierarquicas.

A QUESTAO RACIAL NA AMERICA LATINA

Cabe aqui um minimo de reflex3o histérica para que se possa ter uma
ideia desse processo na regido. Principalmente nos paises de
colonizacdo ibérica. Em primeiro lugar, ndo se pode esquecer que a
formacdo histérica de Espanha e Portugal se fez a partir da luta de
muitos séculos contra os mouros, que invadiram a Peninsula Ibérica no
ano de 711. Mais ainda, a guerra entre mouros e cristdos (ainda lembrada
nas nossas festas populares) ndo teve a dimensdo religiosa como sua
unica forca propulsora. Constantemente silenciada, a dimens&o racial
teve um importante papel ideolégico nas lutas da Reconquista. Na
realidade, os mouros invasores eram predominantemente negros. Além
disso, as duas dltimas dinastias do seu império - a dos “almoravidas e a
dos almoadas” - provinham da Africa Ocidental.6 Pelo exposto,
queremos dizer que os espanhdis e os portugueses adquiriram uma
sblida experiéncia no que diz respeito a forma de articulacdo das
relacGes raciais.

Em segundo lugar, as sociedades ibéricas se estruturaram de
maneira altamente hierarquizada, com muitas castas sociais
diferenciadas e complementarias. A forca da hierarquia era tal que se
explicitava até nas formas nominais de tratamento, transformadas em



lei pelo rei de Portugal e de Espanha em 1597. Desnecessario dizer que,
nesse tipo de estrutura, onde tudo e todos tém um lugar determinado,
ndo ha espaco para a igualdade, principalmente para grupos étnicos
diferentes, como mouros e judeus, sujeitos a um violento controle social
e politico.7

Herdeiras histéricas das ideologias de classificagdio social (racial e
sexual), assim como das técnicas juridicas e administrativas das
metrépoles ibéricas, as sociedades latino-americanas nfo podiam
deixar de se caracterizar como hierarquicas. Racialmente estratificadas,
apresentam uma espécie de continuum de cor que se manifesta num
verdadeiro arco-iris classificatério (no Brasil, por exemplo, existem
mais de cem denominacdes para designar a cor das pessoas). Nesse
quadro, torna-se desnecesséria a segregacdo entres mesticos, indigenas
e negros, pois as hierarquias garantem a superioridade dos brancos
como grupo dominante.

Desse modo, a afirmacdo de que somos todos iguais perante a lei
assume um carater nitidamente formalista nas nossas sociedades. O
racismo latino-americano é suficientemente sofisticado para manter
negros e indigenas na condicdo de segmentos subordinados no interior
das classes mais exploradas, gracas a sua forma ideolégica mais eficaz: a
ideologia do branqueamento, tdo bem analisada por cientistas
brasileiros. Transmitida pelos meios de comunicacdo de massa e pelos
sistemas ideoldgicos tradicionais, ela reproduz e perpetua a crenca de
que as classificacbes e os valores da cultura ocidental branca séo os
unicos verdadeiros e universais. Uma vez estabelecido, o mito da
superioridade branca comprova sua eficicia e os efeitos de
desintegracdo violenta, de fragmentacdo da identidade étnica por ele
produzidos, o desejo de embranquecer (de “limpar o sangue”, como se
diz no Brasil) é internalizado com a consequente negacdo da prépria
raca e da prépria cultura.

Ndo sdo poucos os paises latino-americanos que desde sua
independéncia aboliram o uso de indicadores raciais nos seus censos e
em outros documentos. Alguns deles reabilitaram o indigena como



simbolo mistico da resisténcia contra a agresséo colonial e neocolonial,
apesar de, ao mesmo tempo, manter a subordinacdo da populacdo
indigena. Em relacdo aos negros, sdo abundantes os estudos sobre sua
condicdo durante o regime escravocrata. Porém, historiadores e
sociélogos silenciam sua situacio desde a abolicdo da escravatura até os
dias de hoje, estabelecendo uma pratica que torna esse segmento social
invisivel. O argumento utilizado por alguns cientistas sociais consiste
na afirmacéo de que a auséncia da varidvel racial nas suas andlises se
deve ao fato de que os negros foram contidos no interior da sociedade
abracada em condi¢Ses de relativa igualdade com outros grupos
raciais.8

Essa postura tem muito mais a ver com estudos de lingua espanhola,
no momento em que o Brasil se coloca quase como excecéo dentro desse
quadro; sua literatura cientifica sobre o negro na sociedade atual é
bastante significativa.

Pelo exposto, ndo é dificil concluir que existem grandes obstaculos
para o estudo e encaminhamento das relacSes raciais na América
Latina, com base nas suas configuracdes regionais e varia¢Ges internas,
em comparacdo com outras sociedades multirraciais, fora do
continente. Na verdade, esse siléncio ruidoso sobre as contradi¢des
raciais se fundamenta, modernamente, num dos mais eficazes mitos de
dominacéo ideoldgica: o mito da democracia racial.

Na sequéncia da suposta igualdade de todos perante a lei, ele afirma
a existéncia de uma grande harmonia racial - sempre que se encontrem
sob o escudo do grupo branco dominante; o que revela sua articulacéo
com a ideologia do branqueamento. Na nossa opinido, quem melhor
sintetizou esse tipo de dominacéo racial foi um humorista brasileiro ao
afirmar: “No Brasil nfo existe racismo porque os negros reconhecem
seu lugar.” Vale notificar que mesmo as esquerdas absorveram a tese da
“democracia racial”, na medida em que nas suas andlises sobre nossa
realidade social jamais conseguiram vislumbrar qualquer coisa além
das contradicdes de classe.



Metodologicamente mecanicistas (pois eurocéntricas), acabaram
por se tornar camplices de uma dominacdo que pretendiam combater.
No Brasil, esse tipo de perspectiva comecou a sofrer uma reformulacéo
com a volta dos exilados que haviam combatido a ditadura militar, no
inicio dos anos 1980. Isso porque muitos deles (vistos como brancos no
Brasil) foram objeto de discriminacdo racial no exterior. Apesar disso,
somente em um pafs do continente encontramos a grande e Unica
excecdo em relacdo a uma acdo concreta no sentido de abolir as
desigualdades raciais, étnicas e culturais. Trata-se de um pais
geograficamente pequeno, mas gigantesco na busca do encontro
consigo mesmo: Nicaragua.

Em setembro de 1987, a Assembleia Nacional aprovou e promulgou o
Estatuto de Autonomia das Regides da Costa Atlantica de Nicardgua.
Nelas encontra-se uma populacéo de 300 mil habitantes, divididos em
seis etnias caracterizadas inclusive pelas suas diferencas linguisticas:
182 mil mesticos, 75 mil misquitos, 26 mil creoles (negros), 9 mil sumus,
1750 garifunas (negros) e 850 ramas. Composto de seis titulos e cinco
artigos, o Estatuto de Autonomia implica um novo reordenamento
politico, econdmico, social e cultural que responde as reivindicacdes de
participacdo das comunidades costeiras. Mais do que garantir a eleicéo
das autoridades locais e regionais, o Estatuto assegura a participacéo
comunitaria na definicdo dos projetos que beneficiam a regido e
reconhece o direito de propriedade sobre as terras comunais.

Por outro lado, ndo sé garante a igualdade absoluta das etnias mas
também reconhece seus direitos religiosos e linguisticos, repudiando
todo tipo de discriminacdo. Um dos seus grandes efeitos foi o
repatriamento de 19 mil indigenas que haviam abandonado o pais.
Coroacdo de um longo processo em que se acumularam erros e acertos,
o Estatuto de Autonomia é uma das grandes conquistas de um povo que
luta “por construir uma nac¢io nova, multiétnica, pluricultural e
multilingue baseada na democracia, no pluralismo, no anti-
imperialismo e na eliminacdo da exploracdo social e na opressdo em
todas as suas formas”.9



E importante insistir que, no quadro das profundas desigualdades
raciais existentes no continente, se inscreve, e muito bem articulada, a
desigualdade sexual. Trata-se de uma discriminacdo em dobro para com
as mulheres ndo brancas da regido: as amefricanas e as amerindias. O
duplo caréter da sua condicio biolégica - racial e sexual - faz com que
elas sejam as mulheres mais oprimidas e exploradas de uma regido de
capitalismo patriarcal-racista dependente. Justamente porque esse
sistema transforma as diferencas em desigualdades, a discriminacéo
que elas sofrem assume um cardter triplo: dada sua posicdo de classe,
amerindias e amefricanas fazem parte, na sua grande maioria, do
proletariado afro-latino-americano.

POR UM FEMINISMO AFRO-LATINO-AMERICANO
E Virginia Vargas quem nos diz:

a presenca das mulheres no cendrio social é um fato inquestionavel nos ultimos anos,
buscando novas solugdes diante dos problemas que lhes impde uma ordem social, politica e
econdmica que historicamente as marginalizou. Nessa presenca, a crise econdmica,
politica, social e cultural (...) tem sido um elemento desencadeante que acelerou processos
que vinham sendo gerados. Com efeito, se por um lado a crise acentuou e evidenciou o
esgotamento de um modelo de desenvolvimento do capitalismo dependente, por outro lado
deixou explicito como seus efeitos sdo recebidos diferenciadamente em vastos setores
sociais, de acordo com as contradi¢des especificas nas quais se encontram imersos,
alentando desse modo o surgimento de novos campos de conflito e novos atores sociais.
Assim, no terreno das relagdes sociais, o efeito da crise foi o de devolver-nos uma viséo
muito mais complexa e heterogénea da dindmica social, econémica e politica. Nessa
complexidade estdo localizados o surgimento e o reconhecimento de novos movimentos
sociais, entre eles o de mulheres, que avancaram desde suas contradi¢des especificas a um
profundo questionamento da ldgica estrutural da sociedade (Castells) e contém,
potencialmente, uma visdo alternativa da sociedade. 10

Ao caracterizar distintas modalidades de participaco, ela aponta trés
vertentes, diferenciadas por uma expressdo, no interior do movimento:
popular, politico-partiddria e feminista. E é justamente na popular que
vamos encontrar maior participacio de amefricanas e amerindias que,
preocupadas com o problema da sobrevivéncia familiar, buscam



organizar-se coletivamente; por outro lado, sua presenca
principalmente no mercado informal de trabalho as remete a novas
reivindicacBes. Dada sua posicdo social, que se articula com sua
discriminac8o racial e sexual, sdo elas que sofrem mais brutalmente os
efeitos da crise. Se pensarmos no tipo de modelo econémico adotado e
no tipo de modernizacdo que dela flui - conservadora e excludente,
pelos seus efeitos de concentracio de renda e de beneficios sociais -, néo
é dificil concluir a situacio dessas mulheres, como no caso do Brasil, no
momento da crise.t

Nessa perspectiva, ndo podemos desconhecer o importante papel
dos Movimentos Etnicos (ME) como movimentos sociais. Por um lado, o
movimento indigena (m1), que se fortalece cada vez mais na América do
Sul (Bolivia, Brasil, Peru, Colémbia, Equador) e Central ( Guatemala,
Panamé e Nicardgua, como ja vimos), nfio sé propde novas discussdes
sobre as estruturas sociais tradicionais, como também busca a
reconstrucdo da sua identidade amerindia e o resgate da sua prépria
histéria. Por outro lado, o0 Movimento Negro (MN) - e falemos do caso
brasileiro ao explicitar a articulacéo entre as categorias de raca, classe,
sexo e poder - desmascara as estruturas de dominacdo de uma
sociedade e de um estado que veem como natural o fato de que 4/5 da
forca de trabalho negra sejam mantidos aprisionados em uma espécie de
cinturdo socioecondmico que lhes “oferece a oportunidade” de trabalho
manual e ndo qualificado. N&o é necessiario dizer que, para o mesmo
trabalho exercido por brancos, os rendimentos sio sempre menores
para trabalhadores negros de qualquer categoria profissional
(principalmente nas de maior qualificacio). Enquanto isso, a
apropriacdo lucrativa da producdo cultural afro-brasileira também é
vista como “natural”.

Cabe aqui um dado importante da nossa realidade histdrica: para
nés, amefricanas do Brasil e de outros paises da regido - assim como
para as amerindias -, a conscientizacdo da opressdo ocorre, antes de
qualquer coisa, pelo racial. Exploracio de classe e discriminacfo racial



constituem os elementos basicos da luta comum de homens e mulheres
pertencentes a uma etnia subordinada. A experiéncia histérica da
escravizacdo negra, por exemplo, foi terrivel e sofridamente vivida por
homens e mulheres, fossem criancas, adultos ou velhos. E foi dentro da
comunidade escravizada que se desenvolveram formas politico-
culturais de resisténcia que hoje nos permitem continuar uma luta
plurissecular de liberacdo. A mesma reflexdo é valida para as
comunidades indigenas. Por isso, nossa presenca nos ME é bastante
visivel; af nés amefricanas e amerindias temos participacdo ativa e em
muitos casos somos protagonistas.

Mas é exatamente essa participacdo que nos leva a consciéncia da
discriminacdo sexual. Nossos companheiros de movimentos
reproduzem as praticas sexistas do patriarcado dominante e tratam de
excluir-nos dos espacos de decisdo do movimento. E é justamente por
essa razdo que buscamos o MM, a teoria e a pratica feministas,
acreditando af encontrar uma solidariedade tdo importante como a
racial: a irmandade. Mas o que efetivamente encontramos sio as
praticas de exclusdo e dominacdo racista que tratamos na primeira
secdo deste trabalho. Somos invisiveis nas trés vertentes do MM;
inclusive naquela em que nossa presenca é maior, somos descoloridas
ou desracializadas, e colocadas na categoria popular (os poucos textos
que incluem a dimensdo racial sé confirmam a regra geral). Um
exemplo ilustrativo: duas familias pobres - uma negra e outra branca -
cuja renda mensal é de 180 délares (que correspondem, atualmente, a
trés saldrios minimos no Brasil); a desigualdade se faz evidente no fato
de que a taxa da atividade da familia negra é maior que a da branca.
Por ai se explica nossa escassa presenca nas outras duas vertentes.

Pelo exposto, ndo é dificil compreender que nossa alternativa em
termos de mm foi a de organizar-nos como grupos étnicos. E, na medida
em que lutamos em duas frentes, estamos contribuindo para o avanco
tanto dos ME como do MM (vice-versa, evidentemente). No Brasil, j4 em
1975, com a ocasifio do encontro histérico das latinas que marcaria o



infcio do MM no Rio de Janeiro, as americanas se fizeram presentes e
distribuiram um manifesto que evidenciava a exploracdo econdémico-
racial sexual e o consequente tratamento “degradante, sujo e sem
respeito”3 de que somos objeto. Seu conteido nio é muito diferente do
Manifesto da Mulher Negra Peruana no Dia Internacional da Mulher em
1987, assinado por duas organizacdes do MN deste pais: Linha de Acéo
Feminina do Instituto Afro-peruano e Grupo de Mulheres do
Movimento Negro “Francisco Congo”. Denunciando sua situacdo de
discriminadas entre os discriminados, elas afirmam: “(...) nos
moldaram uma imagem perfeita em tudo que se refere a atividades
domésticas, artisticas, servis, nos consideraram ‘expertas no sexo’.”14

E dessa forma que se alimentou o preconceito de que a mulher negra
s6 serve para esses menestréis. Vale a pena notar que os doze anos de
existéncia dos dois documentos nada significam diante de quase cinco
séculos de exploracdo que ambos denunciam. Além disso, observa-se
que a situacdo das amefricanas dos dois paises é praticamente a mesma,
e principalmente os pontos de vista. Um dito popular brasileiro
sintetiza essa situagdo ao afirmar: “Branca para casar, mulata para
fornicar, negra para trabalhar.” Que se atenda aos papéis atribuidos as
amefricanas (preta e mulata); abolida sua humanidade, elas sdo vistas
como corpos animalizados: por um lado s3o os “burros de carga” (do
qual as mulatas brasileiras sdo um modelo). Desse modo, constata-se
como a exploracdo socioecondmica se faz aliada da superexploracio
sexual das mulheres amefricanas.

Nos dois grupos de amefricanas do Peru se confirma uma prética
que também é comum a nds: é a partir do MN que nos organizamos, e
ndo do mMm. No caso da dissolucdo de algum grupo, a tendéncia é
continuar a militdncia dentro do MN, onde, apesar dos pesares, nossa
rebeldia e nosso espirito critico se ddo num clima de maior
familiaridade histérica e cultural. J4 no mm, essas nossas manifestacdes
muitas vezes foram caracterizadas como antifeministas e “racistas as
avessas” (0 que pressupde um “racismo as direitas”, ou seja, legitimo);



dai nosso desencontros e ressentimentos. De qualquer modo, os grupos
amefricanos de mulheres foram se organizando pelo pais,
principalmente nos anos 1980. Realizamos também nossos encontros
regionais, e neste ano teremos o Primeiro Encontro Nacional de
Mulheres Negras. Enquanto isso, nossas irméas amerindias também se
organizam dentro da unido das nac¢Ses indigenas, a expressdo maxima
do MI no nosso pais. Nesse processo, é importante ressaltar que as
relaces dentro do MM ndo estdo feitas sé de desencontros e
ressentimentos com as latinas. J4 nos anos 1970, umas poucas se
aproximaram de nés em um efetivo intercdmbio de experiéncias,
consequente no seu igualitarismo.

O entendimento e a solidariedade se ampliaram nos anos 1980,
gracas as proprias modificacdes ideoldgicas e de conduta dentro do MM:
um novo feminismo se delineava nos nossos horizontes, aumentando
nossas esperancas pela ampliacio das suas perspectivas. A criacdo de
novas redes, como o Taller de Mulheres das Américas (que prioriza a
luta contra o racismo e o patriarcalismo numa perspectiva anti-
imperialista) e DAWN/MUDAR, é um exemplo de uma nova forma de
olhar feminista, luminoso e iluminado por ser inclusivo, aberto a
participacdo de mulheres étnica e culturalmente diferentes. E Nairdbi
foi 0 marco dessa mudanca, desse aprofundamento, desse encontro do
feminismo consigo mesmo.

Prova disso foram as experiéncias muito fortes que tivemos o
privilégio de compartilhar. A primeira em novembro de 1987, no II
Encontro do Taller de Mulheres das Américas na cidade do Panama; ali
as analises e discussdes terminaram por derrubar barreiras - no
reconhecimento do racismo pelas feministas - e preconceitos
antifeministas por parte das amerindias e amefricanas dos setores
populares. A segunda foi no més seguinte, em La Paz, no encontro
regional de DAWN/MUDAR; presentes as mulheres mais representativas do
feminismo latino-americano, tanto pela sua producéo tedrica como pela
sua pratica efetiva. E uma sé presenca amefricana argumentou durante



todo o encontro sobre as contradi¢des ja sinalizadas neste trabalho. Foi
realmente uma experiéncia extraordindria para mim, diante dos
testemunhos francos e honestos por parte das latinas ali presentes, com
relacdo a questdo racial. Saf dali revivida, confiante de que uma nova
era se abria para todas nds, mulheres da regido. Mais do que nunca, meu
feminismo se sentiu fortalecido. E o titulo deste trabalho foi inspirado
nessa experiéncia. Por isso que eu o dedico a Neuma, Leo, Carmen,
Virginia, Irma (seu cartio de Natal me fez chorar), Tais, Margarita,
Socorro, Magdalena, Stella, Rocio, Gléria e as amerindias Lucila e
Marta.

Muita sorte, mulheres!

*

TEXTO ORIGINALMENTE PUBLICADO EM “MUJERES, CRISIS Y MOVIMIENTO: AMERICA
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ALTERNATIVO,VOL. 6, JUN 1988. P. 133-141.
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“Colonialidade” nao se refere
apenas a classificacao racial.
Ela € um fendbmeno mais
amplo, um dos eixos do
sistema de poder e, como tal,
atravessa o controle do
acesso ao sexo, a autoridade
coletiva, o trabalho e a
subjetividade/intersubjetividade,
e atravessa também a
producao de conhecimento a
partir do proprio interior
dessas reacoes



intersubjetivas.

Maria Lugones



Colonialidade e génerof

Maria Lugones

INVESTIGO A INTERSECQ[\O ENTRE RACA, classe, género e
sexualidade na tentativa de entender a preocupante indiferenca dos
homens com relacdo as violéncias que, sistematicamente, as mulheres
de cor2 sofrem: mulheres ndo brancas; mulheres vitimas da
colonialidade do poder e, inseparavelmente, da colonialidade do género;
mulheres que criam andlises criticas do feminismo hegeménico,
precisamente por ele ignorar a interseccionalidade das relaces de
raca/classe/sexualidade/género. Principalmente, ja4 que é importante
para nossas lutas, quero falar de uma indiferenca vinda dos homens que
foram e continuam sendo vitimas da dominac&o racial, da colonialidade
do poder, homens que sdo inferiorizados pelo capitalismo global. A
partir da problematizacdo dessa indiferenca diante das violéncias que o
Estado, o patriarcado branco e eles mesmos perpetuam contra as
mulheres de nossas comunidades em todo o mundo, chego a esta
investigacdo tedrica. E interessante notar que essas comunidades, tanto
as que estdio em grandes centros urbanos do mundo (como Brooklyn,
Los Angeles, Cidade do México, Londres) quanto as que estio nas
comunidades rurais indigenas (do Novo Meéxico, do Arizona, da
Mesoamérica, da regido Andina, da Nova Zelandia, da Nigéria), nunca
aceitaram a invasdo colonial passivamente. Entendo a indiferenca
diante da violéncia sofrida pelas mulheres em nossas comunidades
como uma indiferenca diante das transformacGes sociais profundas em
nossas estruturas comunais, e por isso totalmente relevantes a recusa
da imposicdo colonial. Procuro entender a maneira como essa
indiferenca é construida para, entfio, converté-la em algo cujo



reconhecimento seja inevitivel para aqueles que se dizem envolvidos
em lutas libertadoras. Essa indiferenca é traicoeira porque coloca
barreiras intransponiveis em nossas lutas, enquanto mulheres de cor,
por integridade e autodeterminacdo - o préprio cerne das lutas pela
libertacdo das nossas comunidades. Ela se faz na vida cotidiana e nos
esforcos tedricos sobre as ideias de opressdo e libertacdo. E uma
indiferenca que ndo aparece apenas na separacdo categorial3 de raca,
género, classe e sexualidade - separacdo que n&o nos deixa perceber
com clareza a violéncia. Ndo se trata somente de uma questio de
cegueira epistemoldgica cuja origem reside nessa separacéo categorial.

As feministas de cor tém frisado aquilo que sé é revelado, em termos
de dominacio e exploracdo violentas, quando a perspectiva
epistemolégica se concentra na interseccdo dessas categorias.4 Ainda
assim, isso ndo tem sido suficiente para fazer os homens de cor, que
também sdo vitimas de dominacGes e exploracSes violentas,
perceberem que em certa medida sdo cimplices ou colaboradores na
efetivacdo da dominacéo violenta das mulheres de cor.5 Em especial, a
teorizacdo sobre a dominacéo global continua sendo conduzida como se
fosse irrelevante reconhecer e resistir as traicGes e colaboracdes como
essas.

Neste projeto, conduzo uma investigacdo sobre marcos de andlise
que ndo tém sido suficientemente explorados de maneira conjunta. De
um lado, temos o importante trabalho sobre género, raca e colonizagéo
que constitui os feminismos de mulheres de cor dos Estados Unidos, os
feminismos das mulheres do Terceiro Mundo, e as versdes feministas
das escolas de jurisprudéncia Lat Crit e Critical Race Theory. Esses
marcos analiticos enfatizam o conceito de interseccionalidade e
demonstram a exclusdo histérica e tedérico-pratica de mulheres ndo
brancas nas lutas libertarias travadas em nome da mulher.¢ O outro
marco é introduzido por Anibal Quijano, e é central em sua analise do
padrdo de poder global capitalista. Falo do conceito de “colonialidade do
poder”,7 que é central aos trabalhos sobre colonialidade do saber,
colonialidade do ser e decolonialidade.8 Fazer um cruzamento dessas



duas linhas de andlise me permite chegar ao que estou chamando,
provisoriamente, de “sistema moderno-colonial de género”. Acredito
que esse entendimento de género é pressuposto nos dois marcos de
analise de maneira geral, mas ele néo se expressa de maneira explicita -
ou no o faz na direcio que considero necessaria para revelar o alcance
e as consequéncias de certa cumplicidade com ele, dois dados que
motivam esta investigacdo. Caracterizar esse sistema de género como
colonial/moderno, tanto de maneira geral como em sua concretude
especifica e vivida, nos permitird ver a imposicdo colonial em sua real
profundidade; nos permitira estender e aprofundar historicamente seu
alcance destrutivo. Minha tentativa é a de fazer visivel a
instrumentalidade do sistema de género colonial/moderno em nossa
subjugacdo - tanto dos homens como das mulheres de cor - em todos os
ambitos da vida. Ao mesmo tempo, esse trabalho torna visivel a
dissolucéo forcada e crucial dos vinculos de solidariedade pratica entre
as vitimas da dominac8o e exploracio que constituem a colonialidade.
Também quero fornecer uma forma de entender, ler e perceber nossa
lealdade para com esse sistema de género. Precisamos nos colocar em
uma posicdo que nos permita rechacar esse sistema, enquanto
promovemos uma transformacéo das relacdes comunais.9 Neste ensaio
inicial, apresento e complico o modelo de Quijano, porque ele nos
fornece, com a ldgica dos eixos estruturais, uma boa base para
entendermos os processos de entrelacamento e producdo de raca e
género.

A COLONIALIDADE DO PODER

Anibal Quijano percebe a interseccdo de raca e género em termos
estruturais amplos. Para entender essa intersecc¢éo através de seu olhar,
precisamos compreender a andlise que ele faz do padrdo de poder
capitalista eurocéntrico e global. Tanto “raca”° como género ganham
significados a partir desse padrdo. Quijano entende que o poder estd



estruturado em relacées de dominacdo, exploracio e conflito entre
atores sociais que disputam o controle dos “quatro &mbitos bésicos da
vida  humana: sexo, trabalho, autoridade coletiva e
subjetividade/intersubjetividade, seus recursos e seus produtos”.* O
poder capitalista, eurocéntrico e global esta organizado, precisamente,
sobre dois eixos: a colonialidade do poder e a modernidade.2 Esses eixos
ordenam as disputas pelo controle de todas as 4reas da vida de tal
maneira que o significado e as formas da dominac¢&o em cada uma séo
inteiramente atravessados pela colonialidade do poder e pela
modernidade. Assim, para Quijano, as lutas pelo controle do “acesso ao
sexo, seus recursos e produtos” definem a esfera sexo/género e sdo
organizadas a partir dos eixos da colonialidade e da modernidade. Essa
analise da construcio moderna/colonial do género e seu alcance sio
limitados. O olhar de Quijano pressupde uma compreenséo patriarcal e
heterossexual das disputas pelo controle do sexo, seus recursos e
produtos. Ele aceita o entendimento capitalista, eurocéntrico e global
sobre o género. Seu quadro de analise - capitalista, eurocéntrico e global
- mantém velado o entendimento de que as mulheres colonizadas, néo
brancas, foram subordinadas e destituidas de poder. Conseguimos
perceber como é opressor o cardter heterossexual e patriarcal das
relacdes sociais quando desmistificamos as pressuposicdes de tal quadro
analitico.

N&o é necessario que as relacBes sociais sejam organizadas em
termos de género, nem mesmo as relacdes que se consideram sexuais.
Mas, uma vez dada, uma organizacdo social em termos de género nio
tem por que ser heterossexual ou patriarcal. E esse “ndo ter por que” é
uma questdo histérica. Entender os tracos historicamente especificos da
organizacdo do género em seu sistema moderno/colonial (dimorfismo
biolégico, a organizacdo patriarcal e heterossexual das relacdes sociais)
é central para entendermos como essa organizac¢do acontece de maneira
diferente quando acrescida de termos raciais. Tanto o dimorfismo
biolégico e a heterossexualidade quanto o patriarcado s&o
caracteristicos do que chamo o lado iluminado/visivel da organizacéo



colonial/moderna do género. O dimorfismo biolégico, a dicotomia
homem/mulher, a heterossexualidade e o patriarcado estdo inscritos -
com letras maitisculas e hegemonicamente - no préprio significado de
género. Quijano ndo percebeu sua conformidade com o significado
hegemoénico de género. Ao incluir esses elementos na andlise da
colonialidade do poder, quero expandir e complicar suas ideias, que
considero centrais ao que chamo de sistema de género
moderno/colonial.

A colonialidade do poder introduz uma classificacdo universal e
basica da populacdo do planeta pautada na ideia de “raca”.’3 A invencéo
da “raca” é uma guinada profunda, um giro, j4 que reorganiza as
relacGes de superioridade e inferioridade estabelecidas por meio da
dominacdo. A humanidade e as relacdes humanas sdo reconhecidas por
uma ficcdo em termos bioldgicos. E importante notar que Quijano nos
oferece uma teoria histdrica da classificacdo social em substituicio ao
que ele denomina “teorias eurocéntricas sobre as classes sociais”.4 Sua
andlise nos permite entender a centralidade da classificacdo da
populacdo em racas no capitalismo global. Ela também abre um espaco
de reflexdo para entendermos as disputas histéricas pelo controle do
trabalho, do sexo, da autoridade coletiva e da intersubjetividade, como
lutas que se desenrolam em processos de longa duracdo, em vez de
entendermos cada um desses elementos como anteriores a essas
relacGes de poder. Os elementos que constituem o modelo capitalista de
poder eurocéntrico e global ndo estdo separados uns dos outros, e
nenhum deles preexiste aos processos que constituem o padrdo de
poder. Decerto, a apresentacdo mitica desses elementos como
anteriores, em termos metafisicos, é uma importante faceta do modelo
cognitivo desse capitalismo, eurocéntrico e global.

Ao produzir essa classificacdo social, a colonialidade permeia todos
os aspectos da vida social e permite o surgimento de novas identidades
geoculturais e sociais.’s “América” e “Europa” estfo entre essas novas
identidades geoculturais; “europeu”, “indio”, “africano” estfo entre as
identidades “raciais”. Essa classificacio é “a expressdo mais profunda e



duradoura da dominacdo colonial”.’6 Com a expansdo do colonialismo
europeu, a classificacdo foi imposta a populacdo do mundo. Desde entZo,
tem atravessado todas e cada uma das dreas da vida social, tornando-se,
assim, a forma mais efetiva de dominac&o social, tanto material como
intersubjetiva. Desse modo, “colonialidade” ni3o se refere apenas a
classificacdo racial. Ela é um fendmeno mais amplo, um dos eixos do
sistema de poder e, como tal, atravessa o controle do acesso ao sexo, a
autoridade coletiva, o trabalho e a subjetividade/intersubjetividade, e
atravessa também a producdo de conhecimento a partir do préprio
interior dessas relacGes intersubjetivas. Ou seja, toda forma de controle
do sexo, da subjetividade, da autoridade e do trabalho existe em
conexdo com a colonialidade. Entendo a légica da “estrutura axiforme”,
no uso que Quijano faz dela, como expressdo de uma interrelacéo: todo
elemento que serve como um eixo se move constituindo e sendo
constituido por todas as formas assumidas pelas relacdes de poder,
referentes ao controle sobre dominios particulares da vida humana. Por
fim, Quijano também esclarece que a colonialidade e o colonialismo s&o
duas coisas distintas, a medida que o colonialismo n&o inclui,
necessariamente, relacGes racistas de poder. Ainda assim, o nascimento
e extensdo da colonialidade, enraizada e espalhada pelo planeta, se
fazem estreitamente relacionados com o colonialismo.17

No padréo de poder capitalista eurocéntrico e global de Quijano,
capitalismo se refere a

articulacdo estrutural de todas as formas historicamente conhecidas de controle do
trabalho ou exploracdo, a escravidio, a serviddo, a pequena produ¢do mercantil, o trabalho
assalariado, e a reciprocidade, sob a hegemonia da relagéo capital-salario.1®

Nesse sentido, a estrutura das disputas pelo controle da forca de
trabalho é descontinua: nem todas as relacSes de trabalho no
capitalismo eurocéntrico e global se encaixam no modelo de relacéo
capital/saldrio, ainda que esse seja 0 modelo hegemdnico. Para comecar
a entender o alcance da colonialidade do poder é importante frisar que o
trabalho assalariado sempre foi reservado, quase exclusivamente, para



os europeus bancos. A divisio do trabalho ¢é racializada e
geograficamente diferenciada. Aqui, vemos a colonialidade do trabalho
como um cuidadoso entrecruzamento de trabalho e raca.

Quijano entende a modernidade, outro eixo do capitalismo
eurocéntrico e global, como “a fusdo das experiéncias do colonialismo e
da colonialidade com as necessidades do capitalismo, criando um
universo especifico de relacGes intersubjetivas de dominacio sob uma
hegemonia eurocentrada”.l9 Para caracterizar a modernidade, ele se
concentra na producéo da forma de conhecimento que se diz racional e
que emerge do interior de um universo subjetivo do século xvi1, nos
encontros hegemodnicos mais importantes desse sistema-mundo de
poder (Holanda e Inglaterra). Essa forma de conhecimento ¢
eurocéntrica. Quijano entende que o eurocentrismo diz respeito a
perspectiva cognitiva ndo sé dos europeus, mas de todo o mundo
eurocéntrico, daqueles que sio educados sob a hegemonia do
capitalismo mundial. “O eurocentrismo naturaliza a experiéncia das
pessoas dentro do padréo de poder.”20

As necessidades cognitivas do capitalismo e a naturalizacdo das
identidades, das rela¢es de colonialidade e da distribuicdo geocultural
do poder capitalista mundial guiam a producio dessa forma de
conhecimento. As necessidades cognitivas do capitalismo incluem:

a medicdo, a quantificacfio, a padronizacio (ou objetificacdo, tornar objeto) daquilo que
pode ser conhecido, em rela¢do ao sujeito conhecedor, para controlar tanto as relac¢Ses
entre as pessoas e a natureza, quanto, em especial, a propriedade dos meios de produgéo.2!

Essa forma de conhecimento foi imposta, em todo o mundo capitalista,
como a uUnica racionalidade vélida e como emblematica da
modernidade.

De modo mitoldgico, a Europa, centro capitalista mundial que
colonizou o resto do mundo, passou a figurar como peexistente ao
padrdo capitalista mundial de poder e, assim, estaria no ponto mais
avancado da temporalidade continua, unidirecional e linear das
espécies. De acordo com uma concepcdo de humanidade que se



consolidou com essa mitologia, a populacdo mundial foi dividida em
dicotomias: superior e inferior; racional e irracional; primitiva e
civilizada; tradicional e moderna. Na légica de um tempo evolutivo,
primitivo se refere a uma época anterior na histéria das espécies. A
Europa é concebida miticamente como preexistente ao capitalismo
global e colonial, e como tendo alcancado um estado muito avancado
nesse caminho unidirecional, linear e continuo. Assim, a partir do
interior desse ponto de partida mitico, outros habitantes do mundo,
outros seres humanos, passaram a ser miticamente concebidos ndo
como dominados através da conquista, nem como inferiores em termos
de riqueza ou poder politico, mas como uma etapa anterior na histéria
das espécies nesse caminho unidirecional. Esse é o significado da
qualificac¢do “primitivo”.22

Conseguimos ver, entdo, o encaixe estrutural dos elementos que
formam o capitalismo global e eurocéntrico no padréo de Quijano. A
modernidade e a colonialidade nos fornecem uma compreensio
complexa da organizacéo do trabalho. Deixam-nos ver o encaixe entre a
racializacdo total da divisdo do trabalho e a producéo de conhecimento.
A anélise do padrdo cria um lugar para pensarmos a heterogeneidade e a
discontinuidade. Quijano argumenta que essa estrutura nio é uma
totalidade fechada.23

O que foi dito até agora nos permite abordar a pergunta da
interseccionalidade entre raca e género24 dentro do esquema de
Quijano. Acredito que a légica dos “eixos estruturais” nos da algo a
mais, mas também algo a menos que a interseccionalidade. A
interseccionalidade revela o que n&8o conseguimos ver quando
categorias como género e raca sdo concebidas separadas uma da outra.
A denominacdo categorial constrdi o que nomeia. Enquanto feministas
de cor, temos feito um esforco conceitual na direcio de uma analise que
enfatiza a interseccéo das categorias raca e género, porque as categorias
invisibilizam aquelas que sdo dominadas e vitimizadas sob a rubrica das
categorias “mulher” e as categorias raciais “negra”, “hispénica”,
“asitica”, “nativo-americana”, “chicana”; as categorias invisibilizam as



mulheres de cor. Como j4 indiquei, a autodenominacdo mulheres de cor
ndo é equivalente aos termos raciais impostos pelo Estado racista, e sim
proposta em grande tensdo com eles. Ainda que na modernidade
eurocéntrica capitalista sejamos todos/as racializados/as e um género
nos seja atribuido, nem todos/as somos dominados/as ou vitimizados/as
por esse processo. O processo € bindrio, dicotomico e hierdrquico.
Kimberlé Crenshaw, eu e outras mulheres de cor feministas
argumentamos que as categorias sdo entendidas como homogéneas e
que elas selecionam um dominante, em seu grupo, como norma; dessa
maneira, “mulher” seleciona como norma as fémeas burguesas brancas
heterossexuais, “homem” seleciona os machos burgueses brancos
heterossexuais, “negro” seleciona os machos heterossexuais negros, e
assim sucessivamente. Entdo, é evidente que a ldgica de separacio
categorial distorce os seres e fendmenos sociais que existem na
interseccdo, como faz a violéncia contra as mulheres de cor. Devido a
maneira como as categorias sdo construidas, a interseccio interpreta
erroneamente as mulheres de cor. Na intersec¢do entre “mulher” e
“negro” hi uma auséncia onde deveria estar a mulher negra,
precisamente porque nem “mulher” nem “negro” a incluem. A
interseccdo nos mostra um vazio. Por isso, uma vez que a
interseccionalidade nos mostra o que se perde, ficamos com a tarefa de
reconceitualizar a légica da interseccdo, para, desse modo, evitar a
separacdo das categorias existentes e o pensamento categorial.2s
Somente ao perceber género e raca como tramados ou fundidos
indissoluvelmente, podemos realmente ver as mulheres de cor. Isso
significa que o termo “mulher”, em si, sem especificacdo dessa fusio,
ndo tem sentido ou tem um sentido racista, j4 que a ldgica categorial
historicamente seleciona somente o grupo dominante - as mulheres
burguesas brancas heterossexuais - e, portanto, esconde a brutalizacéo,
o abuso, a desumanizacéo que a colonialidade de género implica.

A légica dos eixos estruturais mostra o género como formado por e
formando a colonialidade do poder. Nesse sentido, ndo existe uma
separacdo de raca/género no padrdo de Quijano. Acredito ser correta a



légica que ele apresenta. Mas o eixo da colonialidade ndo é suficiente
para dar conta de todos os aspectos do género. Que aspectos se tornam
visiveis depende do modo como o género se conceitualiza no modelo. No
padrdo de Quijano, o género parece estar contido dentro da organizacéo
daquele “4mbito bésico da vida”, que ele chama “sexo, seus recursos e
produtos”.26 Dentro do quadro que ele elabora existe uma descricéo de
género que ndo é questionada, e que é demasiadamente estreita e
hiperbiologizada - j4 que traz como pressupostos o dimorfismo sexual, a
heterossexualidade, a distribuicdo patriarcal do poder e outras ideias
desse tipo.

N3o encontrei uma elaboracgo sobre género como conceito ou como
fen6meno nas leituras que fiz de Quijano. Parece-me que, em seu
trabalho, ele assume que as diferencas de género sdo formadas nas
disputas pelo controle do sexo, seus recursos e produtos. As diferencas
se configurariam de acordo com a maneira como esse controle estd
organizado. Quijano entende o sexo como atributos biolégicos27 que
podem ser elaborados como categorias sociais. Diferente do sexo, o
fendtipo ndo possui atributos biolégicos de diferenciacdo. De um lado,
“a cor da pele, a forma e a cor do cabelo, dos olhos, a forma e o tamanho
do nariz etc. ndo tém nenhum impacto na estrutura bioldgica da
pessoa”.28 Mas para Quijano o sexo parece ser inquestionavelmente
biolégico. Ele descreve a “colonialidade das relaces de género”,29 ou
melhor, descreve o ordenamento das relacdes de género no eixo da
colonialidade do poder da seguinte maneira:

1. Em todo o mundo colonial, as normas e os padrdes formais-ideais de comportamento
sexual dos géneros e, consequentemente, os padrdes de organizacdo familiar dos
“europeus” foram fundados sobre uma classificacdo “racial”: a liberdade sexual dos homens
e a fidelidade das mulheres foram, em todo o mundo eurocéntrico, a contrapartida do
“livre” - sem sujei¢do a pagamentos, como na prostituicdo, mais antiga na histdria - acesso
sexual dos homens “brancos” as mulheres “negras” e “Indias”, na América, “negras”, na
Africa, e de outras “cores” no resto do mundo em submiss&o.

2. Na Europa, ao contrario, foi a prostituicdo das mulheres a contrapartida do padrio
burgués de familia.

3. A unidade e a integracdo familiar, impostas como eixos do padréo burgués de familia no
mundo eurocéntrico, foram a contrapartida da continua desintegracio das unidades de



parentescos pais-filhos nas “racas” “ndo brancas”, apropriaveis e distribuiveis nfo apenas
como mercadoria, mas como “animais”. Isso principalmente entre os escravos “negros”, ja
que sobre eles essa forma de dominacio foi mais explicita, imediata e prolongada.

4. A marcada hipocrisia subjacente as normas e valores formais-ideais da familia burguesa
ndo é, desde entdo, alheia a colonialidade do poder.

Como podemos ver nessa importante e complexa cita¢do, o quadro que
Quijano elabora reduz o género a organizacéo do sexo, seus recursos e
produtos, e parece cair em uma certa pressuposi¢cio sobre quem
controla o acesso a ele e quem é entendido como “recursos”. Quijano
parece dar como certo que a disputa pelo controle do sexo é uma disputa
entre homens, competindo entre si pelo controle de recursos que s&o
entendidos como femininos. Parece que ele ndo entende os homens
como “recursos’ nos encontros sexuais. Assim como parece que as
mulheres néo disputam em nenhum nivel o controle do acesso ao sexo.
As diferencas sio pensadas nos mesmo termos em que a sociedade
entende a biologia reprodutiva.

INTERSEXUALIDADE

No livro Dilemas de definicién [Dilemas de defini¢do],3° Julie Greenberg
diz que as instituicdes legais tém o poder de designar a cada individuo
uma categoria sexual ou racial em particular.31

Assume-se que o0 sexo é bindrio e facilmente determinével através de uma analise de fatores
biolégicos. Ainda que estudos médicos e antropolégicos sustentem o contrario, a sociedade
é adepta de um paradigma sexual bindrio sem ambiguidades no qual todos os individuos
podem ser classificados prolixamente como masculinos ou femininos.32

Greenberg diz que, em toda a histdéria dos Estados Unidos, as leis do pais
ndo reconheceram a existéncia de pessoas intersexuais, ainda que de 1%
a 4% da populacdo mundial seja intersexual. Essa é uma populacéo que
ndo se encaixa prolixamente dentro de categorias sexuais onde ndo ha
espaco para ambiguidade;

que conta com alguns indicadores biolégicos tradicionalmente associados aos machos e



alguns indicadores biolégicos tradicionalmente associados com as fémeas. A maneira como
as leis definem os termos masculino, feminino e sexo sempre tera um impacto profundo
nesses individuos.33

As designacdes revelam que o que se entende por sexo biolégico é
socialmente construido. Do final do século xix até a Primeira Guerra
Mundial, a fun¢8o reprodutiva era considerada caracteristica essencial
de uma mulher. A presenca ou auséncia de ovarios era o critério mais
definidor do sexo.34 Porém, existe um grande nuimero de fatores que
intervém “na definicdo do sexo ‘oficial’ de uma pessoa”: cromossomos,
gonadas, morfologia externa, morfologia interna, padrdes hormonais,
fendtipo, sexo designado, e aquele que a prépria pessoa designa a si
mesma.35 Atualmente, os cromossomos e as genitélias sao parte dessa
designacdo, mas de tal maneira que conseguimos ver como a biologia é
uma interpretacéo e é, por ela mesma, cirurgicamente construida.

Criancas XY com pénis “inadequados” devem ser convertidas em meninas, porque a
sociedade acredita que a esséncia da virilidade é a habilidade de penetrar uma vagina ou
urinar de pé. Porém, criancas XX com pénis “adequados” serdo designadas ao sexo
feminino, porque a sociedade, e muitos membros da comunidade médica, acreditam que
para a esséncia da mulher é mais importante a capacidade de ter filhos que a de participar
em uma troca sexual satisfatéria.3¢

Com frequéncia, individuos intersexuais sdo convertidos, cirdrgica e
hormonalmente, em machos ou fémeas. Esses fatores sdo levados em
consideracdo em casos legais envolvendo o direito de mudar a
designacdo sexual em documentos oficiais, a capacidade de fazer uma
denuncia de discriminagéo sexual dentro do ambiente de trabalho ou no
mercado de trabalho, e o direito ao casamento.37 Greenberg fala das
complexidades e da variedade de decisGes que sdo tomadas em cada um
dos casos de designacdo sexual. A lei ndo reconhece a intersexualidade.
Ainda que permitam que um individuo autoidentifique seu sexo em
certos documentos,

na maioria das situacgdes, as institui¢cdes legais continuam baseando a designacéo sexual nas
pressuposi¢des tradicionais sobre o sexo como algo bindrio e que pode ser determinado,
com facilidade, somente com uma anélise de fatores biolégicos.38



O trabalho de Julie Greenberg me permite sinalizar uma pressuposicéo
importante presente no modelo que Quijano nos oferece. O dimorfismo
sexual é uma caracteristica importante para aquilo que chamo “o lado
iluminado/visivel” do sistema de género moderno/colonial. Aqueles
localizados no “lado obscuro/oculto” nfo s3o necessariamente
entendidos em termos dimérficos. Os medos sexuais dos
colonizadores39 os fizeram imaginar que os indigenas das Américas
eram hermafroditas ou intersexuais, com pénis enormes e peitos
imensos vertendo leite.4© Mas como esclarece Paula Gunn Allen4 e
outros/as, individuos intersexuais eram reconhecidos em muitas
sociedades tribais anteriores a colonizacdo sem serem assimilados a
classificacio sexual bindria. E importante levar em conta as mudancas
que a colonizagdo trouxe, para entendermos o alcance da organizacio
do sexo e do género sob a forca do colonialismo e no interior do
capitalismo global eurocéntrico. Se o capitalismo global eurocéntrico sé
reconheceu o dimorfismo sexual entre homens e mulheres brancos/as
burgueses/as, ndo pode ser verdade que a divisdo sexual seja baseada na
biologia. As correcdes substanciais e cosméticas sobre o biolégico
deixam claro que o “género” vem antes dos tragos “bioldgicos” e os
preenche de significado. A naturalizacdo das diferencas sexuais é outro
produto do uso moderno da ciéncia que Quijano sublinha quando fala de
“raca”. E importante perceber que as pessoas intersexuais ndo sio
corrigidas ou normalizadas em todas as tradi¢gdes. Por isso, como
fazemos com outras suposi¢des, é importante se perguntar de que
maneira o dimorfismo sexual serviu, e serve, a exploracio/dominacio
capitalista global eurocéntrica.

IGUALITARISMO GINOCENTRICO OU NAO ATRIBUIDO DE
GENERO

Como o capitalismo eurocéntrico global se constituiu por meio da
colonizacdo, diferencas de género foram introduzidas onde antes ndo



havia nenhuma. Oyérénké Oyéwumi42 mostra que o opressivo sistema
de género imposto a sociedade iorubé fez bem mais que transformar a
organizacdo da reproducdo. Seu argumento nos mostra que o alcance do
sistema de género imposto por meio do colonialismo inclui a
subordinacdo das fémeas em todos os aspectos da vida. Conseguimos
perceber, assim, como a andlise de Quijano acerca do alcance do género
no capitalismo global eurocéntrico é bem mais limitada do que parece, a
primeira vista. Gunn Allen afirma que muitas comunidades tribais de
nativo-americanos eram matriarcais, reconheciam positivamente tanto
a homossexualidade como o “terceiro” género, e entendiam o género em
termos igualitdrios - ndo nos termos de subordinacdo que foram,
depois, impostos pelo capitalismo eurocéntrico. Seu trabalho nos
permite ver que o alcance das diferencas de género era muito mais
abrangente e ndo era baseado em fatores biolégicos. A autora também
fala de producdo de conhecimento e uma aproximacdo a certo
entendimento da “realidade” que sdo ginocéntricos. Dessa forma, ela
aponta para o reconhecimento de uma construcéo “atribuida de género”
do conhecimento e da modernidade, outro aspecto oculto na descricéo
que Quijano faz sobre o alcance do “género” nos processos que
constituem a colonialidade do género.

IGUALITARISMO SEM GENERO

Em The Invention of Women [A invencdo das mulheres], Oyérénké
Oyéwumi{ se pergunta se patriarcado é uma categoria transcultural
valida.43 Ao colocar essa questio, ela n3o opde o patriarcado ao
matriarcado, mas propde que “o género nio era um principio
organizador na sociedade iorubé antes da colonizacéo ocidental”.44 N&o
existia um sistema de género institucionalizado. Inclusive, Oyéwumi
diz que o género nio ganhou importincia nos estudos iorubas como um
artefato da prépria cultura, e sim porque a vida iorubd, passada e
presente, passou a ser traduzida para o inglés para caber no padrio



ocidental de separacio do corpo e da razdo.45 Admitir que a sociedade
iorubd tinha o género como um principio de sua organizacdo social é
outro caso de “dominacdo ocidental sobre a documentacio e
interpretacdo do mundo; uma dominac&o que é facilitada pelo dominio
material que o Ocidente exerce sobre o globo”.46 Oyéwumf{ afirma que
os/as investigadores/as sempre encontram o género quando o estdo
buscando.47

Traduzir as categorias iorubés obinrin e okunrin como “fémea/mulher” e “macho/homem”,
respectivamente, é um erro. Essas categorias ndo se opdem de forma bindria nem se
relacionam na forma de uma hierarquia.48

Os prefixos obin e okun fazem referéncia a uma variacdo anatémica.
Oyéwumi traduz os prefixos como referentes a anatomia da fémea e do
macho, podendo ser lidos como anafémea e anamacho. E importante
ressaltar que essas categorias ndo sdo entendidas como binariamente
opostas.

Oyéwumi entende o género, introduzido pelo Ocidente, como uma
ferramenta de dominacdo que produz duas categorias sociais que se
opdem de maneira bindria e hierdrquica. “Mulheres” (enquanto género)
ndo é um termo definido pela biologia, ainda que seja designado a
anafémeas. A associacdo colonial entre anatomia e género é parte da
oposicdo bindria e hierdrquica, central a dominacdo das anafémeas
introduzida pela colénia. As mulheres sdo definidas em relacdo aos
homens, a norma. Mulheres sdo aquelas que ndo tém um pénis; ndo tém
poder; ndo podem participar da arena publica.49 Nada disso pertencia as
anafémeas iorubds antes da colénia.

A imposicdo do sistema de estado europeu, com seu aparato juridico e burocratico, é o
legado mais duradouro da dominacéo colonial europeia na Africa. A exclusdo das mulheres
da recentemente criada esfera publica colonial é uma tradi¢do que foi exportada para a
Africa durante esse periodo (...) O mesmo processo que categorizou e reduziu as fémeas a
“mulheres” as desqualificou para papéis de lideranca (...) O surgimento de mulher como
uma categoria reconhecivel, definida anatomicamente e subordinada ao homem em todo
tipo de situacdo, é resultado, em parte, da imposicdo de um estado colonial patriarcal. Para
as mulheres, a colonizacdo foi um processo duplo de inferioriza¢io racial e subordinacio de
género. Uma das primeiras conquistas do estado colonial foi a criacdo da categoria



“mulheres”. Portanto, ndo é de todo surpreendente que o reconhecimento de fémeas como
lideres populares entre os colonizados, inclusive entre os iorubds, era impensavel para o
governo colonial (...) Em certa medida, a transformagfio do poder do estado em poder
masculino se deu com a exclusdo das mulheres das estruturas estatais. Essa dindmica
estava em profundo contraste com a organizacéo do estado ioruba, na qual o poder néo era
determinado pelo género.5°

Oyéwumi trata dois processos como cruciais para a colonizacdo: a
imposicdo de racas, com a consequentemente inferiorizacdo dos
africanos, e a inferiorizacdo das anafémeas. Esta ultima estendeu-se
amplamente, abarcando desde a exclusdo dos papéis de lideranca até a
perda da propriedade sobre a terra e outros importantes espacos
econdmicos. A autora diz que a introducdo do sistema de género
ocidental foi aceita pelos machos iorubés, que assim foram camplices e
colaboraram para a inferiorizacdo das anafémeas. Portanto, quando
pensamos na indiferenca dos homens nédo brancos diante da violéncia
contra as mulheres n3o brancas, podemos comecar a compreender
parte do que acontece na colaboracéo entre anamachos e colonizadores
ocidentais contra anafémeas. Oyéwumi deixa claro que tanto homens
como mulheres resistiram, em diferentes niveis, as mudancas culturais.
Entdo, enquanto

no Ocidente o desafio do feminismo é encontrar uma via para passar da categoria “mulher”,
saturada-em-termos-de-género, para a plenitude de uma humanidade assexuada. Para as
Yorubd obinrin o desafio é obviamente diferente porque, em determinados niveis da
sociedade e em algumas esferas, a nogéio de uma “humanidade assexuada” ndo é nem um
sonho nem uma memdria a ser recuperada. Essa ideia j& existe, ainda que esteja
concatenada com uma realidade de sexos hierdrquicos e separados imposta durante o
periodo colonial.5!

Vemos que o alcance da colonialidade de género na anélise feita por
Quijano é limitado demais. Para definir o alcance do género, ele admite
a maior parte dos termos do hegemdnico lado visivel/iluminado do
sistema de género colonial/moderno. Assim, fiz um caminho por fora da
colonialidade de género de Quijano, para revelar o que o modelo oculta,
ou se nega a considerar, sobre o préprio alcance do sistema de género do
capitalismo global eurocéntrico. Ainda que eu acredite que a



colonialidade do género, como Quijano cuidadosamente a descreve, nos
mostre aspectos muito importantes da interseccéo de raca e género, seu
quadro refaz o apagamento e a exclusdo das mulheres colonizadas da
maioria das 4reas da vida social, em vez de trazé-las de volta a vista. Em
vez de produzir um rompimento, ele se acomoda no reducionismo da
dominacdo de género. Ao recusar a lente do género quando caracteriza a
inferiorizacdo das anafémeas pela colonizacdo moderna, Oyéwumi
deixa clara a extensdo e o alcance de tal inferiorizacéo. Sua andlise do
género como construcdo capitalista eurocéntrica e colonial é muito mais
abrangente que a de Quijano. Ela nos deixa ver a inferiorizacéo
cognitiva, politica e econémica, mas também a inferiorizacdo das
anafémeas com respeito ao controle reprodutivo.

IGUALITARISMO GINOCENTRICO

Designar esse grande ser & posicdo de “deusa da fertilidade” é extremamente degradante:
trivializa as tribos e o poder da mulher.52

Ao caracterizar muitas tribos de nativo-americanos como ginocéntricas, Paula Gunn Allen
enfatiza a importancia de uma dimens&o espiritual em todos os aspectos da vida indigena e,
portanto, uma intersubjetividade, com a qual se produz conhecimento, muito diferente
daquela da colonialidade do saber moderna. Muitas tribos indigenas americanas “pensam
que a primeira forca do universo é feminina e esse entendimento autoriza todas as
atividades tribais”.53 Velha Mulher Aranha, Mulher do Milho, Mulher Serpente, Mulher
Pensamento sdo alguns dos nomes de criadoras poderosas. Para as tribos ginocéntricas, a
Mulher est4 no centro e “nada é sagrado sem sua béncio, seu pensamento”.54

Substituir essa pluralidade espiritual ginocéntrica por um ser supremo
masculino, como fez o cristianismo, foi crucial para a submissdo das
tribos. Allen sustenta que é preciso realizar quatro objetivos para que
haja a passagem das tribos indigenas de igualitarias e ginocéntricas a
hierarquicas e patriarcais:

1. A primazia do feminino como criador é destituida e substituida por criadores
masculinos.55

2. Sdo destruidas as institui¢des de governo tribal e as filosofias sobre as quais eles estéo
organizados, como aconteceu com os iroqueses e cheroquis.5¢



3. As pessoas sdo “expulsas de suas terras, privadas de seu sustento econémico, e forcadas a
diminuir ou abandonar por completo todo empreendimento do qual depende sua
subsisténcia, filosofia e sistema ritual. Depois de transformados em dependentes das
institui¢des brancas para sua sobrevivéncia, os sistemas tribais ndo conseguem manter o
ginocentrismo, quando o patriarcado - na verdade, sua sobrevivéncia - exige uma
dominacdo masculina”.57

4. A estrutura do cld precisa ser substituida de vez, ao menos em teoria, pela familia
nuclear. Com esse esquema, as mulheres lideres dos clds sdo substituidas por oficiais
machos eleitos e a rede psiquica formada e mantida pela ginocéntricidade néo autoritaria
baseada no respeito e na diversidade de deuses e pessoas é destruida.58

Assim, para Allen, a inferiorizacdo das mulheres indigenas estd
intimamente ligada & dominacdo e transformacio da vida tribal. A
destruicdo da ginocracia é crucial para a “dizimacio de populacGes
através da fome, de doencas e da quebra de todas as estruturas
econdmicas, espirituais e sociais”.59 O programa de desginocentrizacio
requer um impressionante “controle de informac&o e imagem”. Ento,

areadaptacdo de versdes tribais arcaicas da histéria, dos costumes, das instituicdes tribais e
da tradicdo oral aumenta a probabilidade de que revisdes patriarcais da vida tribal sejam
incorporadas dentro das tradi¢Ges espirituais e populares das tribos, dissimuladas ou
simplesmente inventadas por patriarcas que ndo sd3o indios e indios que se
“patriarcalizaram”.60

Entre as caracteristicas das sociedades indigenas condenadas a
destruicdo encontravam-se: a estrutura social bilateral complementar;
o entendimento do género; e a distribuicdo econdémica que
normalmente seguia um sistema de reciprocidade. Os dois lados da
estrutura social complementar incluiam uma chefa interna e um chefe
externo. A chefa interna presidia a tribo, a vila ou o grupo, ocupando-se
de manter a harmonia e administrar assuntos internos. O chefe, macho,
vermelho, presidia as mediacGes entre a tribo e aqueles que nfo
pertenciam a ela.! O género ndo era entendido fundamentalmente em
termos biolégicos. A maioria dos individuos se encaixava nos papéis de
género tribais

baseados em sua propensdo, inclinacdo e temperamento. Os yumas tinham uma tradicdo
para designar o género que era baseada em sonhos; uma fémea que sonhava com armas
transformava-se em macho para todos os efeitos.62



Assim como Oyéwumi, Allen esti interessada na colaboracdo entre
homens indigenas e homens brancos para minar o poder das mulheres.
Para nds, é importante pensar nessas colaborac¢es quando pensamos na
indiferenca diante das lutas das mulheres contra as multiplas violéncias
sofridas por elas e por suas comunidades - racializadas e subordinadas.
O colonizador branco construia uma forca interna nas tribos a medida
que cooptava homens colonizados para ocupar papéis patriarcais. Allen
descreve as transformacdes das ginocracias dos cheroquis e iroqueses e
do papel dos homens indios na passagem para o patriarcado. Os
britanicos levaram homens indigenas para a Inglaterra e os educaram a
maneira britdnica. Esses homens acabaram participando do Ato de
Remocao.

No comego dos anos 1800, em um esforgo para garantir as remogdes, sob a lideranca de
homens como Elias Boudinot, Major Ridge, John Ross e outros, os cheroquis redigiram uma
constituicdo que eliminava os direitos politicos das mulheres e dos negros. Tendo como
modelo a constituicdo dos Estados Unidos, a quem eles estavam agradando, e em sintonia
com os cristdos que simpatizavam com a causa cheroqui, a nova constitui¢io colocou as
mulheres no lugar de coisas, objetos.®3

As mulheres cheroquis tinham poder de declarar guerra, decidir o
destino dos prisioneiros, falar ao conselho de homens, intervir em
decisdes e politicas publicas, escolher com quem (e se) queriam casar, e
também tinham o direito de portar armas. O Conselho de Mulheres era
poderoso politica e espiritualmente.64 A medida que os cheroquis foram
expulsos e arranjos patriarcais foram introduzidos, as mulheres
cheroquis perderam todos esses poderes e direitos. Quando foram
subjugados, os iroqueses passaram de um povo centrado na Mé&e e no
direito materno, organizados politicamente sob a autoridade das
Matriarcas, a uma sociedade patriarcal. Essa realidade se concretizou
com a colaboracdo de Handsome Lake e seus seguidores.

Segundo Allen, muitas tribos eram ginocraticas, entre elas os
susquehannas, hurdes, iroqueses, cheroquis, pueblos, navajos,
narragansettes, algonquinos da Costa, montagnais. Ela também diz que
entre as 88 tribos que reconheciam a homossexualidade, dentre aquelas



que a reconheciam de maneira positiva estavam os apaches, navajos,
winnebagos, cheyennes, pimas, crows, shoshonis, paiutes, osages,
acomas, zunis, siouxies, pawnees, choctaws, creeks, seminoles, illinois,
mohaves, shastas, aleuts, sacs e foxies, iowas, kansas, yumas, astecas,
tlingites, maias, naskapis, poncas, maricopas, lamaths, quinaults, yukis,
chilulas e kamias. Vinte dessas tribos tinham referéncias especificas ao
lesbianismo.65

Michael J. Horswellé6 comenta, de maneira 1til, o uso da expresséo
terceiro género. Ele diz que um terceiro género ndo significa que
existam trés géneros, e sim que se trata, mais especificamente, de uma
forma de se desprender a bipolaridade do sexo e do género. O “terceiro”
é emblemdtico para outras possiveis combinacdes para além do
dimorfismo. O termo berdache é usado, por vezes, como “terceiro
género”. Horswell conta que o berdache homem foi registrado em quase
150 sociedades da América do Norte e a berdache mulher, na metade
desse mesmo nuimero.67 Ele também fala que a sodomia, incluindo a
ritual, foi registrada em sociedade andinas e em muitas outras
sociedades nativas das Américas.®® Os nahuas e maias também tinham
um espaco para a sodomia ritual.69 E interessante o que Sigal7° revela
em relaco 4 concepcio dos espanhdis sobre a sodomia. A medida que a
entendia como pecado, a lei espanhola condenava, com punicéo penal, o
participante ativo do ato sodomitico, mas o participante passivo ndo era
punido. Na cultura popular espanhola, a sodomia foi racializada pela
vinculacdo da pratica com os mouros; nesse momento o participante
passivo comeca a ser punido ji que era considerado como um mouro. Os
soldados espanhdis eram vistos como os participantes ativos em relacéo
a0s mouros passivos.7:

O trabalho de Allen ndo sé nos permite reconhecer a limitacdo das
ideias de Quijano sobre o género em relacéo a organizacdo econémica e
a organizacdo da autoridade coletiva; ele também nos faz ver que tanto a
producdo do conhecimento quanto todos os niveis de concepc¢io da
realidade sdo “atribuidos de género”. Allen também coloca um
questionamento da biologia e sua incidéncia na construcdo das



diferencas de género, e apresenta a importante ideia da possibilidade de
se escolher e sonhar com papéis de género. Além disso, a autora também
mostra que a heterossexualidade caracteristica da construcio
colonial/moderna das rela¢cdes de género é produzida, construida
miticamente. Mas a heterossexualidade n&o estd apenas biologizada de
maneira ficticia, ela também é obrigatéria e permeia toda a
colonialidade do género - na concep¢do mais ampla que estamos dando
a esse conceito. Nesse sentido, o capitalismo eurocéntrico global é
heterossexual. Acredito que seja importante vermos, enquanto
tentamos entender a profundidade e a forca da violéncia na producéo
tanto do lado oculto/obscuro como do lado visivel/iluminado do sistema
de género moderno/colonial, que essa heterossexualidade tem sido
coerente e duramente perversa, violenta, degradante, e sempre
funcionou como ferramenta de conversio de pessoas “ndo brancas” em
animais e de mulheres brancas em reprodutoras da Raca (branca) e da
Classe (burguesa). Os trabalhos de Sigal e de Horswell complementam o
de Allen, particularmente no que diz respeito a presenca da sodomia e
da homossexualidade masculina na América pré-colombiana e colonial.

O SISTEMA MODERNO/COLONIAL DE GENERO

Entender o lugar do género nas sociedades pré-colombianas a partir de
um ponto de vista mais complexo, como sugiro neste trabalho, nos
permite fazer um giro paradigmatico em nosso entendimento da
natureza e do alcance das mudancas na estrutura social dos povos
colonizados, imposta pelos processos constitutivos do capitalismo
eurocéntrico colonial/moderno. Essas mudancas foram introduzidas
através de processos heterogéneos, descontinuos, lentos, totalmente
permeados pela colonialidade do poder, que violentamente inferioriza
as mulheres colonizadas. Entender o lugar do género nas sociedades
pré-colombianas faz rotacionar nosso eixo de compreensdo da
importdncia e magnitude do género na desintegracio das relacGes



comunais e igualitarias, do pensamento ritual, da autoridade e do
processo coletivos de tomada de decisGes, e das economias. De um lado,
o reconhecimento do género como uma imposicdo colonial - a
colonialidade do género complexificada - afeta profundamente o estudo
das sociedades pré-colombianas, questionando o uso do conceito
“género” como parte da organizacdo social. Por outro lado, uma
compreensdo da organizacdo social pré-colonial feita a partir das
cosmologias e praticas pré-coloniais é fundamental para entendermos a
profundidade e o alcance da imposi¢éo colonial. Mas néo podemos fazer
um sem o outro. E, portanto, é importante entender o quanto a
imposicdo desse sistema de género forma a colonialidade do poder, e o
tanto que a colonialidade do poder forma esse sistema de género. A
relacdo entre eles segue uma ldégica de formacdo mutua72. Até agora,
acredito estar claro que o sistema de género moderno/colonial nio
existe sem a colonialidade do poder, ja que a classificacdo das
populacSes em termos de raca é uma condicdo necessaria de sua
existéncia.

Conceber o alcance do sistema de género do capitalismo
eurocéntrico global é entender até que ponto o processo de reducéo do
conceito de género a funcio de controle do sexo, seus recursos e
produtos, constitui a dominac8o de género. Para entender essa reducéo
e a estrutura da racializacdo e o enegrecimento, precisamos pensar em
que medida a organizacdo social do “sexo” pré-colonial inscreveu a
diferenciacdo sexual em todos os 4&mbitos da vida, inclusive no saber e
nas praticas rituais, na economia, na cosmologia, nas decisdes de
governo interno e externo da comunidade. Isso nos permite ver se o
controle sobre o trabalho, sobre a subjetividade/intersubjetividade, a
autoridade coletiva e sobre o sexo - os “4mbitos da vida” no trabalho de
Quijano - eram “atribuidos de género”. Dada a colonialidade do poder,
acredito que também podemos afirmar que a existéncia de um lado
oculto/obscuro e um lado visivel/iluminado é uma caracteristica da
coconstrucdo entre a colonialidade do poder e o sistema de género
colonial/moderno. Problematizar o dimorfismo biolégico e considerar a



relacdo entre ele e a construcdo dicotémica de género é central para
entender o alcance, a profundidade e as caracteristicas desse sistema de
género. A reducdo do género ao privado, ao controle do sexo, seus
recursos e produtos, é uma questdio ideoldgica, apresentada como
biolégica, e é parte da producdo cognitiva da modernidade que
conceitualizou a raca como “atribuida de género” e o género como
racializado de maneiras particularmente diferenciadas para
europeus/eias brancos/as e para colonizados/as néo brancos/as. A raca
ndo é nem mais mitica nem mais ficticia que o género - ambos sio
ficcOes poderosas.

Durante o desenvolvimento dos feminismos do século xx, néo se
fizeram explicitas as conexdes entre o género, a classe e a
heterossexualidade como racializados. Esse feminismo fez sua luta, e
suas formas de conhecer e teorizar, com a imagem de uma mulher
fragil, fraca, tanto corporal como intelectualmente, reduzida ao espaco
privado e sexualmente passiva. Mas ndo explicitou a relacdo dessas
caracteristicas com a raca, jA que elas sdo parte apenas da mulher
branca e burguesa. Dado o carater hegemdnico que tal andlise alcancou,
ele ndo apenas ndo explicitou como ocultou essa relacdo. Comecando o
movimento de “liberacdo da mulher” com essa caracterizacdo da mulher
como o branco da luta, as feministas burguesas brancas se ocuparam de
teorizar o sentido branco de ser mulher, como se todas as mulheres
fossem brancas.

Também ¢é parte dessa histéria o fato de que sé as mulheres
burguesas brancas sdo contadas como mulheres no Ocidente. As fémeas
excluidas por e nessa descricio nio eram apenas subordinadas, elas
também eram vistas e tratadas como animais, em um sentido mais
profundo que o da identificacdo das mulheres brancas com a natureza,
as criancas e os animais pequenos. As fémeas ndo brancas eram
consideradas animais no sentido de seres “sem género”,73 marcadas
sexualmente como fémeas, mas sem as caracteristicas da
feminilidade.74 As fémeas racializadas como seres inferiores foram
transformadas de animais a diferentes versdes de mulher - tantas



quantas foram necessarias para os processos do capitalismo
eurocéntrico global. Portanto, a violacdo heterossexual de mulheres
indias ou de escravas africanas coexistiu com o concubinato, bem como
com a imposicéo do entendimento heterossexual das relacdes de género
entre os colonizados - quando isso foi conveniente e favoravel ao
capitalismo eurocéntrico global e a dominacdo heterossexual das
mulheres brancas. Mas vale lembrar que os trabalhos de Oyéwumi e de
Allen deixaram claro que o status das mulheres brancas nfo foi
estendido as mulheres colonizadas, nem quando estas ultimas foram
convertidas em versdes alternativas de mulheres brancas burguesas.
Quando “atribuidas de género” através da transformacfio nessas
versdes, as fémeas colonizadas receberam o status de inferioridade que
acompanha o género mulher, mas nfo receberam nenhum dos
privilégios que esse status significava para as mulheres burguesas
brancas. As histérias apresentadas por Oyéwumi e Allen mostram as
mulheres burguesas brancas que seu status no capitalismo eurocéntrico
é muito inferior ao status das fémeas indigenas na América pré-colonial
e das fémeas iorubds. As autoras também explicam que o entendimento
igualitario das relacdes entre anafémeas, anamachos e as pessoas do
“terceiro género” segue presente na imaginacfo e nas praticas dos/das
nativo-americanos/as e do povo iorubd. Isso é parte da histéria de
resisténcia a dominacéo.

Apagando toda histéria, inclusive a oral, da relacdo entre as
mulheres brancas e ndo brancas, o feminismo hegeménico branco
igualou mulher branca e mulher. Mas é evidente que as mulheres
burguesas brancas, em todas as épocas da histéria, inclusive a
contemporédnea, sempre souberam orientar-se lucidamente em uma
organizacdo da vida que as colocou em posi¢cdes muito diferentes
daquelas das mulheres trabalhadoras ou de cor.7s A luta das feministas
brancas e da “segunda liberacdo da mulher” nos anos 1970 em diante
passou a ser uma luta contra as posicOes, os papéis, os estereétipos,
tracos e desejos impostos na subordinacdo das mulheres burguesas
brancas. Elas ndo se ocuparam da opressdo de género de mais ninguém.



Conceberam “a mulher” como um ser corpdreo e evidentemente branco,
mas sem explicitar essa qualificacdo racial. Ou seja, ndo entenderam a si
mesmas em termos interseccionais, na interseccdo de raca, género e
outras potentes marcas de sujeicio ou dominacdo. Como nio
perceberam essas diferencas profundas, nfo viram nenhuma
necessidade de criar coalizdes. Assumiram que existia uma irmandade,
uma sororidade, um vinculo j& existente forjado pela sujeicdo do
género.

Historicamente, a caracterizacdo das mulheres europeias brancas
como sexualmente passivas e fisica e intelectualmente frageis as
colocou em oposicdo as mulheres colonizadas, ndo brancas, inclusive as
mulheres escravizadas, que, ao contrario, foram caracterizadas ao longo
de uma vasta gama de perversdo e agressdo sexuais e, também,
consideradas suficientemente fortes para aguentar qualquer tipo de
trabalho. A seguinte descri¢do das escravas e seu trabalho no regime
escravocrata do sul dos Estados Unidos deixa muito claro que as fémeas
escravizadas nfo eram vistas nem como frageis nem como fracas:

Primeiro vieram, pelas médos de um condutor velho que carregava um chicote, quarenta das
mulheres mais fortes e grandes que ja vi; todas estavam vestidas com um uniforme feito de
um material azulado, as saias sé cobriam até pouco abaixo do joelho, suas pernas e pés
descobertos; avancavam com altivez, cada uma com uma enxada no ombro, caminhando
com uma cadéncia marcada e livre, como chasseurs em marcha. Atrds vinha a cavalaria,
composta por trinta pessoas fortes, a maioria homens, mas também algumas mulheres, que
vinham montadas em mulas de arado. Um capataz branco, magro e observador cuidava da
retaguarda, montado em um pénei ndo domesticado (...) Os trabalhadores devem estar nas
plantacdes de algoddo assim que o dia amanhece e, com excegéo de dez ou quinze minutos
que lhes séo dados por volta de meio-dia para que comam sua ragdo de bacon frio, néo lhes é
permitido nem um minuto de descanso até que ja ndo seja mais possivel ver nada; e quando
é lua cheia, muitas vezes trabalham até meia-noite.76

Patricia Hill Collins nos oferece uma descricdo clara da percepcéo
dominante estereotipada das mulheres negras como sexualmente
agressivas e da origem desse esteredtipo durante a escravidao:

A imagem de Jezebel surgiu nos tempos da escraviddo, quando as mulheres negras eram
retratadas, nas palavras de Jewelle Gomez, como “cuidadoras sexualmente agressivas”. A
funcdo que o esteredtipo da Jezebel cumpria era o de relegar todas as negras a categoria de



mulheres sexualmente agressivas, provendo assim uma justificativa poderosa para a
proliferacdo da violéncia sexual, perpetrada por homens brancos, relatada pelas negras
escravizadas. Mas Jezebel também serviu a outra func&o. Se era possivel retratar as negras
escravizadas como possuidoras de apetites sexuais excessivos, um aumento da fertilidade
deveria ser esperado. Ao impedir que as mulheres afro-americanas cuidassem de seus
préprios filhos, o que fortaleceria as redes da familia negra, e ao forcar as negras
escravizadas ao trabalho em plantacdes, a serem cuidadoras dos filhos dos brancos, a nutrir
emocionalmente seus donos brancos, os proprietirios dos escravos eficazmente
conectaram as imagens predominantes da Jezebel e da mammy a exploracio econdmica
inerente a instituicdo da escraviddo.77

Mas as negras escravizadas néo sdo as Unicas que foram colocadas fora
do raio da feminilidade burguesa branca. Em Imperial Leather [Couro
imperial], ao relatar a forma como Colombo retratava a terra como se
fosse um peito de mulher, Ann McClintock?8 fala da “longa tradicéo da
travessia masculina como uma erética de violagdo”.79

Por séculos, os continentes desconhecidos - Africa, as Américas, Asia - foram imaginados
eroticamente pela erudigdo europeia como libidinosamente eréticos. As histérias de
viajantes estavam repletas de visdes da sexualidade monstruosa das terras distantes onde,
como contavam as lendas, os homens tinham pénis gigantes e as mulheres se casavam com
macacos, os peitos dos rapazes afeminados vertiam leite e os das mulheres militarizadas
eram cortados por elas mesmas (...) Nessa tradicdo porné-tropical, as mulheres apareciam
como a epitome da aberracgéo e dos excessos sexuais. O folclore as concebeu, ainda mais que
aos homens, como entregues a uma venérea lascividade, tdo promiscua que beirava o
bestial.80

McClintock descreve a cena colonial retratada em um desenho que data
do século xvi, no qual Jan Van der Straet “retrata ‘o descobrimento’ da
América como um encontro erotizado entre um homem e uma
mulher” .81

Roubada de sua languidez sensual pelo épico recém-chegado, a mulher indigena estende
uma méo atraente e insinua sexo e submissdo... Vespucio, em uma missdo quase divina,
tem como destino insemina-la com suas sementes masculinas da civilizac¢éo, fecundar o
terreno sem uso e reprimir as cenas rituais de canibalismo que foram pintadas como plano
de fundo... Os canibais parecem mulheres e estio assando uma perna humana, fazendo-a
girar enquanto esta suspensa em um artefato que a atravessa.82

Segundo McClintock, no século x1x, “a pureza sexual surgiu como uma
metéfora controladora do poder politico, econémico e racial”.83 Com o



desenvolvimento da teoria evolutiva, “comecou-se a buscar critérios
anatdmicos que determinassem a posicdo relativa das racas na série
humana”84 e

o homem inglés de classe média foi colocado no pinadculo da hierarquia evolutiva. Depois
dele vinham as inglesas brancas de classe média. As trabalhadoras domésticas, as
trabalhadoras das minas e as prostitutas da classe trabalhadora estavam no umbral entra a
raca branca e a negra.85

Yen Le Espiritudé nos conta que

as representagdes de género e sexualidade estdo muito presentes na articulagéo do racismo.
As normas de género nos Estados Unidos sdo pensadas a partir das e baseadas nas
experiéncias de homens e mulheres de classe média e origem europeia. Essas normas
produzidas a partir do eurocentrismo formam um conjunto de expectativas para homens e
mulheres de cor na América do Norte - expectativas que o racismo nio os permite cumprir.
Em geral, os homens de cor ndo sdo vistos como protetores, e sim como agressores - uma
ameaca para as mulheres brancas. E as mulheres de cor sdo vistas como hipersexuais e,
portanto, como alguém que ndo precisa da protecio sexual e social outorgada as mulheres
brancas de classe média. Mulheres e homens asiiticos-americanos também foram
excluidos das nogdes culturais do masculino e do feminino - que se baseiam e se aplicam
somente as pessoas brancas. Mas essa exclusio assume, aparentemente, uma forma
diferente: os homens asidticos sdo representados, por um lado, como hipermasculinos (o
perigo amarelo) e, por outro, como afeminados (a “minoria modelo”); enquanto que as
mulheres asidticas foram convertidas tanto em hiperfemininas (a “boneca chinesa”) quanto
em castradoras (a “dragoa”).87

Esse sistema de género se consolidou com o avanco do(s) projeto(s)
colonial(ais) da Europa. Ele comeca a tomar forma durante o perfodo
das aventuras coloniais da Espanha e de Portugal e se consolida na
modernidade tardia. O sistema de género tem um lado
visivel/iluminado e um oculto/obscuro. O lado visivel/iluminado
constréi hegemonicamente o género e as relacdes de género. Ele
organiza apenas as vidas de homens e mulheres brancos e burgueses,
mas da forma ao significado colonial/moderno de “homem” e “mulher”.
A pureza e a passividade sexual sdo caracteristicas cruciais das fémeas
burguesas brancas, que sdo reprodutoras da classe e da posicéo racial e
colonial dos homens brancos burgueses. Mas tdo importante quanto sua
funcdo reprodutora da propriedade e da raca é a exclusdo das mulheres



burguesas brancas da esfera da autoridade coletiva, da producdo do
conhecimento e de quase toda possibilidade de controle dos meios de
producdo. A ficticia e socialmente construida fraqueza de seus corpos e
mentes cumpre um papel importante na reducdo da participacdo e
retirada dessas mulheres da maioria dos dominios da vida, da existéncia
humana. O sistema de género é heterossexualista, j& que a
heterossexualidade permeia o controle patriarcal e racializado da
producdo - inclusive de conhecimento - e da autoridade coletiva. Entre
os homens e as mulheres burgueses brancos, a heterossexualidade é
compulséria e perversa, provocando uma violacdo significativa dos
poderes e dos direitos dessas mulheres e servindo para a reproducéo do
controle sobre a producdo. As mulheres burguesas brancas sio
circunscritas nessa reducgo de suas personalidades e poderes através do
acesso sexual obrigatdrio.

O lado oculto/obscuro do sistema de género foi e é totalmente
violento. Comecamos a entender a reduco profunda dos anamachos, as
anafémeas e as pessoas do “terceiro género”. De sua participa¢io ubiqua
em rituais, processos de tomada de deciséo e na economia pré-colonial,
foram reduzidos a animalidade, ao sexo forcado com os colonizadores
brancos e a uma exploracdo laboral tdo profunda que, no minimo, os
levou a trabalhar até a morte. Quijano nos diz que

o vasto genocidio de indios durante as primeiras décadas da colonizac¢éo n&o foi causado, a
principio, pela violéncia da conquista nem pelas doencgas que os conquistadores trouxeram.
O que aconteceu, na verdade, é que os indios foram usados como forca de trabalho
descartavel, e forcados a trabalhar até a morte.88

Quero destacar a conexdo que existe entre o trabalho das feministas que
estou citando aqui ao apresentar o lado oculto/obscuro do sistema de
género moderno/colonial e o trabalho de Quijano sobre a colonialidade
do poder. Diferentemente das feministas brancas que ndo focaram no
colonialismo, essas/es tedricas/os véem a construcio diferencial do
género em termos raciais. Até certo ponto, eles entendem o género de
maneira mais ampla que Quijano; por isso, ndo pensam apenas no



controle do sexo, seus recursos e produtos, mas também no controle do
trabalho, enquanto simultaneamente racializado e atribuido de género.
Ou seja, reconhecem uma articulacdo entre trabalho, sexo e a
colonialidade do poder. Oyéwumi e Allen, por exemplo, nos ajudam a
perceber a extensdo alcancada pelo sistema de género colonial/moderno
na construcdo da autoridade coletiva, em todos os aspectos da relacéo
entre capital e trabalho e na construcéo do conhecimento.

Temos trabalho feito e por fazer no detalhamento dos lados
visivel/iluminado e oculto/obscuro do que chamo sistema de género
colonial/moderno.89 Apresento essa organizacdo social de maneira
aberta para dar inicio a uma conversa e um projeto de investigacéo e
educacdo popular coletiva e participativa, a partir dos quais talvez
possamos comecar a ver, em todos os seus detalhes, os processos do
sistema de género colonial/moderno em sua longa duracéo, enredados a
colonialidade do poder até hoje. Esse trabalho nos permite desmascarar
essa cumplicidade e nos chama a recusé-la em suas multiplas formas de
expressdo, a0 mesmo tempo que retomamos nNosso COmMpromisso com a
integridade comunal em uma direcéo libertaria. Precisamos entender a
organizacdo do aspecto social para conseguirmos tornar visivel nossa
colaboracdo com uma violéncia de género sistematicamente racializada,
e assim chegarmos a um inescapével reconhecimento dessa colaboracéo
em nossos mapas da realidade.
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NOTAS

1. Este artigo é produto de uma investigacdo realizada sobre a interseccionalidade de raca-
classe-género-sexualidade, conduzida pela autora na Universidade do Estado de Nova
York, em Binghamton.

2. Ao longo deste trabalho, uso o termo “mulheres de cor”, cunhado nos Estados Unidos por
mulheres vitimas da dominac¢do racial, como um termo de coalizdo contras multiplas
opressdes. N&o se trata apenas de um marcador racial ou de uma reacdo a dominacéo racial,
ele é também um movimento solidario horizontal. “Mulheres de cor” é uma frase que foi
adotada pelas mulheres subalternas, vitimas de diferentes dominac¢des nos Estados Unidos.
“Mulheres de cor” ndo propde uma identidade que separa, e sim aponta para uma coalizdo
organica entre mulheres indigenas, mesticas, mulatas, negras, cheroquis, porto-riquenhas,
siouxies, chicanas, mexicanas, pueblo - toda a trama complexa de vitimas da colonialidade
do género, articulando-se ndo enquanto vitimas, mas como protagonistas de um feminismo
decolonial. A coalizdo é uma coalizdo aberta, com uma intensa interacdo intercultural.

3. Introduzo o neologismo “categorial” para marcar as rela¢Ses entre categorias. Ndo quero
dizer “categérico”. Por exemplo, podemos pensar na velhice como uma etapa da vida. Mas
também podemos pensa-la como uma categoria relacionada ao desemprego, e podemos nos
perguntar se o desemprego e a velhice podem ser compreendidos separadamente. Temos
pensado género, raca, classe como categorias. Como tais, as temos pensado binariamente:
homem/mulher, branco/negro, burgués/proletario. As andlises em categorias tém
escondido a relagdo de intersecgdo entre elas, e, assim, invisibilizado a situagdo violenta da
mulher de cor - pensada apenas como uma parte do que passam as mulheres (brancas) e os
negros (homens). A separacio categorial é a separacio de categorias que sdo inseparaveis.

4. Existe uma literatura extensa e influente sobre interseccionalidade, como: Elizabeth
Spelman, Inessential Woman. Boston: Beacon Press, 1998; Elsa Barkley Brown, “Polyrhythms
and Improvisations”, in History Workshop 31, 1991; Kimberlé Crenshaw, “Mapping the
Margins: Intersectionality, Identity Politics, and Violence Against Women of Color”, in
Kimberlé Crenshaw, Neil Gotanda, Gary Peller, and Kendall Thomas (eds.), Critical Race
Theory, New York: The New Press, 1995; Yen Le Espiritu, “Race, class, and gender in Asian
America”, in Elaine H. Kim, Lilia V. Villanueva y Asian Women United of California (eds.),
Making More Waves. Boston: Beacon Press, 1997; Patricia Hill Collins, Black Feminist Thought.
Nova York: Routledge, 2000; e Maria Lugones, Pilgrimages/Peregrinajes: Theorizing
Coalitions Against Multiple Oppressions. Lanham: Rowman & Littlefield, 2003.

5. Historicamente, nfo se trata simplesmente de uma trai¢do dos homens colonizados, mas de
uma resposta a uma situacéo de coerc¢do que tomou todas as dimensdes de uma organizagéo
social. A investigac@o histérica de por que e de como se deram as alteragdes das relagdes
comunais a partir da introducio da subordinacdo da mulher colonizada em relag¢do ao
homem colonizado, e de por que e como esse homem responde a essa introducéo, formam
uma parte imprescindivel da base do feminismo decolonial. A questio aqui é por que essa
cumplicidade forcada continua existindo na analise contemporanea do poder.

6. Aos trabalhos j4 mencionados, quero adicionar: Valerie Amos e Pratibha Parmar,
“Challenging Imperial Feminism”, in Kum-Kum Bhavnani (ed.), Feminism and “Race”.
Oxford: Oxford University Press, 1984; Audre Lorde, “The Master’s Tools Will Never
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19.
20.

21.
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24.

25.

Dismantle the Master’s House”, in Sister Outsider. Trumansburg: The Crossing Press, 1984;
Paula Gunn Allen, The Sacred Hoop. Recovering the Feminine in American Indian Traditions.
Boston: Beacon Press, 1986; Gloria Anzaldaa, Borderlands/la Frontera: The New Mestiza. Sdo
Francisco: Aunt Lute, 1987; Anne McClintock, Imperial Leather. Race, Gender and Sexuality in
the Colonial Contest. New York: Routledge, 1995; Oyerénké Oyéwumi, The Invention of
Women. Making an African Sense of Western Gender Discourses. Minneapolis: University of
Minnesota Press,1997; e o de M. Jacqui Alexander e Chandra Mohanty (eds.), Feminist
Genealogies, Colonial Legacies, Democratic Futures. New York: Routledge, 1997.

Anibal Quijano, “Colonialidad del poder, globalizacién y democracia”, in Revista de Ciencias
Sociales de la Universidad Auténoma de Nuevo Ledn, Afio 4, Nimeros 7 e 8, Septiembre-Abril,
2001-2002; Anibal Quijano, “Colonialidad del Poder y Clasificacion Social”, Festschrift for
Immanuel Wallerstein, part I, Journal of World Systems Research, V. XI:2, summer/fall,
2000b; Anfbal Quijano, “Colonialidad del poder, eurocentrismo y America latina”, in
Colonialidad del Saber, Eurocentrismo y Ciencias Sociales. 201-246. CLACSO-UNESCO, Buenos
Aires, 2000a.

Anfibal Quijano escreveu prolificamente sobre a temdtica. A interpretacio que apresento
vem dos ja citados trabalhos em 2000a; 2000b, 2002, e também de “Colonialidad,
modernidad/racionalidad”, in Perii Indigena, vol. 13, 29: p. 11-29, 1991.

A educacdo popular é um método coletivo possivel para explorarmos criticamente esse
sistema de género em seus grandes tracos e, o que é mais importante, entendé-lo em sua
detalhada concretude espagotemporal, para assim nos movermos rumo a uma
transformacdo das rela¢des comunais.

Quijano entende a raca como uma fic¢do. Para marcar esse carater ficticio, sempre coloca o
termo entre aspas. Quando escreve “europeu” e “indio” também entre aspas é porque fala
de uma classifica¢do racial.

Anfbal Quijano, op. cit., 2001-2002, p. 1.

Anibal Quijano, op. cit., 2000b, p. 342.

Anfbal Quijano, op. cit., 2001-2002, p. 1.

Anibal Quijano, op. cit., 2000b, p. 367.

Anibal Quijano, ibid., p. 342.

Anibal Quijano, op. cit., 2001-2002, p. 1.

Anibal Quijano, op. cit., 2000b, p. 381.

Anfbal Quijano, ibid., p. 349.

Anibal Quijano, ibid., p. 343.

Idem.

Idem.

Anfbal Quijano, ibid., p. 343-344.

Anfbal Quijano, ibid., p. 355.

Ao abandonar o uso das aspas em “ra¢a”, minha intenc¢fo néo é marcar um desacordo com
Quijano a respeito de sua qualidade ficticia. O que quero é comegar a enfatizar a qualidade
ficticia do género, incluindo a “natureza” biolégica do sexo e da heterossexualidade.

Ver meu livro Pilgrimages/Peregrinajes (2003) e “Radical Multiculturalism and Women of
Color Feminisms” (sf) para uma abordagem dessa légica.



26.
27.

2.8.
20.

30.

31.

32.

33.
34.

35.
36.

37.
38.

39.

40.

41.

42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.

49.
50.

51.

52.
53.
54.

55.

56.

Anibal Quijano, op. cit., 2000b, p. 378.

N3o encontrei um resumo desses atributos no trabalho de Quijano. Assim, nio sei se ele fala
de combinac¢Ges cromossdmicas ou das genitalias e das caracteristicas sexuais secundarias,
como os seios.

Anibal Quijano, op. cit., 2000b, p. 373.

Quero destacar que Quijano, em seu artigo “Colonialidad del poder y clasificacién social”
(2000b), ndo chama essa sessdo de a colonialidade do sexo, mas de a colonialidade do
género.

Julie Greenberg, “Definitional Dilemmas: Male or Female? Black or White? The Law’s
Failure to Recognize Intersexuals and Multiracials”, in Toni Lester (ed.) Gender
Nonconformity, Race, and Sexuality. Charting the Connections. Madison: University of
Wisconsin Press, 2002.

A relevincia das disputas legais contemporaneas sobre a designacdo de um género a
individuos intersexuais deveria ser clara, j& que o padrdo de Quijano inclui a
contemporaneidade.

Julie Greenberg, op. cit., p. 112; Anne Fausto Sterling (2000), teérica feminista e biéloga,
investiga essa questdo a fundo. Ver Sexing the Body: Gender Politics and the Construction of
Sexuality. Nova York: Basic Books, 2000, p.112.

Julie Greenberg, op. cit., p. 112.

Julie Greenberg, ibid., p. 113.

Julie Greenberg, ibid., p. 112.

Julie Greenberg, ibid., p. 114.

Julie Greenberg, ibid., p. 115.

Julie Greenberg, ibid., p. 119.

Anne McClintock sugere que o colonizador sofre de ansiedades e temores diante do
desconhecido que tomam uma forma sexual, um medo de ser devorado sexualmente.

Ver Anne McClintock, op. cit.

Paula Gunn Allen, op. cit.

Oyérénké Oyéwumi, op. cit.

Oyerénké Oyéwumi, ibid., p. 20.

Oyeérénké Oyéwumi, ibid., p. 31.

Oyérénké Oyéwumi, ibid., p. 30.

Oyerdénké Oyéwumi, ibid., p. 32.

Oyeérénké Oyéwumi, ibid., p. 31.

Oyérénké Oyéwumi, ibid., p. 32-33.

Oyérénké Oyéwumi, ibid., p. 34.

Oyérénké Oyéwumi, ibid., p. 123-25.

Oyérénké Oyéwumi, ibid., p. 156.

Paula Gunn Allen, op. cit., p. 14.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 26.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 13.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 41.

Idem.
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Paula Gunn Allen, op. cit., p. 42.

Idem.

Idem.

Idem.

Paula Gunn Allen, op. cit., p. 18.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 196.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 37.

Paula Gunn Allen, ibid., p. 36-37.

Allen usa a palavra “lesbianismo”, um termo problemdtico por sua ascendéncia europeia e
que em sua acepg¢do e usos contemporineos pressupde uma distin¢do dimérfica e uma
dicotomia de género ndo pressupostas na organizagio social e cosmologia indigenas a que a
autora se refere.

Michael Horswell, “Toward and Andean Theory of Ritual Same-Sex Sexuality and Third-
Gender Subjectivity”, in Pete Sigal (ed.), Infamous Desire. Male Homosexuality in Colonial
Latin America. Chicago and London: University of Chicago Press, 2003, p. 25-69.

Michael Horswell, op. cit., p. 27.

Idem.

Pete Sigal, “Gendered Power, the Hybrid Self, and Homosexual Desire in Late Colonial
Yucatan”, in Pete Sigal (ed.), Infamous Desire. Male Homosexuality in Colonial Latin America.
Chicago and London: The University of Chicago Press, 2003, p. 104.

Pete Sigal, op. cit.

Pete Sigal, ibid., p. 102-104.

Estou convencida de que as pessoas que lerem este trabalho reconhecerdo o que estou
dizendo e que algumas talvez pensem que tudo isso ja foi colocado. N&o tenho nenhum
problema com isso, pelo contrério, desde que essa afirmacio venha acompanhada de um
reconhecimento tedrico e pratico dessa constituicdo mutua, um reconhecimento que se
mostre em todo o trabalho tedrico, pratico e tedrico-pratico propostos. Ainda assim,
acredito que o novo em meu trabalho seja minha abordagem da légica da
interseccionalidade e meu entendimento sobre a constru¢do mutua da colonialidade do
poder e do sistema de género colonial/moderno. Ambos os modelos epistémicos sdo
necessarios, mas somente a légica da construgcdo mutua é a que abre espago para a raga e o
género serem entendidos de maneira inseparavel.

E importante diferenciar o que significa ser pensado como se ndo tivesse género por ser um
animal e o que significa ndo ter, nem mesmo conceitualmente, nenhuma distingéo de
género. Ou seja, ter um género ndo é uma caracteristica humana que existe para todo
mundo.

O que me fez pensar nesse argumento foi a interpretacéo que Elizabeth Spelman, op. cit.,
faz da diferenca aristotélica entre os homens e mulheres livres na pélis grega e os homens e
mulheres escravizados. E importante notar que reduzir as mulheres & natureza ou ao
natural é colaborar, confabular, com uma reducéo racista das mulheres colonizadas. Mais
de um dos pensadores latino-americanos que denunciam o eurocentrismo relacionam as
mulheres com o sexual e o reprodutivo.

Na série evolutiva a que se refere Anne McClintock, op. cit., p. 4, é possivel ver uma
distingdo muito bem marcada entre as mulheres brancas e as ndo brancas da classe
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trabalhadora devido aos lugares muito diferentes que ocupam na série.

Ronald Takaki, A Different Mirror. Boston: Little, Brown, and Company, 1993, p.111.

Patricia Hill Collins, op. cit., p. 82.

Anne McClintock, op. cit.
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A dualidade opositiva
macho/fémea,
homem/mulher e o privilégio
masculino que a acompanha
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de género ocidentais é
especialmente alienigena para
muitas culturas africanas.
Quando realidades africanas
sao interpretadas com base
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O que encontramos sao
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muitas vezes uma total falta
de compreensao, devido a
iIncomensurabilidade das
categorias e instituicoes
sociais.
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Conceituando o género: os
fundamentos eurocéntricos dos
conceitos feministas e o desafio
das epistemologias africanas

Oyeéronké Oyéwumi

OS ULTIMOS CINCO SECULOS, que conhecemos como a
Modernidade, foram definidos por uma série de processos histéricos,
incluindo o trafico atlidntico de escravos e instituicdes que
acompanharam a escraviddo e a colonizacio europeia de Africa, Asia e
América Latina. A ideia de modernidade evoca o desenvolvimento do
capitalismo e da industrializacdo, bem como o estabelecimento de
estados-nacéo e o crescimento das disparidades regionais no sistema-
mundo. O periodo testemunhou uma série de transformacdes sociais e
culturais. Significativamente, género e categorias raciais surgiram
durante essa época como dois eixos fundamentais a partir dos quais as
pessoas foram exploradas e as sociedades foram estratificadas.

Uma caracteristica marcante da era moderna é a expansdo da
Europa e o estabelecimento de uma hegemonia cultural euro-
estadunidense em todo o mundo. Em nenhuma area essa hegemonia é
mais profunda que na producdo de conhecimento sobre o
comportamento humano, sua histéria, sociedades e culturas. Como
resultado, os interesses, preocupacdes, predilecGes, neuroses,
preconceitos, instituicbes sociais e categorias sociais de euro-
estadunidenses tém dominado a escrita da histéria humana. Um dos
efeitos desse eurocentrismo é a racializacdo do conhecimento: a Europa



é representada como fonte de conhecimento e os europeus, como
conhecedores. Na verdade, o privilégio de género masculino como parte
essencial do ethos europeu estd consagrado na cultura da modernidade.
Esse contexto global para a producéo de conhecimento deve ser levado
em conta em nossa busca para compreender as realidades africanas e a
prépria condi¢do humana.

Neste artigo, meu objetivo é interrogar o conceito de género e outros
a ele relacionados com base em experiéncias e epistemologias culturais
africanas. O foco aqui é questionar o sistema da familia nuclear, uma
forma especificamente europeia e ainda assim ponto de partida para
muitos dos conceitos que sdo usados universalmente na pesquisa de
género. O objetivo é encontrar maneiras pelas quais a pesquisa africana
possa ser melhor fomentada por preocupacdes e interpretacdes locais e,
ao mesmo tempo, caminhos para que experiéncias africanas sejam
levadas em conta nas construgdes tedricas gerais, apesar do racismo
estrutural do sistema global.

GENERO E A POLITICA DO CONHECIMENTO FEMINISTA

Quaisquer estudos sérios sobre o lugar do “género” em realidades
africanas devem necessariamente levantar questdes sobre os conceitos
e abordagens tedricas vigentes. Isso se deve ao fato de que a arquitetura
e o mobilidrio da pesquisa de género derivaram majoritariamente das
experiéncias europeias e estadunidenses. Hoje, as estudiosas feministas
sdo as mais importantes na pesquisa sobre género e sdo fonte de vasto
conhecimento sobre mulheres e hierarquias de género. Como resultado
de seus esforcos, o género tornou-se uma das categorias analiticas mais
importantes na empreitada académica de descrever o mundo e na tarefa
politica de prescrever solucBes. Assim, embora nossa busca por
conhecimento ndo possa ignorar o papel das feministas ocidentais,
devemos questionar a identidade social, os interesses e preocupacdes
das fornecedoras de tais conhecimentos. De acordo com essa abordagem



da “sociologia do conhecimento”, Karl Mannheim afirma:

As pessoas, quando sdo parte de um grupo, agem de acordo com o carater e a posicdo dos
grupos a que pertencem, seja para mudar a natureza e a sociedade ao seu redor ou tentar
manté-las em determinada condicdo. E a direcio dessa vontade de mudar ou de manter,
dessa atividade coletiva, que produz o fio condutor para a emergéncia de seus problemas,
seus conceitos e suas formas de pensamento.!

As feministas, enquanto grupo, usaram seu poder recém-adquirido nas
sociedades ocidentais para transformar o que antes era visto como
problemas particulares das mulheres em questSes publicas. Elas
mostraram que os problemas pessoais das mulheres na esfera privada
sdo, na verdade, questdes publicas constituidas pela desigualdade de
género da estrutura social. E evidente que as experiéncias das mulheres
euro-estadunidenses e seu desejo por transformacdo forneceram as
bases para as perguntas, conceitos, teorias e preocupacdes que
produziram a pesquisa de género. Pesquisadoras feministas usam
género como o modelo explicativo para que se compreenda a
subordinacdo e a opressdo das mulheres em todo o mundo. De uma sé
vez, elas assumem a categoria “mulher” e sua subordinacdo como
universais. Entretanto, género é antes de tudo uma construgéo
sociocultural. Como ponto de partida da investigacdo, ndo podemos
considerar como dado o que de fato precisamos investigar.

Se o problema do género torna-se central na vida das mulheres
brancas a ponto de outras dimensdes serem excluidas, temos de nos
perguntar: por que o género? Por que ndo alguma outra categoria, como
raca, por exemplo, que é vista como fundamental pelos afro-
estadunidenses? O género é socialmente construido, a categoria social
“mulher” ndo é universal. Ainda, como outras formas de opresséo e
desigualdade estdo presentes na sociedade, indagacdes adicionais
devem ser feitas: por que género? Em que medida uma analise de género
revela ou oculta outras formas de opressdo? Quais sdo as condicdes
femininas bem teorizadas pelos estudos feministas? Especificamente
que grupo de mulheres é bem teorizado? Até que ponto a colocacéo do
género em primeiro plano contribui com os desejos das mulheres e sua



vontade de entender-se mais claramente?

Muitos estudiosos tém criticado o género como um conceito
universal. Muitos tém também mostrado como ele é particular das
politicas de mulheres angléfonas/estadunidenses e brancas,
especialmente nos préprios Estados Unidos. Talvez a critica mais
importante sobre as articulacGes feministas em relacdo ao género seja
aquela feita por uma série de estudiosas afro-estadunidenses que
apontam que, pelo menos nos Estados Unidos, género ndo pode, de
forma alguma, ser pensado a parte de raca e classe. Essa posicéo levou a
énfases sobre as diferencas entre as mulheres e & necessidade de
teorizar multiplas formas de opressdo, especialmente quando
desigualdades de raca, género e classe séo evidentes. Fora dos Estados
Unidos, as discussdes centraram-se sobre a necessidade de se atentar ao
imperialismo, a colonizacdo e outras formas locais e globais de
estratificac8o. Esses outros pontos de vista emprestam peso a afirmacéo
de que o género ndo pode ser abstraido do contexto social e de outros
sistemas de hierarquia.

Neste artigo, gostaria de acrescentar outra dimens&o as razdes pelas
quais o género ndo deve ser tomado por seu valor nominal e,
especificamente, articular uma critica africana. Em primeiro lugar,
explorarei as fontes originais dos conceitos feministas que séo o esteio
da pesquisa de género. Estou inclinada a crer que os conceitos
feministas estdo enraizados na familia nuclear. Essa instituicio social
constitui a base da teoria feminista e representa o meio através do qual
os valores feministas se articulam. E isso apesar da crenca generalizada
entre as feministas de que seu objetivo é subverter essa instituicdo
dominada pelos homens e a crenca entre os detratores do feminismo de
que o movimento é anti familia. Ainda que o feminismo tenha se
tornado global, é a familia nuclear ocidental que fornece o fundamento
para grande parte da teoria feminista. Assim, os trés conceitos centrais
que tém sido os pilares do feminismo, mulher, género e sororidade, s
podem ser compreendidos se analisarmos cautelosamente a familia
nuclear da qual eles emergem.



Além disso, algumas das questdes e dos debates mais importantes
que instigaram a pesquisa de género nas ultimas trés décadas fazem
mais sentido quando reparamos no tanto que elas estdo entranhadas na
familia nuclear (tanto em sua configuracio institucional quanto
espacial). O que é a familia nuclear? A familia nuclear é uma familia
generificada por exceléncia. Cada casa, ocupada apenas por uma
familia, é centrada em uma mulher subordinada, um marido patriarcal
e seus filhos. Essa estrutura, centrada na unidade conjugal, presta-se a
promocdo do género como categoria natural e inevitdvel. Ndo existem
categorias transversais desprovidas de género nessa familia. Em uma
casa generificada, encabecada pelo homem e com dois genitores, o
homem-chefe é concebido como provedor e a mulher esté associada ao
doméstico e ao cuidado.

A sociéloga feminista Nancy Chodorow nos oferece um relato de
como a divisdo sexual do trabalho na familia desenha diferentes
trajetdrias psicoldgicas e de desenvolvimento para filhos e filhas e, por
fim, produz seres e sociedades generificadas. De acordo com Chodorow:

A divisdo do trabalho familiar em que as mulheres exercem a maternagem dé sentido social
e histérico especifico para o género em si. O engendramento de homens e mulheres com
determinadas personalidades, necessidades, defesas e capacidades cria condicdes e
contribui para a reproducdo dessa mesma divisdo do trabalho. Assim, o fato de as mulheres
serem maes inadvertida e inevitavelmente se reproduz.2

Distin¢Ges de género sdo a base do estabelecimento e do funcionamento
desse tipo de familia, bem como a base da hierarquia e opressédo que se
articulam em seu interior. Da mesma forma, a uniformidade do género
é uma importante fonte de identificacio e solidariedade. Assim, as
filhas se auto identificam, como mulheres, com sua mae e irma3s, e os
filhos se auto identificam com seus pais e irm&os. Donna Haraway
escreve: “O casamento encapsulou e reproduziu a relacdo antagénica de
dois grupos sociais coerentes, homens e mulheres.”3

A configuracdo espacial da casa da familia nuclear como um espacgo
isolado é fundamental para a compreensdo das categorias conceituais



feministas. Em grande parte da teoria feminista branca, a sociedade é
representada como uma familia nuclear, composta por um casal e seus
filhos. N&o ha espaco para outros adultos. Ndo é de se surpreender que a
nocdo de feminilidade que emerge do feminismo euro-estadunidense,
enraizada na familia nuclear, é o conceito de esposa. Como diz Miriam
Johnson, [nas sociedades ocidentais] “o matriménio tende a ser o 4mago
das relacGes de troca adultas e, como tal, faz com que a prépria definicéo
de mulher se torne a definicio de esposa”.4 Como a categoria “esposa”
esti enraizada na familia nuclear, essa identidade é absolutamente
determinante; outros relacionamentos sdo, na melhor das hipéteses,
secundarios. Além disso, como raca e classe normalmente néo variam
na familia, faz sentido que o feminismo branco, preso no interior dessa
famflia, ndo enxergue raca e classe.

Assim, a categoria fundamental da diferenca, que aparece como
universal a partir dos limites da familia nuclear, é o género. A mulher
no centro da teoria feminista, a esposa, nunca sai do espaco domiciliar.
Como um caracol, ela carrega a casa em torno de si mesma.
Consequentemente, onde houver uma mulher, esse lugar torna-se a
esfera privada da subordinacdo das mulheres. Sua presenca define-o
como tal. O problema nio é que a conceituacio feminista comece com a
familia, mas que ela nunca transcenda os estreitos limites da familia
nuclear.

Quando se teoriza a partir do espaco limitado da familia nuclear,
questdes de sexualidade sdo automaticamente acentuadas na discussdo
de género. Mesmo a categoria “mae” sé é inteligivel para o pensamento
feminista branco, se essa méie é primeiramente entendida como esposa
do patriarca. Como méies sio, antes de tudo, esposas, parece nio haver
uma “méae” desassociada de seus lacos sexuais com um “pai”. Essa é a
Unica explicacdo para a popularidade do seguinte oximoro: mde
solteira. Ainda que, na maioria das culturas, a maternidade seja
definida como uma relacdo com seus descendentes, nio como uma
relacdo sexual com um homem, na literatura feminista a “mée”,
identidade dominante das mulheres, é subordinada a “esposa”. Como



mulher é um sinénimo de esposa, a procriacio e a lactacdo na literatura
de género (tradicional e feminista) sdo geralmente apresentadas como
parte da divisdo sexual do trabalho. A formacdo de casais pelo
casamento é, assim, colocada como a base da divisdo social do trabalho.

Isso também aparece no trabalho de Nancy Chodorow. Ela
argumenta que mesmo uma crianca percebe sua mie como um ser
generificado - esposa do pai -, o que tem implica¢cSes profundas no
desenvolvimento psicossocial diferenciado de filhos e filhas. A socidloga
universaliza a experiéncia da maternidade nuclear e a torna um dado
humano, estendendo assim os limites dessa forma euro-estadunidense
muito limitada para outras culturas que tém diferentes organizacGes
familiares.

A FAMILIA IORUBA NAO GENERIFICADA

Até este ponto, mostrei que os conceitos feministas emergiram da légica
da familia nuclear patriarcal, um modelo de familia indevidamente
universalizado. Mais especificamente, a familia nuclear ainda é um
modelo alienigena na Africa, apesar de sua promocio por governos
coloniais e neo coloniais, agéncias internacionais de
(sub)desenvolvimento, organizacdes feministas, organiza¢cdes ndo
governamentais (ONG) contemporaneas e outros.

Nesta secdo, a partir de minha prépria pesquisa sobre a sociedade
iorubd do sudoeste da Nigéria, apresento um tipo diferente de
organizacdo familiar - a familia iorubé tradicional. Ela pode ser descrita
como uma familia ndo generificada porque seus papéis de parentesco e
suas categorias ndo sdo diferenciados por género. Os centros de poder
dentro da familia sdo difusos e ndo especificados pelo género. O
principio organizador fundamental no seio dessa familia é a
ancianidade baseada na idade relativa, e n3o no género.
Consequentemente, as categorias de parentesco codificam ancianidade,
ndo género. A ancianidade classifica socialmente as pessoas com base



em suas idades cronolégicas. Por exemplo, egbon se refere ao irm&o mais
velho, e aburo, ao irmao mais novo de quem fala, independentemente do
género desses irm&os. Diferente do género, que é rigido ou estatico, o
principio da ancianidade é dindmico e fluido.

Dentro da famflia iorub4, omo, a nomenclatura para “crianca”, é
melhor traduzida como prole. Em primeira instdncia, ndo h4 palavras
que denotem individualmente menina ou menino. No que diz respeito
as categorias “marido” e “esposa”, a categoria oko, que normalmente é
registrada como “marido” em inglés, ndo tem uma especificacio de
género, pois abrange ambos, macho e fémea. Iyawo, registrada como
“esposa” em inglés, refere-se a fémeas que entram na familia pelo
casamento. A distincdo entre oko e iyawo ndo é de género, mas uma
distincdo entre aqueles que sdo membros de nascimento da familia e os
que entram pelo casamento. A diferenciacdo expressa uma hierarquia
em que a posicdo oko é superior a iyawo. Essa hierarquia ndo é uma
hierarquia de género, porque mesmo a fémea oko é superior a fémea
iyawo. Da mesma forma, a categoria iyawo inclui homens e mulheres. Os
devotos de orixas (divindades) siio chamados de iyawo do orix4,
independentemente de seu sexo biolégico. Assim, os relacionamentos
sdo fluidos e os papéis sociais sdo situacionais, continuamente situando
individuos em determinados papéis, hierdrquicos ou nio, de acordo
com o contexto em que estdo inseridos.

O trabalho da antropdloga social Niara Sudarkasa sobre as
caracteristicas contrastantes dos sistemas familiares na Africa e na
Europa é especialmente elucidativo. Ela ressalta que a familia nuclear é
uma familia que tem bases conjugais, por ser construida em torno de
um casal - o ntcleo conjugal. Na Africa Ocidental (da qual os iorub4s sio
uma parte), é a linhagem entendida como familia. A linhagem é um
sistema familiar baseado nas relacdes consanguineas, construido em
torno de um nucleo de irm&os e irmas, ligados por sangue. Ela explica:

Apés o casamento, ndo era normal que os casais estabelecessem casas separadas, eles se
juntavam ao composto familiar da noiva ou do noivo, dependendo das regras vigentes de
descendéncia. Em uma sociedade em que a descendéncia é patrilinear, o grupo principal do



composto consistia de um grupo de irméaos, algumas irm3s, seus filhos adultos e netos. O
nucleo da unidade corresidencial era composto de parentes de sangue. Os cOnjuges sdo
considerados pessoas de fora e, portanto, ndo sio parte da familia.5

No caso iorubd, todos os membros da linhagem sdo chamados omo-ile e
classificados individualmente por ordem de nascimento. Todas as
fémeas que entram na familia pelo casamento sdo conhecidas como
iyawo-ile e classificadas por ordem de casamento. Individualmente,
cada omo-ile ocupa a posicdo de oko em relacéo a iyawo que chega. Essa
relacdo nativo-estrangeiro é ranqueada, com o nativo sendo o mais
velho privilegiado. O modo de integracdo a linhagem é onde estd a
diferenca crucial: nascimento para oko e casamento para iyawo.

Se havia um papel/identidade que definia fémeas, era a posicdo de
mae. Dentro da casa, seus membros sdo agrupados em torno de
diferentes unidades mdae-filha/o descritos como omoya, literalmente
“filhos de uma mesma mie” ou irmaos de ventre. Por causa da
matrifocalidade de muitos sistemas familiares africanos, a mae é o eixo
em torno do qual as relacdes familiares sdo delineadas e organizadas.
Consequentemente, omoya é, na cultura iorub4, a categoria comparavel
a irm& nuclear na cultura estadunidense branca. A relacéo entre irm&os
de ventre, como aquela das irm&s da familia nuclear, é baseada em uma
compreensdo de interesses comuns e nasce de uma experiéncia
compartilhada. A experiéncia partilhada definidora, que une os omoya
com lealdade e amor incondicional, é o ventre da mae. A categoria
omoya, diferentemente de “irm3”, transcende o género.

Omoya também transcende a casa, porque primos matrilaterais séo
considerados irm&os de ventre e so mais préximos uns dos outros do
que irm&os que compartilham o mesmo pai e que podem até viver na
mesma casa. Omoya localiza as pessoas dentro de um agrupamento
reconhecido socialmente, e ressalta a importancia dos lacos entre mée e
filha/o ao delinear e ancorar o lugar da crianca na familia. Assim, essas
relacGes sdo primadrias, privilegiadas, e devem ser protegidas acima de
todas as outras. Além disso, omoya ressalta a importidncia da
maternidade como instituicdo e como experiéncia na cultura.



O DESAFIO DE CONCEITUAGCOES AFRICANAS

Entender a aplicabilidade de conceitos feministas para expressar e
analisar as realidades africanas é o desafio central dos estudos de
género africanos. A dualidade opositiva macho/fémea, homem/mulher
e o privilégio masculino que a acompanha nas categorias de género
ocidentais é especialmente alienigena para muitas culturas africanas.
Quando realidades africanas sd3o interpretadas com base nessas
alegacGes ocidentais, o que encontramos sdo distor¢des, mistificacSes
linguisticas e muitas vezes uma total falta de compreensdo, devido a
incomensurabilidade das categorias e instituicdes sociais. Na verdade,
as duas categorias basicas “mulher” e “género” precisam ser
repensadas, dado o caso iorubd apresentado acima e como argumentei
em meu livro The Invention of Women: Making an African Sense of Western
Gender Discourses.®

Escritos de outras sociedades africanas sugerem problemas
semelhantes. Em seu livro de 1987,7 a antropéloga social Ifi Amadiume
escreve sobre filhas machos, maridos fémeas, e a instituicdo do
casamento de mulheres na sociedade igho - concepc¢des que confundem
a mente ocidental aprisionada pela moldura interpretativa feminista.
No romance Nervous Conditions, Tsitsi Dangarembga, escrevendo em um
contexto shona, discute os privilégios do que ela chama de “status
patriarcal” da Tia Tete, uma personagem da histéria: “Agora, este tipo
de trabalho era trabalho de mulheres, e das treze mulheres 14, minha
mde e Lucia eram um pouco incapacitadas - com Tete tendo status
patriarcal, ndo se esperava que fizesse muita coisa.”® Compreendemos
que Tia Tete é uma mulher, mas ela tem um “status patriarcal” e isso a
isenta do trabalho de mulher. Emerge entdo uma questdo: como a
categoria “mulher” é constituida na sociedade shona? Quem, entdo, é a
mulher que faz o trabalho das mulheres? O que significa tudo isso
dentro da organizacdo dessa sociedade? Da mesma forma, e escritora
Sekai Nzenza Shand, escrevendo sobre sua familia shona no livro de
memdrias Songs from an African Sunset, descreve a relacdo superior de



sua mae para com seu varoora:

Em sua aldeia de solteira, minha mée era vista como a grande tia, ou um homem honorario;
os varoora deram-lhe o respeito devido a um pai, e minha mie podia comandé-los como
desejasse. Eles, portanto, vieram a aldeia de seu “marido” para apoid-la em seu luto.9

A mde de Nzenza Shand é um homem (ainda que um homem
honor4rio)? O que isso significa?

Em sua monografia sobre os okyeames (porta-voz de chefes akan na
Africa Ocidental), o linguista ganés Kwesi Yankah fez a seguinte
observacdo: “Um okyeame é tradicionalmente referido como o ohene
yere, esposa do chefe - o termo é geralmente aplicado a todos os
okyeames, seja em posicdes de nomeacdo governamental ou
hereditarias... até em casos em que um chefe é fémea e seu okyeame é
macho, o okyeame ainda é esposa, e a chefe, marido.”© Esse
entendimento evidentemente confunde a compreensdo ocidental
generificada de que o papel social “esposa” é inerente ao corpo
feminino. Finalmente, a historiadora Edna Bay, escrevendo sobre o
reino de Dahomey, afirma:

O rei também se casava com homens. Artesdos proeminentes e lideres talentosos de areas
recém-conquistadas eram integrados aos dahomeys através de lagos baseados no idioma do
casamento. Junto a eunucos e mulheres do palécio, tais homens eram chamados de ahosi.
Ahosi machos traziam familias consigo ou ganhavam mulheres e escravos para estabelecer
uma linhagem.2t

A categoria “mulheres do pal4cio” mencionada na cita¢do ndo inclui as
filhas da linhagem. As fémeas nascidas na linhagem ficam com seus
irm&os na categoria de membros da linhagem, um agrupamento que
deriva do local de nascimento. Esses fatos reforcam a necessidade de
submeter a categoria “mulher” a uma andlise mais aprofundada, e de
privilegiar as categorias e interpretacdes dessas sociedades africanas.
Esses exemplos africanos apresentam varios desafios aos
universalismos injustificados dos discursos de género feministas. Os
casos apresentados mostram que as categorias sociais africanas séo
fluidas, extremamente situacionais e ndo sio determinadas por tipos



corporais. Além disso, a linguagem do casamento, que é utilizada para
classificacdo social, ndo é baseada em género, como interpretacdes
feministas da ideologia e organizacdo familiar poderiam sugerir. Em
outro trabalho,’? argumentei que o vocabulario do casamento/familia
em muitas culturas africanas é usado em relacdes mercador/cliente, que
pouco tém a ver com a natureza dos corpos humanos. Andlises e
interpretacdes sobre a Africa devem comecar na Africa. Elas precisam
refletir e se basear em contextos culturais e locais especificos, e ndo em
ideias e conceitos importados, normalmente coloniais.
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A critica do feminismo negro,
de cor e, mais recentemente,
decolonial, acabou fazendo,
dentro do proprio feminismo,
a mesma denuncia que

a epistemologia feminista
fizera a producao cientifica
ocidental do conhecimento:
de que ele €, na verdade,

um ponto de vista parcial,
encoberto de objetividade

e universalidade, ja que
surge de certa experiéncia



histdrica e certos interesses
concretos.

Yuderkys Espinosa Minoso



Fazendo uma genealogia da
experiéncia: o método rumo a
uma critica da colonialidade da
razao feminista a partir da
experiéncia historica na Ameérica
Latina

Yuderkys Espinosa Minoso

COMO NOS TORNAMOS AS FEMINISTAS QUE SOMOS?

Neste artigo, proponho uma nova abordagem do feminismo, tal como o
tenho vivido e experimentado a partir da América Latina. Embora para
isso faca uso da producdo filoséfica contemporinea e especificamente
das contribuicdes da critica decolonial, 0 que me motiva nio sfo
objetivos puramente tedricos - se é que algo assim existe -, e sim
objetivos urgentemente praticos. Faco isso convicta de que toda acdo é
fundamentada em interpretacdes do mundo, que por sua vez
prescrevem o mundo. Sendo assim, estou interessada em desvendar o
que sustenta nossas praticas feministas e com o que contribuimos
através de nossas praticas politicas. O mundo que, com nossas acdes,
tornamos possivel.

Trata-se de responder a pergunta-chave que nos é colocada pelo
método genealdgico e que, aplicada ao campo feminista, pode ser
traduzida da seguinte maneira: como nos tornamos as feministas que



somos? Que condi¢des permitiram o feminismo crer naquilo que cré,
dizer o que diz, fazer o que faz, mesmo em um espaco geopoliticamente
determinado por sua condicio de “Terceiro Mundo”, de regido que é
como é por conta de sua heranca colonial? A partir dessas perguntas, é
possivel reconstruir algumas chaves para pensar o feminismo na
América Latina e sua histéria de dependéncia. Nem feminismo latino-
americano, talvez nem feminismo na América Latina, j4 que o
feminismo regional acolheu tenazmente certa razdo feminista com
pretensdes de universalidade. Se parece que nio ha surpresa diante da
afirmac@o de que o feminismo responde a modernidade, precisamos nos
perguntar como nos dispusemos a segui-lo nas regides do mundo onde a
modernidade se revela como é: racista, eurocéntrica, capitalista,
imperialista, colonial.

Talvez, enquanto mulheres, géneros e sexualidades depreciadas,
tenhamos sucumbido a ideia-base da teoria e pensamento feministas -
de que o passado sempre foi pior para nés. Talvez o feminismo devesse
admitir, como fez o feminismo da igualdade,! que sua luta é moderna e
proclama a modernidade como o tempo histérico que permite a
libertacdo das mulheres. Esse argumento revela(ria), por fim, os
diferentes interesses entre o feminismo e as lutas antirracistas, anti e
decoloniais na regido. Ele permite desvelar a trama oculta das lutas
feministas e seu compromisso com a colonialidade.

Assim, neste trabalho trago a proposta metodoldgica de uma
genealogia da experiéncia para abord4-la e desenvolver uma critica ao
que estou chamando de colonialidade da razdo feminista. O quadro da
América Latina, onde se desenvolveu esse projeto e a partir de onde
escrevo, é apenas o caso do qual me aproximo para demonstra-la.

O PROJETO DE UMA CRITICA A RAZAO FEMINISTA
MODERNA EUROCENTRICA

O projeto comeca na pergunta sobre o feminismo latino-americano:



como documentar as disputas de sentido e a construcéo de hegemonias
e contra-hegemonias que derivam dali? De que maneira é possivel
contribuir com a construcdo de uma contra memdria que nos permita
evidenciar os jogos de poder, as relacdes hierarquicas que ocultam e
colaboram com a producio local de subalternidade no “Sul global” e o
rompimento interno do “sujeito colonial”? Se foi Mohanty? quem nos
advertiu sobre o colonialismo discursivo dos feminismos do Norte, é a
pratica feminista subalterna que nos mostra o colonialismo
internalizado, os dispositivos de controle e as estratégicas de producéo e
conservacdo do poder de uma minoria dentro do campo feminista na
América Latina. A ferida colonial sangra mais em umas que em outras.
Os feminismos hegemdnicos do Norte precisam da cumplicidade dos
feminismos hegemonicos do Sul para dar continuidade a histéria de
colonizacdo e dependéncia. E por isso que uma andlise dos feminismos
do Sul e de sua relacdo de dependéncia com os feminismos do Norte
precisa ser complexa a ponto de desfazer o mito de uma suposta
unidade interna do sujeito “mulher” e nos permitir observar um campo
vivo de disputa de sentidos na América Latina pés-independéncias, que
acaba sendo resolvida com a imposicdo e a violéncia simbélica e
material sobre aquelas cujos corpos estdo marcados por processos de
racializacdo e continua exploracéo, o que chamo de “a outra da outra”.3
A partir dai vem a consciéncia da necessidade de se fazer uma
genealogia critica da atual politica e do pensamento feministas na
América Latina, uma que mostre aquilo que é duplamente ocultado pela
trama colonial e pds-colonial, que mostre a colonialidade da razéo
feminista. Esse projeto quer denunciar e contribuir com o
desmantelamento do compromisso do feminismo com os pressupostos
da modernidade e a maneira que ele colabora com sua expansdo. Ou
seja, quero a descolonizacdo do feminismo. Para isso, desenvolvo uma
proposta metodoldgica que se apoia, de um lado, no método genealdgico
desenvolvido por uma tradicdo importante do préprio pensamento
filoséfico, dentro da modernidade. Se o método genealdgico serve as
apostas anti-iluministas no interior da prépria modernidade ocidental,



pode ele servir a uma proposta de demonstrar os compromissos do
feminismo com a ontologia moderna eurocéntrica mesmo em regides
como a América Latina? Quais sdo as implicacdes que isso teria em
termos de uma critica radical antirracista e decolonial? Partindo de um
quadro critico produzido pela teoria negra, de cor, indigena, anti e
decolonial na América Latina, essa demonstracéo esté ligada a um olhar
que desafia a modernidade ocidental enquanto projeto maximo da
evolucdo do ser humano, desvelando-a como aquilo que realmente é:
um projeto imperialista, racista, de dominio e morte.

Por outro lado, estou alinhada com o desenvolvimento da
epistemologia feminista e feminista negra e de cor, e sua proposta de
um conhecimento situado que parte da experiéncia. Por isso,
concentro-me na revisdo das contribuicGes daquilo que se chamou “a
teoria do ponto de vista” como a teoria que busca superar a pretensio do
conhecimento cientifico de “falar a partir de lugar nenhum”4 e reviso as
criticas colocadas por Joan Scott5 aos usos da experiéncia como a base de
nossas explicacbes de uma maneira que se evite cair nos mesmos erros
que temos registrado.

SOBRE O METODO GENEALOGICO E A IDEIA DE ARQUIVO

Tradicionalmente a aproximacdo da filosofia latino-americana da
construcdo de uma historiografia do préprio pensamento aconteceu
sempre pelo método da Histéria das Ideias, usado por varios dos mais
renomados fildsofos latino-americanos, como Cerutti, Alberdi, Zea,
Rodd, Bello.¢ Seguindo esse legado, a filésofa feminista Francesca
Gargallo? se pOs a elaborar uma histdéria das ideias feministas latino-
americanas em varias publicacdes de seu projeto Las ideas feministas
latinoamericanas. Ainda que durante um tempo eu tenha estado
motivada a dar continuidade a esse trabalho, a medida que aprofundava
meu olhar e minhas perguntas sobre a trajetéria do feminismo - que
entdo nomeei latino-americano -, fui encontrando claras diferencas



entre o que esses autores faziam a partir da filosofia, e em particular o
que fazia Francesca Gargallo a partir de uma filosofia feminista latino-
americana, e aquilo que eu queria fazer. Nao demorou muito até que,
felizmente, durante minha incursio na literatura que pensadores
comprometidos com o giro decolonial estavam produzindo, me vi lendo
a Critica de la razén latinoamericana, do filésofo Santiago Castro-Gémez.8
Foi ali que encontrei as pistas daquilo que me interessava fazer e que,
na verdade, ja estava fazendo de maneira desarticulada. Em seu texto,
Castro-Gomez fala do chamado feito por outro grande filésofo
colombiano, Roberto Salazar Ramos, membro do “Grupo de Bogota”, ao
desenvolvimento de uma arqueologia do “latino-americano”, para
tentar encontrar os dispositivos através dos quais foi construida uma
série de discursos que dotaram a América Latina de certa especificidade
e exterioridade diante da razio moderna ocidental. Como o préprio
Castro-Goméz evidencia, seu interesse com essa investigacdo era
promover uma revisao

critica daquela familia de discursos que tornaram possivel a criacio de uma entidade
chamada “Latinoamérica”, dotada de um ethos e uma identidade cultural que,
supostamente, a diferencia da racionalidade moderna europeia.?

A pergunta fundamental em seu trabalho néo é sobre o que caracteriza
uma identidade latino-americana previamente dada, mas sobre o que a
torna possivel, quais sdo suas condicGes de existéncia. De que maneira a
identidade latino-americana foi produzida como uma forma de ser e de
pensar? Qual foi o papel da filosofia nesse processo? Para responder a
essas perguntas, Castro-Goméz propde observar a producdo do
pensamento filoséfico na América Latina, ndo com o objetivo de
construir uma “histéria das ideias” & maneira da prépria filosofia latino-
americana, mas com a intencdo de desenvolver uma “genealogia
localizada das praticas”,’® que permita desvendar criticamente a forma
como a filosofia na América Latina contribuiu com a producdo da
prépria ideia de “latino-americano”.

Para Castro-Goméz, a tarefa genealdgica estd menos ligada a



tentativa de encontrar uma unidade do que a tarefa de mostrar os
antagonismos, os dilemas, os jogos de poder, “as rupturas, os vazios, as
fissuras e as linhas de fuga...”.t Em seu estudo rigoroso da obra de
Michel Foucault, Castro-Goméz observa como a tarefa genealédgica pode
ser util para examinarmos nosso presente, para determinarmos as
contingéncias histéricas e as estratégias de poder que o tornam
possivel. Assim, o filésofo colombiano nos mostra a genealogia nos
moldes da apropriacdo foucaultiana do projeto de Nietzsche, como
ontologia critica do presente. Ele encontra e nos revela a genealogia
desenvolvida por Foucault como um método efetivo que permite uma
nova

forma de se aproximar filosoficamente do problema da modernidade, onde em vez de
descobrir a “verdade” de suas promessas inerentes (liberdade, igualdade, fraternidade), o
que se busca é mostrar as tecnologias de dominio que foram coadjuvantes em sua formacgo,
assim como as diversas formas pelas quais tal verdade forma nossa subjetividade
contemporanea.l2

Dessa forma, o autor se dispde a nos mostrar a utilidade do método
genealdgico para desvendar a colonialidade na América Latina. Seu
estudo rigoroso permite observar as bases ontoldgicas iluministas sobre
as quais se assentaram os ideais de progresso e modernizacdo
sustentados pelas elites branco-mesticas nos paises latino-americanos,
a partir da experiéncia concreta da Coldmbia.13 Seu projeto retoma,
assim, a aposta foucaultiana na medida em que ela nos ajuda a “levantar
uma cartografia das forcas que constituem o que somos”4 e desvendar,
desse modo, a colonialidade.

Considerando que o método genealdgico coloca em questdo os feitos
do presente de modo a identificar os interesses e os condicionamentos
histdricos e culturais que o determinam e a vontade de poder que o
produz, ele pode ser eficaz na producdo de um pensamento critico
atento a desvendar a economia politica da verdade que legitima a rede
de significacdes e praticas do presente. E por isso que se faz necessério
questionar as praticas e sua eficacia: o que realmente fazemos quando
falamos ou quando atuamos? Mudar a pergunta sobre a identidade para



uma pergunta sobre o que fazemos, as praticas que nos fazem ser o que
somos. A investigacdo sobre as praticas faz com que nos perguntemos o
que é uma pratica, como funciona, quais sfo as regras que a
estabelecem. Fazer uma genealogia permite que nos afastemos do
presente para observar as condicdes de possibilidade que nos
constituem. Observar esses a priori para problematizd-los e
desnaturalizi-los. Tracar a histéria das praticas para desnaturalizd-las,
para observar como e em que momento surgiram e por qué.1s

Inspirada por essas premissas e pelas indagacSes colocadas pelo
método genealdgico, consegui formular corretamente as perguntas para
observar e analisar o feminismo na América Latina: como nos tornamos
as feministas - “mulheres progressistas do nosso tempo” - que
pretendemos ser? O que estamos fazendo, nés feministas na América
Latina, quando convocamos uma marcha pelo “direito ao aborto”,
quando gritamos “meu corpo, minhas regras” ou “liberdade em casa e
na rua”’? O que estamos fazendo quando pressionamos as institui¢des e o
Estado pela aprovagdo de uma lei pela “igualdade de género”, quando
abrimos espacos na universidade e pedimos que as mulheres a ocupem
massivamente, quando montamos um programa de estudo de género e
sexualidade, quando falamos de direitos reprodutivos, quando fazemos
um discurso nas/para as NagSes Unidas, ou formulamos e
desenvolvemos projetos para “mulheres populares”, ou fazemos
campanhas contra o assédio nas ruas? O que estamos fazendo ao dizer o
que dizemos, ao fazer o que fazemos? O que estamos fazendo, enquanto
feministas da América Latina, com o nosso fazer e o nosso dizer? Foi a
partir dai que formulei a ideia de uma “razdo feminista” universal e
eurocéntrica. Ao construir andlises a partir dessas perguntas, pude
perceber que ndo existe um histérico de especificidade no feminismo
que desenvolvemos, em vez disso temos uma vontade histérica de ndo
nos diferenciarmos, ndo nos separarmos das teorias, apostas e slogans
do feminismo produzido nos pafses centrais. Fazemos um esforco para
nos ajustarmos as teorias produzidas nos Estados Unidos e na Europa,
numa tentativa de fazer caber nelas as mulheres de diferentes contextos



atravessados pela colonialidade.

Tentar explicar o presente feminista na América Latina - seus
dilemas, contradi¢Ges, disputas, eixos de preocupacdo, estratégias
politicas, discursos e praticas - me permitiu perceber uma espécie de
razdo feminista compartilhada, uma série de principios sob os quais
temos sido regidas, feministas de todos os tempos e das mais diversas
correntes contemporineas, tanto nos Estados Unidos e na Europa
quanto na América Latina, Asia ou Africa. Uma série de principios que
contribuem para a producéo da histdria: nés, as mulheres; nds, as que
sempre foram dominadas. E seu reflexo: nds, as que superaram; nds, as
mulheres livres donas de nosso destino gracas ao feminismo (e, junto
dele, gracas & modernidade).

Eu me propus, entdo, a revisar os dilemas e os limites das praticas
tedrico-politicas produzidas, sustentadas e alimentadas pelo feminismo
e 0s movimentos sociossexuais contemporineos, vistos a partir do
contexto particular latino-americano e sua histéria de colonialidade. O
projeto genealdgico busca questionar os discursos sobre sexualidade,
género e o sujeito sexo-genérico aos quais aderimos, e também as
formas como temos usado esses discursos para pensar o “latino-
americano” como sendo um espaco globalizado em busca de sua
integracio ao (verdadeiramente) humano. Estou propondo um
exercicio critico que nos permita tomar consciéncia de como nos
tornamos as feministas e/ou o sujeito sexo/genérico “livre, transgressor
e progressista do nosso tempo” que acreditamos ser. Um exercicio que
mostre essa “economia politica da verdade”6 que estd evidente nas
praticas politicas e discursivas acerca do género e da sexualidade
(patriarcado e regime heterossexual), cuja producdo ajudamos a tornar
possivel com nossa fé cega e nossas contribuices com certos postulados
feministas que se apresentam como universais. Quero me deter nesses
postulados para denunciar as regula¢Ses, hierarquizacGes e
legitimacdes de determinadas formas de compreensdo em detrimento
de outras.

Para conseguir fazer essa critica do presente de nosso feminismo é



necessario também recorrer a arqueologia. Ser arquivista, cartégrafa

(...) de nossa meméria, mostrando antigos testamentos como sintomas do presente.
Construir um “arquivo audiovisual”, lidar com a mais ampla variedade de documentos
disponiveis, assim como com as “praticas silenciosas, comportamentos laterais, discursos
heterogéneos” e estar disposta a “escavar e rastrear nas profundezas, jogar luz sobre o que
estd escondido”.17

Por fim, como assinala o préprio Foucault, trata-se de buscar o conjunto
de regras que funciona para determinado grupo de pessoas em certo
periodo, para que possamos determinar (1) “os limites e as formas do
dizivel”: o que se pode ou ndo dizer; (2) “os limites e as formas de
conversacdo’: quais discursos sdo levados em conta e figuram como
parte importante da memoéria e quais passam despercebidos, sem
“deixar pegadas”; (3) “os limites e as formas da meméria tal como
aparecem em diferentes formas discursivas” quais discursos s&o
reconhecidos como vélidos e quais sdo discutiveis ou indteis; (4) “os
limites e as formas de reativagdo”: quais sdo os discursos que propdem
uma reconstrucio?; (5) “os limites e as formas da apropriacdo”: quais
individuos, grupos, classes tém acesso a cada tipo de discurso?:8
Se é verdade que a genealogia é sobre

(...) perceber a singularidade dos sucessos, fora de toda finalidade monétona; encontra-los
onde menos se espera e naquilo que passa despercebido por nio ser histéria - os
sentimentos, o amor, a consciéncia, os instintos -, registrar sua volta, ndo para tracar a
curva lenta de uma evolucdo, mas para reencontrar as diferentes cenas em que diferentes
papéis estavam sendo assumidos (...)19

entfio eu ja estava me preparando para este trabalho, na verdade, ja
estava, desde cedo, fazendo-o. Ja o havia iniciado, sem saber, ha muito
tempo, quando, por algum motivo, comecei a construir meticulosa e
obsessivamente um arquivo das praticas discursivas do feminismo que
vivi e experimentei. Movida por essa obsessdo arquivista, comecei a
escrever hd um bom tempo, e a pratica da escrita serviu para gravar em
minha memoria e na meméria coletiva cada momento dentro da politica
feminista que vivi, primeiro local e, na medida em que fui entrando



para um movimento mais internacional, regionalmente. Foi um
exercicio compartilhado com aquelas com quem caminho.20 Comecei
um arquivo digital e outro em papel, onde fui guardando textos iniciais
publicados aqui e ali em espacgos virtuais, blogs, panfletos, revistas néo
especializadas; assim como fotografias e imagens de nossas atividades e
rascunhos nunca publicados. Mas existe uma coisa que escapa a esse
arquivo fisico: o exercicio sistemdtico de conscientemente fixar nas
lembrancas uma meméria de afetos, de imagens, de sentimentos, mas
também de palavras ditas e siléncios, de andlises compartilhadas em
jornadas de reflex3o politica ou tardes de (re)encontros com as amigas,
e de discussdes acaloradas com meus antagonistas de entdo e de agora.
Para isso, me empenhei em um exercicio de interpelacéo da pratica
feminista que experimentava. Adotei a ideia de experiéncia e de
testemunho ativo para a construcdo de meu arquivo. Enquanto uma
ativista empenhada no fazer e nos debates do feminismo na América
Latina, vinha me perguntando se era possivel acolher minha meméria
histérica, os trinta anos de viagem e observacdo no interior de
momentos cruciais da histéria a médio prazo do feminismo regional.
Construf meu arquivo com as notas das reunides de que participei, as
atividades que ajudei a organizar, as discussdes de que fiz parte, as
reflexGes que surgiram ali e que se acumulam em ensaios, notas, artigos
publicados e inéditos. Com as mil e uma histérias que guardo na
memoria e que testemunhei em presenca ou ndo, mas que escutei em
diferentes versdes por parte de quem participou. Existe também uma
memoria corporal e visual que acompanha os discursos, sensacdes de
alegria, de dor, de vitéria ou derrota, de expectativas, incredulidades ou
certezas. Em sintese, dispus-me a construir e propor a possibilidade de
fazer uma genealogia da experiéncia do feminismo na América Latina.
Usar a prépria experiéncia como documento substancial e fundamental
de meu arquivo e acolher, em cardter de colaboracdo, outras fontes:
artigos, ensaios, gravacdes em video e em dudio, fotografias produzidas
por outras ativistas e pensadoras que também foram parte desse apelo e
transito pelo feminismo na América Latina durante o tempo que vivo



essa dindmica e que me proponho a documenti-la.

Para dar base a essa escolha metodolégica, decidi revisar a critica
que foi produzida, dentro e fora do feminismo, sobre a pretensdo de
objetividade do método cientifico. E quero pontuar a maneira como a
teoria feminista do ponto de vista pode me ajudar a encontrar os
argumentos que validam meu uso da experiéncia como arquivo, a partir
de onde posso fazer esta genealogia critica do presente feminista e
expor sua colonialidade.

SOBRE O USO DA EXPERIENCIA PARA CONSTRUIRO
ARQUIVO DE UMA GENEALOGIA DA RAZAO FEMINISTA
NA AMERICA LATINA

Como sabemos, a epistemologia feminista como um todo - mas
especialmente a tradi¢do produzida pelo feminismo negro e de cor -, em
sua critica ao método cientifico, propds e tematizou a “experiéncia” das
mulheres e das mulheres negras e de cor como base vélida para a
producdo de conhecimento.2! Foi, no fim das contas, a chamada
perspectiva do “ponto de vista”, desenvolvida pela epistemologia
feminista branca e recuperada pela teoria feminista negra e de cor, que
se ocupou de produzir uma critica aos métodos de producdo de
conhecimento pela ciéncia moderna, propondo, em seu lugar, que
usdssemos a experiéncia como forma efetiva de construcio do saber.
Enquanto as primeiras se concentraram na critica ao androcentrismo e
a pretensdo de objetividade do método cientifico, as segundas - as
feministas negras e de cor - desenvolveram uma critica implacavel ao
universalismo da categoria mulher da teoria feminista cléssica,
apontando que o que é tomado como teoria feminista é apenas um
“ponto de vista” produzido pelas mulheres brancas que acessaram uma
formac@o universitaria gracas aos seus privilégios de classe e raga.22
Algumas tedricas do feminismo negro se propuseram, entéo, a produzir
uma teoria prépria, como um ponto de vista particular que parte da



experiéncia das mulheres negras.23 Algo parecido acontece na América
Latina, nas ultimas duas décadas, quando o ressurgimento de um forte
movimento continental anticolonialista e decolonial coloca em cheque a
versdo da histéria e os conhecimentos produzidos pelas ciéncias sociais
- que sdo conduzidas por intelectuais e pesquisadores de origem
branco-mestica. A partir disso, a producéo de uma voz e interpretacéo
préprias aparecem como uma das tarefas mais importantes para esses
movimentos e para o feminismo decolonial.24

A critica do feminismo negro, de cor e, mais recentemente,
decolonial, acabou fazendo, dentro do préprio feminismo, a mesma
dentncia que a epistemologia feminista fizera & producdo cientifica
ocidental do conhecimento: de que ele é, na verdade, um ponto de vista
parcial, encoberto de objetividade e universalidade, j4 que surge de
certa experiéncia histdrica e certos interesses concretos.2> A verdade é
que a teoria do ponto de vista ndo conseguiu por si sé superar a trava
nem do essencialismo universalista da categoria mulher, nem, portanto,
a trava do racismo, do eurocentrismo e da colonialidade presentes na
teoria feminista mais difundida. Tal como assinala Harding,2¢
lembrando varias das criticas que pensadoras como Haraway fizeram a
ela: “A epistemologia do ponto de vista feminista, como outros tipos de
teorias feministas socialistas, é culpada desse erro tedrico e politico.”

Porém, apesar desses problemas, precisamos reconhecer as
contribuicdes dessa teoria para a construcdo de um método de analise
que toma a experiéncia como fonte de conhecimento. Inicialmente
proposta por Nancy Harstsock?? e Dorothy Smith,28 essa teoria
argumenta que o ponto de vista das mulheres oferece explicacdes sobre
a vida social como um todo muito mais amplas do que as que apenas
homens podem oferecer, dado o maior campo de visdo que as mulheres
ganham com as atividades designadas a elas dentro da diviséo sexual do
trabalho. Enquanto o olhar masculino néo observa ou repara em uma
parte importante das atividades sociais por elas serem vistas como
tarefas de ordem “natural”, da reproduc¢do da vida e do cuidado, as
mulheres, responsiveis por essas atividades, conseguem vé-las e, a



partir dai, ver também aquelas que sfo realizadas pelos homens -
atividades consideradas abstratas e que gozam de valor social. E o que
Harding29 chama de “consciéncia bifurcada”, e que as pesquisadoras
feministas pdem em pratica através de seus estudos e andlises. Assim,
as epistemologias do ponto de vista feminista afirmam que os estudos
que comecam se peguntando sobre o mundo e as atividades das
mulheres sdo mais adequados, porque nos permitem um olhar de baixo
para cima e essa perspectiva nos permite ter um olhar mais amplo,
completo e menos distorcido do social.

Assim, se a ordem social é uma matriz de poder onde raca, classe e
género se sobrepdem e se codeterminam, a perspectiva do ponto de
vista feminista na pesquisa permitiria tornar mais visivel a forma como
tal matriz opera, a partir de um questionamento da experiéncia de
quem estd mais baixo na escala do privilégio. De tal maneira, “o que é
uma desvantagem do ponto de vista da operacéo, pode se converter em
uma vantagem do ponto de vista da ciéncia”.3° Essa ideia lembra e me
parece similar a ideia de “consciéncia dupla” proposta por Du Bois: a
perspectiva privilegiada do mundo que o sujeito racializado teria por
coabitar o0 mundo subalterno, submetido a opresséo, e sua incurséo
como tal no mundo das classes dominantes, o mundo dos brancos. Esse
habitar possibilita o surgimento de um olhar duplo, um olhar
alternativo (second-sight) que lhe permite ser consciente de seu lugar de
subalterno.3t

E uma sensag#o peculiar, essa dupla consciéncia, essa sensagéo de olhar a si mesmo sempre
através dos olhos dos outros, de medir a prépria alma com a régua de um mundo que te vé
com uma mistura curiosa de desprezo e piedade. Uma dualidade sempre sentida:
estadunidense, negro; duas almas, dois pensamentos, duas lutas ndo conciliadas.32

Enquanto Du Bois se queixa dessa consciéncia dupla, bifurcada, que nos
faz “perder o foco”,33 se considerarmos a teoria do ponto de vista, esse
obstaculo se torna mais uma possibilidade de olhar o mundo de maneira
mais completa e heterogénea. Daf pode surgir uma critica mais radical e
comprometida com a transformacao social, & medida que se evidencia



aquilo que é ocultado pelos esquemas de poder e, no caso dos paises do
Sul global, o colonialismo internalizado. Agora ji sabemos que explicar
o mundo e os acontecimentos a partir somente do ponto de vista de
quem é privilegiado nos d4 um entendimento parcial e distorcido, o que
pode ser resolvido gracas ao olhar e a experiéncia dupla de quem ocupa
um lugar subalterno.

Alguém poderia chegar a 16gica conclusdo de que o olhar subalterno
é um olhar dabio, contraditério, conflitivo, paradoxal, impuro - e que
justamente por isso nos dd uma fonte maior de conhecimentos.
Imagino, entdo, por que o olhar produzido pelo feminismo branco e
branco-mestico sempre foi incompleto, iluminando apenas uma parte
da histéria de como a opressdo funciona. Esse olhar incompleto nio
apenas nos impede de dar conta da opressdo de uma série de sujeitxs em
posicdo desprivilegiada, ele também nos cega para a complexidade da
matriz de opressdo em seu conjunto, ndo nos deixa ver as relacGes
intrinsecas entre os projetos de dominacdo. Nesse sentido, quero
introduzir na perspectiva do ponto de vista feminista uma pequena
grande distorcdo. Se Mohanty celebra o privilégio epistémico daquelas
que estdo na parcela mais inferior da estrutura social e que a partir dali
nos d&o pistas sobre seu funcionamento, e entendemos, pelas criticas do
feminismo negro e de cor, que na base da pirdmide do poder estdo as
mulheres racializadas, entdo a sujeita desse ponto de vista privilegiado
ndo é qualquer mulher, e sim uma mulher subalterna, que na América
Latina é indigena e afrodescendente, camponesa, desterritorializada ou
pobre.

Assim, o ponto de vista que quero produzir a partir de minha
experiéncia no feminismo na América Latina é um ponto de vista
produzido quando somos/habitamos um corpo submetido ao
empobrecimento, ao despejo e a negacdo sistematica de sua capacidade
de desenvolver saberes, criticas e projetos de futuro. E partindo dessa
experiéncia de ser descendente de um povo desumanizado, submetido a
serviddo e a negacdo de si mesmo, que tentarei responder as perguntas
que coloco ao feminismo regional. A ideia de uma genealogia da



experiéncia quer reconhecer o lugar de enunciacéo a partir do qual é
escrita. A pergunta sobre como nos tornarmos as feministas que somos
e o que feministas na América Latina estfo fazendo ao fazer o que fazem
serd respondida por uma sujeita produzida entre mundos: essa que
sempre sera habitada pelo bairro de gente negra e empobrecida de onde
veio; essa que viu o mundo dos brancos ricos na televis@o, no cinema, no
padrdo, no grupo de meninas brancas-mesticas de classe alta que
zombavam dela na escola; essa que, ao chegar a universidade e ao
feminismo - lugares privilegiados definidos em termos de raca e classe
-, pode terminar de conhecer essa sensacdo peculiar, citada por Du Bois,
“de olhar a si mesmo sempre através dos olhos dos outros”.

Mas ndo se confunda: quem faz genealogia usando sua experiéncia
como arquivo deve evitar o erro de uséd-la como fundamento ou como
prova, como aquilo que fundamenta a explicacdo. Lembrando as
adverténcias de Scott34 sobre seus “maus usos’, a experiéncia como
arquivo deve se converter naquilo que precisa de explicacdo: “como nos
tornamos as feministas que somos, as mulheres progressistas que
queremos ser?” é a pergunta que faco ao feminismo que experienciei.
Mas também tenho perguntas ocultas e pessoais: como aprendi a ler a
mim mesma fundamentalmente como mulher parte de uma
comunidade global de mulheres? Como foi que construi uma histéria de
mim mesma a partir dessa categoria fundamental para o feminismo?
Como foi que ndo pude, durante muito tempo, dar significado a todo o
resto de minha experiéncia, essa que o discurso feminista ndo dava
conta? No caso da genealogia do feminismo na América Latina e da
maneira como ele (re)produz uma raz3o eurocéntrica, acolher a
experiéncia de trés décadas de ativismo me permite questiona-la,
interroga-la, criticid-la. Como se estabelece a diferenca entre a “sujeita
feminista progressista” e a que permanece apagada na ideia de alguém
preso a ignoréncia, a falta de consciéncia de sua prépria opressio; quais
sdo as verdades que aceitamos e que definem nossas praticas, como elas
operam, como e de que maneiras o feminismo forma sujeitos que veem
o mundo de determinada maneira e que atuam nele.



COMO E APARTIR DE ONDE ARGUMENTO QUE EXISTE
UMA RAZAO FEMINISTA MODERNA OCIDENTAL E QUE
ELA TEM UM COMPROMISSO COM A COLONIALIDADE

As principais ideias que quero propor como conclusio de minhas
indagacGes e, a0 mesmo tempo, como hipétese a ser confirmada ou
desmentida mais & frente sdo: (1) existe uma razdo feminista universal e
(2) essa razdo é caracterizada por seu compromisso com a modernidade
e, por conseguinte, com sua face oculta, a colonialidade e o racismo que
a definem. Assim, por colonialidade da razdo feminista entendo, a
principio, uma série de praticas e praticas discursivas - em sentido
foucaultiano - que foram combinadas e desenvolvidas por feministas de
qualquer tendéncia e por meio das quais elas contribuiram para a
producdo de um sujeito universal “mulher/mulheres”. Trata-se de uma
série de discursos sobre esse sujeito, que, para além do debate e da
aceitacdo ou ndo de suas diferencas internas, mantém certos acordos
basicos de interpretacdo sobre seu lugar no interior do &mbito social,
assim como uma série de prescri¢cGes acerca das praticas necessarias
para conquistar sua liberacdo. A teoria feminista produziu e implantou
uma representacdo e uma imagem da “mulher” - para além de qualquer
diferenca, espaco e tempo - como aquela que esta sempre em um estado
de sujeicdo, de menor poder e em uma hierarquia com o “homem” -
também universal. Assumindo o dispositivo da sexualidade e
contribuindo de forma paradigmitica com a producdo de uma
tecnologia de “género”, sem questionar as bases ontolégicas que
possibilitam a aparicio de ambos, as feministas vém dando
continuidade ao mito moderno e sua razéo eurocéntrica.

Aqui, é importante saber como estou entendendo o conceito de
“razdo”. Por razdo, estou fazendo alusio a quatro questdes
fundamentais a filosofia e & modernidade, e, consequentemente, a
colonialidade:

1. A pretensdo de chegar a um conhecimento verdadeiro do mundo
através de explicacGes confidveis que permitam encontrar uma saida do



estado de tutela. Nessa concepcdo, a “razdo” - a verdadeira, aquela em
estado de maturidade - é aquela que esta ligada irremediavelmente ao
surgimento do Iluminismo. “A modernidade e a racionalidade foram
imaginadas como experiéncias e produtos exclusivamente europeus’,
lembra-nos Quijano.35 Usar da razdo significa que “o homem”, pela
primeira vez, foi capaz de produzir seu préprio entendimento do
mundo “sem a direcdo de outro”.36 Assim, para Kant

o Iluminismo é a liberacdo do homem de sua culpavel incapacidade. A incapacidade
significa a impossibilidade de se servir de sua inteligéncia sem o direcionamento de um
outro. Essa incapacidade é culpavel porque sua causa ndo esté na falta de inteligéncia, mas
na falta de deciséo e coragem para usé-la por conta prépria, sem a tutela de alguém. Sapere
aude! Tenha a coragem de usar de sua prépria razdo!: esse é o lema do I[luminismo.37

Se para Kant o Iluminismo é um tempo de chegada a maturidade, essa
“maturidade” demanda que “o homem” se oponha a autoridade da
tradicdo e em seu lugar inaugure um regime que submeta toda crenca
ao “tribunal da razdo” para que ela seja julgada de acordo com
principios universais, principios que, através do estudo e dominio da
natureza, levaram ao progresso inevitavel e a saida da ignorancia.38

Apesar da teoria e da pesquisa feminista terem sido construidas em
contraposicdo ao método positivista cartesiano que se apresenta como
neutro, ndo contaminado, capaz de descobrir as leis verdadeiras que
regem a ordem natural e social do mundo, a verdade é que, para ganhar
um lugar no interior da producéo de uma verdade sobre “as mulheres”,
o género e a sexualidade, o feminismo teve que recorrer a certas formas
de validacdo de conhecimentos, aceitando e sendo parte do dispositivo
saber/poder através do qual se estabelece uma fronteira entre o que é
um saber legitimo e o que néo é.

Independentemente disso, a verdade é que o feminismo e as
feministas se colocaram como possuidoras de um conjunto de verdades
que desafia o saber comum acerca da realidade social e do sujeito
“mulheres”, sujeito que as ajuda a definir e a partir do qual estabelecem
seu diagndstico sobre o mundo. As feministas estdo convencidas de que



- por serem possuidoras dessa verdade sobre as mulheres - elas, mais
do que ninguém, séo capazes de definir um programa libertario que
permitira que as mulheres escapem de seu estado de sujeicéo histérica.
Em seu convencimento, as feministas desenvolveram uma agenda
global para a liberacéo e igualdade das mulheres que pregam e impdem
ao resto do mundo e, em particular, as mulheres dos paises que
consideram menos avancados, através de diferentes meios. E isso que
tem sido denunciado pelas mulheres do Terceiro Mundo como um
“desejo salvacionista” que ndo é nada além de imperialista.

2. Quando falo em raz&o, uso-a também no sentido dado por Hegel em
seu Primer programa de un sistema del idealismo alemdn, quando ele fala
da “mitologia da razdo” como “um sistema orginico de crencas
firmemente assentado no ethos da comunidade, capaz de conectar os
individuos e dar sentido a agdo coletiva”.39 Como em dado momento
aceitamos a necessidade de desfazer o lago comunal organico que dava
sentido a comunidade origindria, vista como a fonte do atraso pela
modernidade, as feministas tém convocado a construcdo de novas
comunidades de mulheres livres da carga da tradicdo. Inventamos a
“comunidade das mulheres” a fim de darmos sentido a uma luta e vida
comuns.

3. Também estou pensando nela como racionalizacdo no sentido
weberiano, ou seja, nas palavras de Santiago Castro-Gémez: “A
organizacdo metddica da vida e a submissdo da conduta humana a um
conjunto especifico de regras com o objetivo de obter certos resultados
esperados.”4° Assim, enquanto feministas no interior das comunidades
que desenvolvemos e que queremos ser, prescrevemos uma séria de
praticas, somos uma série de praticas regidas por uma série de
prescricdes do que seria “a mulher livre”, o sujeito da liberacdo do
género e da sexualidade. As ideias e as verdades feministas ndo séo
apenas criadoras de uma ideia de mundo e produtoras de sujeitos. Como
qualquer outro discurso, elas contém prescri¢des implicitas sobre o que
significa ser uma mulher contemporanea, ou seja, uma mulher em
busca de autodeterminacéo.



4. Por fim, quando falo em “razdo feminista” estou propondo uma
critica. A razéo do feminismo corresponde a um gesto prepotente e
imperialista da razdo moderna, sendo aquela que se autoproclama a
Unica verdadeira razdo existente, aquela desenvolvida ao maximo em
uma linha evolutiva, ou seja, ela se desenvolve no interior de seu
préprio tempo histérico e dentro de um espaco especifico: a Europa. Na
dentncia feita por autores como Dussel4! e Quijano42 a essa operacéo, o
que o Ocidente chamou de razdo é, na verdade, um efeito do
eurocentrismo, um programa que pretende anular e impedir que todas
as outras formas de pensamento sejam tomadas como formas validas de
producdo de conhecimento e raciocinio.

Ainda que para Dussel a modernidade seja um fenémeno possivel
em todas as culturas e em todas as épocas histéricas, é gracas ao
empreendimento colonial que a Europa conseguiu impd-la aos povos e
civilizacdes conquistadas e, assim, definir a si mesma como o novo e o
mais avancado da espécie.43 De acordo com esse mito, a humanidade
tem uma evolucdo linear e unidirecional, de um estado de natureza a
um estado maximo de desenvolvimento cultural, cujo apice é a
civilizagdo europeia ou ocidental. A ideia de raca é a pedra angular que
sustenta todo o andaime que retrata a Europa como superior e exemplo
a ser seguido. O éxito da Europa Ocidental em se impor como o centro
do mundo moderno consistiu em desenvolver ao mesmo tempo o
eurocentrismo como traco compartilhado entre o empreendimento
colonialista e imperialista e a proposicio da raca como forma de
classificacio mundial (colonialidade), o que permitiu aos europeus
desenvolverem “uma nova perspectiva temporal da histéria e
reposicionarem os povos colonizados, e suas respectivas histérias e
culturas, no passado de uma trajetéria histérica cujo apice era a
Europa”.44

Nesse mesmo sentido, Mario Blaser4s propSe pensarmos a
modernidade como o estado do ser que é conquistado quando se coloca
em cena o mito moderno composto de trés linhas bésicas: a) a grande
separacdo entre natureza e cultura, b) a diferenciacdo colonial entre



modernos e ndo modernos, e c) uma temporalidade linear e
unidirecional que vai do passado ao futuro. Existem varios exemplos de
como a razdo feminista se apega a esses preceitos em sua interpretacéo
do mundo. Expor a razdo feminista como razdo moderna eurocéntrica
significa que precisamos nos deter a observar como esses preceitos sdo
reproduzidos em nossas praticas tedrico-discursivas, em nossas
préaticas politicas e em nossos projetos de futuro.

Quando falo da razdo feminista como uma razdo moderna
eurocéntrica, estou considerando as revisGes realizadas por esses
autores no sentido aqui exposto. O feminismo como projeto global que
universaliza uma interpretacdo sobre a sociedade e a condicdo das
mulheres - mulheres como sujeito também universal - se revela em seu
compromisso com a colonialidade e a modernidade. A etapa neoliberal
iniciada no final dos anos 1980 - vale dizer, momento em que inicio
minha incursio no feminismo latino-americano e, portanto, a partir do
qual desenvolvo meu projeto de uma genealogia critica do feminismo na
América Latina - é fundamental para que a expansdo dessas ideias e
ideais dos feminismos se realize. A pesquisa em curso dara conta disso.

REFLEXOES FINAIS

No comeco do caminho que propus, eu me perguntava se o método
genealdgico poderia servir ao projeto de expor os compromissos do
feminismo com a ontologia moderna eurocéntrica e quais seriam as
implicacdes que essa critica teria em termos de uma critica radical
antirracista e decolonial. Acredito que nos paragrafos anteriores forneci
elementos gerais para sustentar sua eficicia para esse fim. Resta,
porém, o necessario trabalho de aplicar o método a diferentes elementos
e aspectos concretos da pratica feminista contemporinea, de maneira a
desvelar paulatinamente, e sem deixar sobrar duvidas, a maneira como
a razdo feminista eurocéntrica determina e molda a politica feminista
na América Latina e em nivel global.



Em alguns trabalhos ja publicados, avancei por esse caminho usando
o método genealdgico da experiéncia para pensar os movimentos de
liberacdo sexo-genéricas e de identidades queer,4¢ e especificamente o
movimento de lésbicas na América Latina.47 Da mesma maneira,
apliquei esse modelo na tentativa de oferecer respostas, explicitacGes e
questionamentos acerca das dificuldades de encontro entre o feminismo
e os movimentos antirracistas no continente.48 Em meus cursos sobre
metodologia de pesquisa feminista decolonial tenho falado e promovido
a genealogia como um método ndo apenas para desvendar os
compromissos do feminismo contemporaneo com a modernidade e sua
face oculta - a colonialidade -, mas também para produzir novas
formulacGes para os problemas classicos levantados pelo feminismo. O
método tem mostrado sua eficacia para complexificarmos a abordagem
de temditicas muito amplas e variadas. Esses exercicios nos permitem
intervir na rede de significacdes e consensos mais preciosos da razdo
feminista  eurocéntrica, mostrando a parcialidade e a
sobredeterminacdo de muitas das verdades validadas e universalizadas
pela teoria e politica feministas.

O trabalho de perguntar como chegamos a ser o que somos, acreditar
no que acreditamos, dizer o que dizemos, fazer o que fazemos vai
abrindo a porta para pensamos os pilares sobre os quais se sustentam as
praticas feministas de que fazemos parte. Alunas, ex-alunas e colegas
estdo questionando a histéria e o presente glorioso do feminismo
hegemonico mostrando como muitos de seus marcos dizem respeito a
uma histéria das lutas, desejos e triunfos de um ndmero reduzido de
mulheres privilegiadas gracas aos grupos de onde vém. Por exemplo, a
data de celebracdo da conquista do voto feminino em 4mbito mundial
tem como referéncia o momento que um grupo de mulheres letradas e
das elites brancas e branco-mesticas conseguiram votar; a grande
maioria das mulheres pertencentes a grupos depreciados da nacéo sé
conseguiu o direito ao voto quando seus grupos conseguiram.

Trabalhos académicos recentemente publicados, inéditos ou em
producdo, assim como manifestos e publicacdes que circulam através



das redes sociais, além de se proporem a abertamente fazer uma
genealogia, ajudam sua construcdo ao se questionarem sobre as
condicGes de possibilidade da situacéo politica que vivemos: como a luta
pela legalizacdo do aborto se tornou o centro da politica feminista na
América Latina e em dmbito global? Como a violéncia interpessoal entre
homens e mulheres transformou-se no foco da interpretacdo feminista
acerca da violéncia contra as mulheres? No que resulta essa
interpretacdo ser feita apenas na chave do género? Como se produz,
conforma-se e se universaliza a ideia de uma greve de mulheres como
estratégia de mobilizacdo no Dia Internacional da Mulher? Quem a
convocou, através de que mecanismos, que grupos sentem-se
convocados e quais ficam de fora?49 Quais sdo os vinculos entre as
agendas e os enfoques das politicas publicas para as mulheres de nossos
paises e as politicas de apoio ao desenvolvimento e a cooperacdo
internacional? Que grupo se beneficia dessa dindmica? Com que ideal de
mulher e que modelo de mundo ela contribui?so

Aos poucos, vamos costurando novas narrativas e interpretacGes
que permitem descentralizar o sujeito normativo classico do feminismo,
enquanto rompemos o quadro tedrico-conceitual e argumentativo
produzido por ele. Através desses rompimentos, a imagem das
condenadas do mundo vai se formando, essas cujas vidas e histérias
foram ocultadas pela estrutura feminista eurocéntrica.
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Essas sao interpretacoes-
chave para

o feminismo decolonial, mas
uma de suas fontes principais
SA0 0OS pensamentos que



surgem das praticas politicas
coletivas,

nas quais muitas de nos
participam e que se
relacionam com feminismos
criticos e
contra-hegemonicos.

Ochy Curiel



Construindo metodologias
feministas a partir do feminismo
decolonial?

Ochy Curiel

AS PROPOSTAS DECOLONIAIS, em suas diferentes expressdes,
oferecem um pensamento critico para entendermos a especificidade
histérica e politica de nossas sociedades. Partindo de paradigmas n&o
dominantes que mostram a relacdo entre modernidade ocidental,
colonialismo e capitalismo, elas questionam as narrativas da
historiografia oficial e mostram como se configuraram as hierarquias
sociais.

O feminismo decolonial, retomando boa parte dos postulados do giro
decolonial e dos feminismos criticos, nos oferece uma nova perspectiva
de andlise para entendermos de forma mais complexa as relacdes e
entrelacamentos de “raca”, sexo, sexualidade, classe e geopolitica. Essas
propostas, feitas principalmente por feministas indigenas e de origem
indigena, afrodescendentes, populares, feministas lésbicas, entre
outras, tém questionado as formas como o feminismo hegemonico,
branco, branco-mestico e com privilégios de classe entende a
subordinacdo das mulheres, a partir de suas préprias experiéncias
situadas, reproduzindo o racismo, o classismo e o heterossexismo em
suas teorias e praticas politicas.

Esses feminismos criticos balancaram a teoria e pratica feministas,
mas ainda falta pensar mais profundamente o que devemos fazer em
relacdo a praticas politicas, metodologias e pedagogias, para ndo
limitarmos a proposta decolonial & analise epistemolégica.



Neste artigo, proponho uma investida sobre esse aspecto. Primeiro
quero esclarecer e problematizar o que entendo por pés-colonial e por
feminismo decolonial, considerando que existem confusGes e
interpretacdes divergentes sobre ambos.

Em segundo lugar, caracterizo o feminismo decolonial, suas fontes e
propostas principais; e em terceiro, abordo algumas questSes que
acredito serem centrais para a problematizacio da(s) metodologia(s)
feminista(s) e construcdo de metodologias feministas decoloniais.

A seguir, desenvolvo cada ponto.

SOBRE O POS-COLONIAL

Tanto nas ciéncias sociais, como também no ativismo, muitas vezes
assumimos que os chamados feminismo pds-colonial e feminismo
decolonial, enquanto perspectivas epistemoldgicas e politicas, sdo a
mesma coisa. Porém, existem diferencas cujo esclarecimento é
importante.

Poderiamos dizer que muitas sociedades, em algum momento, foram
colonizadas, ou seja, experimentaram o feito colonial. Inclusive paises
que hoje séo centros imperiais, como por exemplo os Estados Unidos,
foram colonizados em dado momento. Ndo obstante, nem todas as
sociedades foram colonizadas da mesma maneira, assim, ndo sdo pds-
coloniais no mesmo sentido. N&o sdo de mesmo tipo as colonizacdes
experimentadas pelos Estados Unidos e a India, ou a maioria dos paises
latino-americanos e caribenhos.

O pés-colonialismo, em sua acep¢éo temporal, comeca em 1947, com
a independéncia da India do império britanico e com o fim da Segunda
Guerra Mundial. Ele também esta ligado aos processos emancipatérios
na Asia e na Africa, com o surgimento dos nacionalismos do “Terceiro
Mundo” e sua inscricdo ambigua nas zonas de influéncia definidas pela
Guerra Fria, e com o éxodo massivo de imigrantes para os paises
industrializados.



O pos-colonial, como categoria, conceito e perspectiva - em sua
concep¢io epistemoldgica -, surge das “teorias pds-coloniais”, nos anos
1980, na Inglaterra e nos Estados Unidos. O palestino Edward Said, com
seu livro Orientalismo,2 de certa maneira apresenta as pautas dessas
teorias, onde se cria um vinculo entre as ciéncias humanas europeias e o
imperialismo, através da construcdo do outro-Oriente que produz o
Ocidente. Posteriormente, destacam-se varixs académicxs indianos,
como Gayatri Spivak, Homi K. Bhabha, Ranahid Guha, Chandra
Mohanty, entre otrxs.

O conceito de pds-colonial tem diversos posicionamentos, usos
histéricos, inclusive muitas ambiguidades tedricas e politicas.

Ella Shohat Iraqui, de origem judia, fala de algumas dessas
ambiguidades teéricas e politicas enfatizando como muitas dessas
posicdes ndo deixam claro se essa periodizacdo é epistemolédgica ou
histérica, além de muitas posicSes acerca do pds-colonial terem
pretensdes universalizantes e despolitizadoras, e dissolverem politicas
de resisténcia.

Devido as suas multiplas interpretacdes, Shohat argumenta que o
pés do pés-colonial ndo deveria fazer referéncia a algo que vem depois,
ou a algo do colonialismo que ja foi superado, e sim que seria mais
interessante se referir a uma teoria relacionada aos pds-Primeiro
Mundo/Terceiro Mundo, uma que va além das relacGes binarias, fixas e
estdveis entre colonizador/colonizados, centro/periferia.3

Anne MacClintok, do Zimbabue, também critica o conceito por sua
linearidade, como se o colonialismo e seus efeitos tivessem terminado.4

O turco Arlik Dirlik aponta, por outro lado, como o pds-colonial
constitui um discurso pds-estruturalista e pés-fundacionista, usado por
intelectuais saidos do Terceiro Mundo que triunfam em universidades
de prestigio dos Estados Unidos e da Gra-Bretanha, e que trazem para
sua linguagem um giro linguistico e cultural da moda e com pretensdes
universais. Para Dirlik, a nocdo de identidade admitida a partir dessa
postura é discursiva, ndo estrutural. Em outras palavras, trata-se de um



culturalismo que diminui a importincia de como o capitalismo
estrutura o mundo moderno.5

Para o porto-riquenho Ramén Grosfoguel,® aquilo que entendemos
como estudos pds-coloniais carrega um problema teérico e politico,
além de tomar o colonialismo como um evento dos séculos xvi e XIx,
visto a partir das experiéncias britanica, na India, e francesa e britnica,
no Oriente Médio. Para Grosfoguel, como para outrxs pensadorxs
latino-americanxs decoloniais, a experiéncia colonial comeca em 1492,
trezentos anos antes - um ponto de partida fundamental, porque é a
partir  desse momento que se concretiza a relacdo
modernidade/colonialidade que produz a superioridade epistémica e
politica do Ocidente sobre o resto do mundo. Segundo o autor, os
estudos pés-coloniais ocultam essas experiéncias. Voltarei a esse ponto
mais adiante.

O afro-jamaicano Stuart Hall,7 apesar de ter acolhido algumas das
criticas de Shohat, MacClintok e Dirlik, aponta que o conceito de pds-
colonial pode ajudar a descrever ou caracterizar o deslocamento nas
relacdes globais que marca a transicdo (fundamentalmente desigual) da
época dos impérios para o momento das pés-independéncias ou pés-
colonizacdes. Ele serviria também para identificarmos quais séo as
novas relacdes e ordenamentos de poder que surgem na nova
conjuntura.

Para Hall, o pds-colonial é um processo de desengajamento da
sindrome colonial por todos que foram marcados pelo colonialismo.
Nesse sentido, nfo se trata apenas de descrever “esta” sociedade em vez
“daquela”, ou o “passado” e o “agora”, mas sim reinterpretar a
colonizacdo como parte de um processo global transnacional e
transcultural, o que produz uma reescritura descentralizada, diaspérica
ou global das grandes narrativas imperiais, antes centradas na nacéo.

Volto a proposta do “desengajamento” de Hall porque, embora ela se
refira ao pds-colonial, acredito que essa ideia sirva para construirmos
novas propostas em torno das metodologias decoloniais - questdo que



desenvolverei mais adiante.

Existem poucos trabalhos que estabelecam diferencas claras entre o
que se entende por feminismo pés-colonial e feminismo decolonial.
Entretanto, podemos nos arriscar a dizer que o feminismo pés-colonial
propSe uma outra narrativa, em detrimento a do feminismo
hegemonico - geralmente branco e ocidental de mulheres do “Terceiro
Mundo” - e introduz a importincia de levarmos em conta a raca, a
classe e a prépria geopolitica para entendermos as relac¢des geopoliticas.

Entre as questdes que acredito serem contribuicSes dos feminismos
pds-coloniais estdo as andlises da coloniza¢do discursiva, conceito de
Chandra Mohanty,8 e da violéncia epistémica, da qual fala Gayatri
Spivak? - ambas de origem indiana. O argumento central dessas duas
categorias refere-se as criticas ao conhecimento produzido sobre
mulheres do Terceiro Mundo, geralmente por intelectuais brancxs e do
Norte global, que tomam essas mulheres como desprovidas de agéncia e
somente vitimas, criando uma rela¢éo saber-poder estabelecida a partir
de lugares de privilégios de sexo, raca, sexualidade e geopolitica.

Ainda que os contextos em que esses conceitos foram aplicados pelas
autoras sejam diferentes da América Latina e do Caribe, eles se aplicam
perfeitamente a nds. Teorias, categorias e conceitos europeus e norte-
americanos s3o transportados para a nossa regiio sem uma
recontextualizacdo, com a finalidade de analisar as realidades de muitas
mulheres que se convertem em objetos de estudo de feministas com
privilégios institucionais e académicos, além de privilégios de raca,
classe e sexualidade.

A maioria das feministas pds-coloniais, tanto na regido como fora,
estdo inseridas em espacos académicos que, embora sejam espacos de
disputas politicas, pouco se envolvem em movimentos sociais. Isso
limita as possibilidades de descolonizacido do saber, j& que ndo ha o
reconhecimento de categorias, conceitos e epistemes que surgem nas
préaticas politicas produzidas por muitas mulheres - sem privilégios de
raca, classe, sexualidade e geopolitica - em suas comunidades. E,



sobretudo, nfo é possivel ancorar as anélises produzidas nas realidades
materiais e nas lutas concretas que séo travadas em diferentes lugares.
Assim como aconteceu com a proposta pds-colonial como um todo,
muitas vezes as analises feministas pés-coloniais permanecem em um
giro linguistico pds-estruturalista, que, ainda que abra portas para
« 7 . ~ . . . .

outras” interpretacdes, reproduz a colonialidade discursiva do saber.

SOBRE O FEMINISMO DECOLONIAL

Acredito, como muitxs outrxs, que em Abya Yala aconteceram
processos de descolonizacdo com lutas que libertaram povos indigenas e
negros do feito colonial e que, desde entdo, surgiram epistemologias
importantes que precisam ser mais investigadas. Assim, as praticas
descolonizadas antecedem tudo que se chamou decolonial. Um primeiro
ponto de partida do feminismo decolonial.

O que chamamos de feminismo decolonial, conceito proposto pela
feminista argentina Marfa Lugones,1© tem duas fontes importantes. De
um lado, as criticas feministas feitas pelo Black Feminism, mulheres de
cor, chicanas, mulheres pobres, o feminismo auténomo latino-
americano, feministas indigenas e o feminismo materialista francés ao
feminismo hegemonico em sua universalizagdo do conceito mulheres e
seu viés racista, classista e heterocéntrico;1* de outro lado, as propostas
da chamada Teoria Decolonial, o projeto decolonial desenvolvido por
diferentes pensadorxs latino-americanxs e caribenhxs.

A seguir, desenvolvo esses dois pontos. Comeco pelo ultimo, porque
ele me oferece um quadro de andlise mais geral e me d4 a possibilidade
de incluir aqui algumas das criticas que feministas decoloniais fizeram
a alguns dos pensadores decoloniais latino-americanos e caribenhos.

O projeto decolonial ou grupo modernidade/colonialidade, como
também é chamado, surge de um grupo de intelectuais e ativistas
latino-americanos, situadxs, em sua maioria, em universidades dos
Estados Unidos, como a Universidade do Estado de Nova York (suny) e a



Universidade de Duke, assim como em universidades latino-
americanas, especificamente no doutorado em Estudos Culturais da
Universidade Andina Simén Bolivar, no Quito, no mestrado em Estudos
Culturais da Universidade Javeriana, em Bogotd, no mestrado em
Pesquisa sobre Problemas Sociais Contemporaneos da IESCO, também
em Bogotd, no semindrio-oficina “Fabrica de Ideias”, em Salvador,
Bahia, no Brasil, e na Universidade Central da Venezuela, entre outros.
Alguns de seus membrxs encontram-se vinculadxs ao movimento
indigena na Bolivia e no Equador, ao movimento afrodescendente
colombiano, e outrxs organizam atividades no &mbito do Férum Social
Mundial. Esse grupo é uma expressdo da teoria critica contemporanea
estreitamente relacionada com as tradicdes das ciéncias sociais e
humanidades da América Latina e do Caribe.2

O feminismo decolonial recupera varias questdes importantes do
projeto decolonial. A primeira é o conceito de decolonialidade. Esse
conceito pode ser explicado a partir do entendimento de que com o fim
do colonialismo como constituicdo geo politica e geo-histérica da
modernidade ocidental europeia, a divisdo internacional do trabalho
entre centros e periferias, assim como a hierarquizagéo étnico-racial
das populacGes e a formacdo dos estados-nacio na periferia, no se
transformou significativamente. O que acontece, ao contrario, é uma
transicdo do colonialismo moderno a colonialidade global.

O pensamento decolonial traz uma nova compreensdo acerca das
relacdes globais e locais, uma que essencialmente entende, como propde
Enrique Dussel, que a modernidade ocidental eurocéntrica, o
capitalismo mundial e o colonialismo sdo uma trilogia inseparavel. A
América é um produto da modernidade na construcéo de um sistema-
mundo; a Europa, para constituir-se como centro do mundo, a produziu
como sua periferia desde 1492, quando o capitalismo se faz mundial,
através do colonialismo.13

Com essa visdo eurocéntrica, a modernidade ocidental promove-se
como emancipadora, como uma utopia, como o mito que definiu a
superioridade dos europeus sobre os outros, que ela considera barbaros,



imaturos e necessitados de ajuda para se desenvolver, inclusive através
da guerra e da violéncia, e colocando-os como culpados de sua prépria
vitimizacdo.4

E assim que essa relacio entre modernidade-colonialismo e
capitalismo mundial cria um padrdo mundial de poder, que o peruano
Anibal Quijano® chamou de colonialidade do poder, outro conceito
importante resgatado pelo feminismo decolonial.

A colonialidade do poder implica relacSes sociais de
exploracdo/dominacdo/conflito em torno da disputa pelo controle e
dominio do trabalho e seus produtos, da natureza e seus recursos de
producdo, pelo controle do sexo e seus produtos, da reproducdo da
espécie, da subjetividade e seus produtos, materiais e intersubjetivos,
inclusive o conhecimento e a autoridade, e seus instrumentos de
coercgao.

Para Quijano, esse padrdo mundial sustenta-se na ideia de raca, com
a imposicdo de uma classificacdo racial/étnica: indios, negros, marrons,
amarelos, brancos, mesticos; e uma classificacéo geocultural: América,
Africa, Oriente Distante, Oriente Préximo, Asia Ocidental ou Europa.

Maria Lugones,® apesar de acolher a proposta de Quijano sobre
colonialidade, diz que a raca ndo determina sozinha a configuracéo da
colonialidade do poder; ela é acompanhada pelo género e, com ele, pela
heterossexualidade.

Por outro lado, Lugones aponta que Quijano admite uma nocgéo de
sexo hiperbiologizado. O género do qual ele fala, segundo ela, esta
ligado a um tipo de relacdo humana reservada ao homem branco
europeu possuidor de direitos e sua companheira mulher que serve a
reproducdo da espécie.

Para essa feminista decolonial, o tipo de diferenciacéo aplicada aos
povos colonizados e escravizados é pelo dimorfismo sexual - macho e
fémea -, 0 que da conta da capacidade reprodutiva e da sexualidade
animal. Para Lugones, as fémeas escravizadas ndo eram mulheres. Em
outras palavras, o género é uma categoria moderna e colonial.



Isso estd ligado a nocéo de humanidade imposta pela modernidade
ocidental, iniciada nos debates sobre os indios e negros serem ou ndo
humanos. As fémeas e machos colonizados ndo eram mulheres nem
homens, nem eram consideradxs humanxs. Sobre esse aspecto, o porto-
riquenho Nelson Maldonado Torres!7 propde o conceito de colonialidade
do ser, outro conceito importante retomado pelo feminismo decolonial,
em que a humanidade de certas populacdes (sobretudo indigenas e
afrodescendentes) é negada por ser considerada um obsticulo para a
cristianizacdo e para a modernizacdo. Essa negociacio do ser (Dasein)
foi a justificativa para escravizar essas populacdes, tomar suas terras,
promover guerras contra elas ou simplesmente assassina-las. Elas sdo,
como diria Frantz Fannon, as condenadas da terra.18

A modernidade ocidental eurocéntrica também produziu uma
colonialidade do saber - outro conceito que o feminismo decolonial
retoma -,19 um tipo de racionalidade técnico-cientifica, epistemolégica,
que se coloca como o modelo valido de producéo do conhecimento. O
conhecimento, nessa visdo, deve ser neutro, objetivo, universal e
positivo. Como aponta o colombiano Santiago Castro-Gémez, ele
pretende estar em um ponto zero de observacdo, capaz de traduzir e
documentar com fidelidade as caracteristicas de uma natureza e uma
cultura exéticas. Trata-se de um imagindrio proposto de uma
plataforma neutra, um ponto Unico, a partir do qual se observa o mundo
social, que ndo poderia ser observado a partir de nenhum ponto, assim
como fazem os deuses.20 A partir dai, cria-se uma grande narrativa
universal na qual a Europa e os Estados Unidos séo, simultaneamente, o
centro geografico e a culminaco do movimento temporal do saber,
onde se subvaloriza, ignora, exclui, silencia e invisibiliza
conhecimentos de populacGes subalternizadas. A subalternidade aqui é
a do outro, portanto, ndo é o homem heterossexual, pai, catélico,
letrado, com privilégios de raca e classe, nem muitas mulheres com
esses privilégios. E essa outridade que é estudada, investigada, é
tornada exética, é explorada, desenvolvida e precisa de intervencgo.

As colonialidades do poder, do ser e do saber, portanto, constituem o



lado obscuro da modernidade, dessa modernidade ocidental onde
também surge o feminismo como proposta emancipadora para “todas”
as mulheres.

Essas sdo interpretacdes-chave para o feminismo decolonial, mas
uma de suas fontes principais sdo os pensamentos que surgem das
praticas politicas coletivas, nas quais muitas de nds participam e que se
relacionam com feminismos criticos e contra-hegemonicos.

Yuderkys Espinosa, afro-dominicana, 1ésbica, feminista auténoma e
decolonial, em um trabalho recente, comecou a sistematizar o que
chamamos de feminismo decolonial na América Latina e no Caribe. Para
a autora, “trata-se de um movimento em pleno crescimento e
maturacdo, que se proclama revisionista da teoria e da proposta politica
do feminismo - ocidental branco e burgués”.2:

Para Espinosa, o feminismo decolonial se propde a revisar e
problematizar as bases fundamentais do feminismo, bem como ampliar
conceitos e teorias-chave do que conhecemos como teoria decolonial,
proposta por muitos dos pensadores latino-americanos citados acima.

Nas palavras da autora:

Por um lado, se diz herdeiro do feminismo negro, de cor e terceiro-mundista dos Estados
Unidos, de suas contribui¢des para pensarmos a imbricacfo de opressdes (de classe, raca,
género, sexualidade), da proposta de recuperacio do legado critico das mulheres e
feministas afrodescendentes e indigenas que, na América Latina e no Caribe, colocaram o
problema de sua invisibilidade dentro de seus movimentos e dentro do préprio feminismo,
dando inicio a um trabalho de revis&o do papel e da importincia que tiveram na formacgo e
resisténcia de suas comunidades. Em segundo lugar, o grupo retoma algumas contribuicdes
da teoria feminista produzida na Europa e nos Estados Unidos que servem aos seus fins.
Assim, varias das que compdem o grupo retomam o feminismo materialista francés com
seu questionamento da ideia de natureza, sua compreensdo da categoria mulheres como
“classe do sexo” e a andlise da heterossexualidade como regime politico. Também se
alimenta da revisdo critica do essencialismo, do sujeito do feminismo e da politica de
identidade desenvolvida no feminismo pds-moderno. Nesse mesmo teor, recuperam o
legado de autoras-chave do feminismo pés-colonial, com sua critica a violéncia epistémica,
a possibilidade de um essencialismo estratégico, o chamado a uma solidariedade feminista
Norte-Sul e a critica ao colonialismo da produ¢io de conhecimentos da academia feminista
estabelecida no Norte.

Como terceira linha genealdgica, este feminismo retine algumas criticas da corrente
feminista autdnoma latino-americana - da qual algumas participaram -, incorporando uma



dentincia da dependéncia ideolégica e econbémica introduzida pelas politicas
desenvolvimentistas nos paises considerados de “Terceiro Mundo”, e do processo de
institucionalizacdo e tecnocratizagdo dos movimentos sociais que impde uma agenda global
de direitos tuteis aos interesses neocoloniais e que se relacionam com as légicas de
cooperacio internacional do Norte.22

A partir dessas contribuicdes, categorias-chave do feminismo foram
problematizadas por partirem de uma universalizacio e da
subordinacdo das mulheres ao considerarem apenas os problemas de
género (em uma visdo bindria e heterocéntrica). Elas foram
problematizadas pela generalizacdo existente em conceitos como
patriarcado, mulheres e divisdo sexual do trabalho, que desconsideram
experiéncias de mulheres afetadas pelo racismo, o classismo, a
heterossexualidade e a geopolitica. O sistema de género moderno/colonial,
segundo Lugones,?3 afeta as interpretacdes, teorizacdes, investigacGes,
metodologias e muitas das praticas politicas do feminismo,
reproduzindo assim o racismo e a colonizacéo.

A seguir, concentro-me em algumas questdes que acredito serem
importantes: propostas de feministas decoloniais que apresentam e
problematizam o que seria “a” (?) metodologia feminista. Sdo
necessarios, além da criacdo de outras categorias, conceitos e teorias
que deem conta da complexidade das relacBes sociais, conquistando
assim um desengajamento epistemoldgico e politico na maneira como
produzimos conhecimento.

UMA METODOLOGIA FEMINISTA? OPONTODE VISTAEA
INTERSECCIONALIDADE

Acredito que muitas de nds sejamos capazes de reconhecer as
contribuicdes de Sandra Harding24 ao pensar uma epistemologia e uma
metodologia feministas que questionam a 1égica masculina da ciéncia,
bem como suas colocacdes sobre uma reflexividade que evitaria a
posicdo “objetivista” que pretende ocultar as crencas e praticas
culturais do/da pesquisador/a e seu convite para que ele/a expusesse



seu género, raca, classe e tracos culturais. Ndo obstante, Harding, no
fim das contas, reproduziu a universalizacdo do género, assim como seu
binarismo. Sua proposta é bastante essencialista quando diz que a
metodologia feminista é sobre uma perspectiva das experiéncias
femininas, que se contrapdem as experiéncias masculinas. Essa visdo
dualista assume que “as mulheres” e “os homens” sdo todxs iguais,
descontextualizados e universais. Ainda que Harding tenha proposto
que considerdssemos a “raca”, o género e a classe de quem pesquisa, ela
se limita a entender a metodologia feminista olhando apenas para o
género.

Donna Haraway,25 igualmente reconhecida por suas contribuicdes a
respeito da reflexividade e do ponto de vista, também propde a
historicizacdo do/a pesquisador/a. Ou seja, propde que se evidencie o
lugar de enunciacdo, que definitivamente afeta as interpretacSes sobre
as pesquisas realizadas. Esse é um ponto de partida ético fundamental.
Entretanto, a reflexividade da visdo decolonial n&o é apenas sobre nos
autodefinir na producéo de conhecimento, mas também sobre produzir
um conhecimento que leve em conta a geopolitica, a “raca”, a classe, a
sexualidade, o capital social e outros posicionamentos. Precisamos,
também, pensar em perguntas-chave como: conhecimentos para qué?
Como produzimos conhecimentos? Essa producéo é feita de acordo com
que projeto politico? Em que quadros institucionais e politicos os
estamos produzindo?

A afro-americana Patricia Hill Collins2¢ aprofundou-se na questio
do ponto de vista, a partir da reconstrucdo do pensamento feminista
negro.

Para Hill Collins, esse ponto de vista tem dois componentes:

1. Experiéncias politico-econdmicas: que geram um conjunto de experiéncias diversas e
uma perspectiva diferente sobre a realidade material em que vivem as afro-americanas.

2. Uma consciéncia feminista negra sobre a realidade material: que significa entender
como essa consciéncia é criada desde a experimentacdo de determinada realidade, que pode
ser melhor interpretada por quem a vive.



Tanto a experiéncia quanto a consciéncia sobre ela, no caso das afro-
americanas, para Hill Collins, estdo presentes na maneira como se
experiencia, problematiza e atua sobre o que a autora chama de matriz
de dominacdo. Seu trabalho tenta entender como o racismo, a
heterossexualidade, o colonialismo e o classismo interagem e integram
quatro caracteristicas dessa matriz: elementos estruturais, como leis e
politicas institucionais; aspectos disciplinares, como hierarquias,
burocracias e técnicas de vigildncia; elementos hegeménicos, como
ideias e ideologias; e aspectos interpessoais, como préaticas
discriminatdrias usuais e cotidianas.

A anilise de Hill Collins nos convida a pensar sobre duas coisas:

- Se a consciéncia feminista negra surge da experiéncia, se sdo as
feministas de origem africana (e n3o apenas, podemos expandir para
outras e outros sujeitxs subalternizadxs) que melhor podem interpretar
as préprias realidades é porque a experiéncia vivida é uma fonte de
conhecimento e elas mesmas deveriam investigar sua vida.

- Se a interpretacdo dessa realidade envolve entendermos como a
matriz de opressdo atua em nossa prépria vida, como somos afetadas
por opressdes como o racismo, a heterossexualidade, o colonialismo e o
classismo, com suas expressdes estruturais, ideologias e aspectos
interpessoais, entdo esse trabalho ndo é sobre categorias analiticas, e
sim sobre realidades vividas2? que precisam de uma compreenséo
profunda acerca de como foram produzidas. Portanto, ndo é necessario
dizer que somos negras, pobres, mulheres, trata-se de entendermos por
que somos racializadas, empobrecidas e sexualizadas. E isso que nos
interessa, enquanto feministas decoloniais, porque assim conseguimos
mostrar que essas condi¢cdes foram produzidas pela colonialidade.

N3o estou dizendo que apenas quem sofre certas opressdes é capaz
de entender e investigar as realidades que afetam outras pessoas, mas
digo que existe um privilégio epistémico2® importante de ser considerado
na producdo do conhecimento. Isso significa que a subalternidade
precisa deixar de ser objeto e passar a sujeito do conhecimento.



Levar em conta a matriz de dominac&o de Hill Collins ou, como diria
Maria Lugones, a consubstancialidade das opressdes, é diferente de
assumir a interseccionalidade como perspectiva, conceito proposto por
Kimberlé Crenshaw.29

O conceito de interseccionalidade tem tido maior éxito nas
investigacOes e propostas feministas que buscam entender as opressdes.
E ndo por acaso, afinal ele é uma proposta liberal e moderna, ainda que
tenha sido elaborado por uma afro-americana.

A interseccionalidade refere-se ao reconhecimento da diferenca
entre categorias cruzadas, onde raca e género, por exemplo,
apresentam-se como eixos de subordinacdo que em algum momento se
separam, com algum nivel de autonomia, mas que estdo
interseccionados. A metédfora das estradas que se cruzam, usada pela
autora, é um indicador do problema politico e tedrico dessa proposta.

Além disso, o conceito pouco questiona sobre a producdo dessas
diferencas presentes mnas experiéncias de muitas mulheres,
principalmente mulheres racializadas e empobrecidas. Assim, ele tende
a um multiculturalismo liberal que deseja reconhecer as diferencas,
incluindo-as em um modelo diferente, mas que néo questiona as razdes
para a necessidade dessa inclusdo. Em outras palavras, ele é definido a
partir do paradigma moderno ocidental eurocéntrico.

Uma posicdo decolonial feminista significa entender que tanto a raca
quanto o género, a classe, a heterossexualidade etc. sdo constitutivos da
episteme moderna colonial; elas ndo sdo simples eixos de diferencas,
sdo diferenciacdes produzidas pelas opressdes, de maneira imbricada,
que produzem o sistema colonial moderno.

Com base no exposto anteriormente, uma metodologia feminista
decolonial deve se fazer varias perguntas: quais sdo os pontos de vista
nas investigacdes feministas? Quanto estamos impondo de género nas
pesquisas e nos processos epistemoldgicos, quando estudamos mulheres
racializadas, principalmente mulheres negras e indigenas? Quanto
estamos reproduzindo de colonialidade do poder, do saber e do ser,



quando transformamos a raca, a classe, a sexualidade em meras
categorias analiticas ou descritivas, de modo que nfo conseguimos
estabelecer uma relacdo entre essas realidades e a ordem mundial
capitalista moderno-colonial?

A RELACAO SUJEITO-OBJETO

Outra questdo que quero destacar é a da relacéo sujeito-objeto.

Nas metodologias feministas, quem sdo os sujeitos e quem s&o os
objetos de nossas pesquisas?

Uma das caracteristicas da colonialidade do saber, como ja dito, é
assumir que quem foi definido como outrx, aqueles que representam a
diferenca colonial, sdo geralmente os objetos das pesquisas: mulheres,
negras, empobrecidas, pobres, indigenas, migrantes do Terceiro Mundo
- como se s6 fosse possivel realizar uma pesquisa feminista critica e
decolonial quando os transformamos em matéria-prima. Normalmente,
os privilégios de quem produz conhecimento sobre esses “outros” e
essas “outras” parecem inquestionaveis.

Por que feministas brancas do Norte estudam as mulheres do
Terceiro Mundo? Por que feministas académicas do Sul estudam as
“outras” de seus préprios paises? Sob que tipo de relacdes esses
exercicios investigativos sdo realizados?

Para além de entender que a pesquisa é importante, o que
geralmente se faz é uma colonizagdo discursivas® e uma violéncia
epistémica,3! levadas a cabo através da interpretacdo produzida sobre as
praticas sociais e culturais de um grupo. Muitas vezes, ainda se
contribui para que créditos académicos sé sejam gerados quando esses e
essas outras “diferentes” s3o estudados a partir de posicSes
hegemonicas.

O DESENGAJAMENTO EPISTEMOLOGICO



Voltando ao desengajamento, de Stuart Hall, a proposta decolonial
propde um abandono da colonialidade do poder, do saber e do ser,
justificativa da retérica da modernidade, do progresso e da gestdo
democratica “imperial”. Esse abandono/desengajamento traz varias
questdes para os conhecimentos que produzimos, como sdo produzidos
e para que o sao:

A) O RECONHECIMENTO E A LEGITIMAGAO DE “OUTROS”
SABERES SUBALTERNIZADOS

Esse aspecto comeca com o reconhecimento dos pontos de vista
produzidos a partir das experiéncias vividas e que contribuem com a
proposicio de mundos mais justos e humanos, fora da matriz
liberal/colonial. Eles ndo podem ser insumos para limpar culpas
epistemolégicas, menos ainda apenas uma questio de citar feministas
negras, indigenas, empobrecidas para dar um toque critico as pesquisas
e aos conhecimentos e pensamentos produzidos. Trata-se de identificar
conceitos, categorias, teorias, que emergem das experiéncias
subalternizadas, que geralmente sdo produzidos coletivamente, que
tém a possibilidade de generalizar sem universalizar, de explicar
realidades diferentes contribuindo com o rompimento da ideia de que
esses conhecimentos sdo locais, individuais e incomunicaveis.

Isso é 0 que Zulma Palermo define como uma ética libertdria com
uma genealogia prépria, que se coloca fora das categorias criadas e
impostas pela epistemologia ocidental e rompe com a diferenca
epistémica colonial entre o sujeito cognoscente e os sujeitos a ser
conhecidos, diferenca que leva a excluséo e a invisibilizacdo do saber de
sujeitos subalternos.32

Um exemplo desse desprendimento a partir de um ponto de vista
particular é o do ch’ixi, proposto por Silvia Rivera Cusicanqui,33
boliviana de origem aymara. O ch’ixi fala de uma no¢io de mesticagem
ndo ligada & uma politica de embranquecimento e hierarquizacéo, como



aconteceu na formacdo dos estados nacionais latino-americanos e
caribenhos, e a partir da qual se fundamentou o racismo institucional e
estrutural. Segundo Rivera Cusicanqui, ch’ixi, na lingua aymara,
significa um tecido justaposto, algo que é e ndo é ao mesmo tempo, um
cinza heterogéneo, uma mescla, concomitantemente oposto e
complementar, o que caracteriza boa parte de nossos povos latino-
americanos e caribenhos.

A guatemalteca maia-kaqchikel Aura Cumes34 propde uma retomada
da categoria winag, oriunda do Popol Wuh, que questiona a nocdo de
género moderna para explicar as formas como, antes da colonizacdo, as
“pessoas” eram identificadas sem nenhuma atribuicéo de género.

A também guatemalteca maia-kaqchikel Gladys Tzul Tzul3s fala da
tensdo transformacdo/conserva¢gdo como maneira de entendermos a
politica de mulheres indigenas na Guatemala, cuja luta pela
conservacio da terra comunal, para evitar a exploracio do Estado,
garante a elas o acesso a essas terras.

Outro esforco de desengajamento epistemoldgico, sem entrar no
mérito de estarmos ou ndo de acordo com seus contetdos, é o que o
feminismo comunitario chama de cruzamentos de patriarcados, a partir
do qual explicam como antes da colonizacio existiam patriarcados em
diferentes povos indigenas e que eles se modificaram apds o feito
colonial, entroncando-se com as novas formas de patriarcados
modernos.3¢

O desengajamento epistemoldgico exige que facamos o que chamo
de antropologia da domina¢do: desvendar as formas, maneiras,
estratégias, discursos que definem certos grupos sociais como “outros”
e “outras”, a partir de certos lugares de poder e dominac&o.37

Fazer uma antropologia da dominacéo significa fazer uma etnografia
do Norte e do Norte que existe no Sul; fazer etnografias das praticas
académicas, metodoldgicas e pedagdgicas que carregam a ideia de
desenvolvimento, de uma solidariedade transnacional baseada em
privilégios, significa fazer uma etnografia das 1dgicas de cooperacio



internacional, da intervenc&o social, dos préprios lugares de producio
do conhecimento, das teorias que usamos e legitimamos, e dos
propdsitos pelos quais o fazemos. Em outras palavras, é necessiria uma
etnografia dos sujeitos e das praticas sociais considerando-se os lugares
e as posicdes da producdo dos privilégios.

Todos esses sdo esforcos de desengajamentos epistemoldgicos feitos
a partir das praticas politicas de ativistas e pensadoras com pontos de
vista particulares, enquanto indigenas, ou de origem indigena, e
afrodescendentes em Abya Yala, que propdem novas categorias néo
ocidentais ou elaboram, a partir de categorias ocidentais, novos
conceitos ndo hegemodnicos que expandem as possibilidades de
interpretacdo sobre as “outras”.

Esse desengajamento precisa de “outros” processos pedagdgicos.
Para Yuderkys Espinosa, Diana Gémez, Karina Ochoa e Maria
Lugones,38 isso implica uma “relacéo entre o fazer e o pensar, e também
o caminho de volta: o pensar a partir do fazer. Dessa maneira, conjuga-
se uma experiéncia de aprender fazendo, de produzir um conhecimento
que articula teoria e pratica”.39 As autoras propdem uma co investigacao
e teorizacdo feitas, a partir dos processos comunitirios em andamento,
pelas préprias intelectuais orgdnicas das comunidades e organizacdes,
por ativistas comprometidas com processos de luta, resisténcia e acdo.4°

B) PROBLEMATIZAR AS CONDICOES DE PRODUGCAO
DE CONHECIMENTOS

Por ultimo, acredito ser importante problematizar as condi¢Ges para a
producdo de conhecimentos, pensando no que Cusicanqui4t chama de
economia do conhecimento. A autora questiona a geopolitica do
conhecimento, j4 que mesmo em muitas propostas decoloniais e
anticoloniais existe uma recolonizac¢éo dos imaginarios e das mentes de
boa parte da intelectualidade. Com essa proposta, Cusicanqui aponta
para a necessidade de sairmos das esferas da superestrutura e dos



mecanismos materiais que operam por tras dos discursos anticoloniais,
como sdo os altos salarios, confortos, privilégios e oportunidades de
publicacdo, para que realmente facamos uma descolonizacéo da prépria
pratica.

Mas uma proposta feminista decolonial ndo se limita a andlise dessa
economia do conhecimento. E preciso fazermos pesquisas, propostas
metodolégicas e pedagdgicas a partir de processos coletivos, de
organizacGes e comunidades, para fortalecermos nossos préprios
quadros analiticos, permitindo-nos, assim, buscar as melhores vias para
a transformacéo social.
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Desde a perspectiva
decolonial,
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hierarquizar os seres humanos
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Condescendéncia: estratégia
pater-colonial de poder

Susana de Castro

“(...) € tempo de aprendermos a nos libertar

do espelho eurocéntrico onde nossa imagem

é sempre, necessariamente, distorcida.

E tempo, enfim, de deixar de ser o que ndo somos.”
Anibal Quijano

NAS ESCOLAS, APRENDEMOS que o Brasil foi descoberto em 1500 por
Pedro Alvares Cabral. Essa afirmacio é um simbolo bastante evidente
da colonizacdo do nosso pensamento. Nés nos descrevemos a partir do
olhar do colonizador e essa é a marca da nossa heteronomia. Isso que
hoje se chama “Brasil” foi construido em cima do apagamento de
memorias de povos originarios que aqui habitavam, representantes de
etnias e nacdes diversas, distribuidas de acordo com territorializacGes
préprias, que nada tém a ver com as fronteiras atuais do pais. Apesar de
detentores de distintos hébitos e linguas, todos foram reduzidos a um sé
nome, “indios”- assim chamados porque os navegadores europeus
supostamente chegaram a América por acaso, desviados do caminho
para a India.

Sabemos que o poder ndo é apenas caracterizado por superioridade
de forca e capacidade de violéncia e intimidacio, mas também possui
um aspecto ndo material, marcado pela primazia de alguns em se
colocarem como porta-vozes da narrativa a partir da qual a histéria de
todos serd contada. Estudamos nossa histéria a partir da narrativa
edulcorada do colonizador, segundo a qual os portugueses trouxeram



civilizacdo e modernidade para o Novo Mundo. Visto desse ponto de
vista, os colonizadores teriam sido, na verdade, condescendentes, pois
vieram “salvar” da barbarie povos que viviam de modo primitivo e que
ndo conheciam o sistema capitalista do mercado mundial - que dava
seus primeiros passos. A perspectiva eurocéntrica com a qual narramos
a histéria do Brasil apaga da nossa memdria a contribuicéo cultural,
politica e histérica de negros da didspora africana e de indios das
diversas etnias indigenas na construcéo deste pafs. Isso se di porque
ndo houve na empresa colonial nenhum entendimento de que outras
formas de sociabilidade e cultura pudessem ser igualmente validas e
incorporadas em um projeto de coabitacdo pacifica. Mas como o poder
colonial se caracterizou justamente pela perspectiva de submeter todos
ao mesmo modelo de economia de mercado - inicialmente extrativista
(ciclo do pau-brasil), depois monocultura para exportacdo (cana-de-
acucar), depois novamente extrativista (mineracdo) e assim
sucessivamente -, nfo seria permitido aceitar outras formas de
economia, como o escambo, ou de relacdes de trabalho, como as voltadas
exclusivamente para suprir as necessidades do grupo, como a caca e a
coleta indigenas. Além disso, para o modelo capitalista global em curso
era preciso apropriar-se da forca de trabalho de indios e negros. A
colonizacdo das Américas foi vista principalmente como um
empreendimento econdmico.

Evidentemente, a exploracdo da m&o de obra indigena e negra néo
combinava com o discurso triunfalista e salvacionista da colonizacgio.
Afinal, se a conquista do territério das Américas foi feita por meio dos
genocidios das popula¢des indigenas e negras, como manter a verséo de
que portugueses e espanhdis trouxeram cultura e civilizagdo para as
populacBes autéctones? Aqui entra em cena a chamada fundamentacio
filoséfica e cientifica. Os povos encontrados séo descritos a partir de um
olhar que os enquadra como objetos de curiosidade e estudo, nunca
como pessoas com as quais se deveria aprender algo. Dessa forma, a
Europa Ocidental criou categorias de pensamento dicotdmicas a partir
das quais outros povos, como os amerindios e os africanos, eram



julgados: por um lado, como mais préximos da natureza e do corpo,
menos racionais, mais primitivos, em contraponto ao europeu
civilizado, mais racional, menos corpéreo. A feminista negra caribenha
Audre Lorde! chama a atenc¢éo para a maneira como o capitalismo global
categoriza as pessoas a partir de um padréo ocidental de pensamento
dicotdmico. Todos os ndo europeus, ndo ocidentais, sdo “diferentes”.
Estariamos melhor situados se essa diferenca fosse considerada parte da
riqueza dos povos e suas diversas manifesta¢Ges culturais, mas néo é
esse 0 caso. Assim como, por ser o “outro” do homem, o “segundo” sexo,
como diz Simone de Beauvoir, a mulher ndo recebe um tratamento de
reciprocidade e igualdade nas relacGes de género, os povos amerindios,
considerados o “outro” dos europeus, sdo paternalisticamente tratados
como se estivessem na menoridade.

Tanto em um caso como no outro, o que se percebe é que o
tratamento dado as diferencas néo é de reciprocidade e de respeito a
diversidade e & multiplicidade de manifestacSes de modos de vida, mas
sim de dominacdo. A ideologia da percepcédo da diferenca como marca
de inferioridade é a forma de justificacdo da expropriacdo do trabalho
da m&o de obra escrava, necessiria ao acimulo do capital. Essa
estrutura de hierarquia entre o branco e o ndo branco se origina no
processo de colonizacdo das Américas, em que a escraviddo foi imposta
aos povos ndo europeus, enquanto ao mesmo tempo na Europa se dava o
processo de modernizacdo politica e construcdo de um ideario de
igualdade, fraternidade e liberdade. O processo de ampliacdo dos
direitos foi acompanhado pela expropriacdo das terras nas Américas e
pela escraviddo de negros e indios. Ninguém escraviza ou domina o
outro sem impor um processo de inferiorizacdo que justifique o
tratamento sub-humano dado a uma pessoa que do ponto de vista
biolégico também é um ser humano. O processo de modernidade
europeia foi construido com o capital retirado das Américas (os
minerais preciosos, as matérias-primas). Uma vez que o capital
mercantil crescia, gracas a exploracdo da méo de obra estrangeira e dos
recursos naturais estrangeiros, foi possivel ao capitalista europeu



“tirar” os homens europeus da serviddo, “alforriar-lhes”
transformando-os em “cidaddos”, sujeitos de direitos e deveres, e
trabalhadores assalariados. S6 havia um jeito de efetuar essa separacio,
trabalhadores assalariados e cidaddos de um lado e, do outro, escravos,
inferiorizando a raca e a cultura dos povos explorados, tornando-os
semi-humanos, quase animais. Esse processo de hierarquizacdo e
inferiorizacdo impediu, consequentemente, toda a troca de
conhecimento e toda a comunicaciio entre os povos europeus e nao
europeus. As altas culturas das Américas foram convertidas em
subculturas camponesas iletradas.2

Podemos dizer que o fim da colonizacdo e a independéncia mudaram
substancialmente esse quadro dicotémico entre europeus civilizados e
ndo europeus barbaros? O socidlogo peruano Anibal Quijano criou a
expressdo “colonialidade do poder” para mostrar que a organizacio
social e as instituicdes das ex-coldnias reproduzem padrdes culturais e
sociais hierdrquicos da época da coldnia. A “colonialidade” ultrapassa o
colonialismo, pois ndo representa apenas uma época e um modo de
relacionamento de dominaciio entre paises europeus e paises nio
europeus, mas também configura uma forma de dominac&o cultural que
perdura até os dias atuais. Até hoje nas ex-coldnias ibéricas da América
Latina hd uma prevaléncia dos valores ocidentais europeus em
detrimento das culturas indigenas ou de matriz africana. O predominio
dos valores e signos da cultura europeia tem sua origem no préprio
processo de colonizacao.

Desde a perspectiva decolonial, o racismo das sociedades
contemporéaneas ndo é biolégico, mas sim epistémico, sua raiz estd no
poder de quem controla a producdo de conhecimento, o poder de
classificar e hierarquizar os seres humanos a partir de um ideal
supostamente neutro de humanidade, mas na verdade eurocéntrico. O
padrdo de conhecimento cientifico inaugurado na modernidade a partir
da nog¢do de “sujeito” como fundamento do conhecimento estipula uma
nocdo de humanidade baseada em um modelo de sociedade,
pensamento e religido eurocéntricos. O sujeito do conhecimento é um



individuo que conhece sem se relacionar com outros individuos e o
objeto estd separado de outros objetos. Sujeito e objeto sdo duas
entidades separadas.

Esse modelo de conhecimento baseado em uma mente que
“descobre” o objeto esbarra em uma série de problemas, tais como a
negacdo da intersubjetividade e da totalidade social como participantes
diretos da producdo do conhecimento, e também a nocdo de um objeto
idéntico a si mesmo. Dificilmente um objeto se mantém idéntico a si
mesmo o tempo todo, ja que, na medida em que estd em um campo de
relacdes com o meio, suas propriedades se modificam ao longo do
tempo. Por fim, ao assumir que sujeito e objeto sdo de naturezas
distintas, o sujeito da modernidade estava autorizando a apropriacéo do
segundo pelo primeiro de modo violento e arbitrério.

A filosofia a partir do século xx adotou outro modelo de pensamento,
o pensamento“antiessencialista”. N&o é possivel separar sujeito de
objeto visto que um impacta e modifica o outro constantemente. Além
disso, a fisica atual mostra que ha muito mais interconexacéo entre
todas as coisas e fenémenos do que supunha a ciéncia e filosofia
modernas.3

N&o haveria modernidade, entendida aqui simplificadamente como
o momento em que surge o sujeito/individuo do conhecimento que
descobre dentro de si (e ndo mais em Deus) os fundamentos necessarios
para o conhecimento do mundo, dos objetos naturais, se ndo tivesse
ocorrido a descoberta das Américas, afirmam os intelectuais latino-
americanos decolonialistas. A teoria do sujeito que se basta a si mesmo,
fundamento do conhecimento, carrega em si a ideia do individualismo,
ou a imagem da existéncia social atomista, sem o “outro”. O
individualismo atomista nega a ideia de totalidade social, a ideia de que
estamos sempre profundamente dependentes uns dos outros, tanto na
vida social quanto na busca por conhecimento. A prética colonial
europeia apoia-se nesse modelo atomista de vida social que nega a
interdependéncia entre sujeitos, pois ao longo do processo de



coloniza¢do foi omitida a existéncia de qualquer outro “sujeito” do
conhecimento fora do contexto europeu. Para dar sustentacdo a total
exclusdo da producdo de conhecimento nfo europeia foi preciso
desqualificar essa producio e seus sujeitos por meio da racializacdo dos
corpos dos sujeitos ndo europeus.

Na América, a ideia de raca foi uma maneira de outorgar legitimidade as relacdes. A
posterior constituicdo da Europa como nova identidade depois da América e a expanséo do
colonialismo europeu ao resto do mundo conduziram a elaboragéo teérica da ideia de raca
como naturalizacdo dessas relacdes coloniais de dominacdo entre europeus e nio
europeus.4

O europeu forja sua identidade, enquanto europeu civilizado, superior,
desenvolvido, a partir do encontro com as populacdes néo europeias, as
quais atribui atraso, baixo desenvolvimento, baixa cultura etc. Falta-
lhes a racionalidade moderno-cientifica e também a configuracéo
territorial em Estado-nacZo.

A descoberta das Américas fez surgir um novo olhar sobre o mundo,
um olhar global. Antes, na era pré-global, chamada por Carl Schmitt de
“era da tomada da terra”, os paises da Europa buscavam demarcar seu
espaco territorial a partir da definicdo das fronteiras internas e da
consolidacdo do entendimento de ndo beligerdncia do direito
internacional europeu (o jus publicum europaeum), que impedia que os
Estados continuassem a ser invadidos por seus vizinhos. Como mostra
Carl Schmitt,5> os colonizadores europeus ndo levaram para suas
coldnias 0 mesmo respeito a soberania dos povos nacionais que haviam
obtido na Europa. Na era global dos mares, segundo Schmitt, toda
conquista via mar era livre de qualquer impedimento juridico ou moral,
de qualquer regra de direito internacional estrita. Quem chegasse
primeiro tinha o direito de explorar as riquezas das terras descobertas
sem constrangimento. Junto com os descobrimentos, surgiu na Europa
o entendimento de que o mecanismo para consolidacdo de um Estado
Nacional seria a nocéo de igualdade cidadd, isto é, o entendimento de
que de alguma forma todos eram igualmente representados pelo Estado
e tinham seus direitos garantidos. Suplantavam-se assim as diferencas



étnicas internas a partir da compreensdo de igualdade natural. Os
Estados-nacdo eram na perspectiva dos colonizadores um sinal de
evolucdo, de saida de “estado natural” desodernado. A nogéo de “estado
natural” pré-civil serve justamente nessa época para justificar a criacio
de aliancas baseadas em contratos entre iguais, pois racionalmente
capazes de escolha deliberada (l1é-se, na verdade, “homens brancos
europeus”).

Nio foi mera coincidéncia o uso da metifora do “estado natural”
pelos filésofos modernos justamente no momento em que novos
territérios estavam sendo descobertos. Os habitantes do novo mundo
viviam, na concep¢do da modernidade, no “estado de natureza”, estado
da falta de lei, da barbérie, da luta de todos contra todos, como definiu
Hobbes. A filosofia politica moderna, por um lado, sustenta através da
metéafora do contrato a no¢éo de uma igualdade entre cidaddos e, por
outro lado, a concepcio de sujeito, isto é, a ideia de que o sujeito é a base
e o fundamento do conhecimento. Em contato com outros povos, os
habitantes dos Estados nacionais forjaram para si a no¢éo de que eram a
medida da evolucio do ser humano. O modo de se organizar dos povos
ndo europeus passou a ser considerado ndo civilizado, pois nio era
marcado pelas mesmas caracteristicas de sociabilidade cidada. A partir
dessa perspectiva, eurocéntrica, o outro, o diferente, estava ainda em
“estado de natureza”, por isso justificava-se sua exploracdo e dominio.

A aproximacdo do colonizado a natureza terd efeitos perversos nas
relacGes entre o homem colonizador e a mulher colonizada. A narrativa
oficial, presente até hoje em escritos antropolégicos, como a obra de
Gilberto Freyre, descreve as mulheres indigenas e negras como
sexualmente afoitas, visto que mais préximas da natureza ou do
natural. A narrativa serve, portanto, para justificar as relacGes inter-
raciais, mas sabemos que, dada a assimetria entre colonizado e
colonizador, as rela¢des sexuais, na verdade, ndo eram consentidas.

A feminista argentina Maria Lugones propde que nos engajemos em
um feminismo decolonial, que descolonize nossa forma de pensar.
Parte, em sua andlise, da nog¢do de “colonialidade do poder”, do



sociélogo peruano Anibal Quijano. Como dito anteriormente, para
Quijano, a classificacdo universal e social da populacdo do planeta a
partir da nocdo de raca é um efeito da colonialidade do poder, central
para o capitalismo global, tanto na sua primeira fase, a dos
descobrimentos, quanto na atual, da globalizacdo. Essa perspectiva de
poder racializante nasce com a empresa colonial europeia. Surge para
justificar o sistema de dominac&o no qual uns detém o capital e outros a
forca de trabalho. Segundo Lugones, Quijano falha, porém, ao aceitar a
compreensdo capitalista, eurocéntrica e global de género sexual, e
incorporar em sua andlise o dmbito sexo/género como o da luta pela
imposicdo do desejo do colonizador a mulher racializada-colonizada. Na
sua visdo, ele reproduz uma compreensdo patriarcal e heterossexual do
género/sexo. Entendo que Lugones esteja dizendo que para Quijano o
colonizador almejava se apropriar do poder sexual que o nativo possuia
sobre as mulheres nativas. Mas dessa forma estaria aceitando uma série
de pressupostos problematicos para uma perspectiva feminista, tais
como o dimorfismo sexual, a heterossexualidade compulséria e a
pressuposicdo de que nas comunidades origindrias eram também
somente os homens que possufam o dominio das rela¢Ges de poder.
Lugones amplia a nocéo da colonialidade do poder para incorporar a
questdo da interseccionalidade entre raca e género. Cria a expressdo
“sistema colonial de género”. Esse sistema estd presente na relacdo do
colonizador com as mulheres das racas “inferiorizadas”. O olhar
europeu sobre as sociedades locais, seu modo de organizacéo e estilo de
vida, foi sempre valorativo, no sentido de que esses habitos e costumes
nunca foram aceitos e respeitados na sua diferenca. Antes o contrario:
as diferencas eram julgadas e avaliadas como sinais da deficiéncia e
inferioridade dos nativos em relacio aos colonizadores. Dessa forma,
fémeas e machos colonizados cujo comportamento ndo se enquadrava
no modelo “natural” eram considerados “homens” e “mulheres”
deficientes. As “mulheres nativas” eram consideradas sexualmente
hiperativas, portanto, masculinas, e os “homens nativos” eram
considerados passivos, portanto, femininos. Para Lugones, entretanto,



nas sociedades amerindias e africanas nédo havia um sistema de género
no qual as mulheres deveriam ocupar papéis subalternos e passivos, e
os homens papéis de dominacéo e governo. Esse fato, a fluidez entre os
padrdes de comportamento locais, foi interpretado como falta de
desenvolvimento social e civilizatdrio pelos europeus.

Da perspectiva do feminismo decolonial, que almeja resgatar a
riqueza cultural, cosmoldgica, ecolégica, sexual de organiza¢Ses nio
modernas, ndo haveria verdadeiramente “mulheres” nem “homens”
nessas sociedades “primitivas”, uma vez que por “homens” e
“mulheres” estarfamos compreendendo a divisdo sexual de tarefas
tipicas das sociedades modernas europeias. Quando isolamos as
categorias de “mulher” e “raca”, invisibilizamos as vitimas da
dominacdo que ocupam as duas categorias, como é o caso das mulheres
negras e das mulheres latinas. Toda categorizacdo envolve o
pressuposto do modelo a partir do qual essa categoria é utilizada. A
categoria “mulher” possui como modelo exemplar que lhe da base de
sustentacdo, ainda que ndo explicitamente, a mulher branca, europeia,
burguesa e heterossexual e, quando aplicada as mulheres de cor, como
as hispanicas, as negras e as asidticas, invisibiliza suas especificidades e
tipos de opressdo, pois sdo discriminadas tanto por serem mulheres
quanto por serem racializadas. Toda categorizacio estanque, “mulher”,
“negro”, “indio”, pressupde, ainda que de forma subliminar, o grupo
dominante ao qual essa categoria pertence. Assim, a categoria “mulher”
possui como referente implicito a mulher branca, burguesa,
heterossexual, e a categoria “negro” pressupde o homem negro
heterossexual. Se a categoria “mulher” ndo inclui a mulher negra como
referéncia, e a categoria “negro” também n#o inclui a mulher negra
como referéncia, quem ¢é essa figura, a “mulher negra”? A interseccéo
das duas categorias, diz Lugones, mostra um vazio. Por um lado, a
categoria “mulher” representa, como referencial implicito, o perfil de
uma pessoa fragil, contida sexualmente, casta, restrita a esfera
doméstica, com baixa capacidade racional e sem papel publico. Por
outro, a classifica¢do racializada, e, portanto, racista, do “negro”, o



representa como um ser primitivo, capaz de grande violéncia, com
enorme capacidade de resisténcia ao trabalho fisico, descontrolado
sexualmente. Se juntarmos as duas categorias ideologicamente forjadas
no bojo da empresa colonial e moderna, chegaremos entéo a concluséo
de que “mulher negra” forma uma contradicdo e, portanto, inexiste - a
mesma linha de raciocinio pode ser aplicada a explicacdo da figura da
“mulher indigena”.

Para tornar a mulher de cor, a mulher negra, hispanica, latina
visivel é preciso sair da légica categorial dicotdmica e exclusivista. Essa
construcdo categorial da mulher na verdade é uma expressdo
socialmente  construida do sexo biolégico, baseada na
incomensurabilidade dos sexos e na inferiorizacio do sexo feminino em
relacdo ao sexo masculino. Na concepc¢do colonial e moderna sé ha um
tipo de mulher. A mulher é essencialmente definida como subordinada
ao homem porque mais emocional do que racional e mais préxima da
natureza, mais humana, pois reproduz com o homem a préxima geracéo
de homens e mulheres.

A mulher burguesa é mulher e inseparavelmente humana por sua ligacéo reprodutiva com
o homem moderno, precisamente porque reproduz capital e raca. Para assegurar esse
legado, foi necessario que a mulher burguesa fosse concebida como heterossexual, casta,
sexualmente pura e passiva, relegada ao espago doméstico.®

O uso das categorias “natural” e “natureza” é fundamental para a
empresa moderna-colonial-capitalista-global. “Natureza” tem um duplo
sentido. Por um lado, o ser humano racional, isto é, 0 homem europeu,
possui a superioridade intelectual que lhe autoriza o dominio do &mbito
natural, seja ele representado pelas mulheres europeias, naturalmente
inferiores aos homens europeus, seja representado pelas comunidades e
sociedades ndo europeias. Classificar algo como “natural” equivale
nesse contexto histérico a autorizar sua exploracao.

Para Lugones, a distincdo moderna/capitalista/colonial entre os
sexos, é, na verdade, politica e ndo biolégica. Nesse sentido, como ja
mostraram outras tedricas feministas contemporaneas, a distincdo



sexual, bioldgica, isto é, o dimorfismo sexual, estd baseada na dicotomia
cultural/social dos géneros. Descolonizar nosso pensamento significa
justamente abandonar as categorias de andlise dicotémicas tipicas de
um modelo de pensamento eurocéntrico, tais como “civilizado/nio
civilizado”, “natural/racional”’, “homem/mulher”, “hetero/homo”,
“superio/inferior”. Pode ser que assim, diz Lugones, a categoria
“mulher” inclua a mulher negra e a mulher indigena, entretanto, como
ela mesma salienta, o feminismo decolonial torna impossivel a repeticéo
de categorias tdo marcadas por significados racistas.

Diz-se que o racismo brasileiro, diferente do norte-americano,
baseia-se na cor da pele e ndo na origem, no fenétipo e néo no genétipo,
mas, como Abdias do Nascimento? e Martiniano Silva8 nos mostram, a
marca é signo da origem, ou seja, o alvo do preconceito é a origem, e néo
o fenétipo em si. As marcas, os fendtipos, a cor da pele negra ou
indigena, s@o discriminadas porque simbolizam um ser cultural,
espiritual e ontolégico considerado inferior. O racismo individual,
aquele que na vida cotidiana dos individuos negros ou indigenas os
levam a sofrer discriminacdo (no trabalho, na rua, no dnibus), possui
como base o racismo cultural e institucional. Os afro-descendentes e
indigenas sofrem preconceito institucional, que se configura na
auséncia de assisténcia educacional, politica de satide e moradia
satisfatérias. Por outro lado, as culturas negras e indigenas ndo sdo
colocadas em pé de igualdade como fontes formadoras da sociedade
brasileira, o que ocasiona a reproducio e nfo problematizacio de
preconceitos que se expressam nas falas, nos meios de comunicacéo,
nas escolas (uso de palavras como “denegrir” ou expressdes como
“programa de indio”). Talvez o racismo luso-tropical seja o mais
perverso de todos, pois escamoteia o preconceito utilizando-se de
formas de tratamento condescendentes e paternalistas.

A tradicdo construida por Gilberto Freyre de pensar a sociedade
brasileira como um milagre da tolerdncia gracas a miscigenacéo
representa uma das formas mais perversas de dominacdo e
subalternizacdo cultural e social das populacdes afro-descendentes e



indigenas. Sua narrativa edulcorante acerca da miscigenacédo das racas
no Brasil, promovida por uma empresa luso-tropical indolente e lidica,
da a entender de maneira perversa que essa troca sexual se deu de
forma livre e espontdnea. Isto é, da a entender que negros e indios,
submetidos a uma condicdo de subalternidade absoluta, vitimas de um
modelo de escraviddao dos mais violentos da América do Sul, viviam, na
verdade, em um paraiso tropical. O mito da democracia racial baseado
na miscigenacéo dos povos acoberta a violéncia sexual que lhe sustenta.
Sua narrativa espelha o modelo de pensamento e comportamento
préprios do patriarcado. A condescendéncia com a qual o patriarcado
europeu trata as mulheres, considerando-as hédbeis para as tarefas
domésticas, presencas agradaveis nos lares, feitas para entreter o
marido e cuidar dos filhos, mas ndo para tratar dos negdcios chatos e
dificeis do estado e da economia, é a mesma com a qual intelectuais
subalternizados da ex-coldnia procuram explicar o racismo tupiniquim.
Negros e indios sdo alegres, interessantes, festivos, mas, no fundo, néo
afeitos a trabalhos complexos e dificeis. O que se procura fazer através
deste tipo de narrativa é, na verdade, justificar o genocidio dessas
populacdes, seja eliminando-as simplesmente ou embranquecendo-as
pelo processo de miscigenacéo. A sociedade racista espera cinicamente
que os negros sejam gratos aos brancos, que os considerem seus
benfeitores e que nfo questionem o fato de os valores culturais
europeus preponderarem na histéria da formacdo da identidade
brasileira, quando, na verdade, a identidade brasileira é construida
também com o suor e sacrificio das populacdes negras e indigenas.

O giro decolonial impactou profundamente o feminismo latino-
americano, de tal forma que hoje se questiona a validade da adesdo
identitidria do feminismo latino-americano ao feminismo de maneira
geral. Se a luta feminista contra a opressdo masculina surge
inegavelmente no bojo da modernidade europeia com a busca da
ampliacdo dos direitos, é justo desconfiarmos das suas intencdes.
Afinal, de que categoria universal “mulher” estamos falando quando
afirmamos que as mulheres devem se unir contra a opressdo patriarcal?



Para Yuderkys Espinosa Mifioso,9 o feminismo latino-americano ndo
pode depois do giro decolonial aderir automaticamente a uma bandeira
universal contra a opressdo patriarcal sem fazer todas as pontuacdes e
distin¢Ses que marcam a permanéncia das relacdes de poder coloniais,
caracterizadas pela racializacio dos corpos ndo brancos, nos paises
latino-americanos atuais. Seja admitindo, como Lugones, que as
comunidades pré-coloniais nas Américas ndo possuiam rela¢Ses de
género que se constituissem necessariamente da mesma forma que as
relacGes de género hierarquicas da Europa, seja levando em
consideracdo a postura mais branda de Rita Segato,® segundo a qual
teria havido, sim, rela¢Ges hierdrquicas entre os géneros nas Américas -
porém com um patriarcado de “baixa intensidade” -, o fato inconteste, a
meu ver, é que ndo havia aqui uma divisdo tdo absoluta entre os sexos
que justificasse a admissdo de dois géneros opostos, ou seja, duas
manifestacGes de comportamentos e capacidades diametralmente
opostas, como no caso dos géneros masculino e feminino.

Como afirma Lugones,? mulheres e homens nativos eram vistos
como seres sem género, sem cultura, bestas-feras que apenas cuidavam
da satisfacdo dos seus impulsos sexuais instintivos. Era preciso civiliza-
los, ensind-los a se comportar como homens e mulheres. No
levantamento que Yuderkys Espinosa Mifioso faz sobre as contribui¢des
das feministas latino-americanas a discussdo sobre o decolonialismo
ndo encontramos a citacdo de nenhuma brasileira. Isso mostra um
problema de raiz, a saber, a auséncia de uma interlocucéo direta dos
intelectuais brasileiros com as formulacSes e o debate do grupo
colonialidade/modernidade. Na minha opinifo, essa auséncia se deve a
dois fatores. Primeiro, o Brasil historicamente virou suas costas para a
América Latina, uma prova de que aqui o racismo criou raizes muito
mais profundas do que no resto do continente. Segundo, hi
especificidades da nossa mescla cultural que talvez mudem um pouco
esse cendrio. Nossas diversas etnias indigenas s3o muito mais
silenciadas que nos outros paises. Pouco ou quase nada sabemos sobre
elas. Isso nos impede um reconhecimento cultural mais denso das



nossas raizes nfo europeias. Nesse sentido, nés, feministas decoloniais
brasileiras, precisamos fazer nosso dever de casa primeiro e nos
aproximarmos dessa rica memodria dos nossos povos indigenas. Certamente a
ideologia eurocéntrica dominante colonizou de tal forma nossa mente que
ainda hd o pensamento predominante acerca da infantilizacdo dos indios, do
seu primitivismo. O branco tentou de toda forma elimind-los, seja
absorvendo-os, “somos todos descendentes dos indios”, seja expulsando-os das
suas terras. Mas eles resistiram. Cabe a nés agora fazer com que essa voz
inaudita ganhe for¢a e seja ouvida.
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Para sairmos desta cilada da
episteme do conhecimento
eurocéntrico-colonial,
devemos implodir o mapa
epistémico, questionar os
espacos privilegiados, as
fronteiras, os fluxos e as
direcoes que o estruturam
dessa forma, cuja aparéncia é
de uma lei natural.

Suely Aldir Messeder



A pesquisadora encarnada: uma
trajetoria decolonial na
construcao do saber cientifico
blasfémico

Suely Aldir Messeder

- Vocé fica conversando sobre isso, querendo saber mais,

mas vou te contar algo e escuta bem: o juizo é um dedal,

voceé estd ai, mas podera vir pra ca!

(mulher, negra, filha de santo, 50 anos, considerada nervosa, no
bairro de setores populares na cidade de Salvador).

ESTA CONVERSA ¢ uma anotacdo de meu primeiro didrio de campo,
nos idos da década de 1990, quando estava envolvida na pesquisa
intitulada “Social and Cultural Landmarks for Community Mental Health.
Phase I: Signs, Meanings and Practices related to Mental Health in Bahia,
Brazil”, e trabalhava como bolsista de iniciacdo cientifica, sob a
orientacio de Miriam Rabelo.! Esse didlogo desmantela qualquer
pretensdo de um trabalho cientifico cuja orientacdo seria a de que nés
cientistas nfo deveriamos ser afetados pelos nossos “objetos de
pesquisa”, mesmo sob a prescri¢cdo do tipo tedrico-metodolégica mais
revolucionaria na perspectiva dialégica defendida na Antropologia. A
citacdo da sujeitaz de pesquisa me deslocou/desloca e me
provocou/provoca questionamentos sobre quais os principios de que
devemos nos apropriar como subalternizados/a em nossa producéo do
conhecimento intercambiada com outros saberes, portanto, como
atuariamos com nossos atos cognitivos encarnados, longe da razédo pura



até mesmo criticada por Kant.

Portanto, coloca-se em questdo os saberes das sujeitas (o saber local)
com a producdo do conhecimento cientifico por mim representada
nessa interaco, mais especificamente, neste caso, no campo disciplinar
da Antropologia sobre o significado de doenca e sua suposta cura
simbdlica. Reconstituir a fala da sujeita é perceber o movimento da
producdo do conhecimento local no dmbito de um oraculo. Afinal, os
estudos sobre loucura/“nervoso”, sem estarem devidamente apoiados
por uma equipe interdisciplinar, nos pdem em alto risco quanto a nossa
propria saide mental. Lembro-me de uma breve conversa com uma
professora de sociologia na cantina: - Vocé estd estudando saiide mental?
Eu ndo tive estrutura para dar continuidade a tal tema! Nesse sentido, o
saber da sujeita entrevistada me alertava para o quanto é ténue a linha
de fronteira entre o juizo e a loucura.

Na experimentacio da escrita encarnada, buscarei identificar como
a modelagem da pesquisadora-encarnada articulada na perspectiva
decolonial me faz acionar minhas memdrias ancestrais no campo de
minha aprendizagem e de minhas utopias do/no mundo cientifico. Com
isso, enveredo na construcdo de um conhecimento cientifico blasfémico
e decolonial, perseguindo: 1) a corporeidade do “nativo” e da
pesquisadora cujas marcas de género, raca, classe, colonialidade e
desejo sexual sdo consideradas; 2) o saber das sujeitas/sujeitos que ndo
pode ser reduzido as representacdes e praticas; 3) as trocas com os
saberes localizados; e 4) geopoliticas e descolonizacio do conhecimento.
Discorrerei sobre essas quatro preposicdes dialogando com os seguintes
autores: Suely Aldir Messeder,3 Donna Haraway;4 bell hooks;> Anibal
Quijano;¢ Rita Segato;7 Maria Lugones;8 Cldudia Costa;9 Ramoén
Grosfoguel;1o e Mée Stella de Oxdssi.1t

Antes de adentrar nesse debate, reporto-me a citacéo inicial para
esclarecer que, antes de iniciar meu trabalho de campo como etnégrafa,
passei por um ritual como bolsista de iniciac&o cientifica. Todos/as nds
éramos munidos/as de uma literatura de perspectiva estruturalista,
com grande interesse nos textos “A eficicia simbdlica” e “O feiticeiro e



sua magia”, de Lévi-Strauss. Entretanto, como a perspectiva tedrica do
grupo de pesquisa era fenomenoldgica, esses textos nos impunham um
limite, uma vez que a resposta provinha da doenca, que era considerada
como o caos. Com efeito, a insercdo da pessoa na nova comunidade
linguistica colaborava para a formacdo de um repertério linguistico
fortalecido por essa comunidade e pelo feiticeiro. Para nds, era
necessario compreender a significacdo da cura pela sujeita doente para,
assim, reconstituirmos seu cotidiano e suas significa¢cdes em sua
trajetéria terapéutica no candomblé, no espiritismo e nas igrejas
pentecostais.

Em certa medida, em nossa formac&o inicial, j& questionavamos as
famosas e velhas dicotomias no reino das Ciéncias Humanas, tais como:
sociedade e individuo, cultura e natureza, sujeito e objeto, experiéncia e
linguagem. Entretanto, tais questionamentos ndo nos levavam a
valorizacdo dos saberes produzidos pelas sujeitas; interessavam-nos,
apenas, seus discursos, suas metaforas vivas para serem submetidas as
teorias importadas, mesmo considerando a possibilidade de
caminharmos por uma etnometodologia, pelo paradigma da
corporeidade em Thomas Csordas, perspectivas largamente trabalhadas
no grupo de pesquisa, ao qual pertenci até o mestrado e ao qual ainda
me sinto visceral/ancestralmente ligada.

Naquela época, no investimento da producio de conhecimento
sobre/com essas mulheres, incomodava-me a invisibilidade das marcas
corpdreas, quer das pesquisadoras de campo, quer dessas sujeitas, pois,
além do fato de essas marcas (classe, raca, género, pritica sexual,
regionalidade, nacionalidade) nfio serem sopesadas havia a sensacfo de
que o conhecimento dessas mulheres néo era reconhecido devidamente.
Assim, acredito que se delineava, de forma intuitiva, o primeiro
principio para se reinventar a trilha do/a sujeito/a encarnado/a para
o/a pesquisador/a encarnado/a no encontro com a perspectiva
decolonial feminista.

Em minha experiéncia inicial no campo etnografico, os marcadores
sociais ndo tinham grande relevancia teérica metodoldgica, seja nos



corpos/mentes das nativas seja nos corpos/mentes dos/as
pesquisadores/as, embora, de forma contrastante, o corpo fosse o
alicerce de nossas pesquisas, como nos assinala Csordas:

E verdade que eu me preocupo em promover o embodiment (novamente, nfo “o corpo”) e a
experiéncia por meio de uma Antropologia fenomenoldgica. Isso, obviamente, ndo implica
que eu exclua a linguagem. Apenas me posiciono contra a posicdo em que a linguagem
exclui a experiéncia. A linguagem pode mascarar a experiéncia, moldar a experiéncia ou
expressar a experiéncia, mas ndo pode excluir ou tomar o lugar da experiéncia. Isso fica
mais evidente nas musicas e em suas letras. Linguagem e significado ndo se opdem ao
embodiment e a fenomenologia. Uma colocacdo para a qual voltei repetidas vezes, mas que
ainda ndo elaborei o suficiente, é que podemos elaborar uma fenomenologia da linguagem e
que, a0 mesmo tempo, nossos corpos ja carregam significados inerentes. A partir da
perspectiva do embodiment, como disse Merleau-Ponty, a linguagem esté tdo relacionada
como nossos sons de seres-no-mundo quanto com os sentidos e significados.12

Nessa trajetdria inicial, a memdria ancestral ndo me traira. A busca pelo
sentido do corpo ou da auséncia dele nas teorias incomodava-me
sobremaneira, possivelmente por identificar, empiricamente, que, em
minha cultura, o corpo é completamente inquirido e perscrutado. Nessa
senda, na pesquisa feita ao longo do mestrado, investi na alquimia dos
marcadores sociais (classe, raca, género, pratica sexual) através do ato
performativo dos jovens negros da cidade de Salvador, imaginando que,
efetivamente, terfamos um caminho pela teoria feminista para
descolonizar a producdo do conhecimento desencarnado. Isso era algo
muito préximo do que Clarice Lispector nos narra:

Com esta histéria eu vou me sensibilizar, e bem sei que cada dia é um dia roubado da morte.
Eu ndo sou um intelectual, escrevo com o corpo. E o que escrevo é uma névoa imida. As
palavras sdo sons transfundidos de sombras que se entrecruzam desiguais, estalactites,
renda, musica transfigurada de érgéo. Mal ouso clamar palavras a essa rede vibrante e rica,
morbida e obscura tendo como contratom o baixo grosso da dor. Alegro com brio. Tentarei
tirar ouro do carvdo. Sei que estou adiando a histéria e que brinco de bola sem a bola. O fato
é um ato? Juro que este livro é feito sem palavras. E uma fotografia muda. Este livro é um
siléncio. Este livro é uma pergunta.’3

No investimento para eleger um caminho sobre/pelo corpo, passei por
discussdes tedricas diversas que atravessam propostas que parecem
inconcilidveis e que foram tdo bem traduzidas por Arleen Dallery4 em



seu texto “A politica da escrita do corpo: écriture féminine”, bem como
por Roy Porter’s em sua andlise sobre a histéria do corpo. Dallery, ao
avaliar a teoria feminista, nos conta que a diferenca entre o feminismo
académico americano e o feminismo pds-modernista francés consiste
em que, para o primeiro, a énfase é no empirico, na realidade
irredutivel da experiéncia da mulher, enquanto Porter enfatiza a
primazia do discurso, o discurso da mulher, sem o qual ndo ha
experiéncia. Essa avaliacdo da teoria feminista é bastante similar ao
relato de Porter,¢ em sua investigacdo sobre a natureza e os contetudos
da histéria do corpo, bem como os métodos pelos quais ela deve ser
pesquisada.

Segundo o autor, uma dessas discussGes corresponde a explicacdo de
representacdes no discurso sobre o corpo em que se utilizam técnicas
estruturalistas, pds-estruturalistas e desconstrutivistas da andlise
textual. Essa andlise de discurso e essa desconstrucdo textual
desprezam as representacdes alteradas do ego incorporado e
abandonam o empirismo em prol da teorizacdo hermenéutica e das
extrapolacGes descontextualizadas. Nesse sentido, o corpo é encarado
ndo como objeto de carne e osso, mas como construcdo simbdlica que
significa flutuar na estratosfera da andlise do discurso e desconsiderar
os materiais disponiveis mais cotidianos e tangiveis.

Essa minha incurséo sobre o/pelo corpo, seja no campo tedrico, seja
no campo empirico, conduziu-me ao questionamento dos resultados da
pesquisa de Elza Berqué?'7 sobre a ideia da homossexualidade como uma
das preocupacdes das maes dos setores populares em relacdo aos seus
filhos homens. Na pesquisa mencionada com as sujeitas, comecei a
entender que a categoria da homossexualidade n&o era claramente
entendida por elas, tampouco pelos jovens, posto que se tratava de uma
categoria da classe média intelectualizada. A preocupacéo residia no ato
performativo de género: era o jeito do corpo performado do menino
como mulher, e nossa categoria nativa para designar esse sujeito era a
“bicha”, o “viado”. Com isso, vejo que o conhecimento produzido no
espaco académico, o conhecimento produzido sobre os saberes e os



saberes propriamente ditos precisam criar novos horizontes de
aberturas, de encontros para além das moralidades que os cercam e, por
isso, é necessario que possamos néo despreza-los, mas sim pensar num
processo  alquimico que desmantele os tenticulos dos
enclausuramentos.

Dessa forma, como pesquisadora das/sobre masculinidades
vivenciadas pelos vardes, restrita ao binario pénis e vagina - bem como
muito atenta aos saberes produzidos sobre masculinidades pelas
sujeitas, pelos sujeitos e ndo somente apreendendo no trabalho de
campo as representacdes e as praticas para dai articular teoria e dados
empiricos -, ao meu ver era preciso identificar a teoria sobre
masculinidades para além dos debates tedricos da academia centrados
basicamente na teoria da masculinidade hegemonica desenvolvida por
Connell.’® Com efeito, era preciso aceitar que eles e elas possuem
saberes, ndo somente as praticas e representacdes sociais empregadas
como material de pesquisa, pois, com isso, apenas traduzimos para a
linguagem académica aquilo que nos interessa para atender as teorias
normalmente estrangeiras; com efeito, furtamos-nos arrogantemente a
entabular didlogos horizontais com as sujeitas e os sujeitos. O efeito me
parece domind, uma vez que, quanto mais os/as investigadores/as
sentem-se em instituicGes com seus processos de internacionalizacéo
consolidados, com seus textos escritos em inglés, com seus artigos
publicados em qualis A, mais se distanciam desses saberes. Se, por um
lado, a comunidade epistémica sobre determinado tema situado em
estancias de poderes cria cinturdes entre eles/elas e privilegia suas
linhagens, portanto, ndo considera outros territérios como produtores
de conhecimento, mas sim, satisfaz-se e goza em obter o material de
pesquisa empirico de outrem. Por outro lado, sujeitos e sujeitas ndo sdo
acolhidos como produtores de saberes por nds, subalternizados que se
arvoram a construir uma producdo de conhecimento obediente a tais
regras competitivas e arrogantes. Dai, cria-se um abismo para se
construir uma politica de coalizdo tio necessaria para romper com a
colonialidade. Em verdade, criamos castas, nas quais alocamos os



grupos de pesquisas, pesquisadores/as mais autorizados/as para
produzir conhecimento.

Nesse caminho forjamos, no campo cientifico, a ideia de um sistema
meritocratico, completamente semelhante a ideologia meritocratica
estadunidense: de um lado, os vencedores; do outro, os perdedores.19
Essa ciéncia traz a narrativa de um sujeito descorporificado ou, quando
se diz com a carne, sdo os/as sujeitos/as que sairam de seu territério de
origem e se ligaram a tais grupos e, por vezes, como denuncia bell
hooks,2° os desmemoriados. Aqui, evoco a tese de doutorado de meu
orientando Adilson da Paz,2! Pedrinha miudinha em Aruanda é, lajedo: o
modo de vida da umbanda, recentemente defendida, para que possamos
atentar que o livramento, o merecimento e a graca se entrecruzam, e
possamos mensurar em que medida o/a sujeito/a merece o livramento,
seja por suas acOes individuais, seja pela graca divina. Nessa
comparacéo blasfémica entre o modo de vida da umbanda e o modo de
vida do sistema meritocrdtico, arrisco dizer que, em nosso fazer
académico, somos muito mais agraciados pela posicdo ocupada nos ditos
grandes centros do que propriamente por nossas acdes individuais
pautadas por nosso compromisso com uma producéo de conhecimento.

Em 2006, fui selecionada como estudante de doutorado para cursar a
nona edic¢do do Curso Internacional Fébrica de Ideias, cujo tema era “O
Atlantico Negro - A circulacdo Transatlantica das Ideias de Raca,
Racismo e Antirracismo”. Assim, tive oportunidade de conhecer, como
nos narra Angela Figueiredo, uma das coordenadoras:

(...) professores proeminentes, no tema das Relacdes Raciais e Didspora, (...). famosos
mundialmente por suas performances académicas de exceléncia. Paul Gilroy é um icone
dentro do pensamento negro no que concerne a Didspora Africana. Walter Mignolo é uma
das vozes mais poderosas na América Latina no que tange ao tema da Geopolitica do
Conhecimento e sua Epistemologia. De Africa tivemos a participago de Elisio Macamo: um
reconhecido filésofo e socidlogo de temas africanos na contemporaneidade. Vron Ware
introduziu aos estudantes brasileiros o conceito de branquidade, algo extremamente
distinto a abordagem das relacdes raciais no Brasil. E finalmente, Mark Sawyer deu um
curso sobre a histéria das acdes afirmativas nos EUA. E a necessidade de internacionalizar o
debate racial que nos estimula a convidar, todos os anos, professores estrangeiros.22



Nesse curso fui testemunha de um rico debate entre Paul Gilroy, Walter
Mignolo e Ramén Grosfoguel sobre o significado de nos apropriarmos
da producdo do conhecimento com a possibilidade de garantirmos que
estamos nos fortalecendo cientificamente, embora Paul Gilroy fosse
refratario ao campo cientifico e os dois ultimos apostassem na
apropriacdo da ciéncia pela valorizacdo do conhecimento local. Nessa
senda, reconheco que a producdo tedrica estrangeira deve ser
consumida com parcimdnia e dedico-me a uma grande parte do debate
com o conceito de conhecimento situado elaborado por Donna Haraway,
investindo na coalizdo politica, no didlogo aberto horizontal e, por
vezes, sinto os abismos e as distdncias nas inteirac¢Ges sociais, sobretudo
quando nds pesquisadores/as ndo seguimos a praxis feminista, ndo
acolhemos os conselhos tdo bem expressos em bell hooks23 no capitulo
“De mios dadas com minha irma: solidariedade feminista”. Nesta trilha,
defendo que nosso ponto de contato deverd ser desenvolvido
considerando nossa gestdo da raiva.

No texto “A construcdo do conhecimento cientifico blasfémico, ou
para além disso, nos estudos de sexualidades e género”, escrito em
2014,24 busco mostrar como os atos cognitivos apresentados no texto “O
trabalho do antropélogo: olhar, ouvir e escrever”, de Roberto Cardoso de
Oliveira,2s deverdo sofrer o giro epistemoldgico para que possamos, de
fato, encarni-los em nossas corporeidades, inclusive com o intuito de
devolver nossa humanidade no ato de construir conhecimento.2¢ No
inicio dessa escrita encarnada, fizemos uso dele sem o ter mencionado,
uma vez que ampliamos nosso horizonte no que diz respeito a incluir
ndo somente a corporeidade do/a pesquisador/a, mas também a
corporeidade do nativo, bem como os saberes das/os sujeitas/os e ndo
somente suas praticas e representacdes.

Ao me reportar ao texto escrito em 2014, ndo pretendo ser repetitiva,
mas néo posso ignorar o quanto reaprendo com ele, sobretudo com as
possiveis interpretacGes implicitas e/ou explicitas. Nesse sentido, sigo a
mesma modelagem proposta, muito embora com a intencéo evidenciada
de encarnar os atos cognitivos do “olhar, ouvir e escrever”, amplio o



debate que versa sobre o/a pesquisador/a encarnado/a e a pratica
feminista decolonial na producdo do conhecimento -cientifico
blasfémico e encarnado, e dai lembro de Gloria Anzaldta e me situo na
oposicdo de todo e qualquer centrismo; com isso, estabeleco a conexio
com a teoria de existéncia nas fronteiras:

Comecei a pensar: “Sim, sou chicana, mas isso nio define quem eu sou. Sim, sou mulher,
mas isso também n&o me define. Sim, sou lésbica, mas isso ndo define tudo que sou. Sim,
venho da classe proletdria, mas ndo sou mais da classe proletaria. Sim, venho de uma
mesticagem, mas quais sdo as partes dessa mesticagem que se tornam privilegiadas? S6 a
parte espanhola, ndo a indigena ou negra.” Comecei a pensar em termos de consciéncia
mestica. O que acontece com gente como eu que estd ali no entre lugar de todas essas
categorias diferentes? O que é que isso faz com nossos conceitos de nacionalismo, de raca,
de etnia, e mesmo de género? Eu estava tentando articular e criar uma teoria de existéncia
nas fronteiras. (...) Eu precisava, por conta prépria, achar algum outro termo que pudesse
descrever um nacionalismo mais poroso, aberto a outras categorias de identidade.27

Doravante, sigo o caminho didatico em deslindar “o olhar, o ouvire o
escrever’ no processo de encarna-los. Declaro que, quando nos detemos
no olhar, somos levados ao sentido da modernidade cujo processo
esquadrinhou e esquadrejou o conhecimento nas famosas caixinhas
disciplinares; com efeito, quando nos deparamos com o refratar da
realidade a enxergamos na Oética disciplinar. Entretanto, quando
abrimos nossos horizontes na perspectiva das relacdes de género e
sexualidades, somos atravessados pela interdisciplinaridade,
multidisciplinaridade ou a transdisciplinaridade.

Nessa linha, situo quatro fatos contingentes que aconteceram em
territérios académicos que me devolveram, ou melhor, me afetaram,
provocando uma reflexdo profunda tanto negativa quanto
positivamente. Creio que destacar, primeiramente, os dois
acontecimentos positivos nos devolva a fé nos/as estudiosos/as, uma
vez que, na trilha dos estudos de género, vemos lampejos de uma
politica de coalizdo e descolonizacdo. Nesse sentido, refiro-me aos
encontros organizados pela Associacdo Brasileira de Estudos
Populacionais (Abep) e a como o género se inclui propositalmente,
numa estratégia politica, ao ocupar o debate em todos os grupos de



trabalhos, mesmo que neles sejamos capazes de escutar do homem
branco e velho: “S6 mesmo uma mulher para pensar sobre o mito da
virilidade dos homens negros na migracdo.” O segundo acontecimento
positivo foi o lancamento coletivo de livros, no Fazendo Género,28 em
2009, quando estava apresentando meu livro Ser ou ndo ser: uma questdo
para pegar a masculinidade?9 e uma jovem feminista mexicana se
aproximou e apenas me disse: “Compraré su libro, lo leeré, lo apropiaré y lo
citaré con mucho gusto.”

Na primeira experiéncia citada, percebemos como as tedricas
feministas brasileiras levam a cabo a forca transversal, interdisciplinar
e transdisciplinar do debate das relacdes de género no campo duro das
ciéncias demogréficas e, apés a fala do homem branco, vimos o quanto a
colonialidade do poder estava sendo atravessada com nossa presenca:
mexiamos com o patriarcado moderno nas instincias de producéo e
difusdo do conhecimento cientifico. Nosso corpo e nossa escrita
encarnada incomodavam: pelo menos essa era minha impressio.

Arrisco-me a pensar, no interior do campo cientifico, a pergunta
elaborada por Rita Segato3° em seu texto “Género y colonialidad: en
busca de claves de lectura y un vocabulario estratégico decolonial”:
“onde estdo sendo abertas as fissuras que avancam, hoje, desarticulando
a colonialidade do poder, e como podemos falar delas?”. Dessa forma,
filio-me ao legado de Bruno Latour e caminho para uma nova
construcdo do objeto hibrido que se deslinda na/sobre a ciéncia, a
industria, a técnica.3! A Antropologia de outrora se dedicava aos estudos
em sociedades remotas, costumes exdticos, relacdes familiares e cultos
extremamente complexos e distantes e, assim, apostévamos em um
Unico texto sobre coletivo natureza-cultura; quando nos voltamos para
a sociedade moderna, optamos por analisar seus costumes populares, as
representacdes simbélicas, os marginais - tudo aquilo que néo pertence
ao “mundo moderno”. Com efeito, antes desse legado, olhdvamos para a
parte “ndo moderna” de nossa cultura. Entretanto, tal escolha ndo pode
ser entendida como arbitraria: ela reflete exatamente a premissa tedrica
de que o mundo moderno néo poderia ser objeto da Antropologia, visto



que ele rompeu os lacos entre cultura e natureza.

Em contraste com a segunda ilustracdo, na primeira edicdo do
semindrio Enlacando Sexualidades, em 2009, o livro comprado pela
jovem feminista mexicana fora lancado em territério baiano e teve a
tiragem esgotada. Em 2011, na segunda edicdo do evento, aproximou-se
de mim um estudante de mestrado da cidade do Rio de Janeiro,
contumaz frequentador desses encontros, e declarou que havia lido meu
livro “de cabo a rabo”, mas que, infelizmente, ndo o colocara em sua
referéncia bibliografica, porque sua orientadora comentara que a
autora ndo teria autoridade académica. No segundo episddio, ocorrido
nesse mesmo espaco, uma pesquisadora paulista comentou que
deveriamos repassar as “experiéncias” de trabalho de campo para ela e
para outro pesquisador, uma vez que eles “poderiam” teorizar sobre tais
experiéncias.

Nessa 6tica, a alteridade apresentada nos arrebata e somos tentados
a jogar os holofotes nas trilhas da colonialidade do poder em uma das
dimensGes sublinhadas por Anibal Quijano,32 “subjetividade, a
subjetividade/intersubjetividade, seus recursos e seus produtos”,
considerando que, desde os primérdios da producdo do conhecimento,
consumimos um elenco de autores quase todos homens, brancos e
estrangeiros e, mais atualmente, quando hd uma geopolitica do
conhecimento Sul-Sul, arregimentamos os/as autores/as
consagrados/as por estarem nos grandes centros e, bem provavelmente,
serem a elite em seus territérios de origem, assim como, colonialmente,
desprezamos o apreendido pela producdo do conhecimento local.

Esse modelo de poder se estrutura tendo como pressuposto a
pretensa superioridade étnica e cognitiva do colonizador com relacéo ao
colonizado. Ao longo de nossa histéria, observa-se que essa suposta
superioridade alicerca a missdo civilizatéria do Ocidente pela qual
negros, indios e mesticos foram construidos como “outros”,
inferiorizados e passiveis de exploracdo e opressdo. Claudia Costa
Lima33 assinala a critica proposta por Maria Lugones concernente ao
conceito de colonialidade do poder introduzido por Quijano, mediante o



conceito de colonialidade de género, e nos esclarece:

(...) uma nogdo biolégica (e bindria) de sexo e em uma concepgio heterossexual/patriarcal
do poder para explicar a forma pela qual o género figura nas disputas de poder para o
“control of sex, its resources, and products” (p. 190). (...) Assim sendo, tanto a raga quanto o
género sdo ficgdes poderosas e interdependentes. Ao trazer a colonialidade do género como
elemento recalcitrante na teorizacdo sobre a colonialidade do poder, abre-se um
importante espago para a articulagio entre feminismo e pés-colonialismo cujas metas s#o,
entre outras, lutar por um projeto de descolonizacdo do saber eurocéntrico-colonial através
do poder interpretativo das teorias feministas (...).34

Para sairmos dessa cilada da episteme do conhecimento eurocéntrico-
colonial, devemos implodir o mapa epistémico, questionar os espacgos
privilegiados, as fronteiras, os fluxos e as dire¢cSes que o estruturam
dessa forma, cuja aparéncia é de uma lei natural. Por um lado, a lei
intocavel institui a percepc¢do da existéncia da “regifio Norte” do planeta
como produtora de conhecimento universalmente valido e, com efeito,
legitimam-se as culturas de investigacdo do Norte. Por outro lado,
existem as culturas do Sul, receptivas a teoria produzida pelo Norte, a
serem investigadas. Infelizmente, somos conscientes de que essas
hierarquias se instituem nos contornos de um sé pais, demarcando
regides, lugares sociais e institucionais que atuam como fontes
privilegiadas de analise e enunciacio, atraindo mais recursos e apoios.
Ja4 em nosso pais, sabemos que a producéo do conhecimento das regiGes
Norte, Nordeste e Centro-Oeste é sistematicamente negligenciada pelas
regides Sul e Sudeste.

Através do didlogo com o pensamento decolonizador latino-
americano, acalanto a continuidade com a nocéo de saberes localizados
advogada por Donna Haraway. Vejamos a citacdo abaixo:

Havia um problema imediato: sou angléfona, com algum conhecimento util, mas
complicado, do alem&o, do francés e do espanhol. Esse conhecimento linguistico distorcido
reflete minha alocagdo politica num mundo social distorcido pelos projetos hegemdnicos
dos Estados Unidos e a ignorancia culposa dos cidad&os, particularmente os brancos, norte-
americanos.35

Aqui, Haraway se situa como pesquisadora e d4 conta do que podemos



entender como saberes localizados sem se deslocar da dimens&o politica
que contém essa nocdo, sobretudo ao se interpelar como cidadd branca e
angléfona. Tais marcas de suposta superioridade bailam em sua
corporeidade, mas ela ndo as torna invisiveis. No excelente texto
produzido por Mée Stella de Oxdssi,36 na ocasifo de sua posse na cadeira
de nimero 33 da Academia de Letras da Bahia, vejamos como a
sacerdotisa se posiciona:

N&o sou uma literata “de cathedra” [sic], nfio conheco com profundidade as nuancas da
lingua portuguesa. O que conheco da nobre lingua vem dos estudos escolares e do habito
prazeroso de ler. Sou uma literata por necessidade. Tenho uma mente formada pela lingua
portuguesa e pela lingua iorubd. Sou bisneta do povo lusitano e do povo africano. N&o sou
branca, ndo sou negra. Sou marrom. Carrego em mim todas as cores. Sou brasileira. Sou
baiana. A sabedoria ancestral do povo africano, que a mim foi transmitida pelos “meus mais
velhos” de maneira oral, ndo pode ser perdida, precisa ser registrada. Ndo me canso de
repetir: o que ndo se registra o tempo leva. E por isso e para isso que escrevo. Compromisso
continua sendo a palavra de ordem. Ela foi sentenciada por M&e Aninha e eu a acato com
devocdo. Em um dos artigos que escrevi, eu digo: comprometer-se é obrigar-se a cumprir
um pacto feito, tenha sido ele escrito ou n&o. O verbo obrigar, que tem origem no latim
obligare, significa unir.

Em ambos os discursos, temos a possibilidade de escrita através de
um/a sujeito/a encarnado/a em seu espaco e tempo. Ainda desse/a
sujeito/a, evoca-se a ancestralidade e a ideia de compromisso que se
deve ter quando nos debrucamos, aceitamos produzir, criar, imaginar
um novo conhecimento comprometido que nos possibilite, talvez,
oferecer uma resposta transmoderna decolonial do subalternizado
perante a modernidade eurocéntrica.

Nesse sentido, para sairmos da episteme colonizada, possivelmente
teremos que investir em nossos olhares epistémicos eurocéntricos e nos
compreendermos como seres no mundo marcados, em nossa pele e
sangue, por uma politica do conhecimento racializada, classista e
heterossexista que nos invade com seus tentaculos tirando-nos a
possibilidade de nos situarmos em saberes localizados, também
comprometidos com a dignidade humana.

Nessa primeira empreitada sobre o olhar, no sentido proposto por



Roberto Cardoso de Oliveira, investiu-se na urgéncia de fissurar o
conjunto da episteme do conhecimento buscando outras referéncias que
ndo sejam hegemdnicas nem mesmo no dmbito do nosso pais. Com isso,
ndo afirmamos que ndo devemos ler a bibliografia hegemoénica.
Infelizmente, as instituicGes representadas pelos/as nossos/as
pesquisadores/as néo aceitam, tampouco incentivam, os saberes locais
quando estes sdo produzidos fora das “regides do Norte”. Para isso,
devemos vasculhar o banco de dados das dissertacGes e teses das
universidades locais e buscar autores locais que investigaram sobre sua
tematica especifica. Nesse sentido, evoca-se a corporeidade dos/as
novos/as sujeitos/as pesquisadores/as, bem como o compromisso
consigo e sua ancestralidade.

Articular a dimensdo educativa pratica no processo de
descolonizacdo nos permite seguir um percurso de aprendizagem que
nos reporta as ideias expressas em Paulo Freire sobre a relacio entre
opressor/a e oprimido/a e perceber que a teoria feminista ndo devera
estar divorciada da nossa praxis. Com isso, reporto-me ao ato cognitivo
“ouvir” e, consequentemente, verificamos como passamos a ser
afetados tdo drasticamente pelas/os nossas/os sujeitas/os em nosso
trabalho de campo. Certamente, a memodria ancestral encantada com
seus feixes me encaixa e desencaixa em momentos em que nos revela
todas as dimensdes que nos constituem como gente com corporeidade
afetada e afetando em nossas rela¢des interpessoais no “estando 14”.37

Chama a atencdo como a relacdo espaco e tempo, o contexto das
interacdes do trabalho de campo pode parecer hierdrquico na relacéo
pesquisador/a e pesquisado/a, ou vice-versa, e como a ideia da
perspectiva dialdgica, considerando apenas o horizonte seméntico, é
deveras redutora daquilo que se intercambia na producéo de sentidos
dessa experiéncia. Reporto-me a trés episddios diferentes em minhas
andancas no trabalho de campo, interessando-me o exercicio de
relativizar os conhecimentos do outrem sobre nés em nossos didlogos
entabulados com as sujeitas e os sujeitos.

Em 1998, enquanto fazia meu trabalho de campo, “estando 14” na



praia do Buracio, presenciei o seguinte episddio: durante uma conversa
entre um pesquisador francés, um jovem morador do nordeste da
Amaralina e eu, debateu-se a origem do nome desse jovem, Adonis. O
pesquisador afirmou que Addnis era um deus grego de extrema beleza.
O jovem, por sua vez, disse que sua mie o havia batizado em
homenagem a um santo catélico. O quiproqué se inicia, até que,
finalmente, nosso jovem conclui o papo: “Olha, fica af com seu Adénis,
que eu fico com o meu e ndo brigamos por isso!” A licdo estava dada: néo
existe a verdade monolitica, uma metanarrativa no viver do aqui-agora,
e se a Antropologia nos ajudou, como nos assinala Clifford Geertz,38 a
vislumbrar as verdades contextualizadas, apreciamos que o exercicio
com o jogo das verdades é bastante arduo.

Os outros episddios tém a ver com minha representacéo social no
“estando 14" nos espacos de lazer frequentados pelos jovens negros dos
bairros populares de Salvador, bem como no centro da cidade de Vigo,
em uma ONG para a populacdo de migrantes pobres. Se, na cidade de
Salvador, circulava com os jovens como antropdloga, estudante
universitaria, na cidade de Vigo era entendida, como nos revela um dos
galegos que entrevistei, como “mulher puta”. Nesse sentido, no
processo decolonial, asseguro que somos sempre uma subjetividade
corpérea produzindo conhecimento. Portanto, quando entabulamos
didlogos, falas, nosso horizonte nunca pode ser considerado como
meramente semantico.

Interessante é o vigor da presenca do antropdlogo desencarnado na
apreensdo do sentido do modelo nativo mediante a entrevista, uma vez
que o peso da relacdo se estabelece no horizonte seméntico que supde
uma igualdade entre os dois interlocutores. Nesse sentido, é preciso
recuperar tanto a corporeidade do nativo como a corporeidade do/a
pesquisador/a e, sobretudo, saber os limites e os potenciais que os
marcadores sociais incrustados em nossa pele impdem ao nosso
trabalho de campo.

A escrita encarnada é o momento do encontro entre a sujeita
marcada por sua classe, raca, ato performativo de género,



regionalidade, nacionalidade e a pesquisadora encarnada modulada
cujas regras prescritas no fazer cientifico devem ser consideradas, mas
também insurgidas, como nos ensina Mée Stella de Oxéssi:

Gostaria muito de iniciar meu discurso de posse nesta venerdvel Academia de Letras,
dirigindo-me a todos, indistintamente, chamando-os de amigos. Entretanto, fui educada
por uma religido que tem na hierarquia sua base de resisténcia, o que coincide com a
tradicionalidade desta Academia. Sendo assim, inicio este discurso saudando as
autoridades presentes ou representadas, sentindo que estou saudando a todos que aqui
vieram para engrandecer esta cerimdnia.39

Dessa forma, imagino que nossa insurgéncia nio é destruidora do
mundo, mas sim destruidora de nossa colonialidade, posicionando-nos
em novos horizontes com a possibilidade de nos reencantarmos em
nossas inventividades. Assim, aplaudiremos e celebraremos a politica
entre o nds e o outrem e, com efeito, ndo seremos temerosos de nossas
poténcias e das poténcias alheias. Afinal, como nos dizem, o mundo é
grande e a politica de coalizdo em tempo de bruxas incineradas é
imprescindivel: através dela e por ela aprenderemos a dar as maos e,
logo depois, aprenderemos a sustentar nossas maos na producdo do

conhecimento encarnada na praxis utépica das/os feministas.

*

ESTE TEXTO E UMA VERSAO REFORMULADA DO ARTIGO “A CONSTRUCAO DO
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A escassez de informacgoes
sobre mulheres no século XIX

e na primeira metade do
século XX traz a tona a

questao do siléncio de forma
multipla. Siléncio como
auséncia de voz publica nao é
sinbnimo de auséncia de
conversa ou agao. De fato, as
mulheres argelinas agiram ao
longo de sua histoéria de tais
maneiras que tornaram seu
siléncio bastante eloguente.
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Decolonizando o feminismo
(Mulheres argelinas em questao)

Marnia Lazreg

Ja formou seus conceitos; ja esta certo de sua verdade;

ird atribuir a eles o papel de esquemas constitutivos.

Seu propdsito Unico é forcar os eventos, as pessoas ou os atos
considerados em moldes pré-fabricados.

Jean-Paul Sartre sobre o marxismo institucional

ESCREVER SOBRE MULHERES na Argélia tem sido a tarefa mais
desafiadora realizada até agora. Para mim, ndo somente concretizou a
dificuldade de fazer pesquisa interdisciplinar e levantar questdes
tedricas/metodolégicas, como também me levou a questionar a
viabilidade de escrever e comunicar o tema das mulheres entre as
culturas. Meu projeto nio é entreter leitores com mais uma histdria
exdtica ou chocéd-los com outra revelacdo surpreendente sobre a
feminilidade em um lugar distante. Tudo o que desejo é comunicar de
maneira inteligivel sobre outro modo de ser mulher.

Lidar com um assunto com o qual as pessoas da Argélia ndo estdo
familiarizadas ameaca me transformar em uma tradutora social de
tipos, uma antropéloga nativa de boa-fé, escrevendo para outros sobre
outros. Eu sempre resisti a postura quase heroica assumida por
especialistas em outras culturas, e tenho bastante duvida sobre a
validade desse conhecimento que diz estar a vontade imitando a eles
mesmos. Minha situacéo se torna ainda mais complexa pelo fato de néo
estar escrevendo “apenas” sobre outra cultura, mas sobre mulheres de
uma cultura com histérico de distorcéo. De fato, as mulheres argelinas e



sua cultura vém sendo mistificadas por cientistas sociais mais ou menos
bem-intencionados e por feministas movidas por algo semelhante ao
zelo missionario.

A diferenca, se cultural, étnica ou racial, tem sido uma pedra no
caminho para a ciéncia social ocidental desde sua origem. A etnologia e
a antropologia europeias do século xix foram estabelecidas
precisamente para estudar diferentes povos e suas institui¢cdes. No
entanto, independentemente das inadequacdes e incertezas conceituais,
tedricas e metodoldgicas nos trabalhos de muitos antropdlogos e
etnélogos classicos, o interesse deles na “diferenca” se dava em funcéo
de seu desejo em entender melhor suas préprias institui¢des. Esse foi o
caso do trabalho de Durkheim sobre religido, Mauss sobre as trocas e
Malinowski sobre o complexo de Edipo, para citar apenas alguns.
Embora eu n#o deseje absolver a antropologia ocidental de seu
eurocentrismo, isso mostrou, pelo menos em seu auge, alguma
consciéncia de um denominador comum entre pessoas de diferentes
culturas, um vinculo humano. A nocdo de “universos culturais” ou da
“mente humana”, por mais problemditica que seja, sdo expressdes de
uma ligacdo muito comum entre varios povos.

O feminismo académico americano contemporaneo rejeitou, se néo
esqueceu, essa parte de sua heranca intelectual. E ainda fracassou em
eliminar o viés evolutivo que, de uma forma ou de outra, caracteriza as
ciéncias sociais. Nas pesquisas académicas feministas (com algumas
excecdes), esse viés estd embutido na objetificacdo das mulheres
“diferentes” como a “outra” sem mediacdo - as incorporacgbes de
culturas presumidas como inferiores e classificadas como “tradicionais”
ou “patriarcais”. Isso normalmente seria visto como um acidente
tedrico, néo fosse pelo fato de que as feministas académicas geralmente
denunciam as ciéncias sociais convencionais como sendo tendenciosas
contra as mulheres, tanto em sua teoria quanto em sua pratica. Elas
demonstraram, especificamente, que as ciéncias sociais reduziram as
mulheres a uma dimens3o de sua vida (por exemplo, reproducéo e
trabalho doméstico) e fracassaram em conceituar seu status na



sociedade como um fenémeno em evolucdo histérica. Assim, o
feminismo académico arejou o discurso sobre as mulheres nas ciéncias
sociais e manteve a promessa de uma abordagem mais imparcial, de
uma pratica mais holistica. E surpreendente quando vemos que as
mulheres na Argélia (ou em outras partes do Oriente Médio) ainda sdo
tratadas de uma forma que as feministas académicas ndo desejariam
para si.2

As mulheres na Argélia sdo incluidas nos rétulos nada neutros de
“mulheres muculmanas”, “mulheres 4rabes” ou “mulheres do Oriente
Médio”, dando a elas uma identidade que talvez n&o lhes pertenca. Se as
chamadas mulheres muculmanas séo devotas, ou se suas sociedades s&o
teocraticas, tais questdes sdo encobertas por esses rétulos.

A unilateralidade do discurso predominante sobre a diferenca entre
as mulheres pareceria intoleravel se fosse sugerido, por exemplo, que
mulheres na Europa e na América do Norte fossem estudadas como
mulheres cristds. Da mesma forma, o rétulo “mulheres do Oriente
Médio”, quando contraposto ao rétulo “mulheres europeias”, revela sua
injustificada generalidade. O Oriente Médio é uma area geografica que
abrange cerca de 21 paises (contando os membros da Liga Arabe) que
apresentam algumas semelhancas e muitas diferencas. Por isso, parece
injustificavel, por exemplo, que um livro sobre mulheres marroquinas e
outro sobre mulheres egipcias tenham o mesmo subtitulo: “Mulheres no
mundo arabe”.3

Essa tendéncia redutora de apresentar as mulheres como um
exemplo de religido, nacdo, etnia ou raca é herdada das relacdes
desconfortiveis das feministas americanas com mulheres minoritérias.
Mulheres afro-americanas, chino-americanas e mexicana-americanas,
assim como mulheres porto-riquenhas, vém denunciando sua excluséo
de pesquisas feministas produzidas por feministas “brancas”, de classe
média, e/ou distorcSes de sua realidade vivida. Elas também
observaram que o feminismo académico reproduz as categorizacGes
sociais e preconceitos prevalecentes na sociedade em geral.



Contestando as defini¢cSes que reduzem as mulheres & sua cor da
pele, Rosario Morales enfatiza que quer “ser inteira” e lembra a seus
leitores que “estamos todos no mesmo barco”.4 Indo além, Mitzuye
Yamada investe contra o Onus imposto as mulheres asiaticas-
americanas em “representar” seu grupo racial e falar “de maneiras que
ndo ameacem nosso publico”. Nesse sentido, essas maneiras sdo
produzidas para reforcar o estereétipo da mulher asiatica.s

Essas vozes relativamente novas expressam o lado mais subterrineo
da diferenca entre mulheres, e sdo um lembrete bem-vindo de que o
feminismo como préatica intelectual ndo pode simplesmente apoiar-se
na consciéncia dos erros cometidos por homens sobre algumas
mulheres. Elas apontam para a necessidade de desenvolver uma forma
de consciéncia entre feministas na América do Norte (e na Europa) que
transcenda seu senso de regalia e se envolva no que é humano no
coracdo da feminilidade através de culturas e racas. Descentralizar e
desracializar a si mesmo é uma condicio prévia para esse
empreendimento. No entanto, é complexo e dificil, pois requer, para
algumas, a rentincia a um senso de direito e, para outras, a superacéo de
deficiéncia, que é, sem duvida, fundamentada na racializacio de si
mesma. E notivel que as feministas académicas nfo se cansem de se
referir a si mesmas como “brancas” ou “negras”. Condenando a
revolucgdo argelina com uma canetada (exatamente em mais de catorze
paginas), Sheila Rowbotham, que se refere a si mesma como uma
“mulher branca de classe média”, resume uma histéria complexa como
uma batalha entre brancos e ndo brancos. Embora escreva sobre elas,
Rowbotham surpreendentemente afirma que “nfo sei como é ser
vietnamita, ou cubana ou argelina” - todas as mulheres que ela
classifica como “negras, amarelas e pardas”.6 Se sua cor é uma barreira
para entender as circunstancias especiais dessas mulheres, de onde vem
sua autoridade para definir suas vidas e caracterizar seus papéis na
histéria? O que da legitimidade ao seu trabalho sobre mulheres que ela
prépria admite ndo entender? Seria a mesma cor usada por ela como
escudo, empoderando-se tanto para escrever como para se proteger da



critica?

As mulheres do Terceiro Mundo nos Estados Unidos que
expressaram sua raiva e decepgdo por serem objetivadas como o outro
irrevogavelmente nfo mediado também assumiram sua prépria
alteridade. Elas se referem a si mesmas como “mulheres de cor”, outro
truque linguistico ostensivamente destinado a suplantar a antiga
expressdo “mulheres coloridas”, mas que de fato apenas recicla tais
conotacOes racistas que ndo precisam de elaboracgo. Essa expressdo se
tornou comum e é usada por feministas académicas aparentemente
como uma maneira de reconhecer a existéncia de diferenca entre as
mulheres. A incapacidade de examinar a linguagem na qual a diferenca
é expressa torna ineficazes as objecGes as falhas das feministas
académicas em resolver a diferenca sob os termos adequados. A
linguagem da raca pertence a histéria da segregacéo social. Argumentar
que a minoria das mulheres do Terceiro Mundo adotou o termo
“mulheres de cor” como uma liberacio significa afirmar sua diferenca e
escapar do discurso homogeneizador das feministas anglo-americanas.
Essa é a questdo. Usando esse rétulo, elas aceitam seu referencial e se
curvam ao grupo social que o coloca em circulacdo. Como Pierre
Bourdieu afirmou, “o poder constitutivo que é concedido a linguagem
comum no reside na prépria lingua, mas no grupo que a autoriza e
investe nela com autoridade”.” Ndo sdo as “mulheres de cor” que tém
autoridade para impor a linguagem da raca, mas as mulheres que
implicitamente afirmam n#o terem cor e precisam ser o padrio para
medir a diferenca. “Cor” ndo determina sexo, mas, assim como o sexo,
torna-se uma oportunidade de discriminacéo. Como o sexo, a cor deve
ser questionada como uma categoria significativa na compreenséo dos
seres humanos. Por que selecionar cor e ndo a textura do cabelo, o
formato dos olhos ou o comprimento das unhas para definir as
mulheres? Quem estd inscrito na gramatica desajeitada e
marginalmente expressa do termo “mulheres de cor”? Inclui mulheres
de pele rosada, em tom pastel ou de pele pélida?

Esse termo pesado fundamenta a diferenca entre as mulheres na



biologia, a medida que apresenta ao feminismo académico uma de suas
contradi¢cGes mais reveladoras. As feministas estfio travando uma
batalha contra a sociobiologia, mas elas estfo raciocinando de maneira
semelhante quando s3o confrontadas com “diferentes” mulheres! O
termo se espalhou até mesmo entre as feministas que reivindicam
seguir uma tradicdo marxista ou socialista e que deveriam estar atentas
quanto as armadilhas do uso de raca ou cor como critério definidor dos
seres humanos. O poder cativante do rétulo “mulheres de cor”
reinscreve, com a cumplicidade de suas vitimas, a racializacio das
relacdes sociais que pretende combater.

A afirmac&o de Michel Foucault de que “o conhecimento ndo é feito
para a compreensdo; é feito para reduzir’ ilustra o efeito do
conhecimento dessa linguagem biolégica.8 Se houver um pouco de
conhecimento a ser obtido na identificacdo de diferencas pela cor, é
facilitado o processo de “reducdo” ou de estabelecimento de divisdes
entre mulheres individualmente, de medico da distdncia que as separa
de outras. O conhecimento como reducionista é politicamente
fundamentado e permeia a pesquisa feminista. A expressdo “o pessoal é
politico” deve ser alterada pela substituicio de racga, etnia ou
nacionalidade pelo pessoal.

Existe, em grande parte, entre as feministas americanas, a
continuidade no tratamento da diferenca entre as mulheres, seja ele
originario na sociedade americana ou fora dela. H4, no entanto, um
recurso adicional aos modos de representacdo feministas das mulheres
do Terceiro Mundo: elas refletem a dinamica da politica global. As
atitudes politicas dos Estados poderosos sdo refletidas em atitudes das
feministas em relacdo as mulheres de Estados economicamente
marginais em um mundo dividido pelo colapso do comunismo.

O viés politico nas representacdes da diferenca é melhor ilustrado
pela busca das feministas pelo que é sensacionalista e grosseiro. Mary
Daly selecionou a infibula¢do como a caracteristica mais importante das
mulheres africanas a partir do que Audre Lorde a relatou.9 Costumes
locais, como poligamia e/ou o uso do véu, onde quer que ocorram,



aparecem descontextualizados e s3o postulados como normativos
absolutos.

A busca pelo descrédito, o que reforca a nocéo de diferenca como
alteridade objetivada, é frequentemente realizada com a ajuda das
préoprias mulheres do Terceiro Mundo. O feminismo académico
disponibilizou um férum para as mulheres do Terceiro Mundo se
expressarem e descarregarem sua raiva em suas préprias sociedades.
Mas o modo ocidental de prética feminista ndo é um presente gratuito,
nada além da raiva é conduzido a um inquérito licido. As mulheres do
Terceiro Mundo sdo individualmente feitas para aparecer no palco do
feminismo como representantes das milhdes de mulheres de suas
proéprias sociedades.

A voz dissidente que se opde a linguagem ginocéntrica da diferenca
involuntariamente reforca a representacio predominante sobre ela
mesma, mesmo porque concorda com a noc¢do de diferenca como
oposicdo, como polaridade. O carater totalitdrio da representacdo da
diferenca existente se apropria de itens diferenciais ao acaso e os
incorpora a uma estrutura que se torna auténoma e representa a
realidade vivida pelas mulheres do Terceiro Mundo. Um sujeito
antropoldgico abstrato considerado “oprimido” é, entdo, criado. Estudar
esse sujeito construido néo tem o propdsito de compreendé-lo como tal,
reunindo evidéncias documentais de sua “opressdo”. Ironicamente, a
linguagem da libertac&o reinscreve rela¢des de dominacéo.

Ao avaliar a questio de escrever sobre as mulheres do Terceiro
Mundo, Gayatri C. Spivak ressalta que “mulheres do Primeiro Mundo” e
“mulheres treinadas no Ocidente” sdo cimplices em contribuir para a
continua “degradacdo” das mulheres do Terceiro Mundo, cuja
“micrologia” elas interpretam sem ter acesso.l° Embora essencialmente
correta, essa visdo obscurece o fato de que a cumplicidade é
frequentemente um ato consciente que envolve a interacdo entre a
posicédo de classe social com a identificacdo psicolégica e os interesses
materiais. Incluir todas as mulheres “treinadas no Ocidente” no plural
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nds”, que também incorpora as mulheres do “Primeiro Mundo”, é



simplificar a realidade do encontro feminista entre mulheres ocidentais
e mulheres ndo ocidentais. Algumas mulheres do Terceiro Mundo
encontram conforto em adquirir uma identidade feminista de estilo
ocidental que presumivelmente dissolve seu eu cultural e permite que
elas se afastem daquelas que resistem a olhar a si mesmas através dos
olhos das feministas ocidentais. O problema para as mulheres do
Terceiro Mundo é que sua escrita é constrangida pela existéncia de um
imperioso roteiro feminista. Assim, em vez de ser emancipatério, para
elas, escrever é muitas vezes alienante. Sua satisfacio, se houver, deriva
da aprovacdo que recebem de suas parceiras ocidentais, ou a ira que
extraem delas se tentam reescrever o roteiro.

POLITICA DE IDENTIDADE E PRATICA FEMINISTA

As feministas asidtico-americanas apontaram que as feministas do
Terceiro Mundo sentem-se sob presséo para escolher entre o feminismo
e a etnia ou cultura. Essa identificacdo da pratica feminista com a
cultura ocidental resultou em uma disputa entre aquelas que afirmam
sua etnia ou cultura contra o “feminismo”, visto como um sistema
monolitico de pensamento e comportamento, e aquelas que exibem seu
feminismo contra sua cultura, implicando que o feminismo se
mantenha acima da cultura. Assim, as intelectuais do Terceiro Mundo
encontram-se ora defendendo sua cultura contra deturpagdes
feministas, ora confortaveis com a descricdo de praticas consideradas
desonestas, mas sempre sensacionalistas, na tentativa de reafirmar a
primazia, validade e superioridade do feminismo ocidental.

Um foco nas manifestacdes fenomenais da diferenca entre as
mulheres também resultou em uma politizagéo grosseira de raca, etnia,
cor e/ou nacionalidade. As mulheres falam como encarnacGes dessas
categorias. Apenas quando a pratica de uma feminista é racializada,
nacionalizado ou étnica, de alguma forma ela se torna digna de
interesse. Essa forma de feminismo identitirio é sustentada desde a



extensdo das teorias do ponto de vista (standpoint) até grupos maiores
de mulheres. O conhecimento a partir do ponto de vista é, efetivamente,
uma representacdo da atividade ao invés da verdade que pretende ser.:
Ao reivindicar o ponto de vista como fundamento do conhecimento, as
feministas académicas produziram uma atividade que est4 acima e além
de uma simples intervencdo da experiéncia das mulheres sobre o
conhecimento constituido. Quando usado por mulheres racializadas, o
conhecimento do ponto de vista produz uma representacio dupla
invertida. Elas se representam em termos que ja admitem e contém sua
representacao.

A politizacdo da raca, cor, etnia e nacionalidade é também a
expressdo de uma forma de adaptacio a relevincia do pensamento
racial pés-direitos civis, na era pdés-Guerra Fria. A predominante
racializacdo das relacdes de poder na sociedade americana (que o
corretivo da acdio afirmativa j4 havia tornado palp4vel) é combatida pelo
uso de raca/cor, etnia e nacionalidade como fundamentos e estratégias
de contencéo e resisténcia.

Entre as académicas do Terceiro Mundo, essa tendéncia transcende
os limites de uma simples consciéncia do etnocentrismo e do
imperialismo cultural. Ela busca recentralizar o conhecimento
existente, feminista ou nfo. Por exemplo, estudiosos indianos
concentraram-se, nos ultimos anos, no estudo do colonialismo e pds-
colonialismo para explicar suas préprias realidades. Com base em sua
compreensdo sobre o empreendimento colonial britdnico na India, eles
fazem generalizacdes que abrangem outras situacdes que, assim, se
tornam aderecos auxiliares para reforcar o modelo indiano.2A
experiéncia indiana, apresentada como normativa, intermedia nossa
compreensdo sobre colonialismo, um fenémeno tdo multiplo e diverso
em sua expressdo como foi em suas consequéncias. Essa sanskritiza¢do
do conhecimento (feminista ou nfo) talvez seja uma mudanca bem-
vinda em séculos de conhecimento eurocéntrico, mas nio o transforma.
Ao focar no passado colonial da India, visto como constitutivo da
identidade dos indianos, a sanskritizacdo vai de encontro a uma



nostalgica observacdo sobre um sistema de relacdes que precisam ser
superadas. No mesmo sentido da acomodacdo das feministas afro-
americanas ao “branco”, o feminismo de classe média reinvidica a
epistemologia feminista negra como fundamentada na experiéncia de
escraviddo.1s

Dado esse enquadramento, parece possivel realizar um trabalho
académico com mulheres no Terceiro Mundo que va além da
documentacio dos estereétipos existentes? Como € possivel colocar um
fim a rejeicdo fundamental ao que as mulheres do Terceiro Mundo
dizem quando falam uma lingua n#o estereotipada? Como alguém
supera a incipiente guetizagdo do conhecimento sobre as mulheres do
Terceiro Mundo, que agora figuram nos ultimos capitulos de antologias
em um espaco reservado para “mulheres de cor”?

O estudo feminista académico sobre mulheres americanas é
geralmente critico sem que seja depreciador e, portanto, deixa
esperancas de um futuro melhor para seus sujeitos. A cultura
americana ndo é rejeitada massivamente, mas apresentada como
aperfeicoavel. Em respeito a isso, a pratica critica feminista assume um
ar de normalidade que falta na pesquisa sobre mulheres do Terceiro
Mundo, especialmente as do Norte da Africa e do Oriente Médio. Isso
parece fazer parte de um projeto razodvel de maior igualdade. De modo
controverso, a critica feminista da diferenca de género no Terceiro
Mundo adquire uma dimensdo inesperada. N&o é realizada de dentro
para fora, com pleno conhecimento e compreensdo da histéria e da
dindmica das instituicGes que rejeita. Ela se desdobra dentro de um
quadro conceitual externo de referéncias e igualmente de acordo com
padrdes externos. Ela pode fornecer explicacGes, mas pouca
compreensdo da diferenca de género. Nesse sentido, ela reforca o
“desconhecimento” existente sobre essas sociedades e constitui outra
instdncia de conhecimento como “corte”. Somente dessa vez, as
“cortadoras” sio também aquelas que geralmente sio “cortadas” da
fraternidade de irmas.



ALEM DO PARADIGMA DA RELIGIAO

Expliquei anteriormente que existe uma continuidade entre o corpo da
literatura produzida por estudiosas coloniais e os estudos feministas
contemporaneos de mulheres argelinas.4 Criticas coloniais de mulheres
e homens nativos centradas no Isla (como uma religifo e cultura), o que
também desempenha um papel predominante na pesquisa das
feministas contemporineas. As visdes do Isld constituem elos de uma
longa cadeia que une praticas coloniais e feministas ao longo dos
ultimos cem anos. Elas estdo articuladas a um paradigma a que me
referi como o “paradigma da religido”, que continua a monopolizar e
constranger escritoras e seus pensamentos criticos (incluindo os meus),
obrigando-os a direcionar seus pardmetros ou a submeter-se a eles. Esse
paradigma foi recentemente reforcado pelo surgimento de movimentos
religiosos no Norte da Africa e no Oriente Médio, dando credibilidade a
uma profecia de autorrealizacgo.

O paradigma da religido estd impregnado em uma tradicdo
intelectual dual, orientalista e evoluciondria, resultando em uma
concepcdo a-histérica das relagdes sociais e das instituicGes. A tradicéo
orientalista apoia a nocdo de que o Isld é um sistema arcaico e
retrégrado de crencas que determina o comportamento dos povos que
aderem a ele. Na cultura popular, o Isld também evoca um misto de
imagens que vdo do esplendor exético das noites drabes e odaliscas
sequestradas as virgens circuncidadas. Mistura de fantasia e fato para
criar uma nogdo de massiva diferenca. A linguagem usada para definir
as mulheres do Norte da Africa e do Oriente Médio criam e sustentam
uma irremedidvel diferenca em relacdo a outras mulheres. Por exemplo,
uma traducdo do livro da feminista francesa Juliette Minces, La femme
voilée - Islam au fémin [A mulher de véu - Isld no feminino] ganhou o
titulo The house of Obedience [A casa da obediéncia] na tentativa de
manipular o julgamento do leitor.

O uso do véu é um elemento que teve um impacto obsessivo em
muitos escritores. Frantz Fanon, o revolucionario, escreveu sobre a



“Argélia desvelada”.1s A reacdo ao imaginario abusivo do véu falha em
escapar de sua atracdo. Fdtima Mernissi intitulou seu primeiro livro
Beyond the Veil [Além do véu]. Na primavera de 1990, Condé Nast
publicou um antncio no jornal The New York Times de domingo
retratando uma mulher loira vestindo um maif; ela se levantava
acenando com um lenco branco didfano acima da cabeca de um grupo de
mulheres marroquinas de véu, agachadas aos pés dela. Durante a
Guerra do Golfo, a midia estava repleta de imagens contrastantes de
mulheres sauditas cobertas por véu e mulheres americanas com
equipamento de combate. A persisténcia do véu como um simbolo que
essencialmente representa as mulheres ilustra a incapacidade de
pesquisadores, assim como de leigos, de transcender a expressdo
fenomenal da diferenca. Ironicamente, enquanto o véu desempenha um
papel desordenado nas representacdes das mulheres no Norte da Africa
e no Oriente Médio, raramente é estudado em termos da realidade que
esta por tras dele. Assim, o uso estratégico do véu pelas mulheres e o
que acontece sob 0 véu permanece um mistério.

A religido é percebida como o alicerce das sociedades nas quais o Isla
é praticado. De maneira inquietante, o discurso feminista sobre as
mulheres espelha aquele dos teblogos. Os escritores invocam a religido
como a causa principal (se nfio a Unica causa) da desigualdade de
género, assim como fonte de subdesenvolvimento em grande parte da
teoria da modernizacdo. Duas interpretacGes extremas de mulheres
aconteceram. As mulheres sdo vistas como encarnacdes do Isld ou como
vitimas desamparadas, forcadas a viver de acordo com seus principios.
Ilustrando essa segunda interpretacdo, uma mulher franco-argelina
nomeou uma associacdo que fundou como “Association of women living
under Islamic law” [Associacdo de mulheres que vivem sob a lei
islamica].

Romper com o totalitarismo do paradigma da religido requer uma
concepcio da religifo como um processo. E enganoso e simplista olhar
para o Isld como um texto que é aprendido e aplicado fielmente por
todos os membros da sociedade em que ele é praticado. Emile Durkheim



apontou ha muito tempo que mesmo uma sociedade de santos
produziria seus desvios. Sob uma perspectiva sociolégica, a religido
pode fornecer motivacdo para a acdo social. Pode entdo tornar-se
secularizada. Em seu controverso estudo “A ética protestante e o
espirito do capitalismo”, Max Weber explicou como esse processo
ocorreu. A religido também pode ser usada como um mecanismo de
legitimac&o da desigualdade, ou como um protesto contra ela. O Isld ndo
deve ser analisado de maneira diferente da que foram outras religiGes,
sem que isso lhe tire o sentido. Se fosse possivel isolar uma variavel
independente que detenha a chave para todos os males sociais (como é
geralmente feito no caso do Isld), sem ddvida terfamos alcancado a
utopia de uma sociedade positiva que Auguste Comte, fundador da
sociologia, tinha em mente.

A questdo ndo é nem descartar o papel que o Isld desempenha na
vida de mulheres e homens nem superestimé-lo. Mais importante é
estudar as condicdes histéricas sob as quais a religido se torna
significativa na producéo e reproducéo da diferenca e da desigualdade
de género. A historizacdo da relacdo entre género e religido permite
uma apreciacdo da complexidade da vida das mulheres até entdo
incluidas no homogeneizador e unitario conceito de “muculmano”. Essa
abordagem introduz mais adiante uma dimensdo fenomenoldgica a
partir das experiéncias vividas pelas mulheres em vez de injuncoes
textuais e prescricdes feitas para elas. Também ajuda a identificar e
explicar defasagens que frequentemente se desenvolvem entre a
experiéncia vivida (em suas formas sociais, politicas e econdmicas) e o
dogma religioso.

No caso argelino, colocar a religido dentro de um quadro histérico
significa introduzir outros fatores igualmente poderosos, como
colonialismo, politica de desenvolvimento, socialismo, democratizacéo
e assim por diante, que interagem com a religido de maneiras
complexas. Historicizar a religido e o género é diferente de determinar
como cada fenémeno apareceu em varios momentos no tempo. Essa
perspectiva lanca luz sobre conclusGes baseadas em uma visdo muito



limitada da histéria. Por exemplo, uma tendéncia do pensamento
sustenta que, onde os costumes locais sobreviveram ao advento do Islg,
as mulheres sdo mais livres.’® Qutra tendéncia aponta para os efeitos
deletérios que a sobrevivéncia dos costumes pré-islamicos tiveram
sobre as mulheres cujos direitos, como especificados no Alcordo, foram
violados.’7 O que importa néo é tanto que os costumes hostis ao espirito
isldmico sobreviveram, mas através de que processo a religido acomoda
as praticas que parecem contradizer seus principios.

PENSANDO DE FORMA DIFERENTE SOBRE AS MULHERES

Eu comecei este livro, A eloquéncia do siléncio: mulheres argelinas em
questdo, em 1984, quando me interessei pela teoria feminista e o papel
que atribui a “outras” mulheres. Insatisfeita com a concepc¢do
culturalista que atribuiu ao Isld um poderoso significado causal, eu
inicialmente indaguei sobre as condi¢des sob as quais as normas
religiosas ndo afetavam o comportamento das mulheres, observando o
envolvimento das mulheres na guerra de descoloniza¢do que ocorreu de
1954 a 1962. Enquanto eu estudava as mudancas sociais ocorridas entre
as mulheres desde 1962, tornou-se claro para mim que para entender o
presente eu precisava compreender o passado, especialmente o passado
colonial que ainda assombra o presente. O colonialismo e sua interface
com a economia e a religido sobredeterminam qualquer estudo a
respeito da mulher argelina de maneiras complexas que ainda precisam
ser entendidas. Eu sou assim compelida a revisitar duas realidades
desafiadoras, colonialismo e islamismo, que ja foram superadas por
alguns estudiosos.

Escrever de forma inteligivel sobre o colonialismo, para uma pessoa
anteriormente colonizada como eu mesma, é tdo dificil quanto procurar
na infincia as possiveis pistas para coisas que acontecem na idade
adulta. Além disso, a cacofonia de vozes clamando discursos coloniais e
“pbs-coloniais” recentemente preencheu as salas académicas de



maneira tdo penetrante que tornou triviais as referéncias deste mais
importante evento do século xix e impds um 6nus adicional aqueles que
procuravam vir a termo com ele. Finalmente, a intratabilidade dos
efeitos da dominacdo colonial na mente e no comportamento dos
nativos bem depois que suas estruturas institucionais foram
desmontadas torna sua anélise sempre frustrantemente preliminar.

Além de enfrentar todas as questdes referentes as mulheres do
Terceiro Mundo discutidas anteriormente, ao escrever sobre as
mulheres argelinas lida-se com o problema crucial de se saber para qual
publico o texto é destinado. Estou escrevendo em inglés sobre uma
realidade que geralmente ndo é familiar a um publico que fala inglés. O
problema n&o é apenas linguistico; é também o de compartilhar uma
histéria e uma cultura, um estado de espirito, siléncios significativos e
uma infinidade de coisas que sfo ditas, mas dispensadas com
explicacbes - tudo o que torna a escrita um ato gratificante e
emancipatdrio. Uma solucdo para a suposicdo de um publico, sem o qual
eu ndo poderia escrever este livro, me veio a mente quando me lembrei
de uma discusséo que tive em Argel em 1988 com uma jovem docente de
Sociologia que me dera sua tese de doutorado para ler. Ao responder
uma pergunta que fiz sobre sua falta de referéncia ao papel
desempenhado pela lei familiar durante o periodo colonial, ela afirmou
que “eles ndo tinham tal lei até entdo”. De repente, percebi o qudo
incompreendido e remoto era um passado que era, de fato, bastante
recente para a geracdo de mulheres que atingiram a maioridade depois
da era colonial. E essa geraciio que escolhi ter em mente como um
publico potencial para o meu livro, caso ele seja traduzido algum dia.
Trata-se de uma geracio que nio compartilha com seus pais uma
memoria do passado colonial, e estd cada vez mais independente em
relacdo ao antigo sistema de valores agrarios e baseados na comunidade.
Como resultado de uma combinacio de curriculos escolares mal
elaborados e expostos a mensagens de midia culturalmente hibridas,
temos uma geracdo muito ingénua no que diz respeito a sua histdria e
raizes culturais.



A abordagem critica adotada neste trabalho e voltado para seu
publico potencial o tornam um ato de transgressdo. Ndo assumo raca,
cor, etnia ou nacionalidade como um fundamento legitimador para
escrevé-lo. Ele ndo possui politica de identidade e ndo visa ser
politicamente correto. As mulheres argelinas, incluindo eu, ndo tém um
“ponto de vista” privilegiado ou perspectiva que as deixa mais préximas
de uma verdade feminista do que outras mulheres. Como muitas
mulheres e homens, elas sio capturadas em uma intrincada teia
histérica da qual estfio tentando se desembaracar com os meios a sua
disposicéo.

A QUESTAO DO METODO E DA TEORIA

Idealmente, escrever sobre mulheres na Argélia deveria ser tdo
transparente a ponto de simplesmente refletir a realidade delas sem
mediacdo, uma espécie de escrita “grau zero’. Em vez disso, é
extenuante. Eu lutei para evitar ser uma tradutora social, assim como
lutei para evitar falar por outras pessoas que, apesar de muito parecidas
comigo, podem, certamente, sentir-se diferentes de mim. A luta mais
dolorosa nesse processo foi contra a tentacdo de falar em nome de
mulheres analfabetas que ndo tém acesso a palavra escrita. Mesmo que
a fala seja respeitosa, ela ainda tem a capacidade de silenciar. Eu escolhi
deixa-las “falar” descrevendo os jogos que jogavam, as musicas que
cantavam, os costumes que praticavam.

Ao longo de sua histdéria pré-colonial e de grande parte de sua
histéria colonial, as mulheres argelinas escreveram muito pouco, se
alguma coisa. Ndo tendo testemunho escrito direto dessas mulheres,
decidi recorrer a cronicas, monografias, relatos de viajantes e ensaios
escritos por homens argelinos, bem como por homens e mulheres
franceses. As fontes coloniais francesas apresentam um problema sério,
ja que variam em qualidade e compromisso com a ideologia colonial. No
século x1x, autorreferencial, os relatos coloniais dos argelinos nativos



sdo uma mistura bizarra de curiosidade, temor, preconceito, desprezo e,
as vezes, romantismo. Eles produzem insights sobre a psique colonial e,
assim, ajudam a apreciar o papel que as mulheres e homens argelinos
tiveram na autocompreenséo dos colonizadores franceses. Meu papel ao
lidar com os escritos coloniais era delicado. Tendo nascido durante a
Segunda Guerra Mundial, estou familiarizada com alguns dos costumes
e praticas mencionados na literatura, bem como com as mudancas que
os afetaram. Meu conhecimento pessoal, complementado por mim com
entrevistas de mulheres na casa dos setenta anos, me permitiu ter um
ponto de referéncia para determinar se um relato foi preciso ou néo.

Dada a natureza ideoldgica dos escritos coloniais e a escassez de
informacGes sobre como as mulheres viviam imediatamente antes da
invasdo francesa, realizei pesquisas de arquivo em Aix-en-Provence
para examinar os registros mantidos pelas agéncias drabes durante a
fase militar da ocupacdo da Argélia. Eu achava que esses registros,
limitados a relatar os eventos didrios que chamavam a atencio de
oficiais militares, seriam menos manchados por preconceito pessoal. E
eram. No entanto, meu objetivo nfo era escrever a histéria das
mulheres argelinas no século xix, mas sim ter uma nocdo das
deslocacdes forjadas sobre elas a partir de uma mudanca radical em sua
sociedade.

Os estudos da Argélia e de seu povo comecaram a tomar um
panorama mais desapaixonado, mesmo que questionavel e, as vezes,
objetivo, na virada deste século, quando a ciéncia social colonial tornou-
se institucionalizada. No entanto, os estudos das mulheres
permaneceram, com algumas excecdes, condescendentes, unilaterais e
geralmente incapazes de compreender a vida de seus sujeitos. A
escassez de informacGes sobre mulheres no século xix e na primeira
metade do século xx traz a tona a questdo do siléncio de forma multipla.
Siléncio como auséncia de voz publica ndo é sindnimo de auséncia de
conversa ou agdo. De fato, as mulheres argelinas agiram ao longo de sua
histéria de tais maneiras que tornaram seu siléncio bastante eloquente.



O siléncio delas por vezes era circunstancial, ou o resultado de fatores
sociais e culturais, tais como confiar que o Estado defenderia seus
direitos e permanecer caladas até que esses direitos fossem violados.
Outras vezes, era estrutural ou ditado por estruturas determinadas
historicamente como a exigéncia colonial de que o discurso fosse
expresso em francés, assim incapacitando aqueles que néo sabiam falar
o idioma. O siléncio estratégico foi, e ainda é, um ato voluntirio de
autopreservacdo quando uma mulher sente que é melhor ficar quieta do
que provocar a ira ou a desaprovacéo de alguém.

Para capturar a riqueza e a plenitude da vida das mulheres durante a
era colonial, e remové-las do peso esmagador da ma compreenséo,
introduzi a dimens&o do tempo em minha anélise. A vida das mulheres
argelinas estava integrada a uma ordem temporal diferente da vida das
mulheres francesas, mesmo que elas vivessem durante o mesmo tempo.
Essa dimensdo me permitiu compreender os diferentes significados que
as mulheres argelinas indexavam as suas atividades, bem como as
atitudes hostis ou paternalistas que as mulheres francesas exibiram na
direcio daquelas que ndo compartilhavam seu tempo. As
temporalidades culturais as mantém separadas, mas frequentemente
cruzadas com temporalidades econdmicas e politicas que as
mantiveram juntas como antagonistas.18

Finalmente, elucidar a vida das mulheres em condic¢Ges de siléncio
expde a questdo da intersubjetividade em toda a sua dureza. As
atividades didrias das mulheres, os rituais que executavam, os jogos que
realizavam, suas alegrias e tristezas constituem a fundac&o sobre a qual
as familias e sua reproducio eram e ainda sdo baseadas. Embora o
contetdo desses atos possa ser diferente, familias de outras sociedades
tém fundacGes semelhantes. Imagens negativas de mulheres séo téo
abrangentes e poderosas que privam suas vitimas da subjetividade e
agenciamento, e de defesa de sua identidade. A visdo estruturalista
genética de Lucien Goldmann fornece uma resposta proviséria para
esse enorme problema que atormenta o estudo de mulheres argelinas.
Tal visdo é baseada no principio de que todo comportamento humano é



significativo no sentido de que “pode ser traduzido em uma linguagem
conceitual como uma tentativa de resolver um problema pratico”.19 Se
aplicada as mulheres, essa perspectiva possibilita estudd-las como
agentes ativas em suas vidas, em vez de vitimas passivas. Isso
sensibiliza a pesquisadora para a significativa importdncia das
atividades mundanas e devolve as mulheres a individualidade
aniquilada pelo desenfreado viés empirista no coracdo da pratica
feminista académica predominante. Por fim, ajuda a problematizar a
palavra escrita quando substitui as vozes das mulheres. Isso ndo é uma
conquista irrelevante no contexto argelino.

Pode-se argumentar que estruturalismo é estruturalismo. Chamar
essa perspectiva de “genética” ressalta apenas sua incapacidade
fundamental de acomodar o papel desempenhado pelo individuo em
moldar estruturas, se ndo as mudando. Possivelmente. Mas o problema
ndo é escolher entre estrutura e individuo. Ambos devem ser levados
em consideracdo para entender a relacdo das mulheres (e dos homens)
para a sociedade e para si mesmos. A base do estruturalismo genético é
inquestionavelmente um ponto de partida antropolégico necessario.
Além do que, a concepgdo de Goldmann do “sujeito transindividual”
(assim como o “ego transcendental” de Jean-Paul de Sartre) constitui
outro ponto de partida para explorar a nocéo de intersubjetividade nas
ciéncias sociais.2° O sujeito transindividual é uma construcdo que
incorpora e sublinha as determinacGes de classe social e consciéncia de
classe, a ideologia e as estruturas sociais do conhecimento. O sujeito
transindividual também é um sujeito real profundamente consciente
dessas determinacdes e da influéncia que o grupo exerce sobre seus
pensamentos. Mais importante, o sujeito transindividual é um sujeito
critico envolvido em uma critica implacavel de todas as visdes parciais
de mundo, incluindo as suas préprias.

Para Goldmann, esse sujeito visa atingir o que ele chama de
“maxima consciéncia de classe”, que incorpora elementos da
consciéncia de outras classes. Esse objetivo restritivo pode ser ampliado
para abranger uma consciéncia multicultural, multissocial, que conhece



as divisdes de classe social, bem como de raca e sexo. Em uma palavra,
ele deve alcancar uma verdadeira visdo de mundo, distinta da “visdo de
mundo” weberiana. Tal visio de mundo se baseia na descentralizacio
do eu que deve abandonar seus adornos de identidade estritamente
definidos. Presumivelmente, é mais dificil para mulheres e homens
cujas identidades sdo formadas em paises poderosos largar esses
ornamentos, ja que eles oferecem um confortavel senso de regalia.2
Mas o sujeito transindividual é um projeto-em-pratica e ndo um molde
pré-formado ao qual as mulheres (pelo menos aquelas fazendo pesquisa
entre culturas) devem se dedicar.

Escrever sobre mulheres na Argélia é semelhante a entrar na aposta
pascaliana.22 Envolve correr o risco de soar ingénuo e utépico e falhar
na tentativa de buscar uma nova forma de humanismo baseada na
reafirmacdo do primado do humano sobre o cultural. No entanto,
também traz a possibilidade de ganhar a aposta. Tratar o pensamento da
pesquisa como uma aposta é aceitar o fato de que ele é incerto e de que
todas nds, feministas da identidade, humanistas, cientistas pragmaticas
e outras somos parte integrante do processo que tornou a pesquisa
sobre mulheres argelinas repleta de incertezas, e “expropriada de [sua]
indignac&o moral”.23

*

ORIGINALMENTE PUBLICADO EM THE ELOQUENCE OF SILENCE: ALGERIAN WOMEN IN
QUESTION. LONDRES: ROUTLEDGE, 1994, P. 6-19. TRADUGAO DE CRISTINE CARVALHO.
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Nao queremos dizer que
vamos redistribuir a pobreza
em partes iguais, mas pelo
contrario, vamos distribuir os
frutos do trabalho e das lutas.
Este € o ponto de partida para
o viver bem das mulheres,
porque pessoas

gue somos fazemos parte dos
povos € comunidades, temos
NOSSOS COrpos sexuados € nao
queremos que ISso seja
pretexto para nos discriminar
e nos oprimir. Queremos para
nods também isso do viver
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Uma ruptura epistemologica
com o feminismo ocidental

Julieta Paredes Carvajal

O FEMINISMO NO OCIDENTE responde as necessidades das mulheres
em suas préprias sociedades, pois elas desenvolvem lutas e constru¢des
tedricas que pretendem explicar sua situacdo de subordinacdo. Ao
instaurar-se no mundo de relacGes coloniais, imperialistas e
transnacionais, essas teorias se convertem em hegemonicas no ambito
internacional, invisibilizando assim outras realidades e outras
contribuicdes.

Sem desmerecer o que elas, as feministas ocidentais, fizeram e
fazem em suas sociedades, nds queremos posicionar a partir da Bolivia
nosso processo feminista e nossos processos de mudanca.

Parece-nos importante partir de nossa definicio de feminismo:
feminismo é a luta e a proposta politica de vida de qualquer mulher em
qualquer lugar do mundo, em qualquer etapa da histéria, que tenha se
rebelado diante do patriarcado que a oprime.

Essa definicdo permite nos reconhecermos filhas e netas de nossas
préoprias tataravés aymaras, quechuas e guaranis rebeldes e
antipatriarcais. Também nos posiciona como irmés de outras feministas
no mundo e nos posiciona politicamente perante o feminismo
hegemonico ocidental.

Para entender melhor essa proposta, analisaremos o feminismo
ocidental em sua influéncia no mundo.

FEMINISMO OCIDENTAL



Nasce na Revolucdo Francesa com a inauguracdo da republica, da
democracia e do Estado moderno.

Na Revolucdo Francesa, o liberalismo burgués propde a
fraternidade, a igualdade e a liberdade dos homens entre os
homens. Os direitos cidaddos sdo direitos individuais como
aqueles da propriedade privada e do voto. A fraternidade é
fraternidade entre os individuos livres e iguais.

Quando as mulheres francesas buscam esses mesmos direitos para
as mulheres, elas sdo guilhotinadas, exatamente como na
monarquia, por homens burgueses revolucionarios. Olympe de
Gouges é um exemplo.

Por isso surge o feminismo no Ocidente, para responder a uma
sociedade liberal e burguesa, que afirma os direitos individuais
dos homens burgueses, mas ndo das mulheres burguesas.

- Esse feminismo propde, perante a afirmacdo do individuo
burgués, duas formas de afirmac&o individual e reivindicacdo das
mulheres:

- FEMINISMO DA IGUALDADE.
- FEMINISMO DA DIFERENCA.

- O feminismo ocidental afirma a individua mulher perante o
individuo homem.

A Revolucdo Francesa afirma os direitos dos individuos homens, a
propriedade privada, a liberdade, direito ao voto, a igualdade
entre homens etc.

As mulheres ndo tinham direitos, por isso ha duas formas de as
mulheres se afirmarem como individuas perante os homens.

Mulher igual ao homem — M = H feminismo da igualdade

Mulher diferente do homem — M#H feminismo da diferenca



FEMINISMO COMUNITARIO

Nos partimos da comunidade como principio inclusivo que cuida da
vida. Para construir o feminismo comunitirio é necessario
desmistificar o chacha-warmi (homem-mulher) que nos impede de
analisar a realidade da vida das mulheres em nosso pafs.

No Ocidente, o feminismo significou, para as mulheres, posicionar-
se como individuas perante os homens. Estamos nos referindo as duas
grandes vertentes do feminismo da igualdade e da diferenca, ou seja,
mulher igual a0 homem ou mulher diferente do homem, como dissemos
acima. Mas isso ndo é possivel compreender dentro de nossas formas de
vida na Bolivia, que tém fortes concep¢des comunitarias. Por essa razdo
nos propomos, como feministas bolivianas, a fazer nosso préprio
feminismo e nos pensar a partir da realidade em que vivemos. Ndo
queremos nos pensar como mulheres perante os homens, mas nos pensar como
mulheres e homens em rela¢do a uma comunidade.

Antes de abordar o tema que entendemos como comunidade,
dediquemos alguns paragrafos ao tema do chacha-warmi, porque, como
dissemos, ndo poderemos construir nosso feminismo comunitario sem
desvelar a pratica machista desse conceito.

O CHACHA-WARMINAO IEVARINHA MAGICA QUE
APAGA AS DISCR