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Feminismos latino-americanos

A Revista Epistemologias do Sul, vinculada a Universidade Federal da Integragao Latino-A-
mericana (UNILA) e ao grupo de pesquisa “Epistemologias do Sul: pensamento social e politico
em/desde/para a América Latina, Caribe, Asia e Africa”, traz como principal proposta a divulgacao
de estudos sobre e/ou desde o pensamento social e politico latino-americano, caribenho, afri-
cano e asiatico. Destacam-se estudos decoloniais, subalternos e pds-coloniais, com toda a sua
diversidade e variedade tedricas e metodolégicas (REVISTA EPISTEMOLOGIAS DO SUL, 2016).

O atual dossié é fruto de uma proficua parceria entre a Revista Epistemologias do Sul e o
Grupo de Pesquisa Decolonizar a Ameérica Latina e seus Espacos (jDALE!). O DALE! esta cadas-
trado no Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq) desde 2016
e dedica-se as pesquisas que envolvem a descolonizagdo de imagens, cartografias, paisagens,
narrativas e corpos da América Latina e do Caribe, dos movimentos sociais e dos territérios la-
tino-americanos, tendo em vista conceitos e nog¢des do giro decolonial, como, por exemplo, as
colonialidades do poder, do ser e do saber (NAME; SPYER; CUNHA, 2019).

Esta é a quinta edicao da Revista Epistemologias do Sul em que o {DALE! esta diretamente
envolvido na criagao da proposta, desenvolvimento e finalizagao de uma edigao. As anteriores
foram: Giro Decolonial, Parte 1: Artes visuais, arquiteturas e alteridades (v.3,n. 1, 2019); Giro
Decolonial, Parte 2: Género, ra¢a, classe e geopolitica do conhecimento (v.3,n. 2,2019), Corpos
e sujeitos na/da modernidade (v.4, n. 1, 2020) e Feminismos latino-americanos, ativismos e
insurgéncias, Parte 1 (v.5,n .2,2021).

A Parte 1 do dossié Feminismos latino-americanos: ativismos e insurgéncias (estrutu-
rado em duas sec¢des, a primeira composta por cinco entrevistas e a segunda por sete artigos
— dois originais e dois traduzidos), embora tenha sido publicada no primeiro semestre de 2022,
tratou-se de um numero retroativo' organizado pelas pesquisadoras integrantes do jDALE! a
partir de tensionamentos debatidos dentro do préprio grupo, seja nos debates internos para
discussdo de textos sobre Feminismos Decoloniais, realizados em 2019, seja nos debates sobre
Pedagogias Decoloniais e Giro Decolonial — Conceitos e Temas (ambos de 2020) e Estéticas
Decoloniais (2021)2

Para pensarmos e produzirmos sobre os feminismos latino-americanos e caribenhos, tan-
to na Parte 1 quanto na Parte 2, nos valemos principalmente dos questionamentos voltados a
producdo de/sobre/para mulheres como: onde estdo as mulheres, especialmente as mulheres
racializadas, no Giro Decolonial? Como raga, género, classe e sexualidade se articulam e impactam
na dicotomia modernidade/colonialidade? Como pensamos os ativismos, insurgéncias e manifes-
tagOes de mulheres no Sul Global fora das construgdes feministas hegemonicas do Norte? Além
disso, focamos nos feminismos que ultrapassam a perspectiva de género moderno e incluem
os debates e lutas contra o racismo, a heteronormatividade, o capitalismo, o antropocentrismo
e outras opressdes que impactam as vidas e territdrios das mulheres, trazendo as suas prdéprias
categorias, tanto para a praxis politica quanto para a producao de epistemologias, especialmente
na Ameérica Latina e no Caribe.

Importa destacar que o trabalho editorial dos dois volumes do dossié Feminismos lati-
no-americanos: ativismos e insurgéncias foi realizado por Ananda Vilela, Cynthia Montalbetti,
Maria Camila Ortiz, Mariana Rocha Malheiros, Priscila Dorella e Tereza Spyer. Pela forca destas
producdes, Nos editoras Nnao queriamos que os estudos se reduzissem a mais uma analise sobre

1 Disponivel em: https://revistas.unila.edu.br/epistemologiasdosul/issue/view/228.

2 Disponivel em: Feminismos Decoloniais: https:/bit.ly/dale2019_2; Pedagogias Decoloniais: http:/bit.ly/dale2020_1;
Giro Decolonial - Conceitos e Temas: https:/bit.ly/dale2020_2 e Etéticas https:/bit.ly/dale_2021.
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Editorial

género e epistemologias feministas. As produc¢des das mulheres, a partir da interseccionalidade
entre raga, classe, sexualidade e género, bem como com a elaboracao de categorias proprias,
possibilitam pensar nao sé os feminismos no Sul Global, mas também a prépria resposta politica,
econdmica, cultural e epistémica diante do cenario latino-americano e caribenho. E aqui quere-
mos destacar que estas producdes, ainda que dialoguem com o Giro Decolonial, sdo producdes
autdnomas, originais e de uma forga politica e epistémica que trazem novas percepg¢des de or-
ganizagao e analise ndao somente sobre as ciéncias humanas e sociais, mas também na propria
atuacao politica frente ao avanco neoliberal e neoconservador na nossa regido.

Os feminismos tém destacado as desigualdades decorrentes da divisdo sexual do trabalho
e como elas tém impedido as mulheres de ocupar cargos de poder. Por esta razao parte destas
linhas anseiam apresentar algumas reflexdes sobre relatos recebidos da experiéncia emocional e
profissional de trabalhar e viver durante os periodos de emergéncia sanitaria. Elas, autoras deste
dossié, multiplicaram esforgos para gerar conhecimentos que contribuem para reverter as forgas
antagodnicas dos poderes hegemonicos neste contexto que, por um lado, exacerbou os vazios
nas estruturas institucionais, nas politicas sociais e nas politicas de igualdade e, por outro lado:

levou a mudancas abruptas na economia. A revolugao e a brecha digital trans-
formaram uma parte do setor laboral [...]. Inclusive, muitas mulheres que pode-
riam ter ficado em casa e trabalhado remotamente ou por teletrabalho atra-
vés de uma plataforma, foram confrontadas com a falta de conectividade e de
energia elétrica para aceder a internet, bem como renda disponivel limitada
para um telefone ou um computador préprio (GIRON, 2021, p. 226)3

Assim, no meio do horror e do desastre, estas mulheres ofereceram esperanca e resiliéncia,
pois, mesmo desejando e tendo pressa para alcangcar uma outra “normalidade”, ndo temos como
saber até onde chegarao as ondas e o que elas irdo desenhar.

As interagdes através das mensagens trocadas durante a construcao deste dossié nos
permitiram perceber como as conexdes entre os feminismos latino-americanos, a escrita, a arte
e as lutas possibilitam intercambios genuinos de apoio para construir pontes entre o autoisola-
mento e a(s) outra(s) dentro de um sistema de incertezas, encarnando nos textos experiéncias de
diversidade que nos permitiram abracar e conectar nossas corpas em estados de separacao fisica.

Constantes bombardeios de experiéncias e papéis que nunca pediram ou jamais previram
confrontar na casa e no trabalho aumentaram o trabalho ndo remunerado para estas mulheres?,
particularmente para aguelas com criangas pequenas e pessoas idosas em casa, triplicando a
carga de trabalho e fazendo com que as brechas de género preexistentes ampliassem a crise de
forma assimétrica. Os relatos de problemas emocionais como estresse, ansiedade, depressao,
medo e desgaste emocional ocasionado por perdas pessoais, lutas e diversas restricdes para parti-
cipar de forma ativa nas decisGes comunitarias e politicas dos seus povos sao as realidades dentro
das quais foram escritos esses textos, no meio de uma sociedade que esperava que continuassem
com o trabalho académico para satisfazer as métricas externas masculinas e heteropatriarcais.

Estas mulheres assumiram uma postura que consistiu na busca de conexdes (des)cor-
porizadas com outres afiangando assim as suas proprias lutas para entrelaga-las com outras.
Praticas de outredade que vém sendo construidas hd um bom tempo e durante a pandemia

3 Astraducdes do espanhol para o portugués sao da nossa autoria.

4 "Segundo estimativas da Comissao Econdmica para a América Latina e o Caribe (CEPAL), a forte contragao eco-
némica afetou negativamente o emprego aumentando a precariedade das condicdes de trabalho na regido, o que,
no caso das mulheres, representa um retrocesso de mais de dez anos em sua participagao no mercado de trabalho”
(Cepal - Informe Especial Covdi-19).
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se desenvolveram dentro de uma amalgama de experiéncias de vulnerabilidade e diversidade
transcendendo social e politicamente como forma de resisténcia.

Apesar dos relatos sobre a caréncia por um tempo para se recuperar, para lutar, para ler
e, a0 mesmo tempo, se excluir do mundo, as emogdes provocadas pelo afastamento forgcado
dentro de uma realidade que impd&s esfumacao dos limites geraram também a necessidade de
agir, mais do que nunca, dentro de um pensamento/acao feminista e comunitario que envol-
vesse (auto)consciente e (auto)reflexivamente as dinamicas de poder, privilégio e discriminagao
a nivel individual, grupal e social.

Assim, estes textos constroem outros feminismos latino-americanos, com esperanca e
generosidade. Por esta razdo nos detemos e prestamos atengdo as suas propostas e narrativas
que nos ensinam a partir de espacos/lugares diversos.

Vale ressaltar que quando publicamos o nosso dossié Feminismos latino-americanos: ati-
vismos e insurgéncias — Parte 1, com entrevistas e artigos relacionados aos estudos decoloniais,
ainda estavamos tomadas pela pandemia de Covid-19 (2020-) e suas implicacdes nefastas para
as mulheres da América Latina e do Caribe. O aumento sensivel da depressdo, do desemprego,
da violéncia doméstica, etc,, ficou evidente durante esses Ultimos anos. Boa parte da imprensa,
em diversos paises da regidao, publicizou os inUmeros crimes de feminicidios, bem como as lutas
de feministas por justica.

Tivemos alguns respiros nas redes, como as lives da antropdloga argentina Rita Segato
(SEGATO, 2021), divulgadas no YouTube, que ajudaram muitas mulheres a compreenderem a
relagao do patriarcado e do neoliberalismo com a violéncia de género. O podcast brasileiro Praia
dos Ossos, narrado pela jornalista Branca Vianna (VIANNA, 2020), sobre o assassinato de Angela
Diniz pelo namorado Doca Street, ocorrido em 1976, possibilitou vermos os limites histdricos da
justica para as mulheres. E o discurso da indigena de origem mapuche, Elisa Loncén (LONCON,
2021), como presidenta da constituinte chilena, expressou, de forma avassaladora, a necessida-
de de incluirmos na vida politica democratica da América Latina o debate sobre raca e género.
A poesia de Conceicao Evaristo dizia, entdo, que era tempo de nos aquilombar, “de cuidar dos
NOSSOS Passos assuntando as vias” (EVARISTO, 2020).

Agora, algumas vias se abriram. Estamos saindo da pandemia, apesar de seguirmos em
luto pela morte de milhdes de pessoas e termos que lidar com uma desigualdade social e de
género bastante acentuada. Temos daqui para frente a possibilidade de ver transformacdes e
de recriar as nossas vidas apds um processo incrivel de sofrimento. Mas também de fortaleci-
mento dos feminismos como uma experiéncia de liberdade em relagao aos padrodes ideoldgicos
naturalizados, geradores de perseguicdes, preconceitos e prisdes de todo tipo. Ainda assim, é
importante reconhecer que recriar, como afirma Ivone Gebara, nao é algo simples, é conflituoso
e ambivalente (GEBARA, 2022). Somos capazes de recriar novas prisdes sem sermos diferentes,
inventar palavras que ndo mudam a realidade e renovar suplicios que nao colaboram com a
justica. Recriar requer reconhecer a dinamica da vida em nds, que nos transforma e exige que
novas histdrias sejam contadas para manter aceso o desejo radical por mudancgas sociais. Para
tanto, como ensina Catherine Walsh, é preciso ir aprendendo a desaprender e voltar a aprender
—volver a existir - de un modo muy otro (ORTEGA-CAICEDO; LANG, 2020).

Nesse sentido, estamos imersas em um movimento que se atreve a fazer perguntas sobre
diversos temas a partir dos feminismos e procurando transportar essas perguntas para 0s N0ssos
espacos e corpos a fim de construirmos algo que contribua para mover certas estruturas sociais
estabelecidas. Ndo hd uma maneira de fazer isso, e sim muitas maneiras.

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p.12-21, 2022
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Um dos exemplos mais impactantes e recentes que podemos ressaltar, em 2022, é a
eleicdo de Francia Marquez como Vice-Presidenta da Coldmbia. A sua bandeira eleitoral foi
Vivir Sabroso, que mais do que viver melhor, expressa a necessidade de viver sem medo, viver
em paz e com dignidade apds tantos conflitos armados. A eleicdo de uma mulher negra, mae
solo, advogada e ambientalista, que conquistou um protagonismo politico mobilizando diver-
sos feminismos em um pais conservador, violento e racista representa uma Colémbia excluida
dos espacgos de poder. Quando ganhou o Goldman Environmental Prize, em 2018, pelo seu
ativismo em defesa de sua comunidade La Toma, Francia Marquez disse diante de um publico
emocionado que a escutava:

Soy parte de un proceso, de una historia de lucha y resistencia que empezd
con mis ancestros traidos en condiciones de esclavitud. Soy parte de la lucha
frente al racismo estructural. Soy parte de quienes luchan por seguir pariendo
la libertad y la justicia. De quienes conservan la esperanza por un mejor vivir.
De aquellas mujeres que usan el amor maternal para cuidar su territorio como
espacio de vida. De quienes alzan la voz para parar la destruccion de los rios,
de los bosques y los paramos. De aquellos que suefian que algun dia los seres
humanos vamos a acabar con el modelo econdmico de muerte para darnos
paso a construir un modelo econdmico que garantice la vida. Ustedes pueden
qguedarse tranquilos mientras el planeta, la casa comun, se destruye. O pode-
mMos juntarnos para realizar acciones que frenen el cambio climatico. Es hora
de actuar. Enfriar el planeta es nuestra responsabilidad (MARQUEZ, 2018).

Esse feminismo vem sendo capaz de mobilizar a esperanca ao tentar criar um poder disrup-
tivo, ndo apenas para as colombianas, mas para muitas latino-americanas caribenhas que lutam
pela igualdade e justica contra uma democracia representativa governada majoritariamente por
homens brancos, que ndo foram capazes de reconhecer nem mesmo os direitos fundamentais
expressos na constituicdo, como o direito de cuidar da vida. Isso é vivido de forma muito clara no
Brasil de Bolsonaro, na Nicaradgua de Daniel Ortega e no Equador de Guilhermo Lasso.

Felizmente, esse dossié Feminismos latino-americanos: ativismos e insurgéncias —
Parte 2 - € especialmente permeado por debates sobre a importancia de feminismos negros e
indigenas com suas estratégias para enfrentar e superar opressdes. Nenhuma de nds trés que
estd escrevendo esta apresentacdo é negra ou indigena, mas todas nés conseguimos ver como
é possivel educar a nés mesmas para reconhecer a importancia de outras lutas em nossas vidas.
Muito ja se falou sobre como o sistema neoliberal deseja 0 nosso cansago, estreita 0s NOSSOS SO-
nhos e corrompe 0s nossos caminhos a partir do individualismo, da competitividade e da degra-
dacdo ambiental excessiva. Mas é preciso dizer como os feminismos vém transformando a nossa
sensibilidade com novas historias para sermos capazes de viver linhas nao vividas do nosso ser.

Desse modo, este dossié também foi pensado como um espaco para as perspectivas fe-
ministas insurgentes, indigenas, afros, comunitarias etc., que colaboram de forma coletiva para
construir um entendimento capaz de potencializar as necessidades, iniciativas, problematicas
e conhecimentos da diversidade de mulheres latino-americanas e caribenhas. A especificidade
dos feminismos contra-hegemonicos se deve a uma articulagdo Unica entre teoria e praxis, onde
formas de acdo e ativismo fazem parte de uma luta global que vai muito além de questionar
somente o patriarcado.

Em termos de organizagao este dossié esta estruturado em trés se¢des, a primeira compos-
ta por duas entrevistas, a segunda por onze artigos (nove originais e dois traduzidos) e a terceira
por uma resenha. As trés secdes estdo permeadas por alguns temas-chave caros as editoras
desse dossié, como as ontologias e as epistemologias afroindigenas; os movimentos feministas

Maria Gamila Ortiz, Priscila Dorella,Tereza Spyer
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contra-hegemonicos e as lutas antiracistas, antipatriarcais, antihomofdbicas, antifundamenta-
listas e antigordofdbicas e produgdes artisticas de resisténcia e re-existéncias.

Abrimos o nosso dossié com a secdo Entrevistas, com o texto “Entrevistando Nancy
Cardoso: a partir da teologia feminista latino-americana saber-de-si e saber-do-lugar para
acuerpar-se’. A entrevista com a tedloga brasileira Nancy Cardoso Pereira foi realizada por Mariana
Rocha Malheiros, Pamela Cervelin Grassi e Paula Cervelin Grassi e teve como objetivo aproximar
a teologia feminista latino-americana das demais produg¢des feministas realizadas por mulheres
na Ameérica Latina, dialogando, principalmente, com as criticas ao racismo, heteronormatividade
e colonialismo. As questdes foram organizadas dentro de temas que interseccionam as categorias
“feminismo”, “cristianismo”, “América Latina”, “educagao popular” e “lutas populares”, pensando
no atual contexto latino-americano de avangos fundamentalistas na economia, politica e religiao.
Cinco temas centrais sdo abordados nas questdes: vida, trabalho e debate feminista realizado
por Nancy Cardoso no espaco eclesial; elementos da teologia feminista na América Latina; mo-
vimentos e lutas feministas dentro dos espacos eclesiais cristdos; fundamentalismos na América
Latina e perspectivas a teologia feminista latino-americana no atual cenario. A entrevistada nos
desafia a olhar com criticidade e indignagdo as opressdes que tocam os corpos das mulheres,
especialmente as mulheres religiosas, contudo, nos convida a esperanga que move Nossas pra-
ticas, construida a partir do saber-de-si e saber-do-lugar para acuerpar-se.

A segunda entrevista, intitulada “A intuicdo como método: conversa com Lucrecia Mas-
son Cérdoba’ foi realizada por Susana Torres Martinez. A entrevistada, Lucrecia Mason, € uma
importante referéncia dentro do Ativismo Gordo em Abya Yala que com muita luta e resisténcia
ganhou espaco nos ultimos dez anos. Nesta entrevista, Mason nos faz refletir sobre a violéncia
gordofdbica e as criticas as ideias hegemonicas de salde, capacitismo e desejabilidade que vio-
lam corporalidades fora do padrao estabelecido. A pesquisadora e ativista tem se dedicado nos
ultimos anos a pensar a gordura como algo politizavel a partir de uma perspectiva decolonial.
Além disso, tem trabalhado a questao das corporalidades que habitam esta regido com o intuito
de repensar fora da légica da colonialidade, modernidade e do projeto de corpo do ocidente, o
gue permitird a possibilidade de viver de outra perspectiva que ndo a de quem nos colonizou.

Abrimos a secao Artigos com um texto escrito por Cynthia Montalbetti “Corpas Gordas de
Abya Yala: Colonialidade, Racismo e Gordofobia” que, em estreita vinculagdo com os principais
temas tratados por Mason na se¢ao anterior, tem o objetivo de apontar os corpos gordos de Abya
Yala como uma aversao ao projeto de corpo civilizador, que se sustenta na colonialidade, a qual
se estabeleceu com o propdsito de negar, categorizar as pessoas, retirar toda ou parte de sua
humanidade e coloca-las sob a I6gica capitalista, patriarcal e racista. Da mesma forma, a autora
nos leva a compreender como a construgao da europeizagao do corpo magro foi naturalizada
como universal e a Unica possivel de habitar, relacionando a gordura como marca inerente ao
racismo e a mulher. Além disso, traz um panorama histoérico e discursivo da patologizagao da
gordura, que promove e sustenta a violéncia gordofdbica sob o imperativo da saude. E, como
ultimo ponto, capta de forma sucinta a trajetéria do Ativismo Gordo para compreender sua luta
e demandas.

Mayara Mychella Sena Araujo, em “Contando minha histéria: Uma Descoberta Enquanto
Mulher Negra, Académica E Ancestral...”, procura tratar em seu texto das iniUmeras realidades
gue atravessam a construcdo, conhecimento e reconhecimento do ser negra. Neste ensaio a
autora pretende construir uma narrativa em torno de sua descoberta enquanto mulher negra,
processo iniciado no ingresso da docéncia no ensino superior de uma universidade publica,
atravessado pela ancestralidade/espiritualidade ligadas & Umbanda e ratificado com o acesso
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e leitura de uma literatura de autoras negras. Este processo, narrado a partir do que chama de
atos (como nas divisdes de uma peca ou texto teatral) que formam esta narrativa, permite uma
reconciliagao consigo mesma. No primeiro ato, descreve o processo inicial de se descobrir uma
mulher negra, que a ancestralidade convocou para o trabalho. No segundo ato, narra seu encon-
trocom a Umbanda e com a espiritualidade a partir da religido. No terceiro ato, reconhece em si
a espiritualidade que a move e que a forma ndo sé como mulher negra, mas como académica
negra e ancestral. Por fim, finaliza esta narrativa no quarto ato reconhecendo em si as inquieta-
coes, despertares e aceitagcdes que ndo terminam com este texto.

Ariana Mara da Silva e Dayane Nayara Conceicao de Assis (Nzinga Mbandi), no artigo
“Amefricanas e Atlantica: notas decoloniais sobre a génese do pensamento feminista negro
brasileiro”, procuram apresentar as principais categorias de analise presentes no pensamento
intelectual de Beatriz Nascimento e de Lélia Gonzalez e sua relagcdo com os aportes tedricos
da decolonialidade. Para tal, utilizam a formagdo do movimento feminista negro localizado no
tempo e na histdéria para explicar as bases conceituais do pensamento intelectual negro, en-
guanto tentativa de evidenciar o constante didlogo entre o ativismo e a formacao intelectual das
autoras. Buscam, ainda, demonstrar como as categorias e conceitos propostos por Nascimento
e Gonzalez se relacionam com a realidade vivida pelas mulheres negras no momento em que
elas consolidam a construcao de seu pensamento e sao ainda hoje adequadas para descrever a
situacao da populagao negra no Brasil hoje.

Ananda Vilela, em “Por que nao ha teoria feminista negra nas Relagdes Internacionais?”’,
reflete sobre o processo de negacao de humanidade e de subjetividade de mulheres negras, re-
petidamente excluidas da producao de conhecimento, do acesso a universidade e da capacidade
de ser e estar no mundo enquanto sujeitas do préprio conhecimento, sujeitas cognoscentes.
No que tange as Relagdes Internacionais, esse cenario ndo é diferente, e ainda mais opressor
devido as dinamicas elitistas que o préprio curso, programas e departamentos imprimem em
seus estudantes. Nesse cenario, este artigo chama atengao para as particularidades da mulher
negra enquanto sujeita do préprio saber e histdria, trazendo o feminismo negro como teoria
politica que possibilita a analise de epistemicidios construidos a partir da negacao de conheci-
mentos afrodiasporicos e silenciamento de mulheres negras na esfera académica. Dessa forma,
o objetivo, além de ampliar o debate nas produg¢des académicas em RI, € debater a necessidade
de articulacdo epistemoldgica das categorias de género e raca na disciplina. Entendendo o pes-
soal como politico e, portanto, internacional, € necessario compreender como mulheres negras
estdo colocadas nesse internacional, teorizado a partir de abordagens brancas e/ou masculinas.

No artigo “Interlocuc¢des entre a filosofia Bantu-Kongo e a pratica do Bem Viver: as
mulheres negras e o processo de cuidado através do Bem Viver’, Beatriz Rosa Moreira defen-
de que pensar a partir de uma perspectiva decolonial mostra-se uma ferramenta possivel para
a emancipagao dos povos nao hegemaonicos, uma vez que a contribuicdo destes povos passa
a integrar o ambiente cientifico, e com isso, proporciona a visibilidade de culturas, tradi¢cdes e
contextos sociais que se distanciam da universalidade europeia. A autora observa o desservico
gue as ciéncias humanas e a area da saude realizam legitimando teorias racistas e excludentes,
e ao ter acesso a autoras(es) que nos provocam através de denuncias a colonialidade, é possivel
trilhar novas perspectivas no horizonte de pesquisa. Tendo em conta que o colonialismo esta-
beleceu-se na América Latina e Caribe com dindmicas de poder e controle por meio da domi-
nagao do corpo, mente e natureza, Moreira trata da dominagao que atingiu povos originarios
e a populacao negra conduzindo pessoas a estados de exterminio, subordinacdo e retirada de
humanidade através da ideia de “progresso” humano/temporal/cultural, no intuito de estabelecer
um processo de apagamento de valores civilizatérios africanos que garantem a sobrevivéncia e

Maria Gamila Ortiz, Priscila Dorella,Tereza Spyer




Feminismos latino-americanos

0 bem viver de mulheres negras nas Ameéricas. Assim, com esse texto objetiva estabelecer um
didlogo entre as epistemologias africanas e a pratica do bem viver no processo de cuidado com
mulheres negras na Ameérica Latina e no Caribe, através de reflexées que permeiam a filosofia
Bantu-Kongo, a ideia de desenvolvimento, a pratica do bem viver e as concepc¢des de género
em contextos nao hegemaonicos.

Mariana Rocha Malheiros, em “Despatriarcalizagdo do bem-viver: caminhos a partir dos
movimentos feministas contra-hegemonicos na Bolivia” busca investigar parte da concepcao
de despatriarcalizagdo da categoria “Bem-Viver” protagonizada pelos movimentos feministas na
Bolivia. Primeiramente a autora questiona a necessidade de despatriarcalizar esta alternativa,
tendo em vista que ndo se trata de uma produgao ocidental, mas de cosmovisdes que vém dos
povos indigenas e afrolatinos, trazendo um dialogo entre produc¢des que abordam o Bem-Viver
como alternativa ao modelo de desenvolvimento ocidental e o Feminismo Decolonial, vinculado
aos movimentos feministas contra-hegemonicos, especialmente indigenas, afrolatinos e afroca-
ribenhos. Na segunda parte, apresenta os elementos que os movimentos feministas contra-he-
gemodnicos na Bolivia organizaram a partir do Plano Nacional para a Igualdade de Oportunidades
“Mujeres Construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), analisando, também pelo viés
do Feminismo Decolonial, o posicionamento das mulheres para despatriarcalizar o Bem-Viver.
Malheiros finaliza o texto concluindo que os Bem-Viveres, em suas diversas formas, precisam
ser formados pela metade dos povos, as mulheres, tanto nas cosmovisdes, como nas epistemo-
logias e nas praxis de transformacao, especialmente para o enfrentamento aos epistemicidios
e violéncias que negam a existéncia dos (as) outros (as).

Por sua vez, Rafael Tavares Salles, Pedro Paulo Gomes Pereira e Tereza Spyer, no artigo
“Além do meu préprio corpo: adoecimento, corpo e itinerdrio terapéutico”’, buscam refletir
sobre o conceito de itinerarios terapéuticos. A pesquisa etnografica acompanhou as formas
de lidar com as enfermidades e os caminhos elegidos em busca de cuidados de imigrantes e
refugiados sem-teto na cidade de Sdo Paulo. A investigacao permitiu pensar os itinerarios tera-
péuticos Nao apenas como movimentos que ocorrem Nos espagos — por entre servigos de saude,
na busca por médicos ou xamas, nas ruas de uma cidade —, mas no tempo, por entre histdrias
e vidas. Nessas trajetdrias, a doencga e o corpo eram um conjunto de afetos que extrapolam o
corpo-proprio. Assim, os itinerarios terapéuticos surgem como formas de compreender e expe-
rienciar enfermidade e corpo.

Norma Brigette Castafieda Ramirez, em “Criadoras da meméria através da arte: mulhe-
res artistas no contexto do conflito armado da Colémbia”, ao analisar o contexto pds Acordo
de Paz assinado entre o governo colombiano e as FARC-EP, percebe a necessidade da criagao
de dispositivos de memodrias concebidos enquanto componentes que constroem a sociedade
e atuam como fiscalizadores a fim de evitar a repeticao dos eventos. Desta forma, segundo a
autora, varias agdes tornaram-se visiveis em prol de um processo de reconhecimento e reivindi-
cagao junto as vitimas do conflito armado. Um dos meios para o desenvolvimento dessas agdes
tem sido a arte. A arte, em sua fungao mais nobre, tem o papel de mediador na construcao da
memoria e da Paz. Nesse espectro, emergem os coletivos criados por mulheres artistas, que nao
apenas relatam a guerra, mas o fazem a partir de sua visdo como escritoras, cantoras, maes, filhas,
irmas, especialmente mulheres que se apropriam de sua dor e a transformam em projetos de
vida e memodria. Assim, esse artigo procura evidenciar o trabalho realizado por essas mulheres
criadoras e a importancia do mesmo para pensar um pais em paz, a partir da prépria paz, ob-
servando a relacdo entre arte, memoaria e mulheres através do trabalho de mulheres artistas,
académicas e vitimas da guerra.
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O artigo - Toté la Momposina: Por uma musica de identidade, de Priscila Dorella, busca
tanto apresentar parte da trajetéria da colombiana Totd la Momposina (1940-) como uma ma-
nifestagdo artistica e politica das culturas tradicionais da costa caribenha quanto compreender
a sua relagdo com a world music. Ja no texto “Os festivais latino-americanos de cinema de
mulheres: o caso do Equis Festival de Cinema feminista do Equador”, de Maria Camila Ortiz
e Tereza Spyer, pretende-se pensar os festivais latino-americanos de cinema de mulheres ou
de cinema feminino como espacos de coletividade geradores de encontros e re-existéncias do
cinema feminista, articulando essa discussao aos Films Festival Studies e aos feminismos em
perspectiva decolonial a partir da Histéria Oral.

Fechando esta se¢ao apresentamos dois artigos traduzidos, o primeiro do espanhol para
o portugués e o segundo do portugués para o espanhol. O ensaio “Podemos nés, xs gordxs,
falar? Ativismo, imaginacao e resisténcia a partir das geografias desobedientes da carne”,
de Nicolas Cuello, traduzido por Sigrid Beatriz Varanis Ortega, faz parte do livro “Cuerpos Sin
Patrones: Resistencias desde las geografias desmesuradas de la carne” publicado em 2016
na Argentina, organizado pelo(a) ativista y pesquisador(a) Cuello e Laura Contrera. No referido
ensaio Cuello mostra como o corpo gordo latino-americano ocupa um lugar no debate neoliberal
nas visualidades, nos espacos sociais € nas subjetividades politicas. Além disso, nos convida a
entender o corpo gordo desde suas especificidades geograficas e como nossa autopercepgao
estd construida pela estigmatizagao, pela vergonha e pela patologizagdo a partir do modelo
hegem&nico médico. Indo além de uma visao liberal do “amor préprio”, este autor apresenta o
ativismo gordo que pensa a estrutura social e as interseccionalidades desde suas complexidades.
Ja o texto “A categoria politico-cultural de amefricanidade”, de Lélia Gonzalez, foi traduzido
por Maria Camila Ortiz. Este texto apresenta a categoria politico-cultural de amefricanidade.
Nele, a ativista e intelectual negra Lélia Gonzalez discorre sobre o potencial epistemoldgico dessa
categoria através do enfoque da formacgao histérico-cultural do Brasil.

Finalmente, encerrando o segundo dossié, temos, na segao Resenha, o texto de Tathia-
na Cassiano, “A invencao das mulheres”: o debate sobre colonialismo e género na obra de
Oyéronké Oyéwumi'. Para esta resenha, Cassiano analisou a primeira edicdao em portugués do
importante livro da cientista politica e socidloga nigeriana de origem ioruba intitulado “A inven-
¢do das mulheres: construindo um sentido africano para os discursos ocidentais de género”.
Esta obra foi traduzida pelo filésofo Wanderson Flor do Nascimento e publicada em 2021 pela
Editora Bazar do Tempo.

Referéncias

CEPAL. La autonomia econémica de las mujeres en la recuperaciéon sostenible y con igualdad.
Informe Especial COVID-19 n° 9, 2021.

EVARISTO, C. Tempo de nos aquilombar. Poemas & Poesias, 07/01/2020. Disponivel em:
www.xapuri.info/tempo-de-nos-aquilombar/ Acesso: 22/08/2022

GIRON, A. Pandemia, reproduccion social y violencia. In: Economia de la vida. Feminismo,
reproduccién social y financiarizacion. Ciudad de México: UNAM-Clacso, p. 223-227,2021.

LIVRARIA GATO SEM RABQO. Live: Esperancga feminista, de Debora Diniz e lvone Gebara, 2022.
Disponivel em: www.youtube.com/watch?v=_XgNI7r_0cM Acesso: 22/08/2022

Maria Gamila Ortiz, Priscila Dorella,Tereza Spyer




Feminismos latino-americanos

NAME, L.; SPYER, T, CUNHA, G. R. da. Editorial. Revista Epistemologias do Sul: vol. 03, n. 01,
2019. Disponivel em https://revistas.unila.edu.br/epistemologiasdosul/article/view/2431/2169
Acesso em 24/08/2022.

ORTEGA-CAICEDO, A,; LANG, M. Gritos, grietas y siembras de nuestros territorios del sur:
Catherine Walsh y el pensamiento critico-decolonial en América Latina. Quito: UASB, 2020.

PUEDJS UNAM. Sesidén 6: Rita Segato, feminismo y democracia. México, 202 1. Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=odVP6HbhvQg Acesso em: 22/08/2022.

SALAS, B. Texto y video completos del discurso de Elisa Loncén, luego de ser elegida Presi-
denta de la Convencién Constituyente. PiensaChile, 202 1. Disponivel em: www.piensachile.
com/2021/07/05/texto-y-video-completos-del-discurso-de-elisa-loncon-luego-de-ser-elegi-
da-presidenta-de-la-convencion-constituyente/ Acesso em: 23/08/2022.

SEGATO, R. Critica da colonialidade em oito ensaios: e uma antropologia por demanda. Rio
de Janeiro: Bazar do tempo, 2021.

THE GOLDMAN ENVIRONMENTAL PRIZE. Francia Marquez. San Francisco, 2018. Disponivel
em: www.goldmanprize.org/recipient/francia-marquez/ Acesso em: 22/08/2022

VIANNA, B. Praia dos Ossos. Rio de Janeiro, 2020. Disponivel em: www.radionovelo.com.br/
praiadosossos/ Acesso em: 22/08/2022.

REVISTA EPISTEMOLOGIAS DO SUL. Sobre a Revista. Foz do Iguacu: Universidade Federal da
Integracdo Latino-Americana, 2016. Disponivel em https://revistas.unila.edu.br/epistemolo-
-giasdosul/about Acesso em: 24/08/2022.

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p.12-21, 2022



AN \\\

\@-w{mliasf\r N

gm0 8-St 6- 4 Y







Entrevistas



Entrevistando

Nancy Cardoso:

a partir da teologia feminista
latino-americana

saber-de-si e saber-do-lugar
para acuerpar-se

Mariana Rocha Malheiros
iDALE!, PPGICAL/ UNILA

Pamela Cervelin Crassi
Artesa, UDESC

Paula Cervelin Grassi
Artesa, UNISINOS



Entrevistando Nancy Cardoso: a partir da teologia feminista
latino-americana saber-de-si e saber-do-lugar para acuerpar-se

Resumo:

A entrevista com a tedloga brasileira Nancy Cardoso Pereira teve como objetivo aproximar a teo-
logia feminista latino-americana das demais produgdes feministas realizadas por mulheres na
América Latina, dialogando, principalmente, com as criticas ao racismo, heteronormatividade
e colonialismo. A maior parte da entrevista foi encaminhada por aplicativo de mensagens e ou-
tra parte por correio eletréonico. As questdes foram organizadas dentro de temas que intersec-
cionam as categorias “feminismo”, “cristianismo”, “América Latina”, “educacao popular” e “lutas
populares”, pensando no atual contexto latino-americano de avangos fundamentalistas na eco-
nomia, politica e religido. Cinco temas centrais sdo abordados nas dez questdes: vida, trabalho e
debate feminista realizado por Nancy Cardoso no espaco eclesial; elementos da teologia feminis-
ta na América Latina; movimentos e lutas feministas dentro dos espacos eclesiais cristaos; fun-
damentalismos na América Latina e perspectivas a teologia feminista latino-americana no atual
cenario. A entrevistada nos desafia a olhar com criticidade e indignagao as opressdes que tocam
os corpos das mulheres, especialmente as mulheres religiosas, contudo, nos convida a esperanca

gue move nossas praticas, construida a partir do saber-de-si e saber-do-lugar, para acuerpar-se.

Palavras-chave: Nancy Cardoso; Teologia Feminista; Acuerpamiento; Fundamentalismos;
América Latina.

Entrevistando Nancy Cardoso: desde Ila teologia feminista latinoa-
mericana el conocimiento acerca de si y el conocimiento acerca del
lugar para acuerparse

Resumen:

La entrevista a la tedloga brasilena Nancy Cardoso Pereira tuvo como objetivo acercar la teo-
logia feminista latinoamericana a otras producciones feministas realizadas por mujeres en
América Latina, dialogando principalmente con la critica al racismo, la heteronormatividad
y el colonialismo. La mayor parte de la entrevista se envio por aplicacion de mensajeria y otra
parte por correo electronico. Las cuestiones se organizaron en torno a temas que interseccio-
nan las categorias “feminismo”, “cristianismo”, “Latinoamérica”, “educacion popular” y “luchas
populares”, considerando el actual contexto latinoamericano de avances fundamentalistas en
la economia, la politica y la religion. En las diez preguntas se abordan cinco temas centrales:
vida, obra y debate feminista llevado a cabo por Nancy Cardoso en el espacio eclesial; elemen-
tos de la teologia feminista en América Latina;, movimientos y luchas feministas en los espacios
eclesiales cristianos; fundamentalismos en América Latina y perspectivas para la teologia fe-
minista latinoamericana en el escenario actual. La entrevistada nos desafia a mirar con critica
e indignacion las opresiones que afectan el cuerpo de las mujeres, en especial de las religiosas,
sin embargo, nos invita a la esperanza que mueve nuestras prdcticas, construidas sobre el co-
nocimiento acerca de si'y el conocimiento acerca del lugar para acuerparse.

Palabras clave: Nancy Cardoso; Teologia Feminista;, Acuerpamiento; Fundamentalismos;
Latinoamerica.



Interviewing Nancy Cardoso: from the Latin American Feminist
Theology self-knowledge and place-knowledge for acuerpar-se

Abstract:

The interview with Brazilian theologian Nancy Cardoso Pereira was made with the objective
to approach Latin American feminist theology closer to others feminist productions performed
for women in Latin America, dialoguing, mainly, with criticisms to racism, heteronomativity
and colonialism. Most of the interview was sent by messaging application and another part by
e-mail. Part of the questions were organized around themes that intersect categories like “fem-
inism”, “Christianity”, “Latin America”, “copular education” and “popular struggles, considering
the current Latin American context of fundamentalist advances in the economy, politics and
religion. Five central themes are addressed in ten questions: first, life, work and feminist debate
carried out by Nancy Cardoso in the ecclesial space; second, elements of feminist theology in
Latin America; third, feminist movements and fights feminists in the Christian ecclesial spaces;
fourth, fundamentalisms in Latin America and fifth, perspectives for Latin American feminist
theology in the current scenario. The interviewee challenges us to look critically and indignant-
ly at the oppressions that affect women's bodies, especially women'’s religious, however, she
invites us to the hope that moves our practices, built on self-knowledge and place-knowledge,

for acuerpar-se.

Keywords: Nancy Cardoso; Feminist Theology; Acuerpamiento; Fundamentalisms; Latin
America.



A brasileira Nancy Pereira Cardoso é Graduada em Teologia pela Faculdades Integradas
Benett e Licenciatura em Filosofia pela Universidade Metodista de Piracicaba, possui mestrado
e doutorado em Ciéncias da Religiao pela Universidade Metodista de Sao Paulo. Atualmente, é
professora no Programa de Pos-Graduagao de Estudos da Religiao, na Universidade Metodista
de Angola. De tradicao metodista, Nancy foi pastora por quase quarenta anos, iniciando sua
atuagao pastoral no inicio da década de 1980. Exercendo importante trabalho na defesa dos
movimentos do campo, especialmente de mulheres. Também merece destaque seu trabalho no
Centro de Estudos Biblicos — CEBI, onde produziu diversos trabalhos que uniam biblia, educacao
popular, feminismo, critica aos fundamentalismos, movimentos sociais, ecofeminismo e lutas
populares na América Latina.

N&s trés chegamos até Nancy através de caminhos muito parecidos, ainda que em luga-
res geograficos diferentesl: fomos adolescentes nos anos 2000, participantes da Pastoral da
Juventude, da Igreja Catdlica e nos espagos em que estavamos inseridas, comegamos a per-
ceber as violéncias que as mulheres sofriam, ainda sem muita nitidez sobre o que as mesmas
significavam. Comeg¢amos a buscar respostas que a igreja ndo nos oferecia. Neste tempo, Nossos
caminhos se cruzaram e entre tantas trocas de referencias, estava Nancy, com seus textos que
nos deslocavam para além da religido, interseccionando com as lutas populares na Ameérica La-
tina e a construgcdo de feminismos anti-coloniais, anti-racistas e anti-capitalistas. Para milhares
de mulheres religiosas e feministas, Nancy € uma referéncia tedrica e de praxis, nos lembrando
que sao as mulheres mais pobres e esquecidas que precisam da teologia feminista da libertagao.

Nancy aceitou gentilmente o convite para conversar com a Revista Epistemologias do Sul.
Encaminhamos as perguntas através de aplicativo de mensagens e e-mails.

Antes de recebermos as respostas de Nancy, nos trés (Paula, Pamela e Mariana) pudemos
nos encontrar pessoalmente pela primeira vez, depois que a pandemia de Covid-19 invadiu
nossas vidas e deixou marcas que ainda estamos curando. O encontro ocorreu em Guararema/
SP, na Escola Nacional Florestan Fernandes, do Movimento dos Trabalhadores Sem-Terra (MST),
no Primeiro Encontro da Rede de Jovens Ativistas de Catdlicas pelo Direito de Decidir (CDD).
Durante o evento, a palavra que mais ecoou em nossas discussdes foi acuerpamiento, conceito
cunhado pela feminista comunitaria maya-xinka Lorena Cabnal, que reside na Guatemala.

Conforme Cabnal, acuerpar é a acao pessoal e coletiva dos nossos corpos que se sentem
indignados diante da injustica contra outros corpos, que sao individuais ou coletivos. Logo, o
acuerpamiento exige que nos abastecamos de energia politica para resistir e atuar contra as
diversas opressdes que nos ferem: patriarcado, racismo, colonialismo, heteronormatividade e
capitalismo. Esta energia provém do afeto e da espiritualidade, rompendo fronteiras e o tempo
linear imposto. Nos traz solidariedade e indignagao coletiva, mas também nos revitaliza e traz
novas forcas (CABNAL, 2015). Nas palavras da autora: “recuperar la alegria sin perder la indigna-
cion” (CABNAL, 2015). Ainda no sentirpensar destes dias de encontros e solidariedade feminista,
recebemos as respostas de Nancy as perguntas da entrevista por e-mail € nos alegramos porque
este mesmo conceito percorreu toda a entrevista, sendo um convite para nossa acdo como pes-
quisadoras e ativistas dos tantos espagcos que ocupamos: acuerpamiento.

Por isso, ao revisar a entrevista, escolhemos manter a prosa leve, de uma conversa que
poderiamos ter tido numa cozinha, enquanto comemos café e bolo. O trabalho de Nancy tem
essa caracteristica: é acessivel as mulheres populares dentro de suas realidades, sem perder a
originalidade da sua producao.

Assim, esta entrevista resultou no texto que vocés encontram a seguir. Formulamos dez
perguntas, gue transitam entre cinco temas centrais: vida e insercédo politica/epistémica feminista
de Nancy; teologia feminista latino-americana; experiéncias de feminismos cristdos; fundamen-

talismos e, por fim, perspectivas futuras a teologia feminista na Ameérica Latina.

1 Paula e Pamela estavam em Caxias do Sul/RS e Mariana em Guarapuava/PR.
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Entrevistas

Nancy, primeiramente, queriamos agradecer a acolhida desta entrevista. Nés trés somos
admiradoras do seu trabalho. Vocé é uma referéncia tanto no meio académico, por sua ou-
sadia e questionamentos desobedientes, quanto também na praxis coerente, de presenca
nos espacos pastorais ecuménicos e de luta dos movimentos sociais. Por isso, gostariamos
que vocé nos contasse primeiramente sobre sua trajetoria, articulada entre producéo aca-
démica, presen¢a nos movimentos sociais (e feministas), maternidade e atuacao eclesial.

Sou nascida em 1959 em uma cidade operaria (Volta Redonda), filha de pai e mae tra-
balhadores em que a educagao era uma prioridade... a outra era a igreja. Minha familia era de
tradicao metodista e a vivéncia de igreja era o que organizava nossa vida. Desde muito cedo
assumi tarefas, em especial com minha mae: coisas de educacao, trabalho com criancas, pre-
parar e apresentar textos, organizar reunides. Assim, aparecia pra mim o mundo de se dizer na
formacgao das mulheres da minha comunidade e minha mae. Isto trago comigo até hoje.

O primeiro estranhamento foi sé me dar conta da ditadura militar, e de que minha cidade
era area de Seguranca Nacional (por conta das lutas sindicais), quando fui pro Rio de Janeiro aos
15 anos,em 1975. Isso me obrigou a ver meu lugar com outros olhos e a estranhar o esquema
de protecao igreja-escola que tinha me sido oferecido. Comeco a trabalhar como professora
com 17 anos e vou ganhando autonomia, mantendo escola-igreja como referéncias, mas com
a perspectiva de militancia (sindical e pastoral).

Faco pedagogia/filosofia e teologia enquanto trabalho. Me envolvo com a luta estudantil,
a organizacao de base do Partido dos Trabalhadores (PT), da Central Unica dos Trabalhadores
(CUT) e me envolvo com a leitura popular da biblia na Baixada Fluminense, onde fui ser pastora,
aos 23 anos. Neste mesmo periodo fui eleita delegada a Assembléia do Conselho Mundial de
Igrejas em Vancouver (1983): esta aventura ecuménica marca minha trajetéria de vida, e eu
gue ja era internacionalista em termos de militancia politica abracei o mundo ecuménico com
paixdo e curiosidade. Desde entdo, rodar o mundo, conhecer comunidades, lutas e oragcdes
moveu minha vida. Sou fruto dessas escolhas e desse tempo de enfrentamento da ditadura
militar, redemocratizagao com derrotas e vitérias, e um enorme senso de organizagao popular.
No mesmo periodo aprendo meu corpo, meus desejos, minha sexualidade e me deixo gozar
COM pessoas e processos, lugares e amores. Tudo isso junto Nnos 20 anos de uma ... € muita coisa.

Aos 30 anos fui fazer mestrado e doutorado em Biblia, por conta do trabalho de base com
as comunidades e movimentos. Fui feliz e infeliz. Continuei professora quando me deixaram —
meu feminismo e militancia me entortaram, e eu nunNca Mmais passei nas réguas da academia.
Sofri e depois nao. Caso e descaso, caso e descaso, tenho duas criangas que maternei junto com
minhas amigas e mulheres trabalhadoras.

Aterra entra na minha vida por conta do meu corre com as comunidades de base na leitura
popular da Biblia. Em 1994 comeco a me aproximar do MST, em Promissao/SP. Em 1997 fizo
contato com a Comissao Pastoral da Terra (CPT) e ai... achei o lugar de me dedicar e de aprender
gue mais sentido faria na minha vida. E ainda faz.

Num sei como maternei as criangas enquanto rodava o Brasil e participava de processos
de luta e de formacao. Entrava e saia dos empregos de acordo com as tarefas que a Pastoral ia
me dando. Tudo muito confuso, fragmentado. Mas eu fiz isso tudo — ndo sei se bem feito — mas
fiz. Aposentei como professora depois de 43 anos de trabalho. Aceitei o convite de amigos e
amigas de ir trabalhar em Angola com a Universidade Metodista. Sai do pastorado da Igreja
Metodista — que se tornou uma palida memoaria da igreja que ja foi.

Mariana Rocha Malheiros, Pamela Cervelin Grassi, Paula Cervelin Grassi




Nancy Cardoso

Hoje sou professora de Biblias em Luanda e ajudo a pensar como organizar uma poés-gra-
duacdo em estudos da religido e teologia por |a. Estamos no caminho. Eu mais faco perguntas
e me maravilho. Envelhego. Um cancer, perdas aqui e ali. Canso facil. Acho que ainda ando por
al mais um tempo, dois tempos. Metade do tempo.

Dentro de uma perspectiva hegemaonica cristd, se entende que nao é possivel ao cristia-
nismo dialogar com o feminismo. Ndo somos incentivadas a buscar referéncias feministas
agregadas a nossa construcdo do sagrado. Assim, tendo em vista este cenario hegemaénico,
gostariamos de saber sobre o que te motivou a busca pela teologia feminista na construcao
do sagrado cristdao. Quais caminhos percorridos até os feminismos?

A luta das mulheres me pede explicacdo no tempo do trabalho de base com as comuni-
dades e movimentos. Eu me joguei nos grupos e lutas porgque o feminismo me dava palavras
pra dizer o que eu sentia e vivenciava com as mulheres das periferias, pastoral operaria, pastoral
da mulher marginalizada. Ser feminista e crista nunca criou nenhum limite ou tensdo. Era eu e
minhas companheiras. Por que nao?

Dentre as muitas contribui¢cées da Teologia Feminista Latino-Americana, uma que nos pro-
voca em epistemologias e praxis é a Hermenéutica da Suspeita. Algo que sentimos e pen-
samos é que, ao suspeitarmos do que nos ensinam como sagrado e absoluto, que se coloca
como universal e neutro, somos levadas a indignagéo, incoémodo, raiva e a busca por uma
praxis de desobediéncia as instituicées que sustentam esta suposta universalidade e neu-
tralidade, bem como também sustentam o capitalismo, o racismo, a heteronormatividade
e o patriarcado. Assim, a partir destas considera¢des, gostariamos que vocé falasse um
pouco mais sobre esta hermenéutica e suas contribuicdes para a construcido da Teologia
Feminista na América Latina.

A hermenéutica é a vertigem de dizer o que se vive. Entao, demanda saber-de-si, sa-
ber-do-lugar e das relagdes sociais de poder envolvidas. Tanto a teologia da libertagao como
0s movimentos feministas e as lutas organizadas da esquerda exigem esse saber-do-lugar: a
conjuntura! O feminismo implode essa perspectiva quando exige o saber-de-si e as relagdes-so-
ciais-de-poder envolvidas. Tanto a realidade, como as relag¢des, os poderes, os textos, a biblia, os
amores a gente precisa saber -de- si, sabendo do mundo e sabendo dos poderes. O feminismo
desperta, aciona e lapida essa nossa capacidade, e interpretar fica organico, como respirar. Mais
do que um procedimento formal, a interpretagao € essa habilidade de dizer “o corpo pessoal, no
corpo social, no corpo do mundo”. A ecologia entra assim pelos poros do feminismo. O pessoal
é politico. O espago publico e o privado.

Eu tive o prazer de ir fazendo e aprendendo a perguntar, criticar, analisar e interpretar
juntando militancia e estudo... sem nunca deixar de lado as manhas da espiritualidade. A oragao
€ isso de saber-de-si, saber-do lugar e celebrar o estar ai. Entao, a poesia, a musica, as romarias,
as velas e dancgas de rodas dos encontros de pastoral faziam a tarefa interpretativa mais do que
uma descri¢ao da situagao para ser um dizer recriando. Eu caminhei muito nas lidas da mistica,
oracao, preces e peregrinagoes, e fui abencoada ao ser convidada nao para dizer algo, mas para
recriar algo que era meu e da comunidade. A teologia feminista na AL tem essa abertura senti-
pensante em fazer-se: acuerpando-se!

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p. 24-37, 2022
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Outra questao que a Teologia Feminista apresenta é a retomada do erético na producao
teolégica, a redescoberta dos corpos das mulheres a partir das préoprias mulheres, enfren-
tando o binarismo cristdo que santifica/purifica mulheres, ou as demoniza. O que nos chama
atencdo nesta construcéo, é que o erdético ndo se torna uma oposi¢cdo nem a santificacdo,
tampouco a demonizagado, mas se reivindica como uma das dimensdes que devem estar
encarnadas na fé crista (PEREIRA, 2003). Dentro desta perspectiva, vocé poderia falar mais
sobre esta relagcdo entre erotismo e teologia feminista?

O saber-de-si e 0 saber-do-lugar como acuerpamiento € um caminho pelo corpo pessoal
e o corpo do territdrio. Tem relagao com a sexualidade, deixar alguém chegar perto de dentro
de vocé, sabendo encontrar todos os lugares do prazer — dar e receber. Mas ai vocé se da conta
do prazer fisico e gozoso de outras coisas: uma passeata, ocupacao da terra, uma reunido com
as companheiras, uma celebragao da vida... tudo desperta o corpo, erica a pele e pede mais.

Quando vocé junta o que disseram para separar — a relagao sexual heteronormativa e as
alegrias de bandos de gente e caminhos de |luta — ai tudo pede mais. No trabalho da teologia
feminista, a gente entende que tem uma contribuicao importante pra dar no enfrentamento da
miséria e exploragcao sexual e erética das mulheres e do povo. Tomar a palavra erotizada e partilhar
com as pessoas, convidando para que digam as outras palavras, do que elas vivem. Afirmar o
direito ao gozo, ao orgasmo de estar vivo e organizado, criando sentido para vida geral. A teologia
trabalha com estas palavras dos sentidos. A teologia feminista ndo tem nenhuma vergonha na
cara, nem no resto do corpo, por isso diz e convida pra dizer dos gemidos da criatura e da criagao.
Al o mundo muda, novos debates sobre sexualidade aparecem e a gente tem que reaprender
gue esse saber-de-si e saber-do-lugar (qQue € mais que lugar de fala), num acaba nunca. Tem
coisa mais erdtica do que ter que continuar mexendo, esfregando em algo?

O Evangelho de Jesus é muito assim: as dores dos corpos, as loucuras e as fomes do povo...
e a boa - nova. A teologia feminista foi 1& e fez essa leitura erdtica do corpo textual, no corpo da
comunidade. Nem sempre dd muito certo... mas vamos fazendo esse caminho porque € preciso,
e porque é bom.

Ha muitas experiéncias de mulheres, oriundas do cristianismo, que enfrentam as experién-
cias cristas hegemoénicas. Podemos citar Catdlicas Pelo Direito de Decidir (Qque estdo em
varios paises latino-americanos como Brasil, Argentina, Uruguai, El Salvador, Bolivia, México
e outros), Evangélicas Pelo Estado Laico, Evangélicas Pela Igualdade de Género e outros es-
pacos de mulheres que unem cristianismo e feminismo, inclusive dentro das igrejas. Como
vocé vé a contribuicdo destas experiéncias para os feminismos latino-americanos? E para o
cristianismo latino-americano, especialmente aos grupos e movimentos influenciados pela
Teologia da Libertacido?

Os processos organizativos sdo vitais e acumulam forgas, aglutinam vozes e vao criando
espacos nao planejados ou esperados. Sao importantes demais no enfrentamento dos usos
fundamentalistas, patriarcais e elitistas da fé. Eu acho que tem este valor, MAS que ndo substitui
o lugar da luta geral. Sou feminsta evangélica, mas preciso estar nas lutas gerais para além do
“evangélico”, vivendo as contradi¢des e aprendendo da biodiversidade necessarias nos movimen-
tos anti-sistémicos. Entdo entendo o lugar e os objetivos, mas acho que ndo devem ser lugares
de caber e, sim, lugares de projetar, langar! Sem medo de se perder...

Mariana Rocha Malheiros, Pamela Cervelin Grassi, Paula Cervelin Grassi




Nancy Cardoso

Da mesma forma, também as pessoas LGBTQIA+ estao reivindicando a presenca de seus cor-
pos e experiéncias, dentro dos espacos do cristianismo. Estas pessoas nhdao mais se escondem.
Como voceé vé esta diversidade dentro das igrejas, especialmente a construgcido dos espagos
de resisténcia para estes grupos e as possibilidades de ocupacédo dos espacos de poder?

A resposta anterior contempla, em parte, e eu evito falar emm nome de... conheco gente
muito boa pra falar sobre?.

Ao debater a questdao dos fundamentalismos religiosos cristdos, vocé deixa explicita a re-
lagdo entre os mesmos com o capitalismo, o racismo e a heterossexualidade - sendo estas
categorias também fundamentalistas. “O fundamentalismo é um modo de ordenacdo do
mundo e das relagdes que situa num lugar acima da sociedade e suas questées um eixo de
estabilidade e verdade que disciplina tudo e todos” (CARDOSO, 2016, p.20) . Neste sentido,
gostariamos que vocé falasse mais sobre fundamentalismos neste viés e como ele se faz
presente no atual cenario latino-americano.

O fundamentalismo é “uma falsa resposta” para perguntas reais e concretas da vida em
sociedade. Ndo acho que devemos isolar a questdo do fundamentalismo religioso do metabo-
lismo fundamentalista: econémico, cultural, religioso, sexual, e tudo! O capitalismo precisa do
fundamentalismo do mercado e o patriarcado precisa do fundamentalismo da propriedade pri-
vada e da heteronormatividade. Assim o tema exige uma visao histoérica sobre os colonialismos e
seus processos pedagodgicos e normatividade. Exige uma praxis anti-colonial que articule esses
muitos eixos dos fundamentalismos.

Em 2019, nas Jornadas de Debate Feminista, organizada no Uruguai pelos Grupos “Cotidia-
no Mujer” e “Encuentro de Feministas Diversas”, vocé falou uma frase que marcou aquele
evento: “A América Latina feminista que queremos néo sera possivel sem as mulheres pobres
que hoje encontram refugio na religidao ” (DEMIRDJIAN, 2019). Também entendemos que
nao teremos uma América Latina Feminista enquanto nao dialogarmos com as mulheres
pobres e negras que estdo buscando respostas dentro de praticas neopentecostais (tanto
nas igrejas evangélicas quanto nas catélicas). No entanto, nosso discurso feminista ndao
atinge estas mulheres. O que esta faltando? Por que nés nao conseguimos dialogar com
as mulheres pobres na América Latina que estdo dentro das instituicdes religiosas? Ainda
fazemos e falamos dentro de uma perspectiva que nao produz dialogo?

Sim. O feminismo precisa ser um movimento de massa, dialogando e organizando as
maiorias pobres, as mulheres do campo e da cidade. Aqui o debate sobre os modos organizati-
VOs, as vanguardas, quadros e retaguardas precisam ser feitos, mas existe uma certa preguicga
de passar por questdes importantes que os movimentos classistas internacionais vém fazendo.
Bom, entdo meu feminismo € classista e anticapitalista. Preciso juntar estas pontas, e sem a
mulher pobre/trabalhadora, as mulheres, muitas trabalhadoras, diversas, este carater classista
e revolucionario ndo se coloca. Como estudiosa da religiao — outro tema evitado e mal aborda-
do —sei do lugar da religidao do disciplinamento das massas, mas também sei das contradicdes
erdtico-lddicas da religiao.

2 As Teologias Queers cada vez mais vém ganhando espago dentro dos estudos teolégicos, assim como
os estudos sobre a presenca da comunidade LGBTQIA+ nos espacos religiosos. Dentro destas areas, gosta-
riamos de destacar os trabalhos de: Marcella Althaus-Reid (tedloga argentina), André S. Musskopf (tedlogo
e pastor brasileiro), Ana Ester (tedloga e reverenda brasileira), Juan Marco Vaggione (sociélogo argentino),
Cris Serra (psicéloga brasileira), Jeferson Batista (antropoélogo brasileiro) (nota das entrevistadoras).
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Se considerarmos o carater hibrido e diverso das formas religiosas latino-americanas, bem
como a persisténcia e ressurgéncia dos modos de crenga, seria possivel pensar o lugar da religiao
nos exercicios de educagao popular e radicalizagao da democracia nos movimentos feministas.
Nao quero fazer essa prosa de fora, mas dentro, e acredito que vamos criando esse espaco €
aprendendo a fazer a conversa — dificil e necessaria.

Nancy, vocé estd vivendo em Angola, lecionando no Programa de Pés-Graduacdo de Estudos
da Religidao na Universidade Metodista de Angola. Como tem sido esta experiéncia e este
deslocamento da América Latina para a Africa? Quais semelhancas e diferencas na producéo
de uma teologia feminista critica?

A Africa é gigante, Angola é deslumbrante e dificil. Ainda ndo me sinto autorizada a dizer
de Angola. Estou |a desde 2020 mas com a pandemia no meio na frente e atras. Nao da pra
esperar encontrar os processos latino-americanos por |a. E outra coisa, muito outra. Estou ainda
nesta fase de deixar de ler as coisas com um espelho através do mar. E dificil e belo. Um dia, se
eu souber dizer... eu digo.

Queremos agradecer imensamente esta entrevista. Foi desafiador, mas muito instigante
pensar estas perguntas que sdo mais anseios, angustias e esperancas. Por isso, nesta ultima
questdo gostariamos de refletir sobre os desafios a Teologia Feminista Latino-Americana nos
espacos da Teologia da Libertacéo, que ainda trazem como principais referéncias homens
que nao discutem organicamente questdes trazidas pelos movimentos feministas, como
Justica Reprodutiva e Violéncia Institucional contra as Mulheres. Depois de tanto tempo, em
que fomos silenciadas tantas vezes por abordarmos estas questées nos espagos comuns, é
possivel ainda construirmos dialogos?

Creio que os debates do 14°. Encontro Feminista Latinoamericano e do Caribe - realizado
no Uruguai,em 2017, com a presencga de 2200 mulheres — e seu momento para perguntar por
“Los nombres del feminismo” nao quis fazer um controle de pertenga ou marca de identidade,
mas o reconhecimento de que na América Latina e Caribe (ALC) o feminismo é muito mais do
gue a reunido de movimentos reconhecidos, e com caracteristicas eurocéntricas ou “mais am-
plamente ‘ocidental’, branca, hetero-normativa, académica, institucional, com dificuldades para
criar raizes no coragao e na pele das mulheres das cidades do sul (...)" . Somos muitas, diversas:

feministas populares, indigenas, comunitarias, negras, campesinas, lesbofemi-
nistas, con capacidades diferentes, feministas socialistas, materialistas, traba-
jadoras, sindicalistas, y otras grupalidades que venimos de diversas propuestas
e identidades culturales, ideoldgicas y politicas que sentimos necesario visibi-
lizar, debido a que no nos contiene la pretensidon de universalidad de los femi-
nismos hegemaonicos (KOROL, 2017).

Diversas, desiguais ainda, mas ndo dispersas! Creio que o mesmo vale para a teologia
feminista. Convivemos ja ha bastante tempo com esta avaliagdo, mas nao conseguimos dar
passos mais significativos, ndo conseguimos criar aciumulos e arriscar — falo isso considerando
meu proéprio trabalho. Ainda arrastamos pesadas cotas patriarcais, heteronormativas e de supre-
macia branca: talvez por necessidade de sobrevivéncia nos apertados espacos para a teologia
feminista, talvez por alguma preguica antiga, ainda nos sentimos confortaveis respondendo aos
desafios imediatos das lutas das mulheres, sem o deslocamento necessario que exige a inter-
seccionalidade. Mas estas sdo conversas de nao se fazer sozinha. Tomara a gente poder retomar
0s encontros presenciais. Muito por fazer. Muita saudade de nds.

Mariana Rocha Malheiros, Pamela Cervelin Grassi, Paula Cervelin Grassi
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La intuicién como método: conversacion con Lucrecia Masson Cérdoba
Resumen:

La delgadez es el patron de belleza preponderante en la actualidad y es visto como el correcto,
adecuado y principalmente saludable. Sobre esta dptica perversa, los cuerpos han sido some-
tidos a la cultura de la dieta que propone una regulacién y adecuacion, pero visto como si fue-
se una “evolucion”, de ahi podemos advertir en los medios, a personas mostrando su “antes y
después”, representando una idea de progreso, de mejora de vida, de logro y las promesas de
felicidad como metas a alcanzar. Y todo eso también son marcas del proyecto occidental que es
colonial. Lucrecia Mason, es una referencia importante dentro del Activismo Gordo en Abya Yala
gue con mucha luchay resistencia ha ganado espacio en los Ultimos diez anos. En esta entrevis-
ta, Lucrecia nos hace reflexionar sobre las violencias gordofdbicas, y las criticas a las ideas
hegemonicas de salud, capacitismo y deseabilidad que violentan las corporalidades fuera
del patrén establecido. La investigadora y activista se ha dedicado los Ultimos afos a pensar
en la gordura como algo politizable y desde una perspectiva descolonial, ha trabajado sobre el
tema de las corporalidades que habitan esta regién con el objetivo de que repensemos fuera de
la I6gica de la colonialidad, modernidad y del proyecto corporal de occidente, lo que permitira
la posibilidad de habitar desde otra perspectiva que no sea de aquellos que nos han colonizado.

Palabras clave: proyecto corporal de occidente; activismo gordo; Abya Yala; cuerpo;
gordofobia; perspectiva descolonial;, colonialidad; modernidad.

A intuicdo como método: conversa com Lucrecia Masson Cérdoba
Resumo:

A magreza é o padrdo de beleza predominante hoje e é vista como correta, adequada e prin-
cipalmente sauddvel. Nessa perspectiva perversa, os corpos foram submetidos a cultura da
dieta que propée regulacdo e adequagdo, mas é enxergado como se fosse uma “evolucdo,
dai podemos ver na midia, pessoas mostrando seu “antes e depois”, representando um ideia
de progresso, melhoria de vida, realizagcdo e a promessa de felicidade como metas a serem
alcancadas. E tudo isso também sdo marcas do projeto ocidental, que € colonial. Lucrecia
Mason é uma importante referéncia dentro do Ativismo Gordo em Abya Yala que com muita
luta e resisténcia ganhou espaco nos ultimos dez anos. Nesta entrevista, Lucrecia nos faz re-
fletir sobre a violéncia gordofébica e as criticas as ideias hegemdnicas de saude, capacitismo
e desejabilidade que violam corporalidades fora do padrdo estabelecido. A pesquisadora e
ativista tem se dedicado nos dltimos anos a pensar a gordura como algo politizavel a partir
de uma perspectiva decolonial. Além disso, tem trabalhado a questdo das corporalidades que
habitam esta regido com o intuito de repensar fora da lIégica da colonialidade, modernidade
e do projeto de corpo do ocidente, o que permitird a possibilidade de viver de outra perspectiva
que ndo a de quem nos colonizou.

Palavras-chave: projeto corporal do ocidente; ativismo gordo; Abya Yala; corpo; gordofobia;
perspectiva descolonial; colonialidade; modernidade.



Intuition as a method: a talk with Lucrecia Masson Cérdoba
Abstract:

Thinness is the prevailing beauty standard today and is seen as correct, adequate and, above
all, healthy. In this perverse perspective, bodies were subjected to the diet culture that propo-
ses regulation and adequacy, but it is seen as if it was an “evolution”, hence we can see in the
media people showing their “before and after”, representing an idea of progress, improvement
of life, fulfillment and the promise of happiness as goals to be achieved. And all these are also
hallmarks of a western project, which is colonial. Lucrecia Mason is an important reference
within Fat Activism in Abya Yala, which has gained ground in the last ten years with a lot of
struggle and resistance. In this interview, Lucrecia makes us reflect on fatphobic violence and
criticism of hegemonic ideas of health, ableism and desirability that violate corporeality out-
side the established pattern. The researcher and activist has dedicated the last few years on
thinking about fat as something that can be politicized and from a decolonial perspective, she
has worked on the issue of corporalities that inhabit this region in order to rethink outside the
logic of coloniality, modernity and the project of the western body, which will allow the possibi-
lity of living from a different perspective than that of those who colonized us.

Keywords: western body project; fat activism; Abya Yala; body; fatphobia; decolonial
perspective; coloniality; modernity.



Lucrecia Masson es escritora, artista e investigadora transdisciplinar. Es licenciada en Cien-
cia Politica por la Universidad de Buenos Aires, Magister en Estudios Museisticos y Teoria Critica
del Programa de Estudios Independientes por el Museo de Arte Contemporaneo de Barcelona
(MACBA) y la Universidad Auténoma de Barcelona (UAB). Activista antirracista y transfeminista,
trabaja con el tema de los cuerpos disidentes (gordura/belleza/funcionalidad, feminismos y
decolonialidad). Forma parte del Colectivo Ayllu, integrado por migrantes disidentes sexuales,
que desarrolla propuestas relacionadas con la critica a la blanquitud desde una perspectiva
decolonial. Ha colaborado en distintos libros como Transfeminismos (Barcelona, 2013) Cuerpos
Sin Patrones (Buenos Aires, 2016) y Barbarismos Queer (Bellaterra, 2017), entre otros. En 2017
publicé Epistemologia Rumiante (Pensaré Cartoneras).

Como mujer gorda interesada en el activismo que soy, siempre he admirado a Lucrecia
Masson. Cuando fui invitada a realizar esta entrevista me invadié una emocion profunda, pero
también unos terribles nervios que Lucrecia, aunque separada de mi por miles de kildmetros y
viéndonos apenas a través de una camara, supo perfectamente cémo calmar, instaurando un
ambiente agradable y dulce en el que, mas que hacerse una entrevista, se dio una conversacion
entre dos personas con muchas cosas en comun. Espero que estas paginas conserven en algo
el espiritu de esa maravillosa conversacion.
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Entrevistas

Lucrecia ¢cOmo estas?
Muy bien, contenta de estar aqui hablando con vos.

iGenial! Quisiera empezar con una pregunta que ti misma haces en uno de tus textos
(MASSON, 2021) y que me parecié muy interesante: Lucrecia ¢llegara un final en el que nos
veamos por fin descolonizades? Es una pregunta grande, lo sé.

Bueno te agradezco Susana por esta pregunta y por toda esta conversacion. Estoy muy de
acuerdo con que es una gran pregunta, una pregunta grandota que decias, y es una pregunta
gue dentro de ese texto tiene un sentido irénico casi, porque yo parto de pensar que eso No es
asi, que no hay un final en el que por fin nos veamos descolonizades. Es un poco la intencidn de
la pregunta, poner en evidencia la linealidad del tiempo que hay en esa idea de descolonizacion
como una meta que se alcanza o como un algo que se encuentra en el futuro y hacia lo que
vamos, a partir de buscar formas de ‘liberarnos’. Entonces lo que busco con esa pregunta, y con
todo lo que antecede en ese texto a esta pregunta, es desestabilizar ideas de ‘meta’, de ‘final’, de
hecho asi lo dice en concreto: “¢llegard ese final en el que por fin nos veamos descolonizades?”
Yo creo que no, porque creo que al entrar en ese tipo de ideas o en ese tipo de consignas politi-
cas estamos entonces usando unas ideas de tiempo que son lineales, que son ascendentes, que
estan en clave de evolucién, que estan en términos de un tiempo que marca una linea, que es
un pasado, un presente y un futuro, ese futuro que esta ahi adelante como algo a alcanzar y hay
implicita ahi también toda una idea de mejora, de promesa de mejora de la vida, que es una de
las grandes promesas de la modernidad... y si lo pensamos en términos de cuerpo esto es muy
evidente. La intencidn es poner en evidencia la l6gica de ese tiempo que avanza y se supera, que
es progreso. Es el tiempo del progreso en el cuerpo, eso es moderno, eso es proyecto occidental.

A mi me gusta hablar de ‘proyecto corporal de occidente’, que ademas es un cuerpo que
es individuo, un cuerpo que es soberano, ese cuerpo autdnomo. Y creo que el punto es huir de
estas definiciones o buscar maneras de pensarnos por fuera de estos elementos y desechar estas
ideas de principio y de final. Me gusta mas pensar en el proceso, en el entramado, en el en el
tejido mismo haciéndose y de ahiir a las formas de resistencia, de posibilidad o de habitabilidad
en ese espacio que es conflictivo, contradictorio.

¢Podrias explicarme de qué hablas exactamente cuando dices ‘proyecto corporal de occi-
? ¢Cua ?
dente’? ;(Cual es ese ‘proyecto corporal’?

De entrada, hay que aclarar que esta es también una manera muy grande de decirlo, por-
gue el ‘Proyecto Corporal de Occidente’ pues podria ser todo ;no? Y yo, por supuesto, No pienso
gue voy a definir enteramente, ni me atreveria, ni es en absoluto mi intencidn. Lo que si me
interesa es mirar un poco esos elementos que producen cuerpo y en los que la colonialidad se
hace presente...y es ahi donde propongo este concepto. Por ejemplo, como pensamos nuestro
cuerpo en base a algo que te nombraba antes que es ese proyecto y promesa de mejora de la
vida: esforzarse para lograr mejorar, para lograr superarse. Creo que son todas cositas que estan
jugando en cémo vivimos el cuerpo. Entonces ese ‘Proyecto Corporal de Occidente’ son muchas
cosas y yo miro algunas de ellas, busco desgranarlas, busco ‘des-sedimentarlas’, como diria Cris-
tina Rivera Garza con su propuesta de escritura geoldgica donde habla de ‘des-sedimentacion’.
Tomando y trabajando con las ideas de esta autora pienso en esas dimensiones de este cuerpo
del que hablo como algo a lo que me acerco en ese ejercicio geoldgico de ‘des-sedimentar’,
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de poner en evidencia las capas naturalizadas, mirando cémo hay esas capas que nos parecen
naturales, pero no lo son y que justamente responden a este proyecto corporal.

¢Cuales son esas cositas que has logrado mirar hasta ahora? ;Cudles son las que mas te
interesan de esas cosas que producen cuerpo?

Creo que definiciones de tiempo que se hacen cuerpo me parecen centrales... y les digo
cositas porqgue los diminutivos me acompafnan en el lenguaje, pero no son cositas, son cosotas
mas bien. Si pensamos cémo se vive el paso del tiempo desde una matriz occidental, qué vi-
vencias hay de la vejez, bueno se trata de tener que ir contra ese paso del tiempo; o luego algo
gue desde los activismos gordes hemos trabajado mucho que es la cuestién de la retérica del
‘antesy el después’, y creo que ahi hay un elemento evidentemente colonial, fijate que otra vez
progresoy las promesas de felicidad como metas a alcanzar... A nivel publicitario la cultura de la
dieta maneja constantemente este discurso, y dice “antes eras asi pero luego, a partir de esfuerzos
individuales, has logrado ahora este cuerpo que es fantastico”. Pero no solo desde el cuerpo gordo
opera esto, pienso aca en Lia Garcia, La Novia Sirena, una persona increible a la que adoro, es una
artista trans mexicana, recuerdo a Lia decir que hegemaodnicamente los procesos de transicion
se piensan también con el antes y el después, “de este cuerpo has pasado a este otro” y ella jus-
tamente cambia esa operacion y habla de transiciones de género como todo eso otro que pasa
ahi en el ir moviéndose, y no individualmente, y que son movimientos no son siempre en una
Unica direccidon. Entonces esta retdrica del antes y el después produce cuerpo, un cuerpo que
tiene que ponerse al servicio de técnicas de mejora, de adecuarse al ‘cuerpo que corresponde’.

Decirte también que estas preguntas enormesy respuestas enormes no las pienso tam-
poco como algo que se agota en una sola respuesta. Asi que iré diciendo pero seguramente a
lo largo de esta conversacion, volveré de repente hacia algunas cosas, también por tratar de no
hacer un ejercicio lineal y mas bien conversar en ‘idas y vueltas' y en un ‘moverse espiralado’.

Bueno, yo no tengo experiencia de vida trans, pero si que tengo experiencia de vida gorda
y a mi esto de la retérica del ‘antes y el después’ me toca mucho porque mi cuerpo es visto
como algo que no es posible como es, mi cuerpo es imposible, mi cuerpo siempre tiene
que estar en un transito hacia una condicién de posibilidad, una mejor condicién, hacia
una mejor ‘salud’, hacia una mejor... no sé qué, porque ademas entra toda esta idea de la
salud del cuerpo gordo como algo imposible también, los cuerpos gordos son vistos como
necesariamente no saludables, y bueno... hay muchas cosas ahi ;Cémo podemos pensar
estas cosas en clave decolonial?

Claro, permiteme hacer una nota mas sobre el ‘antes y después’. En mivida, en mi biografia
corporal también como alguien socializada como gorda y con una vivencia gorda del cuerpo, tal
vez con fluctuaciones de peso pero siempre marcada por el cartelito gorda, esto que decis ha
estado muy presente con la industria de la dieta, que nos vende constantemente que nuestro
cuerpo tiene que ir hacia otro lugar, porgue asi como esta no esta bien y hay que hacer algo para
salirse de ahi para convertirse en algo que si es correcto y adecuado, que seria un cuerpo delgado.

El empezar a pensar la gordura como algo politizable, la experiencia gorda de mi cuerpo
como algo que tenia un sentido politico y que tenia que ser puesto en conversacién con los femi-
nismos y transfeminismos que yo estaba habitando, tiene un punto de partida bien concreto que
son por un lado las pequenitas voces a mi alrededor que ibamos nombrando esto, fundamen-
talmente amigas en distintas partes de Abya Yala, que ibamos construyendo una conversacion
colectiva, una enunciacién colectiva gorda que empezamos a nombrar hace mas de 10 afos,
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y por otro lado, es algo mas en lo personal que marca el politizar este cuerpo. Y esto fue darme
cuenta que habia un deseo que se habia mantenido constante a lo largo de toda mi vida y esto
era estar mas delgada para la temporada siguiente, para la siguiente estaciéon: que sea inviernoy
querer estar mas delgada para la primavera o primavera y adelgazar para el verano. Eso se habia
mantenido absolutamente todos los aflos de mi vida desde que podia recordarlo. Y por supuesto
gue no es algo individual, y este es otro punto que me parece importantisimo también: no po-
demos pensar cuerpo como algo que es individual/individuo y este otro de esos elementos del
Proyecto Corporal de Occidente, un vertebrador total de hecho, que es el individuo, lo humano,
es el proyecto humanista detras de todo esto. Entonces, me decias ;COmo se mira esto desde
una perspectiva descolonial? Hablo de descolonial porque me interesa la idea de movimiento
qgue hay ahi, la idea de desaprender, descolonial como un gesto, un hacer que pone el acento
en ese “des” deshacer, desandar, me importa este sentido de lo descolonial, también uso mu-
cho la idea de anticolonial como una posicién radical frente a la colonialidad, aunque también
considero lo descolonial como una posicidn radical frente a la colonialidad, poniendo el acento
en ese ‘des’ que lo siento como accién, entra el hecho de que lo que se desanda se desaprende,
y se destruye también, hay destruccién de formas aprendidas. Entonces ;cdmo se piensa esto
desde lo descolonial? Pues, creo que todo lo que hemos nombrado hasta ahora busca, va detras,
se propone en relacién con este pensamiento, porque no estoy hablando de identificar I6gicas
del tiempo en el cuerpo para entrar en definiciones neoliberales del cuerpo, no, es justamente
para que identifiquemos ese proyecto corporal que nos hereda la modernidad, ese individuo que
es un sujeto auténomo gque es humano, que estd escindido de la naturaleza -y ahi tendriamos
la divisidn naturaleza y cultura como una operacién fundante de la modernidad- y tendriamos
ese individuo, ese cuerpo moderno que es también un cuerpo que puede, que elige, con libre
albedrio, y a su vez es un cuerpo cis-generizado, es un cuerpo heterosexual, es un cuerpo capaz
en el sentido de las definiciones del capacitismo, de las regulaciones corporales del capacitismo.
Me interesa mirar como es producido el cuerpo en base a todo este marco de regulacion, y ne-
cesitamos escapar a ese cuerpo entonces ahi hay un gesto descolonial y anticolonial que busca
desnaturalizar este cuerpo en el sentido de mirar cdmo hemos llegado a ser este cuerpo que
somos o coémo hemos llegado a incorporar un deber ser del cuerpo tal cual nos ha sido ensefado.

Me interesa esta idea del capacitismo ¢cémo la vision de ciertos cuerpos, como el cuerpo
gordo, que es el que me interesa aqui porque es el lugar desde donde me situo, se relaciona
con este capacitismo? ;Cémo esa gordofobia estructural se relaciona con el capacitismo?

Bueno, por capacitismo, para decirlo muy brevemente, entendemos este marco regula-
tivo del cuerpo donde se privilegian algunas capacidades por sobre otras y se valora la idea de
un cuerpo que se proyecta como lo ‘normal’ de su especie, como lo completo, al que no le falta
nada, un cuerpo que no es deficiente. Entonces capacitismo es este sistema de opresidn que,
determinados por su funcionalidad, pone a unos cuerpos en un lugar y a otros cuerpos en el
lugar de lo incorrecto, lo deficiente, lo falto. Si lo pensamos junto con la gordofobia este sentido
del cuerpo que se presenta como completo, como un cuerpo integro, porque el capacitismo nos
presenta la idea de integridad corporal de un cuerpo que es integramente como debe ser un
cuerpo, podemos ver como la gordofobia opera desde ahi también. Se nos presenta la gordura
como algo que siempre esta indicando un cuerpo al que le falta, al que le falta la voluntad, al que
le falta autoestima, al que le falta salud, le falta libido, etc. El cuerpo gordo se sefiala desde la falta,
aungue es justamente exceso de lo que esta ‘pecando’. Entonces a mi me interesa indagar en esos
puntos de encuentro entre capacitismo y gordofobia, y creo que la gordofobia es una dimension
del capacitismo. Pensemos por ejemplo en la cuestion del acceso de los cuerpos a espacios, de
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cémo un cuerpo puede circular por los espacios, y por supuesto que no quiero en ningun caso
igualar situaciones o vivencias ni nada de esto. Pero si que a mi, que he pensado politicamente
el cuerpo gordo muy en relacion con los activismos de diversidad funcional/de discapacidad y
tengo la experiencia de trabajarlo desde este lugar, o sea, desde mirar la formay la funcionalidad
de un cuerpo o los diagnésticos que le son asignados, me interesan esas relaciones y creo que
son politicamente necesarios esos encuentros, activar desde pensar complejamente el cuerpo.
Digo todo el tiempo activismos por la accién politica y porque no solo hagamos enunciados y
propuestas politicas que sean teorias, sino que me importa la accién, entonces por eso te digo
lo de la experiencia de otros activismos, porque para mi mi activissno gorde ha sido completa-
mente fogueado y puesto a andar en relacién con otros activismos en torno al cuerpo, como
han sido los activismos de diversidad funcional, los activismos trans, los activismos en relaciéon
a ‘enfermedades’, y ahi estd el cuerpo en una materialidad muy potente.

Entiendo. Mira que hay algo que me encanta de tus textos y es que tu recurres mucho a
tus vivencias y, en el texto del que salié esta pregunta enorme con la que empezamos este
ejercicio de entrevista, cuentas la experiencia de una foto con tu hermana, de cémo se
comparaba tu cuerpo con el de tu hermana, y creo que todes hemos vivido eso en algun
momento cuando tenemos un cuerpo gordo, que te compararan y en algin momento te
ensefaran que tu cuerpo ‘no era’, que no era posible, que habia que hacer algo, en fin... te
ensefaron que tu cuerpo estaba mal, que no era ‘correcto’ y es como si eso hubiera sembra-
do esa semilla del deseo por hacerlo un cuerpo ‘correcto’. Hay otro texto (MASSON, 2019a)
en el que hablas un poco también respecto a esto del deseo, tu experiencia como migrante
en Espaia y coémo tuviste que confrontar ese deseo y coémo lo haces todos los dias porque
ahora vives en Espania, entonces, si me puedes contar algo sobre eso, seria maravilloso.

Mira, sobre el textito de la foto con mi hermana, solo decir una cosa, no vamos a entrar en
todo porque no nos daria el tiempo aunque hablaramos mil horas, pero hay una cosa que me
parece fundamental y es la idea del cuerpo en relacién. Parto de una definicién de cuerpo como
relacion, por eso antes también te hablaba de estos activismos en torno al cuerpo que contestan
a los marcos regulativos del cuerpo y que lo hacen en conjunto (la critica al capacitismo, la critica
a la gordofobia, la critica a las ideas hegemodnicas de salud, y por solo nombrar estas). Entonces,
al encontrarme con esa foto veo como mi cuerpo se ha construido también muy en relaciéon
con el cuerpo de mi hermana, al menos en ese principio de mi vida en que una era la ‘gordita’
y otra era ‘la flaquita’y asi funciond siempre. Es decir, mi cuerpo es, se produce y sucede segln
esas relaciones, y esto también me parece importante porque va contra la idea de un cuerpo
individuo. Y me decias sobre |la experiencia migratoria y el deseo... pues he hablado de perder la
fascinacion... En un primer momento surge esta pregunta indagando sobre mi propio proceso
migratorio, y me preguntaba: ;Qué me impulsd a mi? Y no es una experiencia solo mia sino de
muches, ;Qué nos lleva a querer acercarnos a estos nortes globales, a estos centros de poder del
mundo? ;Qué nos mueve hacia ahi? Y ahi se abren también preguntas sobre el cuerpo, porque
en esa fascinacién hay también algo aprendido del cuerpo y de la belleza y de lo cierto y de lo
verdadero. ;Qué seducciones se activan, no? ;Qué poder de fascinaciéon se abre ahi? Y esto tam-
bién lo podemos pensar en términos de belleza, de estandares de belleza, en términos incluso,
y este es un sentido con el que con el que estoy trabajando ahora, de lecturas y de referencias:
;qué poder de fascinacion tienen tales autoras o autores blanques que les hace lo cierto y lo bello
de la escritura? Para mi esta es una pregunta que politicamente necesitamos que esté siempre
abierta: ;Qué poderes de fascinacidn se estan activando en las cosas que vamos haciendo... y
deseando también? Es una pregunta por el deseo.
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Y cémo lo vives ahora que llevas mas de 10 afios en Espaia? ;Hay un cambio en tu experien-
cia? Porque en este texto cuentas un poco sobre el dia que te subiste al avién y toda la con-
versacion con un hombre bastante desagradable ;cémo lo vives ahora, tras todo ese proceso?

Si, ese texto habla de esas horas en el avién, justamente fue un ejercicio de escritura que
hice al cumplirse 10 afios de subirme a ese primer avién, que a su vez era el primero de mi vida,
el primero que veia de cerca, y lo que yo busqué hacer es, con 10 anos en diferido, ir narrando
cada cosa que pasaba: el tiempo en que me despedia de mi abuelay de mi hermana, las horas
en las que iba ahi con este seflor que me tocdé sentado al lado con sus preguntas inquisidoras
en términos de mi condicién migratoria, que si traia papeles o no los traia, etc, y el texto finaliza
cuando paso el control migratorio y llego de este lado. Lo que sigue, respondiendo a tu pregun-
ta, es la historia de estos afos que han transcurrido. Y si, muchas cosas han cambiado, ;qué ha
cambiado, qué ha pasado en ese tiempo? Creo que lo que pasd y pasa son estrategias colectivas
de sobrevivencia, es ir encontrdndose con otres y generando tecnologias de sobrevivencia, como
diria gente amiga y de la que aprendo mucho, personas ligadas al pensamiento negro radical
conquetamente. La misma Audre Lorde cuando habla de sobrevivir y dice -y ahi vamos a volver a
una experiencia bien concreta del cuerpo ya que ella estd hablando sobre su cdncer que avanza-
gue cuidarse no es un acto de autoindulgencia sino que es un acto de autopreservacion y eso es
una guerra politica. Entonces, después de bajar del avidon y atravesar el control migratorio, entre
las tantas cosas que pasan a partir ahi, vienen formas de sobrevivencia que suceden en colectivo
Yy gue son guerras politicas, siguiendo a dofa Lorde.

Mira que me interesa seguir esta huella del deseo en lo que has dicho, ta hablas lo que es
deseable y lo que no es deseable, que es algo aprendido, que es algo construido a pesar de
que siempre hay esta idea del deseo es algo ‘natural’ sobre el que no se puede hacer nada,
algo que no se puede tocar, cuando es algo discursivo y que tiene una historicidad... y hay
un texto tuyo que me encanté, que es “Invocaciones para la fiesta y el paseo” (MASSON,
2019Db) en el que hablas de la construccién de la deseabilidad y me encantaria que ahonda-
ras un poco en eso y que me explicaras un poco sobre esa construccién de la deseabilidad.

Bueno, otra vez una pregunta chiquita (risas). La construccién de la deseabilidad... bueno,
para seguir el hilo de esta conversacién vamos a pensarlo también en relacién a cosas que hemos
dicho antes que van por el lado de cémo se produce ese cuerpo que es normal, que es sano, que
es capacitado, cis-generizado, es decir un cuerpo correcto, adecuado y belloy funcional. Entonces
lo deseable también pasa por ahi, lo legitimamente deseable. Creo que no podemos hacernos
preguntas en relaciéon con el deseo y a la deseabilidad y a cdémo se produce deseabilidad si no
pensamos también en cémo se produce cuerpo. Hay unas claves descoloniales que podemos
tomar al preguntarnos ;coémo es ese cuerpo legitimamente deseable? Pues es ese que se acer-
ca al cuerpo ideal que nos presenta la blanquitud. Esto también se liga con lo que habldbamos
antes de la fascinacion, ¢no? o sea, cdmo hay cuerpos que se nos ensefian como los legitimos
de desear, o los cuerpos que son merecedores de amor, o los cuerpos que merecen descansar,
los cuerpos que merecen el ocio y el disfrute...

Qué cuerpos merecen comer...

Exacto, si, qué cuerpos merecen comer placenteramente y qué cuerpos no. Creo que el
preguntarnos por el deseo y preguntarnos por lo que deseamos es importantisimo y es pro-
fundamente politico, y ahi tomaria algo que antes ya mencioné que es abrir la pregunta de
cémo hemos llegado a. Es una pregunta descolonial: ;coémo hemos llegado a ser los cuerpos
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qgue somos? ;Cémo hemos llegado a desear como deseamos y a desear lo que deseamos? Con
esta pregunta sigo a Yuderkys Espinosa cuando en su andlisis de los feminismos en el contexto
latinoamericano, dice ;como hemos llegado a ser las feministas que somos? y al desgranar esto
va encontrando elementos de la modernidad y dejando en evidencia al feminismo blanco lati-
noamericano como un proyecto moderno y como un ‘programa de liberaciéon’, en palabras de
Yuderkys. Y creo que siguiendo la estructura de esta pregunta podemos abrirla en términos de
deseo. ;Co6mMo hemos aprendido la belleza, cdmo hemos aprendido el ‘buen gusto’, cdbmo hemos
aprendido lo que es ‘refinado’? Hemos aprendido que no se deben exceder las formas correctas
y ahientra la gordura. Y las gordas sabemos de exceso, i no? Trabajo ultimamente mucho con la
idea de exceso y lo propongo como marco conceptual donde el exceso tiene que ver con varias
cosas, tiene sentidos multiples, y entre ellos esta el salirse de los limites y también lo que no es
posible de captar, de definir. Exceso como algo que esta por fuera de limites convencionales
del entendimiento, de lo que se entiende como asumible. Entonces pienso, un deseo desde el
exceso podria ser un deseo que no sea facilmente definible, que se salga de formas aprendidas,
gue no sea captable ni inteligible.

Te cuento que lo que me llevé al activismo gordo en algiin momento de mi vida es que, como
gorda mayor, estoy sometida a muchisima violencia, violencia médica, discriminacion laboral,
en fin... pero a todo esto como que he podido hacerle frente de alguna manera, inventando
estrategias de supervivencia, la Gnica violencia a la que no le he podido hacer frente y que
me toca, me duele, es que mi cuerpo sea concebido como ‘algo’ que no puede ser tocado y
que no merece amor y que no merece placer y que no merece... esto para mi es brutal, no
puedo con esto, como persona no puedo con esto, y estaba pensando, para conectarlo con
tu texto mas famoso, por el que todas, todes te conocemos y es la Epistemologia Rumiante
(MASSON, 2015), en el que hay una frase de Fanon que tu citas, y dice que el colono siem-
pre deshumaniza al colonizado, hablas de eso cuando estas hablando de lo rumiante, de
asumirte como rumiante, como vaca ;qué me puedes decir al respecto?

Si, Fanon dice que el lenguaje del colono es el lenguaje del bestiario y que este deshu-
maniza al colonizado animalizandolo, pero que a su vez el colonizade se rie cuando se descubre
animal en palabras del colono. Me parece que esa risa es muy importante y tiene que ver con el
exceso, otra vez, con ese exceso como algo que no es inteligible para el colono, y esta risa tam-
bién habla de que el colonizado, a quien se le sefald asi, se rie porque no tiene, no comparte,
ese sentido de la distancia con lo animal, no participa de esa division entre naturaleza y cultura
o division humano/mundo de lo natural o humano/animal, no hay tal distancia para esas otras
ontologias que no son la occidental. Entonces en esa risa y sus sentidos del exceso hay una
potencia enorme, es algo en lo que el colono se pierde, algo que el colono no puede entender.
Creo que hace falta que pensemos en cémo el proyecto humanista esta ahi, el proyecto corpo-
ral de occidente del que venimos hablando es humanista, y no por entrar en posthumanismos
tampoco porgue sospecho también de esas propuestas que parecen nuevas y que no lo son...
no voy a entrar ahora ahi, pero sospecho. Tenemos que hacernos preguntas por los procesos
de deshumanizacién de los cuerpos y a su vez también pienso que buscar enmarcarnos en lo
humano no es la solucion de nada.

Eso me gusta mucho de tu texto, de Epistemologia Rumiante, la manera en la que cuentas
como era esa relacién que tenias con las vacas, coémo creciste en una region rural y las veias
cada dia y cémo te parece un animal hermoso y no entiendes el insulto (“vaca”), pero hay
algo increible que aparece en este texto y es que la vaca va despacio, el rumiante va des-
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pacio y rumia y rumia y vuelve a la cosa y es esta apuesta por la lentitud, por algo que no
va rapido como van todas las cosas en el mundo de ahora, en el que tienes que producir y
tienes que ser una semi maquina, tienes que ir rdpido como sea... no, esta es una apuesta
por otra cosa, por otra vision del tiempo también y por otra manera de ver la vida, que es
la intuicién, que no es el pensamiento absolutamente racional sino algo mas, una manera
intuitiva de entender y de ver el mundo...

Bueno, la lentitud, las vacas... si, asi me crié y también sigo profundizando en estas ideas.
A principios de este afio pasé mas de dos meses con un grupito de vacas y es una investigacion
en la que estoy trabajando, esta apuesta por lo rumiante, sigo ahi, sigo dandole. Habitar tiempo
lento, ese tiempo lento del peso, del cuerpo que se mueve pesado, pues ahi sigo indagando.
Los tiempos de lo rural y de lo rumiante, y enfoco en la rumia como proceso, y esto se vuelve a
conectar totalmente con la pregunta inicial, porque la rumia es un proceso a través del cual el
alimento, aunque escasee y sea de baja calidad puede ser igualmente nutritivo. Esto es porque
la rumia es un proceso que se favorece con la lentitud en ese ir de un estdmago a otro. El acento
se pone en el recorrido, en el paso, en el movimiento, y el principio y el final quedan bastante
desbibujados, es un proceso para nada lineal. Pienso que en este mundo tal cual lo conocemos
la lentitud nos arroja sefiales para que pensemos desde otros lugares y que podamos ver cémo
trastocamos algunas formas del tiempo, y tal vez poder ganar esos tiempos perdidos, esos tiempos
robados en tantos casos, que asi sucede {N0? Nos arrebatan cosas constantemente. Entonces,
lentitud e intuicidon... cuando hablo de dar lugar a la intuiciéon hay una propuesta ahi, digo “ante
la grandilocuencia de una declaracion de intenciones, este rumiante propone una declaracion
de intuiciones”. A lo que se esta llamando es a moverse en un terreno de las no certezas o a huir
de esas certezas que son las que nos ensefa la racionalidad que deben ser. Es moverse en un
terreno de lo que no es facilmente contrastable por métodos cientificos, por ejemplo. En ese
sentido, cuando hablo de intuiciones, las propongo como un método también: pensar con la
intuicion, pensar con el cuerpo, esa experiencia que es casi olfativa, que es como un algo de “esto
me huele a...”. Me interesan los métodos desde la intuicién, dar lugar al olor, descentrar 6rganos
del pensamiento, y esto es totalmente parte de ontologias no occidentales, las sabidurias indi-
genas, las filosofias del buen vivir, por ejemplo, nos hablan de érganos del pensamiento que no
son solo ni necesariamente el cerebro como nos lo ensefa occidente. Todas estas pistas creo
gue son importantes de seguir para hacer politicas del cuerpo que se salgan de la razén. Con
intuicion también pienso en formas que no son captables desde el pensamiento occidental, y
ahi esta Anzalduda cuando nos llama a “hablar en lenguas”, con esto esta haciendo un Ilamado
también a lo que no siempre va a ser entendido. Lo ininteligible y el exceso han estado muy
presentes en esta conversacién como algo que no es captable para los sentidos del cuerpo que
hemos aprendido, entonces la propuesta es huir de todas estas verdades que nos han ensefado,
e ir siguiendo otras intuiciones que son métodos y son formas de hacer y de ser.

Lucrecia esto era te agradezco mucho. A mi me encanté el transcurrir de la conversacion,
me encanté todo, todo estoy muy contenta.

Bueno, yo también contenta y agradecida, enormemente contenta y agradecida.

Susana Torres Martinez




Lucrecia Masson Cordoba
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Cuerpas gordas de Abya Yala: colonialidad, racismo y gordofobia

Resumen:

El articulo tiene como finalidad senalar a las cuerpas gordas de Abya Yala como aversion del
proyecto corporal civilizatorio, el cual esta sostenido por la colonialidad que ha sido establecido
con el propdsito de negar, categorizar a las personas, quitarles total o parcialmente la huma-
nidad y colocarlas bajo la |6gica capitalista, patriarcal y racista. Asimismo, resulta importante
comprender como la construccion de la europeizacion corporal delgada fue naturalizada como
universal y Unica posible de habitar, relacionando la gordura como marca inherente del racismo
y las mujeres. Ademas, es imprescindible traer un panorama histérico y discursivo de la patolo-
gizacion de la gordura, que fomenta y sustenta las violencias gordofébicas bajo el imperativo de
la salud. Y como ultimo punto, este trabajo presenta la intencién de plasmar de forma sucinta la
trayectoria del Activismo de la Gordura y asi comprender su lucha y reivindicaciones.

Palabras Claves: Abya Yala; colonialidad; cuerpas gordas; gordofobia; proyecto corporal
colonial civilizatorio; patologizacion de la gordura.

Corpas gordas de Abya Yala: colonialidade, racismo e gordofobia

Resumo:

O objetivo do artigo € apontar os corpos gordos de Abya Yala como uma aversdo ao projeto
de corpo civilizador, que se sustenta na colonialidade, o qual se estabeleceu com o propdsito
de negar, categorizar as pessoas, retirar toda ou parte de sua humanidade e colocd-las sob a
I6gica capitalista, patriarcal e racista. Da mesma forma, é importante compreender como a
construcdo da europeizacdo do corpo magro foi naturalizada como universal e a dnica possi-
vel de habitar, relacionando a gordura como marca inerente ao racismo e a mulher. Além
disso, é fundamental trazer um panorama historico e discursivo da patologizagcdo da gordura,
que promove e sustenta a violéncia gordofobica sob o imperativo da saude. E, como ultimo
ponto, este trabalho apresenta a intengdo de captar de forma sucinta a trajetoria do Ativismo
Gordo para compreender sua luta e demandas.

Palavras-Chaves: Abya Yala, colonialidade; corpos gordos; gordofobia; projeto corporal
civilizatorio colonial; patologizagdo da gordura.

Fat bodies from Abya Yala: coloniality, racism and fatphobia
Abstract:

The objective of the article is to point out the fat bodies of Abya Yala as an aversion to the
civilizing body project, which is based on coloniality that was established with the purpose of
denying, categorizing people, removing all or part of their humanity and place them under
a capitalist, patriarchal and racist logic. Likewise, it is important to understand how the con-
struction of the “Europeanization” of the thin body was naturalized as universal and the only
one possible to inhabit, relating fat as an inherent mark of racism and women. In addition, it
is essential to bring a historical and discursive overview of the pathologization of fat, which
promotes and sustains fat-phobic violence under the imperative of health. And, as a last point,
this work presents the intention of succinctly capturing the trajectory of Fat Activism and thus
understanding its struggle and demandes.

Keywords: Abya Yala; coloniality; fat bodies,; fatphobia; colonial civilizing corporal project; fat
pathologization.
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Introduccion

El articulo es parte de mi Trabajo de Conclusion de Curso (TCC) de la Pés-Graduagdo Lato
Sensu em Ensino de Histéria e América Latina', de la Universidad Federal de la Integracion
Latinoamericana (UNILA). Y tiene la intencidn sefalar a las Cuerpas Gordas de Abya Yala? como
oposicion al proyecto corporal civilizatorio, el cual esta sostenido por la colonialidad que sirve
para negar, categorizar a las personas, quitarles total o parcialmente la humanidad y colocarlas
bajo la I6gica capitalista, patriarcal y racista.

Resulta importante comprender cémo la construccidon del cuerpo hegemanico blanco fue
naturalizado como universal y Unico posible de habitar, que anula y hasta aniquila aguellos que
estan fuera de la norma estética de la delgadez, patologizando la gordura. Y esto quiere decir
que la flacura es una herencia eurocéntrica, que nos sujeta a una europeizacién corporal como
enfatiza constanzx alvarez castillo (2016), pero cabe destacar que hasta en el caso del someti-
mientoy por eso el adelgazamiento, jamas los cuerpos de este lugar que habitamos se igualara
a las cuerpas blancas del “primer mundo”.

Asi, es imprescindible traer un panorama histdrico y discursivo, los cuales fomentan y sus-
tentan los comportamientos gordofdbicos porque, aunque la naturalizacion de las valoraciones
con relacién a la gordura sea de conocimiento de todos, entiendo como fundamental mostrar
de doénde vienen.

Y teniendo en consideracidn este espacio geografico donde habitamos y la pauta rela-
cionada a corporalidades gordas, este articulo tiene como prioridad coser discusiones a partir
de epistemologias gordas del sur global, principalmente trayendo como protagonistas a cuatro
Activistas Gordas de Abya Yala que son referencia en la regién, ya que han contribuido enor-
memente dentro del drea de los Estudios Gordos. Ellas son Laura Contrera®, Lucrecia Masson#,
Magdalena Pifeyro® y constanzx dlvarez castillo®.

En virtud de todo lo expuesto anteriormente, el articulo serd dividido en cuatro partes:
1) Invasion de las Américas, la invencién de los otros por medio de la colonialidad; 2) Proyecto
corporal del occidente (colonial-civilizatorio), el racismo, la gordofobia y las mujeres racializadas;
3) Panorama histoérico y discursivo sobre patologizacion de la gordura y el ideal de la delgadez
y 4) Activismos Gordos.

1 P6s-Graduacao Lato Sensu, Especializacdo em Ensino de Histéria e América Latina. Ver en: https:/portal.
unila.edu.br/especializacao/historia-america-latina

2 Abya Yala proviene del idioma kuna y es el término sugerido por el lider aymara Takir Mamani al Consejo
Mundial de Pueblos Indigenas que desde 1977 en adelante admitieron como nombre del continente. En el
idioma kuna “Yala” significa tierra, territorio y “Abia"” significa, agujero de la sangre, madre madura, virgen
madura, tierra en plena madurez. Para Mamani, llamar con un nombre extranjero nuestras ciudades, pue-
blos y continentes equivale a someter nuestra identidad a la voluntad de nuestros invasores y a la de sus
herederos.

3 Profesora de Filosofia, abogada por la Universidad Nacional de La Matanza (UnLaM), doctoranda en Estu-
dios de Género Universidad de Buenos Aires (UBA).

4 Licenciada en Ciencia Politica por la Universidad de Buenos Aires (UBA), Master en Estudios Museisticos
y Teoria Critica del Programa de Estudios Independientes (PEI) por el Museo de Arte Contemporaneo de
Barcelona (MACBA) y la Universidad Autdnoma de Barcelona (UAB).

5 Licenciada en Filosofia y Master en Estudios de Género y Politica de Igualdad por la Universidad de La
Laguna (ULL).

6 Escritora, artista y performer.
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De esta manera, a través de una exploracién tedrica, realizaré una revisiéon feminista, gor-
dactivista y decolonial. El trabajo entonces estara apoyado en una investigacién cualitativa y
ademas, un analisis de contenido (DIAZ y NAVARRO, 1998), que se dara a partir de documentos
institucionales, periodisticos, entrevistas y obras de caracter cientifico.

1. Invasion de las Américas,
la invencion de los otros por medio de la colonialidad

La edificaciéon de la historia mundial estd conformada desde lo que Dussel (2000) propo-
ne como modernidad y esta se asienta con la invasion de nuestra Abya Yala, o sea, nunca hubo
empiricamente historia mundial hasta el 1492, que es la fecha de iniciacién del despliegue del
sistema-mundo (DUSSEL, 2000, p. 27). Maldonado-Torres (2007) salienta que la modernidad
como discurso y practica no seria factible sin la colonialidad, y la colonialidad esta fundada en
una dimensién inescapable de discursos modernos (p. 132).

A partir de este momento Europa sacé ventaja y se colocd como superior por medio de
la acumulaciéon de riqueza, experiencias y conocimientos mediante el saqueo del continente
(DUSSEL, 2000, p. 48). Pasaron a organizar y pensar la totalidad del tiempo y del espacio en toda
la humanidad, situando sus experiencias y especificidades histérico-culturales como patréon de
referencia superior a través de la construccién eurocéntrica (LANDER, 2000). Se instaura entonces
en nuestra region la Colonialidad como:

[.] un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo moderno,
pero que en vez de estar limitado a una relacién formal de poder entre dos pue-
blos o naciones, mas bien se refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la
autoridady las relaciones intersubjetivas se articulan entre si, a través del mercado
capitalista mundial y de la idea de raza (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131).

También la Colonialidad del Poder se da a partir del momento que se cuestiona si los “in-
dios” tenian alma o no. Asi, para Quijano (2000), esta se funda en la imposicién de una clasificacion
racial/étnica de la poblacion, la cual afecta la existencia social cotidiana y a escala societal. Ya la
Colonialidad del Saber esta relacionada a la imposicién del eurocentrismo como forma de conocer
el mundo, como perspectiva Unica de conocimiento y el descarte de la produccién intelectual
indigena y afro como “conocimiento” y asi también su capacidad intelectual (WALSH, 2007, p.
104) y la Colonialidad del Ser” como la “[...] condena de los habitantes del sur global a vivir bajo el
peso de una culpa o una deuda que supone la imposibilidad de existir auténticamente en razén
del alienante sometimiento del que son objeto” (GARCIA, CORZO, 2019, p. 5).

1.1 Negacién del Ser

Dussel (2015) sostiene la modernidad — que es un evento inextricablemente relacionado
al colonialismo — como una totalidad generadora de un otro, que al mismo tiempo que lo niega,
también lo inventa. O sea, se les negd a los habitantes de esta regidén y también a las personas
negras secuestradas de Africa su Ser y “[..] negar al colonizado significa negar su humanidad,
su autonomia, su cultura e incluso sus facultades cognitivas, infravalorandolo y sometiéndolo a
la I6gica cultural del colonizador” (GARCIA, CORZO, 2019, p. 5).

7 Para Maldonado-Torres: “La colonialidad del ser introduce el reto de conectar los niveles genéti-
co, existencial e histdérico, donde el ser muestra de forma mas evidente su lado colonial y sus fracturas”
(MALDONADO-TORRES, 2007, 130-31).
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De esta manera, la raza fue la forma de otorgar legitimidad a las relaciones de domina-
cién impuestas por los invasores (QUIJANO, 2000, p. 203) y el sujeto blanco es colocado como
el Unico y después existen los Otros, o sea, es una “practica relacional”, donde existe un patrén
hegemodnico establecido por un proyecto civilizatorio que es colonial y al mismo tiempo estaran
las otras disidencias inventados por Europa: salvajes, barbaros, medio-humanos y no humanos.
Segun Alcantara (2020), es necesario ademas atentar sobre el papel de las érdenes religiosas
en ese proceso de tomada y ocupacion de los territorios referidos como “Nuevo Mundo”, esto se
da porque la practica epistemicida a través de sus ataques catequizadores esta intimamente
ligada al rostro mas cruel del ego conquiro®, la practica del asesinato (p. 50).

1.2 Del discurso racista teolégico al discurso racista biolégico

Grosfoguel (2011) salienta que el “racismo de color” no fue el primer discurso racista,

sino que lo que le antecede es el “racismo religioso” (“pueblos con religidon” versus “pueblos sin
religion” o “pueblos con alma” versus “pueblos sin alma”) como primer elemento racista del siste-

ma-mundo patriarcal, eurocéntrico, cristiano, modernoy colonialista (GROSFOGUEL, 2016, p. 36).

Como resultado del impacto de la invasion de Abya Yala, ocurre una transformacién en
los viejos discursos del racismo religioso europeo en discursos de discriminacion racial con el
“racismo de color”. Se establece en la modernidad una relacién entre el imperio, religiéon y raza:

[..] A relagao entre a religiao e o império estaria no centro de uma transforma-
¢ao dramatica de um sistema de poder baseado em diferengas religiosas para
outro baseado em diferencas raciais. E justamente por essa razdo que na Mo-
dernidade a episteme dominante nao seria mais definida pela tensao e pela
colaboragao mutuas entre a ideia de religiao e a visdo imperialista do mundo
conhecido, mas, mais precisamente, através de uma relagdo dinamica entre o
império, a religido e a raga. Ideias sobre raga, religiao e império funcionavam
como cortes significativos no imaginario do mundo moderno e colonial emer-
gente (GROSFOGUEL, 2016, p. 35 apud MALDONADO-TORRES, 2008, p. 230).

Esto quiere decir que hubo un enredo entre la religién centrada en la jerarquia global del
cristianismo y el centralismo racial y étnico del occidente, donde pasan a identificar los practi-
cantes de una espiritualidad no occidental como debajo de la linea de lo humano.

Entre 1492 y 1552 se da el debate de Valladolid en la Escuela de Salamanca cuando el
estado imperial espafiol pone a juicio por un tribunal cristiano-teoldgico la decision final acerca
de si los “indios” tenian alma o no. El discurso ganador fue el de Bartolomé de las Casas, donde
él alegaba que “los indios” si tenian alma pero que eran pueblos que estaban en estado de bar-
barie, mientras que Ginés Sepulveda?®, alegaba que no tenian alma.

8 Para Grosfoguel: “O que conecta o ‘conquisto, logo existo’ (Ego conquiro) com o idolatrico ‘penso, logo
existo’ (Ego cogito) € o racismo/sexismo epistémico produzido pelo ‘extermino, logo existo’ (Ego extermino).
E a I6gica conjunta do genocidio/epistemicidio que serve de mediacdo entre o ‘conquisto’ e o racismo/
sexismo epistémico do ‘penso’ como novo fundamento do conhecimento do mundo moderno e colonial. O
Ego extermino é a condicao sécio-histérica estrutural que faz possivel a conexao entre o Ego conquiro e o
Ego cogito. (GROSFOGUEL, 2016, p. 31).

9 Ginés Sepulveda defendia la posicion a favor de la esclavizaciéon de los “indios” en el proceso de trabajo
sin que esto fuera pecado a los ojos de Dios. Parte de su argumento para demostrar la inferioridad de los
“indios” por debajo de la linea de lo humano, era el argumento moderno capitalista de que los “indios” no
tienen sentido de la propiedad privada ni nocién de los mercados, porque producen bajo formas colectivas
y distribuyen la riqueza con reciprocidad (GROSFOGUEL, 2013, p. 47).
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[...] Nessa disputa paradigmatica, dois tedlogos disputaram argumentos a res-
peito da humanidade dos “indios”. Enquanto Guinés de Sepulveda defendia a
escravizagao dos “indios”, sob o argumento de que esse processo nao se trata-
va de um “pecado aos olhos de Deus”, Bartolomé de Las Casas reivindicava a
ideia de que os “indios” tinham alma, e, por isso, nao poderiam ser escraviza-
dos, mas que, por estarem num estado de barbarie, tinham, portanto, a neces-
sidade de serem “cristianizados” para serem “salvos” e poderem ser integrados
ao “reino de Deus” (ALCANTARA, 2020, p. 51).

El debate trajo como conclusién que esclavizar a los indigenas era un pecado a los ojos
de Dios, por eso ellos “[...] fueron transferidos en la division internacional del trabajo de mano
de obra esclava a otra forma de trabajo forzado y coercitivo conocido como la ‘encomienda”
(GROSFOGUEL, 2013, p. 48). Y como resultado de esa “transferencia”, la poblacién africana fue
secuestrada y llevada al Nuevo Mundo, condicionadas al trabajo esclavo, lo que llevd la sustitu-
cién del racismo de color, el cual se convierte en la configuracién que estruturara la sociedad.

La decisién de llevar cautivos de Africa para esclavizarlos en el continente ame-
ricano tenia relacién directa con la conclusion del juicio de Valladolid en 1552.
Aqui comenzd el secuestro masivo y el traéfico transatlantico de africanos para
ser esclavizados en la Américas y que tendria vigencia por los siguientes tres-
cientos anos. Con la esclavizacion de los africanos, el racismo religioso fue com-
plementado o lentamente sustituido por el racismo de color. Desde entonces,
el racismo contra los negros se convirtid en una légica estructurante consti-
tutiva fundacional del mundo moderno/colonial (GROSFOGUEL, 2013, p. 48).

Alcantara (2020) salienta que la adoctrinacién cristiana fue la primera en mundializar los
principios civilizatorios y jerarquizarlos, siendo los indigenas aquellos que deberian ser tutelados
y la poblacién negra encuadrados en la categoria del “no ser”, de “no humano”.

A doutrinagao crista foi a primeira forma de mundializar os “principios civiliza-
térios” de uma cultura que se julgava “mais culta e humana”, tendo, ademais,
a despeito das contendas sobre a humanidade do “indio” nativo das Américas,
a fungdo também de hierarquizar a condigao de humanidade entre os “mais
humanos” (os colonizadores) e “os humanos naturais”, os humanos “selva-
gens” (algumas categorizagdes seletivas de colonizados), que, por seu “estado
natural”, precisariam ser tutelados. Nessa totalidade humana, como ja disse,
n3o estdo incluidos, no entanto, os povos colonizados de Africa. Estes est3o, a
priore, radicalmente enquadrados na categoria de “nao-ser”, de “nao-humano”
(ALCANTARA, 2020, p. 58).

Pero cabe resaltar que aunque la discusién de Bartolomé de las Casas a principio sobre-
salio y “[..] se transmutd con el ascenso de las ciencias sociales en un discurso racista cultural
antropoldgico sobre ‘primitivos a civilizar™ (CROSFOGCUEL, 2013, p. 47), fue también el discurso
teoldgico de Sepulveda que construyd en los siglos posteriores los discursos racistas bioldgicos
por medio de la ciencia.

El discurso racista biolégico es una secularizacion cientificista en el siglo XIX
del discurso racista teoldgico de Sepulveda. Cuando la autoridad del conoci-
miento pasé en Occidente de la teologia cristiana a la ciencia moderna des-
pués del Proyecto de llustracion del siglo XVIII y de la Revolucién Francesa,
el discurso racista teolégico de Sepulveda que podriamos caracterizar como
“gente sin alma” mutdé con el ascenso de las ciencias naturales a un discurso ra-
cista biolégico de “gente sin biologia humana”y mas tarde a “gente sin genes”
(sin la genética humana) (GROSFOGUEL, 2013, p. 47).

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p. 52-79, 2022



Artigos

Y la proposicion darwinista sera uno de los surcos de extrapolaciones que actualizara
el racismo, como las ideologias racialistas (ALCANTARA, 2020, p. 63). Esto quiere decir que la
Colonialidad del Poder como la légica de naturalizacion de las diferencias jerarquizadas social-
mente alcanzd su climax por medio de las ciencias naturales para validar el racismo en el siglo
XIX (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 139).

1.3 Caza a las brujas, Colonialidad del Género y la
produccion de subjetividades coloniales en las mujeres racializadas

Antes de adentrar al sistema de género moderno colonial, es necesario salientar algunas
consideraciones expuestas por Federici (2004) sobre la conquista de las mujeres indoeuropeas
acusadas de brujeria. Su tesis, segun Grosfoguel (2013) “[..] es que la caza de brujas contra las
mujeres en territorio europeo tenia que ver con la acumulacion primitiva durante la expansion
capitalista temprana para la formacién de la reserva de mano de obra para el capitalismo glo-
bal” (p. 51). Ademas explana que la “[..] persecucidon de estas mujeres comenzo a finales de la
época medieval, pero se intensificd en los siglos XVIy XVII (el largo siglo XVI) con el auge de las
estructuras de poder “modernas/coloniales capitalistas/patriarcales™ (p. 50).

Para Federici (2004), el exterminio de estas mujeres (genocidio/epistemicidio) se dio por
medio de la “caza a las brujas”, donde ellas fueron torturadas, quemadas vivas o colgadas, pues
eran vistas como destructoras del sexo masculino, acusadas de haber vendido su cuerpoy alma
al demonio. Pero existia también otro trasfondo, pues lo que realmente querian eliminar era cual-
quier tipo de protagonismo, dado la posesién de conocimientoy rol de liderazgo de las mujeres.

Su conocimiento cubria diferentes areas, como astronomia, medicina, biologia,
ética, etc. Estaban empoderadas por la posesion de un conocimiento ancestral
y su rol principal en las comunidades estaba en ser lideres y organizadoras de
formas de organizacion econémica, politica y social similares a las comunas
(GROSFOGUEL, 2013, p. 50).

Y esta practica sirvidé también como “[..] instrumental a la construccién de un orden pa-
triarcal en el que los cuerpos de las mujeres, su trabajo, sus poderes sexuales y reproductivos
fueron colocados bajo el control del Estado y transformados en recursos econémicos” (FEDERICI,
2004, p. 230). Asi, la inquisicién fue sustentada por los Estados europeos, la Iglesia, intelectua-
les de mayor prestigio de la época, incluidos fildésofos y hombres de ciencia, también artistas,
juristas, magistrados y demondlogos. Estos sistematizaron y organizaron formas de eliminar las
practicas, el conocimiento y cualquier vestigio de autonomia de las mujeres de la época elimi-
nando sus conocimientos a través de sus cuerpos'®. Y del mismo modo, la “[..] caza de brujasy
las acusaciones de adoracion al Demonio fueron Illevadas a América para quebrar la resistencia
de las poblaciones locales, justificando asi la colonizacién y la trata de esclavos ante los ojos del
mundo” (FEDERICI, 2004, p. 273).

Segun Pereda (2014), la brujeria y la demonologia americana fueron fendmenos introdu-
cidos por emigrantes del norte de Espafa y Portugal, y asi curas europeos, traian consigo guias
como Malleus Maleficarum u otras guias eclesiasticas en sus misiones al Nuevo Mundo (p. 54).
La practica de someter a las mujeres de este territorio fue también una forma de sometimientoy

10 Para Grosfoguel: “en el caso del genocidio/epistemicidio contra las mujeres indoeuropeas, no hubo libros
gue guemar, puesto que la transmision del conocimiento se hacia de generacién en generaciéon mediante
la tradicion oral. Los «libros» eran los cuerpos de las mujeres y, por ende, de manera similar al destino de los
«libros» andalucies e indigenas, sus cuerpos fueron quemados vivos. (GROSFOGUEL, 2013, p. 51).
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aniquilacion de las mujeres originarias ya que “[...] tenian sus propias organizaciones, sus esferas
de actividad reconocidas socialmente y, si bien no eran iguales a los hombres, se las considera-
ba complementarias a ellos en cuanto a su contribucion a la familia y la sociedad” (FEDERICI,
2004, p. 304). Grosfoguel (2013) salienta ademas que Federici enlazd la esclavitud africana en
el continente americano con la caceria de brujas en Europa. Segun ella, eran como dos caras de
la misma moneda, pues la acumulaciéon de capital a escala mundial necesitaba incorporar mano
de obra para el proceso de acumulacion capitalista.

Pudimos ver entonces como existe todo un enmaranado de construcciones discursivas
sostenidas por la Iglesia y los Estados europeos por medio de la Colonialidad que sirvieron de
justificativa para el sometimiento en nuestra regién. Y también es imprescindible salientar como
se moldea la vision de las mujeres por medio de la Colonialidad del Género. Vale destacar que
para Lugones, “[..] el sistema de género moderno, colonial no puede existir sin la colonialidad
del poder, ya que la clasificaciéon de la poblaciéon en términos de raza es una condicién necesaria
para su posibilidad” (LUGONES, 2008, p. 93).

Segun Abellén (2014), la Colonialidad colocd a la mujer negra como un animal, no como
un ser humano. Siendo asi, de igual forma la indigena, éstas fueron marcadas sexualmente como
hembras, pero eso sin las caracteristicas que acompanan la femineidad, pues “[..] eran conside-
radas animales en el sentido profundo de ser seres ‘sin género’, marcadas sexualmente como
hembras” (LUGONES, 2008, p. 94). Siendo asi, sélo las mujeres burguesas blancas eran contadas
como mujeres y destinadas al &mbito privado y la tutela del hombre blanco.

La reduccién del género a lo privado, al control sobre el sexo y sus recursos y
productos es una cuestion ideoldgica presentada ideolégicamente como bio-
l6gica, parte de la produccion cognitiva de la modernidad que ha conceptua-
lizado la raza como “engenerizada” y al género como racializado de maneras
particularmente diferenciadas entre los europeos-as/blancos-as y las gentes
colonizadas/no-blancas (LUGONES, 2008, p. 93-94).

La pérdida de posicidn social de las mujeres ocasionadas por la expansion del capitalis-
mo colonial y patriarcal trae como consecuencia la inferiorizacién, violencias, discriminaciones
y estigmas que todavia prevalecen en nuestra sociedad, pero de una forma mucho mas velada
en relacién al pasado aunque aun violentas, sustentadas por discursos forjados desde la colo-
nizacion europea.

2. Proyecto corporal del occidente (colonial-civilizatorio),
el racismo, la gordofobia y las mujeres racializadas

Debemos enmarcar que el cuerpo hace parte de un proyecto civilizatorio y entender que
no existe un cuerpo universal, porque es lo que el occidente nos ha ensefado, y las vivencias no
son las mismas en todos lados, sino que estamos situados dentro de un proyecto corporal que
tiene una vinculacién con el progreso, que es algo que se inscribe en el cuerpo que se encar-
na, pues trae una nocién de futuro, de avance, como un logro o mejora de la vida o del cuerpo
(MASSON, 2020)".

11 Esta discusion levantada por Masson fue hecha durante en las Jornadas Bollofeministas de la Plataforma
de Encuentros Bolleros de Madriz, en la Mesa 3 llamada “El cuerpo en tiempos de Hecatombe- Proyecto
Corporal y crisis civilizatoria, disponible en youtube (https://www.youtube.com/watch?v=TCSeCBfIxEQ).
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Dicho eso, hay dos puntos esenciales que deben ser destacados entonces, el primero es
gue los cuerpos, principalmente los proletarios, han servido como maquina de generar riqueza
para las clases mas abastadas, o sea, su cuerpo debe ser funcional, normal. Para Angelino y Ro-
sato (2009) una corporalidad normal esta relacionada con lo eficaz y habil, capaz de adaptarse
eficientemente a las exigencias de la vida productiva (p.28), y para que esto suceda se crean
patrones para regularlos por medio de lo Foucault (1995) llama de dispositivo'? para su correc-
cién, transformacién y adecuacion.

El segundo punto es que en el caso de nuestra region, las corporalidades estan al servicio
de la légica patriarcal, racista y capitalista. Se encuentra siempre debajo y son inferiores a los
del occidente, pues se establecieron relaciones coloniales, jerdrquicas y violentas al servicio de
las necesidades y los intereses de las metrépolis. Esto quiere decir que las corporalidades estan
sujetas un entramado occidental, que establecen oposiciones binarias como: oriente/occidente,
primitivo/civilizado y por sobretodo, europa/no europa (CASTILLO, 2014, p. 196).

Se instauran en el sur global - en nuestro continente — los proyectos de nacién mestiza
donde queda implicita la necesidad del blanqueamiento de la poblacion edificado como signo
del progreso social; y asi se impulsiona el favorecimiento de la migracién europea durante el siglo
XIX a todos los paises de la regidon con el objetivo de ir mejorando la raza, o sea, blanqueando la
raza mestiza generacionalmente (PIEDRAHITA, 2013, p. 183). En ese sentido, Marti (2012) afir-
ma que hay diferentes formas de colonizar los cuerpos, la primera se did en su minusvaloracion
mediante las teorias raciales y la segunda a través de la colonizacién corporal.

Nuestra historia nos ensefa que una de las que ha tenido mas relevancia es su
minusvaloracion mediante las teorias raciales que han surgido en un contexto
de colonialidad. De esta manera se construian relaciones jerarquicas recurrien-
do al diferente color de la piel, las caracteristicas del cabello o las medidas cra-
neanas. Pero ademas de estos aspectos que tanta relevancia han tenido para
el racismo, lo que podemos entender como colonizacién corporal se manifies-
ta también a través de los procesos aculturadores relativos a la presentacion
social del cuerpo (MARTI, 2012, p. 320).

Estos mecanismos vislumbran lo que Masson (202 1)" sostiene sobre colonialidad, el cual es
un proceso abierto y que se reactualiza. Y donde la modernidad como régimen espacio temporal
produce cuerpos y las estandarizaciones que se imponen sobre este tienen su base y sustento
en el orden colonial. Piedrahita (2013) menciona ademas que el arquetipo de lo blanco como
marca de poder de las maquinarias capitalistas fueron alimentadas por la cultura mediatica, los
espectaculos, la biotecnologia y las estéticas corporales (p. 66-67). Esto significd que se les quiso/
quiere convencer a los de Abya Yala ellos (nosotros), las costumbres, saberes y adhiero que sus
trazos fenotipicos, sus cuerpos son inferiores, y por eso la blancura ha servido como una especie
de capital racial - entendido por Gonzaga y Da Costa Junior (2020) como parametro y simbolo
para medir la valoraciéon social, moral, cognitiva y, en definitiva, humana (p.248).

2.1 El origen colonial de la gordofobia

12 E um conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos, instituicdes, organizacdes arquite-
ténicas, decisdes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos, proposi¢coes filoso-
ficas, morais, filantrépicas. Em suma, o dito e o ndo dito sdo os elementos do dispositivo. O dispositivo € a
rede que se pode estabelecer entre esses elementos (FOUCAULT, 1995, p. 244).

13 Son reflexiones de Lucrecia Masson, hechas en la Catedra Annetta Nicoli, Conferencia: Cuerpo, exceso
y mundos incomunes: Un interludio rumiante. disponible en youtube (https:/Wwww.youtube.com/watch?-
v=_5ucIX4JvRM&ab_channel=UniversidadMiguelHern%C3%AlndezdeElche).
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La gordofobia es la discriminaciéon a la que nos vemos sometidas las personas gordas y
gue trae como consecuencia humillaciones, invisibilizacién, maltrato, ridicularizacién, patolo-
gizacion, marginacién, exclusiéon y hasta violencia fisica (PINEYRO, 2019, p. 33). Es un proceso
de estigmatizaciéon que se basa en dispositivos sociales, mediaticos, culturales y médicos para
perpetuar modelos de cuerpos aceptables (RODRIGUES; ARCOVERDE, 2014, p. 12)

Pifieyro (2019) sostiene que en un mundo que considera que solo debe tratarse bien a los
seres humanos - no todos —, considerar a las poblaciones de estos continentes “menos humanos”
permitié maltratarlos y justifico la esclavitud (p. 70). Esto significa que hay una divisidon creada
para diferenciar a los humanos y no humanos. Y las personas que estan arriba de la linea de lo
humano son reconocidas socialmente en su humanidad como seres humanos con subjetividad
y con acceso a derechos, mientras aquellas que estan por debajo de la linea de lo humano son
consideradas sub-humanos o no-humanos, es decir, su humanidad estd cuestionada y, por
tanto, negada (Fanon, 2010). Asi, emerge un contexto socio-histdrico que produce también
subjetividades coloniales, el cual hace operable y eficaz el discurso de una supuesta hegemonia
y superioridad blanca ligada al capitalismmo mundial y un sistema de dominacién estructurado
alrededor de la idea de raza (MALDONADO-TORRES, 2017, p. 132).

Y en el caso de las corporalidades de nuestra regién podemos ver como han sido plasmadas
estas nociones de superioridad e inferioridad producidas desde que los europeos ocuparon el
continente, ya que la poblacién blanqueada puede ser vista como sindnimo de progreso social,
pero también sinénimo de progreso estético-corporal (PIEDRAHITA, 2013, p. 178).

Parafraseando a Canessa (2008), las imagenes de blancura en Latinoameéri-
ca recrean aspiraciones de progreso hacia la modernidad y por supuesto de
atractivo estético-corporal, puesto que la blancura se presenta como un obje-
to deseado tanto en el propio cuerpo como en el de los demas (PIEDRAHITA,
2013, p. 197).

Por eso se implanta un modelo de belleza blanqueada y Unica en contraposiciéon a la no
blanca, la cual es fea/disidente/grotesca, precisamente “[...] el color de la piel como las formas
faciales y corporales se constituyen en marcadores simbdlicos que median la forma como se
perciben las personas” (PIEDRAHITA, 2013, p. 194). Asi, para Castillo (2014), el ideal corporal
occidentalizado ha patologizado y moralizado cuerpos gordos, vistos como fuera del patrén
posible por la blanquitud, negando y afeando cuerpos que no se asemejan a sus formas estan-
darizadas. Para Contrera (2016), esta discriminacién naturalizada de las personas gordas que se
vuelve legitima ha reforzado el ideal social de pureza, de resonancias racistas (p. 28). Y a su vez,
Masson (2019)™* profundiza en el tema, afirmando que la gordofobia no puede ser pensada por
fuera del orden colonial que es hetero's-cis'® capitalista.

14 Entrevista realizada a Lucrecia Masson. Lucrecia Masson: “Hay muchas resistencias a reconocer que la
base de Espafa es el robo colonial”. Disponible en: https://www.elsaltodiario.com/feminismo-poscolonial/
lucrecia-masson-gordofobia-supremacia-blanca-orden-colonial-transfeminismo

15 Eltemino heterosexual se utiliza para denominar a atraccién sexual por personas de sexo distinto al suyo.
Ver en: https://www.lexico.com/es/definicion/heterosexual

16 El término cisgénero o cis se utiliza para designar a las personas que se identifican con el sexo o género
que se les atribuyd al nacer. Este término es utilizado en el activismo trans de manera inclusiva para referir-
se a las personas que no son transgénero. Ver en: https:/modii.org/cisgenero/
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2.2 La gordura como marca inherente del racismo y las mujeres

Strings (2019) alega que existe una relacién entre el racismo y la gordofobia y critica el
desarrollo histdrico que contribuyd para el fetiche de |la esbeltez y |a fobia a la gordura. Para ella,
la retérica cientifica racial sobre la esclavitud relaciond la gordura con los africanos, considerados
"glotones" y el discurso religioso sugeriria que comer en exceso era una herejia (p. 6). La autora
enfatiza que el final del siglo XVIII no fue casualmente el apogeo de la trata transatlantica de
esclavos, sino también que se vio una masa critica de historias que denunciaba la inclinacién de
los africanos por "excesos" (STRINGS, 2019a).

Fotabon (2020)" y String (2019a) denuncian que en los siglos XVIIl y XIX la “exposicion”
de mujeres negras en situacion de esclavizadas en Europa pasd a ser una practica populary
Saartjie Baartman un ejemplo — su cuerpo estuvo expuesto en un museo en Paris hasta 1974.
Ellas eran colocadas en mostradores para el deleite del publico blanco, negdndoles su huma-
nidad. Y por eso es necesario destacar también que la sociedad gordofébica inculcd el odio por
el cuerpo gordo, como también el desprecio a los animales. Masson (2019) concuerda con esta
afirmacion y denuncia la animalizacién como parte de la relaciéon de opresion, asi la esclavitud
tuvo como origen la animalizacion de las personas de América y Africa.

De este modo, el rechazo hacia los cuerpos gordos tiene una vinculacién estrecha con la
deshumanizacién y adjetivacion de los cuerpos de las mujeres negras, pues para Strings (2019) el
discurso de la gordura como “grosera”, “inmoral”y “negra” funciond para despreciarlas y ademas
se convirtié en el impetu para la promulgaciéon de figuras esbeltas como la forma adecuada de
encarnacion para las mujeres cristianas blancas de élite de los Estados Unidos (p 14), las cuales
estaban sujetas a las “relaciones sociales de sexo”, que es el concepto utilizado por Hirata y Ker-
goat (2007) para describir a las relaciones establecidas por la division sexual del trabajo, donde
el sexo femenino blanco ejercia la labor reproductiva, esto quiere decir, el trabajo destinado a
atender a los hijos y realizar tareas domésticas, las cuales eran las funciones correspondidas a
la supuesta naturalidad femenina blanca para el cuidado y entonces las mujeres son converti-
das en objetos de satisfaccion sexual de los hombres, reproductoras de herederos, de fuerza de
trabajo y nuevas reproductoras (SAFIOTTI, 2004, p. 58), o0 sea, estaban sujetas por el mito de la

domesticidad conceptualizada por Wolf (1992).

Pero se puede marcar también que la Revolucion Industrial fue incisiva en la construcciéon
de papeles otorgados a mujeres y hombres en la sociedad occidental, ya gue mujeres del norte
global acaban organizédndose para luchar (desde el siglo XVIII) por su derecho a la ciudadania,
a una existencia legal fuera de la casa, ya que el Unico lugar donde ellas tenian algudn tipo de
reconocimiento eran su papel de esposasy madres (PINTO, 2003, p. 13). Esta reaccion implicara
la creacidn de otro mecanismo, pues el intento de liberarse las mujeres de la mistica femenina
de la domesticidad, trae como consecuencia el mito de la belleza, el cual surge como respuesta
—diria que como complemento al anterior —y se expandié para llevar a cabo su labor de control
social (WOLF, 1992).

El mito de la belleza, en su version moderna, cobrd importancia después de
los trastornos causados por la industrializaciéon, al desmoronarse la unidad la-
boral familiar; el sistema creciente de fabricas y urbanizaciéon exigio lo que los
ingenieros sociales de la época denominaron la “esfera separada” de la domes-
ticidad, la cual apoyaba la nueva categoria laboral del “sostén de la casa” que
abandonaba el hogar para ir al trabajo durante el dia (WOLF, 1992, p. 17).

17 Afirmacion extraida por la activista de su perfil en Instagram. Ver en: https;/Avww.instagram.com/p/BOFZ-9XgYuw/
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La autora también apunta que durante esa época ocurre una transformacién de un modelo
de belleza que se ampliard en todas las camadas de la sociedad, convirtiéndose en referencia a
ser seguida, asociado a la imagen corporal como un capital, el cual pasaria a controlar y valorar a
la mujer segun su aspecto. Y es en este momento que la delgadez aparece, como caracteristica
de una europeizacién corporal blanca, hegemodnica y asi la gordura surge como corporalidad
impropia relacionada a los cuerpos racializados.

Este tipo de jerarquia implicé que las corporalidades impropias deberian ser modificadas y
las comparaciones o diferenciaciones entre mujeres negras y blancas comienzan a popularizarse
por medio de la prensa. Strings (2019a) ejemplifica esta situacion citando una revista femenina
estadounidense, considerada la mas popular del siglo XIX, “Lady Book”. En un articulo de la dé-
cada de 1830, una miembro de la alta sociedad llamada Leigh Hunt describid la relacion entre
comer en exceso, la feminidad y la raza, recordando a los lectores que las mujeres que querian
“preservar su apariencia” no deberian comer demasiado. Esto porque para Hunt, ninguna dama
de la alta sociedad podria esperar mantener su estima mientras fuera corpulenta; pues solo
en Africa una mujer gorda podrian tener lugar, ya que habia rumores de que en el continente
ninguna dama seria encantadora con menos de trescientas libras (STRING, 2019, p.141-142).

Otro punto levantado por la historiadora fue que a principio del siglo XIX en los Estados
Unidos, en el contexto de la esclavitud, las doctrinas religiosas y la inmigracion masiva de perso-
nas consideradas “parcialmente africanas”, las nociones de negritud y gordura se unieron bajo
una ideologia coherente, y esto quiere decir que en este pais la gordura se estigmatizé como
negray pecaminosa. Ademas afirma que a principios del siglo XX la delgadez se promovia cada
vez mas en los medios de comunicacidn populares como la encarnaciéon correcta de las mujeres
protestantes anglosajonas blancas. Y a partir de esa época se da la “moda de la mujer delgada”
gue no fue sélo moda, sino ademas fue el despertar de una mistica de delgadez, una mitologia
de la linealidad, una obsesién por el adelgazamiento (DEL PRIORE, 2013, p. 217).

2.3 Patron hegemonico europeo y estadunidense

De la Fuente (2019) reconoce que el patréon de belleza hegemadnico proviene del norte global:

Concretamente el ideal hegemdnico deviene de un marco europeo y nortea-
mericano que tiene como eje el sujeto universal blanco, masculino, hetero-
sexual y burgués. A partir de este ideal se manifiestan relaciones de poder que
entraman coédigos dominantes de consumo, estatus, conductas y tener que
ser que configuran a las personas, incardindndose en la produccién de subjeti-
vidades apropiadas y deseables (p. 13).

Piedrahita (2013) parafrasea a Hunter (2002) para afirmar que esta “[..] belleza solo tiene
sentido en una sociedad racista donde la piel claray los cuerpos anglosajones se valoran sobre los
tonos de piel mas oscuros de los indigenas y afro-descendientes” (p. 181). Y en Abya Yala, Castillo
(2014) alega que existe ademas un entramado de racismo y el horror de ser morena o parecer
indigena, ya que no son atributos del buen trato social, pues la colonizacién nos ha adoctrinado
dentro de la idealizacién romantica de la delgadez y blancura (CUELLO, 2016). Este seria un
sintoma de lo que Castillo (2014) denomina como la “europeizacién corporal”, donde la belleza
y la funcionalidad estan producidas en base a un proyecto corporal que también genera una
“xenofobia casi intrinseca”, una vez que el cuerpo gordo aparecerd como una produccién colonial.

Masson (2017a) sitda al “[...] cuerpo gordo como un cuerpo colonizado, es un cuerpo visto
como inferior para una cultura donde la delgadez ha sido impuesto triunfantemente, es un cuerpo

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p. 52-79, 2022



Artigos

para el fracaso, para la desaparicion, un cuerpo erréneo, errado” (p. 11). Y esta subordinaciéon fue
inscripta en los cuerpos racializados, que ademas de una subordinaciéon social, también en el caso
de las mujeres no blancas todavia genera una serie de caracteristicas inventadasy relacionadas
a sus cuerposy lo que pueden hacer.

El predominio estético blanco como canon de belleza hace con que las mujeres racializadas
luchen para encajarse, aunque sea imposible, pues “[..] se obligd a los colonizadxs a formar parte
de la cultura dominante, pero jamas a la misma altura de éstxs” (CASTILLO, 2014, p. 196). De
esta forma, las colonialidades, “blanquitud” y patologizacién de cuerpas gordas aliada la cons-
truccion del género segun la vision del patriarcado'™® eurocéntrico trajo como consecuencia que
neguemos nuestros cuerpos, las caracteristicas fenotipicas y corpdéreas provenientes de nuestros
ancestrales y procuremos encajarnos en vano en un patrén hegemaonico que es inalcanzable.

2.4 El imperativo de la salud,
la gordura y el dispositivo de la delgadez

Para Strings (2019), la fobia a la gorduray la preferencia por la delgadez no han sido principal
ni histéricamente sobre la salud, pero si una forma en que el cuerpo se ha utilizado para crear y
legitimar las jerarquias de raza, sexo y clase. Expone ademas que el razonamiento racializado que
degradaba el cuerpo gordo y lo vinculaba a la negritud y valoraba la delgadez vinculandola a la
blancura habia sido olvidado en el ocaso del siglo XX. Pero no es hasta fines del siglo, especifica-
mente en 1990, que la ciencia médica asume el papel protagdénico en donde la mayoria pensd
gue era una simple coincidencia que pudiera haber un panico moral en torno a la “obesidad”
de las mujeres negras, calculada utilizando el instrumento del indice de masa corporal (o IMC)
defectuoso. La autora alega que no fue sino hasta después de que estas asociaciones ya estaban
en su lugar que el establecimiento médico comenzd su esfuerzo concertado para combatir tejido
adiposo “en exceso” como una importante iniciativa de salud publica (Ibidem) y se convierte en
un “problema de Estado” sobre la idea del imperativo de la salud con medidas universales.

“Salud” puede entenderse de igual manera para todas las personas, a partir de
criterios y medidas universales. Dicha estandarizacion suele defenderse debi-
do a su eficacia para el disefio e implementacién de politicas de salud publica
nacionales y transnacionales, que pueden aplicar criterios comunes sin aten-
der a las diferencias étnicas, ambientales o culturales (PEREZ, 2019).

Por lo tanto, es importante frisar que “[...] el saber médico ha patologizado la gordura del mismo
modo que lo ha hecho con otras variaciones corporales o sexo-genéricas, clausurando la admisién de
la diversidad como matriz posible de inteligibilidad de los cuerpos” (CONTRERA, 2019, p. 50).

Pérez (2019) apunta a la salud como estado normal, esperable y deseable en cualquier
persona se trata del estado “por defecto” y aquel al que todas las personas debemos aspirar y se
define a partir de los parametros culturales de lo que es “sano”. Precisamente, el cuerpo gordo
como fuera de ese estandar necesitd y todavia exige ser reparado, fabricado por la representa-
cion de lo delgado como su anténimo saludable y como patrén preponderante. Ser gordo “[..]
se ha convertido en un problema de estado, se ha vuelto una preocupacién al considerarselo
una patologia de tipo sanitaria, cultural y social” (MORENO, 2016, p. 61), y se hace muy dificil

18 “El patriarcado es un sistema politico que institucionaliza la superioridad sexista de los varones sobre las
mujeres, constituyendo asi aquella estructura que opera como mecanismo de dominacion ejercido sobre
ellas, basandose en una fundamentacion biologicista” (VACCA; COPPOLECCHIA, 2012, p. 60).
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luchar contra la discriminacién con argumentos relacionandolos a la falta de salud y la supuesta
“romantizacién de la obesidad” oriundos de discursos legitimados ante la sociedad.

Se entiende entonces que la patologizacidn de la gordura, como opuesto al cuerpo sano, o
sea, visto como cuerpo enfermo, son categorias edificadas y recreadas. Asi, Martins (2006) acoge
el concepto de dispositivo™ de la delgadez para referirse entonces a:

[..] un conjunto de discursos que circulan asociando la delgadez con la salud,
belleza y suceso; un conjunto de atributos reconocidos como intrinsecamente
positivos, buenos y deseables. En relacidn a la obesidad, se da completamente
lo contrario, ella es asociada a problema y riesgos (MARTINS, 2006, p. 26).

De esta manera se reconoce que la delgadez es el patrén ideal y anténimo de enfermo.
Esa nocién se vuelve locuaz a través del imperativo de la salud, la apariencia o el bienestar
(CONTRERA, 2016, p. 27). O sea, su normalizacién obligada, pues “[...] el cuerpo marcado como
“anormal” es forzado a adaptarse a un medio, forzamiento que se justifica en nombre de la salud.
De esta manera, la salud legitima o dignifica la violencia que conllevan estas formas especificas
de normalizacién. (PEREZ, 2019, p. 37).

Se cimentd ademas la moralizacién de estos cuerpos como “[..] proceso de responsabi-
lizacion de la gordura [que] se basa en la idea que las personas son capaces, conscientes, con
posibilidad de agencia en la decisidn del tipo de cuerpo que van a portar” (VARGAS, 2016, p. 82).
Y la idea de culpa cristiana genera como consecuencia la punicidon de cuerpos disidentes, pues
cuenta con la validacion e incentivo de toda la narrativa creada en torno a ese “cuerpo impropio”,
como veremos mas adelante.

En la actualidad, el régimen neoliberal de produccién y control de cuerpos/subjetividades
exige el precio a las corporalidades impropias (CONTRERA, 2016). ya que como vimos, la salud
es vista desde una perspectiva universalizable y es excluyente. Masson (2020) profundiza, pues
para la autora todo esto no esta por fuera de la colonialidad, ya que el proyecto se hace carney
ademas trabaja como un patrén de poder global de relaciones de dominio, explotacion, confron-
taciéon en torno al trabajo, naturaleza, sexo, subjetividad y autoridad. Asi, desde donde pisamos
esta afirmacidn se hace mucho mas violenta cuando apuntamos hacia las racializadas, y el no
reconocer la posibilidad de existencia de corporalidades gordas esta vinculado al poder, el saber,
la posibilidad de “ser”, el cual recayd sobre todos los cuerpos que deberian estar para servir la
|6gica eurocéntrica, capitalista, patriarcal y racista.

Esto porque apuntar qué es salud y qué enfermedad ha sido determinado por la institucion
médica e incluye la industria médica y farmacéutica, también las agencias estatales e internacio-
nales de salud publica y los espacios académicos de investigacién y ensefanza (PEREZ, 2019.
p. 36).Y para los imperialistas y sus apologistas modernos, la ciencia y la medicina fueron uno
de los “regalos mas generosos” de los imperios europeos al mundo colonial (ROY, 2021, p. 20).
Por fin, al resaltar la persistente influencia del colonialismo?® en la ciencia Roy (2021) expone
que a partir “[...] su nacimiento, mas o menos al mismo tiempo que los europeos empezaban

19 Para Foucault: “Conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos, instituciones, organiza-
ciones arquitecténicas, decisiones reglamentarias, leyes, medidas administrativas, enunciados cientificos,
proposiciones filoséficas, morales, filantrépicas. [...] El dispositivo es la red que puede establecer entre estos
elementos” (FOUCAULT, 1990, p. 244).

20 Para Maldonado-Torres: “El colonialismo denota una relacién politicay econdmica, en la cual la sobera-
nia de un pueblo reside en el poder de otro pueblo o nacidn, lo que constituye a tal nacién en un imperio”
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131).
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a conquistar otras partes del mundo, la ciencia occidental moderna estaba inextricablemente
ligada al colonialismo (lbidem, p. 19)".

3. Panorama histérico y discursivo sobre
patologizacion de la gordura y el ideal de la delgadez

Somos las hipervisibles invisibles, / la doble moral y tu hipocresia, / la
critica moral y estética disfrazada de /salud.

Magdalena Pirieyro

Cito a Herrera (2019), que al referirse a las corporalidades gordas, afirma que “[..] nos en-
contramos ante un fenémeno donde los cuerpos no sélo adquieren significados particulares,
sino que son construidos socio discursivamente como piezas fundamentales en determinados
modos de estructurar la realidad social” (p. 12). Asi, para Dillén (2020), “[..] la historia del cuerpo
es la historia de los seres humanos, no hay practica cultural que se haya aplicado primero al
cuerpo” (p.25).Y el cuerpo sano y cuerpo enfermo son categorias edificadas y recreadas a partir
de relaciones de poder, disputas por definir lo humano e intereses econémicos (PEREZ, 2019,
p. 40) y coloniales que plantean los estandares.

3.1 Construccidn histérica sobre el cuerpo gordo como patologia

Cada época de la humanidad ha contribuido en la conformacién de la visién cientifica del
mundo (MORENO, 2010, p. 81). Desde la época de Hipdcrates, las ciencias médicas siguieron
predominantemente el método empirico y fue asi también después de Cristo (MORENO, 2010,
p. 82). Galeno de Pérgamo (130-200 a 216) propuso dos tipos de cuerpos gordos, que seria
la moderada y la inmoderada, asociando la gordura a un estilo de vida inadecuado, donde se
asignaba al individuo un grado de culpabilidad y responsabilidad sobre su forma y ademas daba
consejos para intentar corregir esa desviacion (FOZ, 2004).

En la edad media, la cual estaba dominada por una vision idealista y religiosa del mundo,
se establecid una interpretacioén idealista y religiosa de la gordura, pues se asociaba la “glotoneria”
con la gordura, asi se consideraba como uno de los siete pecados capitales (MORENO, 2010, p.
82). En una entrevista al historiador Georges Vigarello el periodista Renné Kantor?' le pregunta
en qué momento surge una definicidn relacionada a la obesidad, en el que él responde que la
primera definicidon surge en el tratado de “La grande chirurgie, chirurgica magna” escrito por
Guy de Chauliac en 1363 para alegar que una persona gorda es cuando “se convierte en un
gran monticulo de grasa y de carne que le impide caminar sin enojo, tiene dificultad para cal-
zarse los zapatos a causa del tumor de su vientre y no puede respirar sin impedimento” (LOPEZ
i RAMIREZ; SANCHEZ, 2014.p. 1722).

Pero es a partir de la modernidad que Vigarello (2012) argumenta que en esa época
comienza a importar la eficacia, y es durante el Renacimiento que se inicia la critica al cuerpo
gordo primeramente relacionandolo a la lentitud. El autor afirma ademas que la critica aumenta

21 Una historia de la gordura, Renée Kantor entrevista a Georges Vigarello, 2011. Ver en: https://elmalpen-
sante.com/articulo/1749/una-historia-de-la-gordura
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en el siglo XVIy XVIII. Es ademas imprescindible enfatizar que a partir del sistema de producciéon
y acumulacién capitalista la corporalidad fue valorada por su eficiencia y agilidad.

O capitalismo desenvolveu-se em fins do século XVIII e inicio do XIX, sociali-
zou um primeiro objeto que foi o corpo enquanto forga de producao, forga de
trabalho. O controle da sociedade sobre os individuos nao se opera simples-
mente pela ideologia, mas comeca no corpo, com o corpo. Foi no biolégico, no
somatico, no corporal que, antes de tudo, investiu a sociedade capitalista. O
corpo é uma realidade bio-politica. A medicina € uma estratégia bio-politica.
(FOUCAULT, 1989, p. 80).

En este sentido, todo cuerpo que detenga algun tipo de limitacidon y restriccidon serd ex-
puesto como un problema y debera ser resuelto. De este modo, aparecen dispositivos que se
destinaran a la transformacioén o correccién de todo cuerpo para que pueda servir de engranaje
de dicho sistema. Asi, en el siglo XVIII, en el afilo 1727 se publica la primera monografia en inglés
sobre la llamada “obesidad” con el libro de Thomas Short llamado Discourse on the causes and
effects of corpulency together with the method for its prevention and cure para exponer el gran
numero de casos de “obesidad” e insistir que esta se debe solamente por la ingesta de alimen-
tos, tales como dulces, grasas y sustancias ricas en aceites, asimismo apuntara el sedentarismo.

Contrera (2019) nombra a Foucault para sefialar que por lo menos desde el siglo XVIII la
medicina ha gestionado toda la existencia humana a partir de una postura normativa que pre-
tende regir las relaciones morales y fisicas de cada persona y también de la sociedad misma (p.
50).Y a partir de ese siglo también se utilizard el empleo sistematico y docto de “obesidad” como
manera de adjetivar una forma corporal, y también para describir un desorden patolégico (CON-
TRERA, 2020, p. 178, apud VIGARELLO, 2011). Segun Vigarello (2004), las mujeres — reitero que
se trata de mujeres blancas de la camada alta de |la sociedad europea - se tornaron responsables
por ser el sexo de la belleza a partir del momento que pasan a frecuentar la esfera publica. Eso se
intensifica en el Renacimiento, cuando empiezan a participar mas en las actividades culturales
e intelectuales (apud RODRIGUES; ARCOVERDE, 2014, p. 24).

3.2 Cuerpo gordo es declarado como cuerpo “obeso”

Los discursos relacionados al cuerpo gordo, llamado “obesidad”, adquieren el auge por
medio de la medicina francesa y quedan plasmados en el texto dedicado a la “polisarcia” — era
otra manera para denominar la acumulacién adiposa en ese periodo —en el Textbook of Medicine
de Hufteland de 1842. Asi, durante el siglo XIX las supuestas constataciones son sometidas a
calculos estadisticos y aparece la imposicién del peso en relacién a la altura, elaborado por Au-
guste Quételet en 1832, donde a cada estatura le corresponderia un peso “normal” (VIGARELLO,
2012, p. 197). También, la exclusiéon de la gordura se promueve a partir de este siglo, donde
alimentos como azucar, almiddén y harina fueron restringidos (VIGARELLO, 2012, p. 230-231)
y fueron incentivadas dietas milagrosas para la eliminacién de la grasa. El estar gordo también
pasa a ser encarado como una insatisfaccion e infelicidad y al final del siglo fue relacionado como
algo monstruoso y una anomalia (VIGARELLO, 2012).

En el siglo XX el cuerpo femenino fue “orientado” a un molde relacionado a una supuesta
funcionalidad - caracteristica imprescindible para el desarrollo del capitalismo. Ese momento fue
reverenciado como el “siglo de la liberacién”, donde también comienza a ser empleado el gjercicio
fisico, la gimnasia y exaltacién estética como forma de hermosear la figura. Se emplea un nuevo
estandar corporal sustentado por el saber cientifico, que utiliza técnicas para el adelgazamiento,
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como por exemplo pildoras u otras drogas, como manera de promover la salud y el hermosea-
miento femenino que promueve una batalla contra la “obesidad”, tales como los Figuroids.

A partir de la década de los 20 ocurre un cambio decisivo, pues es a partir de esa década
que la condicion femenina sugiere como patréon corporal la delgadez (VIGARELLO, 2012). Asi,
al principio de este siglo se dié da inicio a la “moda de la mujer delgada” que no fue solamente
moda, sino también el despertar de una mistica de delgadez, una mitologia de la linealidad, una
obsesion por el adelgazamiento (DEL PRIORE, 2013, p. 217) Asimismo, durante esta época, las
personas gordas empezaron a ser vistas como propensas a disturbios, o sea, seran una amena-
za estética tanto cuanto vital (VIGARELLO, 2012, p. 305). Esto quiere decir que se reorienta la
imagen de la eficacia y vivacidad y la moda lo acentda como dispositivo de modelar los cuerpos.

Vigarello (2012) afirma que en la contemporaneidad la “obesidad” es vista como una
amenaza sanitaria, una epidemia (p. 322), respaldada por la Organizacion Mundial de la Salud??,
la cual estaria condicionada por el perfil alimentar y de actividad fisica.

Instalada a problematica de ser gordo, vemos surgir, mais do que nunca, um
conjunto de saberes, de regulacdes, de relacdes de poder, que incluem/ex-
cluem, classificam, demarcam fronteiras, normalizam e hierarquizam as pes-
soas de acordo com seu peso (MARTINS, 2006, p. 38).

O sea, se ha situado a la gordura dentro de la patologizacién, como el desplazamiento
de un conjunto de estados fisioldgicos al campo de lo anormal (CONTRERA, 2019, p. 55). Lo
gue también beneficiara el alegato de la salud, el cual transform el discurso preponderante
gue permite la presién externa, control institucional sobre los cuerpos gordos y el terrorismo
midiatico en relacién a la gordura.

En ese sentido, para Pérez (2019), los sujetos son reducidos al cuerpo y asi a aspectos espe-
cificos fueron “anormalizados” y en el caso de la gordura especificamente, sucede un cruce entre
el imperativo de salud y las técnicas de perfeccionamiento del cuerpo o cuidado de si, como relata
Contrera (2016), refiriéndose a los ejercicios, dieta, tratamientos estéticos, cosméticos y quirdr-
gicos, etc. (p. 26), los cuales son técnicas reguladoras y transformadoras de ese cuerpo disidente.

En contraposicion a la asociacion entre gordura y patologia, surgié Health At Every Size
(HAES)?3 o Salud en Todos los Tamanos. El enfoque de la HAES no es la pérdida de peso o la dieta,
sino que acepta y respeta la diversidad corporal, o sea, defiende que una persona puede estar
sana independiente de su peso. Segun Contrera (2019), la HAES argumenta que todo lo que
pensamos que sabemos sobre la gordura no esta basado en hechos actuales — como es el caso
del IMC (indice de Masa Corporal) — pues existen sesgos inherentes al hecho de que la mayoria
de los investigadoresy y también los participantes de las investigaciones han sido hombres blan-
cos, heterosexuales y cisgénero®*. La HAES usa evidencias e incentiva una formacion sdlida en
nutricion integrando datos de fuentes de salud publica criticas que ayudan a refutar y entender
las dafiosas ramificaciones que el lema “lo delgado es mejor” (Ibidem).

22 \er en World Health Organization. Obesity: prevent - ing and managing the global epidemic. Gene -
va: World Health Organization https://apps.who.int/iris/handle/10665/42330?|ocale-attribute=es&

23 Health At Every Size (HAES) esté vinculada a la Association for Size Diversity and Health (ASDH) o Aso-
ciacion por la Diversidad de Tallas y Salud. Ver en: https://asdah.org/

24 Mitos populares sobre Salud En Todas Las Tallas (HAES)® y la realidad detras de ellos, por Raquel Lo-
batén. Ver en: https:/hablemosclaro.org/mitos-populares-sobre-salud-en-todas-las-tallas-haes-y-la-realida-
d-detras-de-ellos/
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4. Activismo de la Gordura

El Activismo de la Gordura de Abya Yala nace en la primera década de los afios 2000,
gracias a la relacion y voces compartidas (CUELLO, 2016), donde la gordofobia como concepto
y la antigordofobia como lucha han aparecido recientemente de la mano de internet, mas espe-
cificamente en las redes sociales (PINEYRO, 2016, p. 18), espacio que llamamos de fatosphere®.
Pero cabe resaltar que su precursor esta situado en el norte global, especificamente en Estados
Unidos, que a finales de los afos 1960 surge con fuertes lazos con el feminismo, lo queery el
activismo por los derechos de las personas discapacitadas (COOPER, 2016). Los Activistas de la
Gordura anglosajones tienen como pauta visibilizar la gordura, no solamente como impronta
estética, sino también como cuerpos de resistencia producto de su estigmatizaciones (MORENO,
2015,p. 10)y:

“[..] han denunciado la estigmatizacion de las personas gordas y la compli-
cidad de la industria de la dieta y el saber/poder médico con la difusion de la
obesidad como un peligro social per se. También han recuperado la potencia
de la palabra gordx para autonombrarse, mutando el insulto en resistencia tal
como lo han hecho otras minorias como las tortas y maricas, Ixs queer, cripple
(personas con discapacidad), entre otrxs.” (CONTRERA, 2017).

Ya en el sur global, los activistas también se han articulado con el feminismo/transfeminismo,
el activismo de la diversidad funcional, trans e intersex (CONTRERA, 2016), pero como expone
Cuello (2016), se hace necesario fugar del lamado de la aceptacidn, ya que reducir las pautas a
la inclusién y a la discriminacién, no es suficiente. Asi, alvarez (2014), Contrera (2016) y Cuello
(2016) proponen la idea de “cuerpos sin patrones”y una mirada anticapitalista. Ademas, Masson
(2019) y plantea una nocién decolonial, la activista alega que la forma de un cuerpo produce
valores y verdades, de ahi que sabemos muy bien qué cuerpos son bellos y deseables, sanos y
funcionales para este marco de sentido que habitamos, por lo tanto es también muy importante
no universalizar la experiencia de la gordofobia y de las violencias que provoca. Y esto significa
gue es imprescindible hablar de las cuerpas gordas desde estos territorios, desde Abya Yala.

Ademas, las acciones desarrolladas en esta regidon son varias, se realizan discusiones en
talleres, proponen performances artisticos, se entrelazan con pautas del movimiento feminista
de forma interseccional -como en el Encuentro Nacional de Mujeres en Argentina-, llevan a cabo
encuentros propios, donde se destaca el | Encuentro de Activismos Gordes del Abya Yalay la
Diaspora Africana en 2019, etc. Y todas estas actividades van de manos dadas a producciones
tedricas que estan forjando un incipiente e interdisciplinario campo académico por medio de
los Estudios Gordos o Fat Studies, asi han surgido libros como “La cerda punk: Ensayos desde

"o

un feminismo gordo, Iésbiko, antikapitalista y antiespecista”, “Cuerpos sin patrones: Resistencias

"o

desde las Geografias desmesuradas de la Carne”, “Stop Gordofobia” y otros.

Necesito resaltar ademas que el trabajo realizado a lo largo de este articulo tiene vinculaciéon
directa con todas las discusiones levantadas por activistas, pues estudiar y aprender teniendo
en consideracién una historia de resistencia y lucha en nuestro continente es imprescindible
para valorary tejer espacios de construcciones colectivas para una emancipacion politica, social,
econémica y epistémica en Abya Yala.

25 Cooper (2016) define a la fatosphere (gordosfera) como el espacio donde activistas han creado un archi-
vo digital en la que estudiosos del futuro podran encontrar material para trabajar. Ademas entiendo estos
espacios como el punto de partida de la mayoria de las activistas de la gordura de esta region.
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Conclusion

Este articulo hace parte de una trayectoria de “pesquisa activista” de casi una década. Es un
trabajo que tiene un fondo personal y toca recuerdos de mi infancia y adolescencia en Paraguay,
pues en aquella época la gordofobia no era pauta de discusiones. Y por ese motivo aceptaba
las violencias discriminatorias por ser una nifia gorda en los afos 90 y adolescente gorda en los
anos 2000, pero ahora como una adulta gorda percibo como ese auto odio, sometimiento y
rechazo marcaron mivida.

La academia me ha dado la posibilidad de confrontar y reflexionar sobre esas heridas y ver
de dénde vienen. Como feminista y activista de la gordura, consegui entender que mi cuerpo
es un territorio politico que fue nombrado y se construyd sobre la base de ideologias, discursos
e ideas que justifican su opresidn, explotacién, sometimiento, enajenacién y devaluacién (GRI-
JALBA, 2014, p. 265).

La UNILA me regald la oportunidad de convivir con muchas personas de varias partes de
Abya Yala y pude darme cuenta que si bien comparto muchas heridas, pero como mujer blanca,
cisy clase media, todavia consigo usufruir de los privilegios establecidos por la blanquitud. Asi, a
lo largo de estos anos he intentado entender y discurrir a través de lecturas académicas, espacios
de debates y principalmente por medio de la militancia coémo las violencias oriundas desde la
invasion de esta regidn y la formacién de instituciones han favorecido determinados sectores
de la sociedad, marginalizando y aniquilando “a los otros”.

Mi corporalidad gorda, fue el punto de partida para revisitar y profundizar sobre los sistemas
de opresidn, o sea, pude abrir los ojos sobre una serie de discursos despreciativos establecidos
en relaciéon a las cuerpas gordas y fuera de los “patrones” determinados por la colonialidad, el
racismo, el patriarcado, el saber médico, construidos por discursos racistas y eugenésicos que
han categorizado personas, los han aniquilado, sometido y regulado.

De este modo, el articulo ha intentado con mucho esfuerzo realizar un dialogo histdrico
y tedricamente situdado sobre bases que sostienen la discriminacién y violencias gorfofébicas,
pero interseccionando desde la raza y el género. Asi, a lo largo del trabajo, procuré vislumbrar
cédmo la colonialidad ha ayudado a moldear la sociedad en categorias, naturalizando jerarquias
gue asintieron y permitieron el sometimiento, pero con mucha lucha y resistencia de las personas
racializadas con el fin de establecer un proyecto colonial civilizatorio donde la nocién de progreso
fue atrelada al patrén de la delgadez. De este modo, la corporalidad flaca y blanca fue colocada
como detentor de lo normal, Unico capital posible y preponderante dentro del ideal anatdémico,
sinébnimo de salud, belleza y status en nuestro continente, el cual trae como consecuencia la
marginalizacién de la gran mayoria de las cuerpas que habitan nuestra Abya Yala.

De este modo, otro punto levantado fue en relacién a la violencia gordofdbica y la impor-
tancia de profundizar aun mas la cuestion para descubrir que el racismo, el géneroy la religiéon
estan intrinsecamente relacionados y por eso traer este panorama se hizo sumamente impor-
tante en este articulo, pues existe un origen colonial en la gordofobia. Ademas, se hizo necesario
sefalar la diferenciaciéon de dominacién entre las mujeres, pues las mujeres blancas que también
estaban sujetas al patriarcado, pero acomodadas al orden privado y dependencia masculina por
medio del mito de la domesticidad y también de la belleza, mientras que las mujeres negras y
originarias quedaron amarradas por la colonialidad de género, marcadas como hembras, gro-
seras, inmorales, golosas, etc.

Cynthia J. L. Montalbetti
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También realicé un breve panorama de los Activismo Gordos, que por medio de su lucha,
resistencia y perseverancia se disponen a derribar el imperativo de la delgadez y la policia de
la grasa que insiste en controlar las disidencias corporales, a las cuerpas gordas. Pero se hace
necesario rever la manera como los activismos abordan e interseccionan, todavia se hace nece-
sario hablar desde una perspectiva racializada. Hay que decolonizar no solamente la mente, sino
también los cuerpos, y este deberia ser el caso del Activismo Gordo Latinoamericano y de los
Estudios Gordos de la regidon. Y en este sentido agradezco profundamente a Lucrecia Masson y
constanzx alvarez castillo por sus aportes, ya que fueron imprescindibles en este trabajo y también
en mi activismo. También me gustaria agradecer iDALE! - Decolonizar a América Latina e seus
Espacos, por todos los momentos que tuve la oportunidad de compartir, porque me ensefiaron
a pensar desde una perspectiva decolonizadora y principalmente dar las gracias a Tereza Spyer
y Patricia Lanés por acompafiarme en todo este proceso de escrita.

Cémo fue posible percibir, el articulo no pudo contener ni responder a profundidad todas
las cuestiones levantadas, y tampoco tuvo presunciones de crear una teoria integra sobre las
“cuerpas gordas de Abya Yala”. Sino que lo expuesto tuvo la aspiracién de presentar un trabajo
inicial donde estas cuerpas son las protagonistas.

“En el espacio que cae fuera de los estandares de normalidad
corporal nos encontramos con otros cuerpos. Cuerpos aberrantes.
Aberrante, segun el diccionario significa: lo que se aparta o desvia

de lo considerado normal.

[..] Necesitamos establecer alianzas entre estos cuerpos aberrantes,
generizados, racializados, medicalizados, diagnosticados capaces o
no.

Tal vez ya era el momento y estamos entrando en una revuelta
orgdnica, en un revolver drganos. Un afectarnos y afectar, regene-
rdndonos sin destruirnos.

Las alianzas han sido llamadas. Algo estd empezando a suceder”.

Lucrecia Masson
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Contando minha histéria: uma descoberta enquanto mulher negra,
académica e ancestral...

Resumo:

Considerando as inumeras realidades que atravessam a construg¢ao, conhecimento e reconhe-
cimento do ser negra, neste ensaio pretendo construir uma narrativa em torno de minha des-
coberta enquanto mulher negra, processo iniciado no ingresso da docéncia no ensino superior
de uma universidade publica, atravessado pela ancestralidade/espiritualidade ligadas a Um-
banda e ratificado com o acesso e |leitura de uma literatura de autoras negras. Para tal, portanto,
reivindico aquela parte de mim que eu nao sabia que existia, meu desconhecimento a rejeitou,
a abandonou e reconstruiu esses “pedacinhos” de mim. Este processo, narrado aqui a partir do
que chamo de atos (como nas divisdes de uma pega ou texto teatral) que formam esta narrati-
va, acredito que me permitira uma reconciliagao comigo. No primeiro ato, descrevo o processo
inicial de me descobrir uma mulher negra, que a ancestralidade convocou para o trabalho. No
segundo ato, narro meu encontro com a Umbanda e com a minha espiritualidade a partir da
religiao. No terceiro ato, reconheco em mim a espiritualidade que me move e que me forma
nao s6 como mulher negra, mas como académica negra e ancestral. Por fim, finalizo esta nar-
rativa no quarto ato reconhecendo em mim as inquietacgdes, despertares, aceitagdes que nao
terminam com este texto. Embora, esta narrativa deva me fazer inteira novamente.

Palavras-chave: mulher negra; espiritualidade; ancestralidade.

Contando mi historia: un descubrimiento como mujer negra,
académica y ancestral...

Resumen:

Considerando las innumerables realidades que atraviesan la construccion, el conocimiento y
el reconocimiento del ser negra, en este ensayo pretendo construir una narrativa en torno a
mi descubrimiento como mujer negra, proceso iniciado en el ingreso a la docencia en la edu-
cacion superior en una universidad publica , atravesada por la ancestralidad/espiritualidad
ligada a la Umbanda y ratificada con el acceso y lectura de una literatura de autores negros.
Para ello, pues, reclamo esa parte de mi que no sabia que existia, mi ignorancia la rechazo, la
abandond y reconstruyo estos “pedacitos” de mi. Este proceso, narrado aqui a partir de lo que
llamo los actos (como en las divisiones de una obra de teatro o de un texto teatral) que for-
man esta narracion, creo que me permitird reconciliarme conmigo misma. En el primer acto,
describo el proceso inicial de descubrirme como una mujer negra, a quien la ancestralidad
llamaba al trabajo. En el segundo acto narro mi encuentro con la Umbanda y con mi espi-
ritualidad basada en la religion. En el tercer acto, reconozco en mi la espiritualidad que me
mueve y que me forma no solo como mujer negra, sino como académica negra y ancestral.
Finalmente, termino esta narracion en el cuarto acto reconociendo en mi las inquietudes, los
despertares, las aceptaciones que no terminan como este texto. Esta narracion debe hacerme
estar completa de nuevo.

Palabras clave: mujer negra; espiritualidad; ancestralidad.



Telling my story: a discovery as a black woman,
academic and ancestral...

Abstract:

Considering the innumerable realities that cross the construction, knowledge and recognition
of being black, in this essay | intend to build a narrative around my discovery as a black wom-
an, a process initiated in the entrance of teaching in higher education at a public university,
crossed by ancestry /spirituality linked to Umbanda and ratified with the access and reading
of a literature by black authors. For this, therefore, | claim that part of me that | didn’t know
existed, my ignorance rejected it, abandoned it and reconstructed these “little pieces” of me.
This process, narrated here from what | call the acts (as in the divisions of a play or theatrical
text) that form this narrative, | believe will allow me to reconcile with myself. In the first act,
| describe the initial process of discovering myself as a black woman, whom ancestry called
to work. In the second act, | narrate my encounter with Umbanda and with my spirituality
based on religion. In the third act, | recognize in myself the spirituality that moves me and that
shapes me not only as a black woman, but as a black academic and ancestor. Finally, | end
this narrative in the fourth act with recognizing in myself the concerns, awakenings, accep-
tances that do not end like this text. This narrative must make me whole again.

Keywords: black woman; spirituality; ancestry.






s *9\'?"5

228




Artigos

Introducao

Neste ensaio pretendo construir uma narrativa em torno de minha descoberta enquanto
mulher negra, processo iniciado no ingresso da docéncia no ensino superior de uma universidade
pUblica, atravessado pela ancestralidade/espiritualidade ligadas @ Umbanda e ratificado com o
acesso e leitura de uma literatura de autoras negras.

Certamente que ao enfatizar temas que tentam retratar a experiéncia de uma mulher
gue se descobre negra, sem que seja a harragao de uma histdria mais convencionalmente aca-
démica, posso despertar no leitor um certo desconforto ou uma intencao de padronizagao, tal
como sugere bell hooks “[...] é possivel que muitas de ndés padronizemos nosso trabalho depois
de ver a ficgdo daquelas escritoras que tém sido publicadas [...]" (2019a, p. 294). Mas seria isso
uma vontade de afirmacao e garantia de representatividade em espacos cujas trajetdrias de
vida pessoais quase nunca sdo notadas?

No caso deste ensaio, a intencdo € muito maior do que ser aceita com um trabalho “ex-
perimental” pelo leitor, se trata de voltar ao passado e me deleitar no presente para construir
uma narrativa, cuja perspectiva € propiciar autocrescimento, conhecimento e mudanca de po-
sicionamento quanto as histdérias de vida privada que se interconectam com a profissional e a
dimensao do nao visivel — o ancestral. Sendo que nossas histérias de vida pessoais e de conexao
com o espiritual muitas vezes sao negligenciadas, postas de lado, quando ndo desconsideradas
ou tratadas em consultérios de psiquiatria e psicoterapia, pelo medo/receio de nos expressar-
mos, inclusive na escrita académica, quanto as experiéncias que podem ser catalisadoras do
considerado “sucesso” profissional.

Nesse sentido, ainda que entenda que existirao varios outros comecares ao longo deste
texto, inicio apontando que ao fazer uso da primeira pessoa nesta escrita ao mesmo tempo que
me coloco no lugar de quem escreve a partir do que viveu e esta vivendo, trago um tom mais
informal ao texto. Recurso que pode me aproximar do leitor, torna a narrativa um passar a lim-
po da histdria de vida e uma eventual contribuicdo aquelas que, como eu, se depararam com
guestdes que pareciam apenas delas, e ndao eram.

E oportuno sinalizar que as inquietacdes que fazem parte deste material se referem a
despertares e como tal seguem ao anseio de narrar um processo que além de em construgao
também é simbdlico. Afinal, ao partilhar minhas descobertas, experiéncias, aprendizados ndo o
farei como uma narragao unidirecional cronologicamente lembrada, e sim como uma conversa
comigo mesma. Por isso, o desejo nao sera o de precisao de fatos, mas o de “[..] evocar na escrita
o estado de espirito, o espirito daquele momento particular” (hooks, 2019a, p. 319).

Apesar disso, ndo posso desconsiderar outro adendo de bell hooks quanto a existéncia
“[..] do modismo da nova mercadoria que estimula muito do interesse atual na escrita de mu-
Iheres negras[..]" (20193, p. 291). Se para ela existe esse modismo, em paralelo ha o objetivo de
promover a conscientizacdo da existéncia e da importancia das autoras negras. Isso porque seu
sucesso ndo lhes assegura visibilidade ao longo dos anos, muito menos o de outras que possam
surgir, por isso é que elas devem “agarrar as oportunidades com unhas e dentes” (hooks, 2019a).

E para mim, nao é diferente, para além de autocrescimento, conhecimento e mudanga
de posicionamento é latente a necessidade de ndao apenas me reconhecer, como também me
aceitar como mulher negra, ndo pela autopromogao, mas para de alguma maneira me fazer
ouvida por esse sistema perverso que ao longo dos anos descoloriu sua populagao, com vistas
a desmobilizar o reconhecimento e a unido entre aquelas com tragos de africanidade e tornou
um “defeito” ter cor.
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Aqui peco licenga para mencionar de onde vem a ideia de “Um defeito de cor”. Vem de Ana
Maria Gongalves, que numa das passagens de seu romance assim intitulado, relata as possibili-
dades de vida para o personagem Banjokd', que sendo criado pela “sinha”, poderia ser enviado
para ser padre, e embora “mulato”, pela influéncia de sua “dona”, poderia ter “[..] uma dispensa
do defeito de cor, gue nao permitia que os pretos, pardos e mulatos exercessem qualquer cargo
importante na religido, no governo ou na politica” (GONCALVES, 2006, p. 337).

As pressdes impostaspela distingdo entre negras claras e retintas, fruto de uma cruel
dinamica de relagdes de poder, de algum modo, repercutem nesta narrativa. Afinal, até 2020,
me considerava parda e ao escrever este ensaio € como se me justificasse do porqué escrevo,
como sendo uma espécie de: Olhe! Preste atengao! Apesar das inUmeras ressalvas, vale a pena
ir adiante! E como se estivesse pedindo licenca a mim mesma e me autorizando a seguir, e dizer
Sou negra, académica e ancestral, sim!

Para dar conta desta escrita, portanto, reivindico aquela parte de mim que eu nao sabia
gue existia, meu desconhecimento a rejeitou, a abandonou e reconstruir esses “pedacinhos”
de mim, a partir do que chamo de atos (como nas divisdes de uma pega ou texto teatral) que
formam esta narrativa, acredito me permitira uma reconciliagdo comigo. Esta narrativa deve me
fazer inteira novamente.

1° ato: quando o despertar acontece?

“e quando falamos temos medo / de nossas palavras ndo serem ou-
vidas / nem bem-vindas / mas quando estamos em siléncio /ainda
assim temos medo / E melhor falar ent&o”

(Audre Lorde? apud. hooks, 2021, p. 19).

Se “[..] o siléncio ndo ird nos salvar, [..] superar o medo de falar € um gesto necessario”
(hooks, 2021, p. 19), afinal precisamos aprender a usar nossa voz para um dizer comprometido.
Por isso, nao precisamos nos aprisionar com nossas inquietagdes apenas dentro da gente ou
dividindo-as com um grupo seleto — amigos ou psicoterapeuta, entender que embora “[...] os
‘sistemas interligados de dominacao’, definiam ndo apenas quem podia falar e onde falar, mas
sobretudo o conteudo desse dizer” (ALMEIDA, 2021, p. 11) é tdo salutar quanto romper com
essas hierarquias construidas sob as diferengas de raga, classe e género.

Nesse sentido, se o “pessoal é politico” (ALMEIDA, 202 1), escrever sobre aspectos intimos,
indo no sentido inverso daquele que o “treinamento” académico nos ensinou — de ndo focarmos
no privado e mantermos sempre o erudito — pode articular voz, coragem e compromisso. E ao
fazé-lo mesmo que possamos cair em armadilhas que nos rotulem, nossa ética em trazer a
tona dimensdes da vida pessoal deve sublinhar tanto a importancia desse conteldo como uma
“rebelidao” consciente que nos propomos provocar, ao romper siléncios e celebrar o alcance de
nossa voz (ALMEIDA, 2021; hooks, 2021).

Por isso, este ato intitulado “Quando o despertar acontece?” ndo se trata apenas de uma
ruptura, como se a partir de um determinado momento tudo tivesse se transformado. Se refere
a descricao de um processo inicial de me descobrir uma mulher negra, que a ancestralidade
convocou para o trabalho. Como tal, muito provavelmente ndo se encerrara aqui. Além disso,

1 Filho da protagonista Kehinde e fruto do estupro por ela sofrido pelo “seu senhor”.

2 “A Litany for Survival’ - Uma litania por sobrevivéncia.
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ainda nao é aqui que a mulher negra vai se encontrar e se aceitar, € mais adiante, no terceiro
ato — “O desvelar de uma mulher negra, académica e ancestral”.

Entretanto, tudo comegcou em 2017, quando ingressei no ensino superior de uma univer-
sidade publica. Se for bem sincera comigo mesma e com vocé, tudo ja tinha se iniciado quando
ainda era crianga, com as doengas cujos diagndsticos médicos nunca foram concretos ou com
0s amigos imaginarios — incluindo um tio materno e o avd paterno, aquela época recém faleci-
dos — com os quais conversava e sinalizava presenca. Todavia, a educagao catdlica somada ao
descrédito da familia em torno da existéncia de vida apds a morte transformou essas experiéncias
em “coisas de crianca com imaginacao fértil". A adolescéncia marcada pelo isolamento, certo
siléncio e total aprofundamento em filmes, leitura de romances e debrucar sobre os estudos
tinham dois objetivos. O primeiro, me fazer notada pelos colegas de sala — com assuntos e his-
tdérias diversas oriundas tanto dos momentos de lazer quanto daqueles de total envolvimento
com as matérias da escola — o outro, de fugir dos sonhos e dos acontecimentos que sempre
chamei de “coincidéncias”.

Foi ja na vida adulta que essas “coincidéncias” se intensificaram. A voz masculina e grave
gue soava frases no ouvido direito como “essa € Ultima vez que vocé a vé neste estado de con-
templagao” — em referéncia a minha tia gravida de sete meses, que deitada no sofa da sala de
minha avdé materna, acariciava a barriga a espera de meu afilhado, que trés noites depois veio
a este mundo, em parto prematuro, e (in)felizmnente nao teve nem um dia de vida neste plano.
Ou, quando ao compartilhar o mesmo quarto que minha avd paterna, sentia algo estranho e
nao conseguia dormir, ao mudar de quarto sonhei com ela vomitando e pedindo ajuda e pela
manha, ela teve um infarto comigo e a moga que tinha acabado de chegar ao apartamento
para fazer a limpeza. Ou, quando também sonhei com meu pai se afogando e pedindo socorro e
acordei com o telefone tocando e um amigo dele anunciando que ele acabara de sofrer um AVC
e precisava de socorro para emergéncia médica. Ou, quando fui fazer uma fotografia de minha
made, a mae dela e minha sobrinha, no aniversario dessa Ultima, e aquela mesma voz taciturna
soprou “essa é Ultima vez que vocé as vé assim juntas”, dessa vez tdo forte e solene que cheguei
a abanar a orelha, como se assim pudesse afugenta-la e também o que estivesse por vir, cerca
de 20 dias depois minha avo se foi. Nao sem antes — entre os 15 dias, de seu infarto e desencarne
deste plano - ela ter me permitido vivenciar em sonhos ou visdes que incluiam desde o aviso da
partida, ao pedido de cuidados entre os que ficavam até o compartilhar da mesma dor forte no
coragao na exata hora de sua saida deste plano.

Esses episddios aconteciam e mesmo tao evidentes para qualquer estudioso, simpati-
zante ou adepto das visdes mais espiritualistas de mundo, que certamente diriam nao se tratar
apenas de “coincidéncias”, para mim, sim, tudo continuava sendo “coincidéncia”. E por qué?
Porque “[..] aprendi cedo que apenas o trabalho da mente importava, que qualquer cuidado
com a alma, com o espirito, teria de acontecer num espaco privado, quase em segredo” (hooks,
2021, p. 268). E 0 que ouvia em casa, embora contraditério com o que tive que seguir, era que
religido era “imposicao de identidade” ou “a doutrinacdo de crencas”, mesmo assim fui batizada,
fiz catequese, primeira eucaristia na igreja catdlica. S6 que adulta transgredi a tudo isso, nao por
rebeldia ou consciéncia do que queria, mas porque nao via sentido na missa aos domingos, no
discurso do padre, achava que rezando em casa estava bem. Foi assim ou diante de tudo que
ano apo6s ano acontecia, fui a diversos centros espiritas, igrejas evangélicas, buscava acalmar meu
coracao, sonhos e a aquela voz, gue vez ou outra se apresentava, mostrando que estava sempre
ali, mesmo quando achava que j& nao existia mais.
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Finalmente,em 2017, inicio um novo capitulo na minha vida profissional, apds aprovada
em concurso publico, comeco a lecionar. Seria oportuno mencionar que a faculdade na qual
trabalho se localiza a poucos metros de um terreiro voltado ao culto de religiao de matriz afri-
cana? Acredito que sim, afinal a ancestralidade deve ter marcado em seu relégio do tempo o
momento da convocacao, e provavelmente nao seria a toa dita localizacao, devia ter chegado a
hora de trabalhar, ndo apenas neste plano. Certamente, de alguma maneira, essa proximidade
deve ter potencializado esse florescer/despertar.

Como ja sinalizei, ao longo de toda minha vida, incluindo a de experiéncia universitaria,
tanto nos anos de graduagdo quanto nos de pds-graduacao, a espiritualidade nunca se apre-
sentou para mim como o lugar em gue as conexdes aconteciam. Pelo contrario, as ideias de
que o sucesso profissional advém de que o pensador critico € insensivel e sem coragao, com o
pressuposto de que, “se o coragao estiver fechado, a mente se abrird ainda mais” (hooks, 2021,
p. 270) foi o que sempre norteou e validou meu caminhar, e os demais acontecimentos ndo
passavam de “coincidéncias”.

Quando, em sala de aula ou nos ambientes coletivos de trabalho — reunides, encontros ou
féruns de discussao — comecei a notar que era influenciada pela energia que ali circulava, néo
entendia exatamente do que se tratava. Oras era o repentino descontrole emocional, em outras o
SONO, O cansago extremo, pequenas coisas incomodavam ou mudavam meu estado de presenca
e equilibrio. Ndo sabia do que se tratava, e a conta agora nao era mais a da “coincidéncia”, e sim
a da instabilidade emocional em virtude do novo caminho. Era tudo muito mais estressante e
complexo do que imaginava, a cobrancga interna pela perfeicao, minha luta diaria pela aceitagdo
dos estudantes em sala de aula e a validagao de meu lugar pelos colegas de trabalho era tamanha,
que oportunamente foi no consultério de psicoterapia onde comecei a tratar dessas inquietagoes.

S6 que, em paralelo, tinham os sonhos, lembram? Ja falei deles. Aconteciam absolutamente
todas as noites, incluindo aquelas em que achava que nem tinha dormido, ou que simplesmente
nao sabia diferenciar o que era sonho e o que era real. Foi assim que sonhei,em 2018, que du-
rante uma aula incorporava3 e caia no meio da sala, quando era acolhida por uma amiga, que
tinha conhecido ha dois anos, em 2016.

Trés ou quatro dias depois, vejam s6, uma estudante cujos processos espirituais também
deveriam estar despertando, experiencia a incorporagdao em sala. Aquele momento, sem nem
me lembrar do sonho que “indicava” o que aconteceria comigo, corri ao seu auxilio. Achei que
ela estava tendo um ataque epilético, até que segurei suas maos e seus olhos vidrados colaram
Nnos meus, provocando um arrepio gélido que tomou conta do meu corpo e como se tivesse
colocado as maos numa tomada de eletricidade, um choque me fez petrificada em pé a frente
dela. Esse momento se seguiu de um tremor no corpo, choro, dor profunda e completo descon-
trole emocional. Tentei manter o minimo de compostura e fui buscar ajuda, afinal tinham os
outros estudantes, eu ndo poderia me descontrolar, era a professora, precisava manter-me em
equilibrio. Isso tudo ressoou em segundos pela minha cabeca, com a racionalidade de quem
teme a religido ou espiritualidade na educacao:

‘Esse medo nos fez ignorar, em sala de aula (e na vida), a existéncia da esfera in-
terior, da esfera de formacao do espirito, de identidade espiritual’. Por ter vindo
de um mundo negro segregado, no qual reivindicar identidade espiritual era
um lugar de resisténcia critica, um modo de se posicionar contra a desumani-
zagao racista, eu valorizo a vida espiritual (hooks, 2021, p. 267).

3 Vale dizer que aqguele momento ndo sabia o que era incorporagao, e esse “aprendizado” sé veio se tornar
claro, um ou dois anos depois, como pontuarei no ato a seguir, 0 Encontro com a ancestralidade, a partir
da Umbanda.
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Apesar do que coloca hooks (2021), até ali eu nao valorizava a vida espiritual, tampouco
sabia me posicionar frente a ela, “fui treinada para manter todas as discussdes sobre religido e
espiritualidade fora da sala de aula” (hooks, 2021, p. 263). E, como assim poderia ali, na sala de
aula, uma estudante estar vivenciando algo que é tao sutil, delicado e faz parte de um processo
gue é ao mesmo tempo individual e coletivo?

O fato é: aconteceu! E foi preciso que um grupo de colegas que melhor lidavam com a
situacgdo fosse pelas suas escolhas de vida pessoal e, por conseguinte suas crencgas?, fosse pela
propria experiéncia em sala de aula, interviessem e auxiliassem a estudante, a mim e aos demais
estudantes que estavam ali na “plateia” assistindo a tudo, incrédulos, atdénitos, em choque - pelo
inesperado do acontecimento.

Depois deste dia, ndo tive mais noticias da estudante. Aqui fagco uma confissao, com medo
do que havia acontecido e ja atormentada pela lembranga do sonho que havia tido, ndo a pro-
curei. Uma perversidade? Sim, serd o julgamento de muitos. Para mim, aquele comportamento
de negligéncia era mais uma negagao ou fuga.

Uma ou duas semanas mais tarde, uma das professoras que havia ajudado na situacao,
me procurou para saber como estavamos, eu e a estudante. Infelizmnente, ndo sabia responder
por ela, mas por mim, era um misto de desconexao e de tentativa de reconexdo para seguir. Foi
entao que ela sinalizou, diante da confidéncia do sonho que havia tido — é importante dizer que
nao tinha qualquer relagdo de proximidade, além da profissional com a referida professora — que
Nndo era apenas a estudante quem precisava de “ajuda”, o que se apresentava para ela e também
para mim, era que eu também precisava de auxilio. E muito provavelmente, essa ajuda ndo era
apenas agquela que ja tinha no consultdrio de psicoterapia, o despertar espiritual agora tinha
culminado e precisaria cuidar, ou ancestralidade gostaria de cuidar?

2° ato: o encontro
com a ancestralidade, a partir da umbanda

A todos nds que [...] ousamos criar no dia a dia de nossas vidas es-
pacos de reconciliagdo e perddo onde deixamos vergonhas, medos
e magoas no passado [..] (hooks, 2019b).

Mesmo para bell hooks, uma das principais autoras e intelectuais negras® da atualidade,
gue abordou diversas tematicas em sua vasta obra, a partir de experiéncias e aspectos de vida
intimos, permeados pelas teorizacdes feministas e as de cunho conceitual e critico, os temas
religiosidade e espiritualidade s&o trazidos & tona em apenas trés escritos® dos seis livros sobre
0s quais me debrucei.

4 As crencgas podem ou nao dispensar a religiao, mas nao dispensam qualidades interiores e espirituais basi-
cas —amor e compaixado, paciéncia, tolerancia, capacidade de perdoar, contentamento, nogao de responsabi-
lidade, de harmonia, de humildade e de fraternidade. Muitas vezes € durante os rituais e/ou oragdes, quando
estariamos diretamente ligados a nossa fé, que essas qualidades interiores emergiriam. Entretanto, ndo existe
nenhuma razéo pela qual um individuo ndo possa desenvolvé-las, até mesmo em alto grau, sem recorrer a
qualguer sistema religioso ou metafisico. E a sua crenca e valores que o leva a alcanca-las (hooks, 2021).

5 Cujos estudos abordam a discussao sobre raca, género, classe e as relagdes sociais opressivas, com mais
de 30 livros nos quais trata sobre arte, histéria, feminismo, educacao e midia de massa.

6 ensinamento 13: espiritualidade na educagao, em “Ensinando comunidade: uma pedagogia da esperan-
ca”; ensinamento 25: espiritualidade, em “Ensinando pensamento critico: sabedoria pratica”; e, espirituali-
dade: o amor divino, em “Tudo sobre o amor: novas perspectivas”.
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O que nao Ihe faltou foi ousadia tanto para potencializar a capacidade de interlocugao e
sintese de temas amplos e complexos, como para abordar a espiritualidade e a religido como
forca e forma de resistir a cultura do dominador, nos oferecendo alternativas as implicagdes da
“mesticagem” e sua origem violenta, que seguem exercendo forte papel em nossa sociedade
patriarcal, classista, machista e racista (DEVULSKY, 2021; hooks, 2021).

Para hooks, essas alternativas se relacionam, de um lado, a enxergar a sala de aula também
como “espagos de reconciliagdo”, onde as vergonhas, medos, magoas e aflicdes sdo deixadas no
passado, do mesmo modo que as “[...] armadilhas tipicas da educagao - competi¢cao, combate
intelectual, obsessdo por uma variedade restrita de fatos, créditos e credenciais [...]"”, pois o que
deveriamos buscar e alcangar seria “um modo de trabalhar que seja iluminado pelo espirito
permeado pela alma” (hooks, 2021, p. 268). E de outro, ao citar Palmer, entende que a educagao
estd ligada a cura e a totalidade, isso porque

tem relagdo com empoderamento, libertacao, transcendéncia e renovagao
da energia vital. Esta relacionada a reivindicar o nosso Eu e o nosso lugar no
mundo. Quero explorar o possivel significado de reivindicar o sagrado no cerne
do conhecimento, do ensino e da aprendizagem - resgata-lo de um modo de
saber essencialmente depressivo, que valoriza apenas dados, l6gica, analises e
uma desconexao sistematica entre o Eu e o mundo, o Eu e os outros (Palmer
apud hooks, 2021, p. 268).

Sendo assim, mesmo que esta narrativa ndo pretenda se esgotar, tampouco dar conta
de discussdes tedricas mais especificas, ao tratar neste ato sobre “O encontro com ancestralida-
de, a partir da Umbanda”, soa como pertinente — inclusive porque fez parte desse processo de
descobertas e despertares — mencionar que religiao e espiritualidade ndo sdo a mesma coisa.

Considero que a religido esteja relacionada com a crencga no direito a salva-
cao pregada por qualquer tradicdo de fé, crenca esta que tem como um de
seus principais aspectos a aceitacdo de alguma forma de realidade, metafisi-
ca ou sobrenatural, incluindo possivelmente uma ideia de paraiso ou nirvana.
Associados a isso estdo ensinamentos ou dogmas religiosos, rituais, oracdes,
e assim por diante. Considero que a espiritualidade esteja relacionada com
aquelas qualidades do espirito humano — tais como amor e compaixao, pacién-
cia, tolerancia, capacidade de perdoar, contentamento, nog¢ao de responsabili-
dade, nogcdo de harmonia — que trazem felicidade tanto para a prépria pessoa
guanto para os outros (Dalai Lama apud hooks, 2020a, p. 224 - grifos nossos).

Assim, mesmo para quem os temas religido e espiritualidade sdo importantes, raramente
falam sobre um ou outro seja na sala de aula ou quaisquer outros ambientes do universo acadé-
mico. Para a maioria, “a menos que uma aula tenha foco especificamente em religido, manter a
sala de aula livre de afiliagdes e dogmas especificos € importante quando estamos trabalhando
para criar uma comunidade de aprendizagem” (hooks, 20203, p. 223). Além do que, acabam por
enxergar a espiritualidade como pratica ou a maneira como vivemos e nos relacionamos com o
eu e com os outros no mundo (hooks, 2020a).

Nesse sentido,em 2018, quando entendi que havia a necessidade de cuidar de mim, mais
especificamente de cuidar de minha desconexdao comigo mesma, me distanciei de amigas de
longa data e, por vezes, até de colegas de trabalho, com vistas a encontrar consolo. Para isso, a
busca por um espaco religioso que me ofertasse esse conforto me pareceu necessaria. Voltei
a frequentar centros espiritas, neles mal estares fisicos que ndo aconteciam antes passaram a
ocorrer —desde enjoos, ansia de vomito, fortes dores de cabeca — nao conseguia me concentrar
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e acompanhar as palestras, dormia, bocejava incansavelmente, tinha vontade de fugir, as vezes
de gritar. Desisti dos centros espiritas e optei por voltar a frequentar igreja evangélica, fui a que
minha irma consanguinea frequentava, e 14 nao foi diferente do que aconteceu quando fui aos
centros espiritas. Também desisti! Entdo voltei as missas aos domingos. E de novo os mesmos
sentimentos e sensacdes, desisti. Entao resolvi buscar uma tia paterna, que além de adepta, faz
parte de um terreiro de culto a religidao de matriz africana, o Candomblé. Pasmem! O mesmo
aconteceu. Fui @ um terreiro de Umbanda’, a época nem sabia que existia diferenca entre ela e o
Candomblé®, e 13, embora os sentimentos ndo tenham sido os melhores, pois 0 medo permeou a
experiéncia, enquanto ouvia os cantos e os toques dos atabaques, senti meu espirito despertar.
Para mim, nao pareceu natural o que se sucedeu.

Como ja havia mencionado no ato anterior, ndo sabia o que era incorporagao, muito me-
nos que ela envolvia tanto a percepc¢ao agucada do ambiente — ao entrar em contato com um
espaco ou alguém, pessoas sensiveis/médiuns® podem sentir mudancas de humor, mal estar,
desconforto, bocejos; como reagdes fisicas a presencga de espiritos — a aproximagao desses no
campo energético de uma pessoa sensivel/médium pode ser de repulsa ou conexdo, em qual-
quer dos casos podem ocorrer tremores, transpiragao, calafrios, calor ou frio nas maos ou pés,
0 coragao bater mais forte, um peso nas costas; os sinais sao diferentes de pessoa para pessoa.

Por isso tao dificil quanto é definirmos o que exatamente se passa com o individuo no
processo da incorporacao, € reconhecer como se inicia a manifestagcdo, nenhuma € igual a outra.
Cada experiéncia vem acompanhada de sensagdes que além de particulares, dependem da va-
riagao natural de um dia para outro, do grau de concentracgao e entrega, da preparagao ou nao.

Se tudo isso explicava o que vinha experienciando mais intensamente no meu cotidiano,
desde 2017, ao nao saber identificar esses fendmenos fisicos quanto aoc ambiente e a aproxi-
macao dos espiritos Nno meu campo energético, somado ao meu equivoco em acreditar que a
ciéncia e a religido se contradizem, por conseguinte a fé e o raciocinio seriam “inimigos” e nao
grandes “aliados” para o entendimento de mundo que vivemos, também nao soube reconhecer
que o sentimento de despertar do espirito ao som dos canticos e dos atabaques era incorporagao.

E oportuno mencionar que até ali, o que tinha de leigo conhecimento era que durante a
incorporacao, se perderia o controle de si mesmo e da consciéncia. O momento seria intenso, acom-
panhado de rodopios, cantos, dangas, batidas no peito, gargalhadas, saltos no chao, movimentos
gue de maneira brusca e subita ou lenta e gentil poderiam apresentar a pessoa incorporada.

7 Religido pautada no respeito a natureza, a eternidade do espirito, a empatia e a liberdade. Tem base Es-
piritualista — devido a comunicacdo com os espiritos; Ritmada — em virtude do uso dos atabagues em suas
liturgias; e, Ritualizada — j& que conta com ritos liturgicos que Ihes sdo caracteristicos.

8 Na contemporaneidade, € uma caracterizagao genérica que se remete a comunidade religiosa afro-bra-
sileira. Mas, originalmente significava danca e/ou instrumento de musica. Como os povos escravizados se
reuniam aos domingos, autorizados pelos seus “senhores”, para dang¢ar nos chamados batuques, foi uma
consequéncia a utilizagado do termo Candomblé para designar a propria cerimonia religiosa (VELAME, 2012).

9 Entre as pessoas que se ocupam com o Espiritismo, sao aquelas que podem realizar a comunicagao com
0s espiritos. Para ser médium, seu desenvolvimento deve depender de si mesma tanto quanto permitam
suas disposicdes ao direcionar a faculdade medianimica/mediunidade no emprego da caridade. H& os mé-
diuns propriamente ditos, que reconhecem e trabalham sua mediunidade e uma multiddao de pessoas, que
aumenta todos os dias, que se ocupa com as manifestagdes espiritas. Todos somos médiuns, em maior ou
menor grau, entretanto, trabalhar com essa faculdade medianimica depende do interesse pessoal a qual
essa se apresenta (KARDEC, 2008).
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Assim, nao sabia que em todas aquelas visitas aos diferentes espacos religiosos que citei
anteriormente, estaria sempre irradiada pela vibracio de energias fossem de entidades/ guias'®
OU outros corpos energéticos e espirituais. E naquela primeira visita aquele terreiro de Umbanda,
embora estivesse vivendo um momento especifico, por um lado eu tinha consciéncia, a perda
de memodria ndo aconteceu, e por outro ndo controlava meu corpo, a fala, os movimentos e ra-
ciocinio nao eram meus.

Sai de |a apavorada com o que tinha ocorrido, tinha uma dor de cabega que parecia que
ia me enlouquecer, pela noite tive inUmeros pesadelos e sentenciei ndo volto mais.

Passados meses desse episddio, quando me voltei as pesquisas sobre o que era incorpo-
racdo, mediunidade, Umbanda, Candomblé, entidades, guias, nacdes'", giras'?, xirés', Orixas'4,
sessdes extras na terapia, sonhos que mais pareciam revelagdes — ai ja tinha comegado a fazer a
anotagcao do que sonhava e também discutia sobre isso nas sessdes com a psicdloga (que acabou
se revelando Umbandista) — entendi que tinha incorporado, que era médium e que tinha o livre
arbitrio para decidir o que fazer, a partir dessa descoberta.

Lembram que quando comentei de um sonho, antes do episédio que ocorreu com a es-
tudante em sala de aula,em 20187 Naquele sonho eu incorporava e caia no meio da sala, sendo
amparada por uma amiga que conhecia desde 2016. “Coincidentemente (ou ndo)” essa mesma
amiga estava frequentando um terreiro de Umbanda aqui em Salvador e me convidou para ir
com ela. Ndo aceitei naquela época, talvez por medo, por fuga, porque as coisas se encaixavam
demais, mas ja estdvamos em 2019 e minha vida que deveria estar étima — pelo bom emprego,
gozo de boa saude e etc. — estava um caos.

Em abril de 2019, fuia um jogo de buUzios e em seguida a uma gira, nesse ultimo Terreiro
de Umbanda que minha amiga frequentava, aquele momento ja tinha alguma nog¢ado do que
era incorporagao. Contudo, perante a experiéncia que havia anteriormente vivido, ndo queria que
se repetisse, em virtude do medo, da insegurancga, além de ainda nao compreender e aceitar

10 Ja& viveram neste mundo fisico, mas apds a morte, alcancaram determinado grau de elevacéo/ evolucéo
gue retornam a terra, na condigdo de espiritos de caboclos, pretos-velhos — por exemplo —, cuja sabedoria os
permitem atuar nos trabalhos de aconselhamentos espirituais e o benzimento, normalmente intermedia-
dos(as) pelos(as) médiuns do terreiro durante uma gira.

1 As nagdes (Ketu e Ixeja — origem nagd; Angola — origem bantu; Jéje — origem daomeniana) agregam ca-
racter simbalico, ideoldgico e politico, baseados na tradigao religiosa e ritual, sendo, portanto, diferenciadas
as maneiras de tocar os atabaques (com as maos ou varetas), os idiomas utilizados nos canticos (ioruba, fon,
por exemplo), a musica e o ritmo também podem variar, do mesmo modo que, as vestimentas litdrgicas e
os nomes das divindades (Orixas, Inquices, Voduns) serdo distintos (VELAME, 2012).

12 S&o as cerimonias da religido, cuja liturgia conta com um roteiro de atos que propiciam o desenvolvi-
mento dos trabalhos espirituais. De maneira geral, o ritual segue de acordo aos conhecimentos e experién-
cias do dirigente espiritual (pai ou méae de santo) da casa, tenda, terreiro, centro (como podem ser designa-
dos os templos da religido).

13 Nos rituais realizados pelas religides de matriz africana ou afro-brasileira, ha entrelagamento do mundo
religioso com o vivido, fundindo-os sob a mediacdo de um conjunto de formas simbdlicas, que os torna
um Unico mundo. No caso do Candomblé, o barracao é o espacgo simbdlico onde os rituais acontecem. A
festa, o Xiré, € um desses rituais que fortalece e alimenta o simbolismo desse espaco, onde ocorre a danga
aos deuses, que em roda giram e estabelecem essa ligagcao entre os dois planos da existéncia. O rito, com o
movimento dos corpos em éxtase, em transe, emanando o fluxo de axé na esfera da experiéncia, concebida
como as impressdes que o psiquismo acumula na memoéaria, de forma paulatina ao longo do tempo através
da tradigao, conserva a "aura” do lugar (VELAME, 2012).

14 Os Orixas sao as divindades nagds, essencialmente as energias em estado puro, concentradas da natureza e
do cosmos, como o trovao, o vento, as aguas doces ou salgadas. Na Bahia, os escravos as reuniram em um pan-
tedo, o terreiro. Por isso, em um terreiro sdo cultuados diversos Orixas, diferentemente do culto na Africa, onde
cada cidade ou regiao cultuavam uma determinada e especifica divindade. Como sendo forgas elementares
que representam a natureza, sao Orixas para os povos da nagao ketu, mas que podem ser chamados Inquices
quando se relacionam a nagao angola, ou Voduns, se estiverem ligados a nagao jéje (VELAME, 2012).
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com naturalidade a mediunidade. Mesmo assim, imaginava que indo, os sentimentos se acal-
mariam, que iria me equilibrar. Mas ndo aconteceu bem isso, além dos mal estares fisicos que
ocorriam quando ia a centros espiritas, igrejas — talvez até mais intensos — outros comegaram a
ocorrer, 0 SUOr excessivo, 0s tremores No corpo, o coragao acelerado e quanto mais os sentimen-
tos afloravam, mais tentava esconder ou controla-los, principalmente, quando os movimentos
se iniciaram, o erguimento de braco, os gritos. Deixa-los acontecer era como se aceitasse o que
ocorria e como assim meu corpo e pensamento poderia ser “controlados”? Como eu saberia se
era um espirito do bem ou do mal?

A racionalidade era tamanha que precisava de provas, como se a incorpora¢ao, a mediu-
nidade, a ancestralidade fossem experimentos cientificos, ou, como no ditado popular “é preci-
so ver para crer”. Como se o bem e o mal ndo fossem apenas construgdes de um pensamento
eurocéntrico para dissipar aquilo que nao correspondia aos dogmas, a liturgia e crencas da igreja
catdlica. Enfim, ndo entendia que a mediunidade exigia tanto nossa fé quanto nossa entrega a
espiritualidade superior, e que isso tudo partia primeiro da confianga em nés mesmos. Portanto,
o gque havia era/é a necessidade de entrega ao aprendizado constante e diario.

Foi preciso que o ano de 2019 transcorresse para que essas descobertas fossem sendo
a0s poucos encontradas e assimiladas, incluido o conhecimento de que antes do momento
especifico da incorporacao, a entidade ou o guia espiritual se mostra presente e os sinais dessa
aproximagao, vamos aprendendo a identificar, e nao é preciso sentirmos os fendmenos fisicos
para acreditarmos nessa presenca.

Escrevendo assim, posso transmitir a falsa sensacdo de que esses momentos foram acon-
tecendo, aos poucos fui assimilando, aprendendo e pronto. Mas, o que ocorreu e ainda ocorre
nao foi/é bem assim. Foi doloroso, permeado de questionamentos, por ddvidas, por buscas, por
explicagcdes. Embora, certamente a intensidade dessas manifestagcdes tenha lenta e gradual-
mente se assentado.

E oportuno mencionar que, além do desconhecimento quanto & incorporacdo existia
ainda a sensagao racional de nao pertencimento ao terreiro, e a irracional de que era ali que
deveria seguir, tanto é que nao desisti, ndo desta vez. Ao frequentar esse Terreiro de Umbanda,
desde a minha primeira ida em 12 de abril de 2019, uma relagao foi sendo construida entre
mim e o terreiro, em todos os aspectos, particularmente, com relagao ao seu dirigente e quanto
a sensacao de pertenca — processo que foi permeado por dudvidas, mas “estranhamente” sem
buscas a outros espacos, ainda que vez ou outra surgisse a vontade, ndo tive essa necessidade.

Em 2020, com inicio da pandemia do coronavirus no mundo, a suspensao de todas ativi-
dades, bem como a necessidade de isolamento social, foi marcado por episédios de desmaios,
incorporacdes — seguidas da psicografia de mensagens para pessoas conhecidas e proximas ou
conhecidas e distantes ou desconhecidas —, de momentos de perda da consciéncia, de descon-
trole do corpo e da mente por horas, de sonhos que traziam mensagens cada vez mais claras e
direcionadas, dos zumbidos e oscilacdes de vibragcdo nos ouvidos — a qualquer hora do dia ou da
noite —, da visao e dos sobressaltos com presencgas as vezes sutis outras nem tanto.

Foi um ano marcado pelas turbuléncias, pelos altos e baixos, que de alguma maneira se
repetiu em 202 1. Todavia, foi justamente ai que o contato com o pai de Santo do referido Terreiro
de Umbanda foi se estreitando, as vezes com maior atenc¢ao, cuidado e acolhida, outras nem tan-
to. O que fazia esse caminhar oscilar entre tranquilo e leve ou agitado e pesado/lento. Caminhar
que foi se encontrando, quando ainda em 2021, passo a contar com o apoio de trés médiuns
da corrente, cujo cuidado foi me trazendo algum conforto, seguranca, entendimento. Toda essa
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atencao do pai e médiuns foi me fazendo perceber que o que vinha ocorrendo nao acontecia s6
comigo, era um despertar, e como tal variava a intensidade de pessoa para pessoa, sé que nao
poderia entrar em desespero ou panico. Pouco a pouco, no seu tempo, tudo iria se alinhando.

Estamos em 2022, e ainda hoje me questiono sobre tudo, inclusive “Sou eu ou o guia?”
Embora aos poucos tenha descoberto a resposta, de que se trata dos dois, ja que estou sempre
presente, portanto, também sou responsavel por tudo o que acontece durante a incorporagao,
como médium consciente comego a entender, a aprender e a desenvolver uma parceria com
essa “guiancga’.

Passados esses apenas cinco anos, posso dizer que a espiritualidade é sdbia e nao faz nada
por acaso. Fui trabalhar num local muito préximo a atuacédo de um forte campo energético'’, o
despertar aconteceu na minha vivéncia cotidiana — sala de aula —, as pessoas que me auxiliaram
naguele momento, de algum modo, estavam ligadas a espiritualidade, desde a professora es-
piritualista, a psicéloga umbandista e a amiga que me acolheu também adepta dessa mesma
religidao. Em outros termos, para tudo até aqui houve um propédsito, uma explicagao, para tudo
que se seguira a partir daqui também existira.

Entretanto, € um fato, o desequilibrio espiritual/medilnico pode repercutir nos distintos
aspectos de nossa vida pessoal e profissional. Por isso a importancia da busca pelo conhecimen-
to, da necessidade de aprendizado, desenvolvimento espiritual, de conhecer a nés mesmos e
aqueles que escolheram nos guiar nesta vida. Nao basta que sintamos a presenca do guia ou
da entidade espiritual, € necessario confiar e acreditar neles, por conseguinte, na prépria incor-
poracdo. Para gue isso aconteca é preciso que se estabeleca intimidade entre nds e os guias, e
somente o tempo é capaz de construir essa relagao.

Considero que o processo de evolugdo espiritual tanto fortalece nossa vida, em todos os
sentidos, como ao longo do tempo vai facilitando a aceitagdo de outros processos que fazem parte
das distintas camadas de nossa vida, inclusive, a préopria mediunidade. Embora isso tudo possa,
eventualmente, soar como natural, quando estamos vivenciando esse processo, podemos acabar
vendo a espiritualidade baseada na premissa de que “a vida é sofrimento”. E quando associamos
a essa dimensao, outras que sao particularmente nossas, como a de se descobrir e se aceitar
negra, além da compreensado de que tudo isso foi visto, aparado, cuidado, acolhido dentro das
estruturas de uma religiao especifica, a Umbanda - ligada a matriz africana -, completamente
distante da consciéncia e da totalidade de vida que tinha, € como se nascesse outra vez.

Pelo exposto, ainda que nesta escrita de alguma maneira tenha focado nos sonhos, nas
intuicbes, nas incorporacdes, esse despertar foi/é muito mais amplo, complexo e profundo. Volta-se
as mais diversas camadas do nosso Eu, adentra-las e descortina-las, é entender-se, aceitar-se, é
ser ou descobrir-se mulher negra, académica e ancestral.

15 Terreiro Ilé [yd Omi Ase lydmase ou Terreiro do Gantois.
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3° ato: o desvelar
de uma mulher negra, académica e ancestral

Quando o assunto é se posicionar, o conteddo do que é dito é mais
importante do que os atos discursivos (hooks, 2021, p. 18).

Em 29 de julho de 2020, resolvo iniciar essa narrativa. Ha época auge da pandemia do
coronavirus no Brasil e no mundo. Todas as atividades sociais estavam suspensas, incluindo as
académicas, e assim como muitas outras pessoas, longe do trabalho e da familia, assumo uma
postura de me voltar para dentro.

N&o sem antes, assumir o choque, com mil preocupacgdes e questdes: me entregar ao
trabalho, as leituras, aos filmes, as séries? Como lidar com aquele contexto completamente novo,
gue a humanidade ja havia enfrentado em outros momentos, com epidemias e guerras, mas a
qual a grande maioria das pessoas no século XXI sé conhecia dos livros, filmes, documentarios,
musicas? Acho que como todos, vivi um pouco de cada momento, teve o da redescoberta do
cozinhar, o de sé assistir, o de sé trabalhar, o de sé ler e enfim o momento, que no dia a dia tdo
corrido ndo ha tempo, de me conhecer.

Aquele momento além da necessidade de me descobrir, havia também uma voz silenciosa
que dentro de mim ia ampliando sua altura, fazendo eclodir uma necessidade que as ideias, os
incOmodos, as inquietudes que nao se aquietavam, pudessem circular. E que essa circulagao
pudesse colaborar para que pequenas ou grandes mudangas nas dobras de mim mesma ocor-
ressem, bem como talvez em outras mulheres com a mesma ou semelhante trajetdria de vida.
Assim, ao escrever provoco uma cura em mim, ao escrever posso reinventar e renomear o que
sei e sinto, ao escrever recordo, € ao fazé-lo me coloco frente a pelos menos dois ciclos: o da
reconciliagcdo e o do recomeco.

O primeiro, da reconciliagao, se constitui, inclusive, em descobrir, aceitar e acreditar na
prépria histéria e que seu relato, portanto, ndo é tarefa simples, como pode parecer. Acessar
determinadas memoarias nos leva simultaneamente a ferida, a negacao, a culpa, a vergonha, o
reconhecimento e a reparagao (KILOMBA, 1968).

Porque imaginem acessar a ferida ao ler “Eu chegava a colocar toalhas na cabeca quan-
do estava em casa para simular fios mais longos” (RIBEIRO, 2018. p. 14). No meu caso a toalha
tinha que ser amarela, para ser loira e esconder as trancas apertadas. Ou ainda, “era um ritual de
tortura, no qual ela acendia uma boca do fogdo, deixava o pente de ferro ali até ficar pelando e
passava nos fios. Aquilo era comum, mas indmeras vezes o cabelo queimava: vocé sentia o cheiro
e via os fios se desfazendo. Podia-se até queimar o couro cabeludo nos piores casos” (RIBEIRO,
2018. p. 14) e para atenuar o odor, eu borrifava perfume.

Até ler as passagens anteriores na introdugdo do livro “Quem tem medo de feminismo
negro?” intitulada “A mascara do siléncio”, ndo me reconhecia como negra. Embora, parafra-
seando Souza (1983, p. 17 - alteracdes nossas), “a descoberta de ser negra [seja] mais que a
constatagdo do 6bvio”, afinal fenotipicamente tenho cabelos crespos, cacheados e bastante
volumosos, nariz largo, beigcos grandes, quadril largo, cintura fina, corpo negro e nao retinto,
o esteriotipo da “morena clara” ou da “mulata”. O fato de ndo ser retinta, ndo me permitia me
colocar no lugar de me reconhecer negra, ainda que agueles que estiveram ao meu redor, ao
longo da vida, sempre o fizessem.
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Ao ler o referido texto, minhas memarias me levaram de volta para a infancia, quando com
seis ou sete anos, fiz a primeira sessao de amaciamento do cabelo. Me lembrei das almofadas
sendo colocadas para que pudesse alcangar o lavatdrio, o cheiro da pasta azul que era passada
nos cabelos, os bobs enormes colocados nos cabelos ainda molhados e o secador que parecia
que ia “engulir” minha cabeca, que doia tanto pela forma apertada como os bobs eram presos,
como pelas ocasionais feridas resultantes da pasta azul ter tocado o couro cabeludo. Dali, as
memarias me levaram a um ou dois dias depois, quando chego a escola e a sala de aula balan-
cando os cabelos, afirmando que as presilhas ndo os seguravam, com a certeza de que meus
cabelos tinham deixado de ser “ruins”. As colegas apds o intervalo me levam ao bebedouro e me
fazem molha-los, certamente deveriam ter ouvido de algum adulto que o alisamento teria sido
a ferro quente, logo ao molhar voltariam ao “normal”. Eu, a criangca mais felizdo mundo naquele
dia, enfiei a cabega embaixo d'agua, depois sai sacudindo os cabelos em baixo do sol, com a
certeza de que seu calor e o vento os secariam e permaneceriam lisos. Dai para o encontro com
minha irma e tia, que nos buscava na escola, e seus olhares de espanto com o estado que me
encontrava, somados a afirmagdo “mainha vai te matar, quando ver isso”. Mas, eu sorria, com
a seguranga e inocéncia infantis: “até chegar em casa, ja estarao secos, e ela nem vai notar!”
Chegamos em casa, e minha mae se descontrolou ao me ver, nao sei se por mim ou pelo que
aconteceu. Com o pente e o creme de pentear, como se fossem armas, me colocou entre suas
pernas e ao desembaracar os cabelos e colocar os bobs outra vez, em furia, falava e falava o
guanto as pessoas eram mas, e até me deu uns tapas como se eu fosse a culpada. Eu chorava e
escutava, as lagrimas escorriam no rosto e nao entendia o que se passava, porque tanta raiva?
Meu cabelo ndo tinha ficado “bom” para sempre? A inocéncia da infancia pode nos salvar ou
nos fazer negar a realidade. Voltei no dia seguinte para escola, sem o brilho e alegria nos olhos
do dia anterior, mas com a cabega erguida e os cabelos ainda bonitos, pois nao tinha sido ferro
guente. Para aquele momento era suficiente para mim, provar as colegas que ainda tinha os
cabelos bonitos e lisos, mesmo que nao fosse para sempre.

Tinha apenas seis ou sete anos, Nndo havia sido educada em casa com a consciéncia — ha-
bilidade de perceber, vivenciar e saber — sobre ser negra, reconhecia os colegas negros, afinal
tinham outra cor, eram pretos, mas eu ndao era negra, minha pele nao era “escura”. Logo, nao
tinha consciéncia que tinha passado por uma situagcao de racismo, nao tinha a experiéncia de
consciéncia tampouco a totalidade de que aquele fato me fez vivenciar as dualidades de um mun-
do perverso e cruel. Foi preciso adulta, com quase 40 anos, ler um livro e identificar essa ferida.

Alids, ndo apenas essa ferida, como que num mergulho, outras foram emergindo. Eram
as dancas e apresentacdes em festas da escola, quando sempre ficava atrds, nas Ultimas filas,
juntos com demais colegas negros, mesmo que fosse a Unica que soubesse o passo da danga
que seria apresentada ou a melhor interprete para o protagonismo de uma peca, nunca era
princesa, sempre era arvore, a borboleta, etc. Quando finalmente pude ser uma fada, a emocgao
foi tanta que adoeci e ndo lembro de ter conseguido interpretar a personagem, muito menos
como foi a peca na escola. Ainda que tenha a foto feita em casa, dias depois, com o mais lindo
sorriso e orgulho do vestido e da personagem que teria sido um sucesso, de acordo com minha
made. Ou ainda, o dia que vai ser feita uma fotografia na escola, aquela que todo estudante tem
sentado com os bragos sobre uma mesa, uma foto meio artistica. No meu caso, meses depois do
episédio do cabelo acima descrito, e aqguele momento, ja usando trangas outra vez, certamente
nao permitiria que as colegas vissem meu cabelo solto e ndo mais liso, seria a constatagao de
gue elas estavam certas, meu cabelo era “ruim” e fui a Unica da escola a ndo ter o registro, pela
vergonha do cabelo.
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Como afirma Kilomba (1968, p. 43), identificada a ferida, vem a negagdo:

um mecanismo de defesa do ego que opera de forma inconsciente para re-
solver conflitos emocionais através da recusa em admitir os aspectos mais
desagradaveis da realidade externa, bem como sentimentos e pensamentos
internos. Essa € a recusa em reconhecer a verdade.

Todavia, esse mecanismo de negagao na infancia e ao longo de toda a vida adulta vinha
passando por alteragdes. Em 2015, tinha deixado de alisar o cabelo, por questdes relacionadas a
saude. A labuta em aceita-los perdurou até janeiro de 2019, quando tive a oportunidade de fazer
minha primeira viagem internacional. E como Adichie (2014) traz em seu romance Americanah:

O Unico motivo pelo qual vocé diz que a raga nunca foi um problema é por-
gue gueria que nao fosse. Nés todos queriamos que nao fosse. Mas isso € uma
mentira. Eu sou de um pais onde a raga nao é um problema; eu ndo pensava
em mim mesma como negra e sé me tornei negra quando vim para os Esta-
dos Unidos (ADICHIE, 2014 - grifos nossos).

A passagem se refere a uma conversa entre a protagonista do mencionado romance,
Ifemelu, e outros/as personagens acerca da discussdo de raca, a candidatura de Barack Obama
a presidéncia dos Estados Unidos e a situacao dela de sé ter se reconhecido negra quando saiu
de Lagos, na Nigéria. Como ela, eu precisei ir para Europa, para comegar a entender quem eu era
de verdade, uma mulher negra. Foi |a que, quando num passeio pelo Museo Nacional Centro de
Arte Reina Sofia, fui parada no elevador pelos olhos inquisidores de uma mulher e uma crianga
sobre meus cabelos, que estavam soltos, volumosos e bem cacheados, e ela perguntou se poderia
tocar e ao tocar exclamou “sdo macios!”. Sai do elevador revoltada, porque ela perguntou e ja foi
tocando, sem me dar tempo de autorizar e ainda disse que eram macios, e porque Ndo seriam?

Foi a partir desse episddio que passei a notar durante o restante da viagem que era olhada
diferente nos lugares, quando entrava nos restaurantes todos, ou quase todos, ou todos que minha
Visao conseguia abarcar, viravam para olhar, nas lojas, nos museus... Ou seja, N0 meu pais, desde
a infancia ja havia passado por situagdes veladas de racismo, mesmo que inconscientemente as
negasse. Todavia, ndo me lembrava de ser a diferente, pois pelo menos para mim estava mais
préxima de parecer fenotipicamente com a miscigenac¢ao aqui encontrada.

Como Ifemelu, também retrata no romance, guando em conversa sobre seu retorno a
Lagos, na Nigéria, a fez ndo se ver mais negra, pois todos eram como ela:

“Ainda esta escrevendo um blog?”
“Estou.”
“Sobre questdes raciais?”

“Nao, sé sobre a vida. Falar sobre questdes raciais nao funciona bem aqui.
Quando sai do avido em Lagos, me senti como se tivesse deixado de ser negra”
(ADICHIE, 2014 — grifos nossos).

E oportuno dizer que a leitura de Americanah, assim como outros'® da mesma autora,
“Quem tem medo de feminismo negro?” e “Lugar de fala” — de Djamila Ribeiro, além de alguns
que ja foram citados ao longo desta narrativa, ocorreram seguidamente, estdvamos no inicio da
pandemia do coronavirus,em 2020. Com todas essas leituras, a identificagdo de que tinha uma

16 Meio Sol Amarelo, Hibisco Roxo, O perigo de uma histéria Unica, Para educar criangas feministas: um manifesto.
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vontade em ser aceita nesse mundo de padrdes eurocéntricos, foi literalmente sendo percebi-
da. A tomada de consciéncia sobre a totalidade do ser negra foi sendo processada, a cada nova
leitura, uma outra memaoria emergia.

Como por exemplo, quando ainda no primeiro ato deste material, mencionei que na adoles-
céncia me dedicava aos estudos, como uma forma de fugir dos pensamentos, das vozes e sonhos
gue me “atormentavam”, mas nao era sé isso, era também uma forma de me fazer notada pelos
colegas. Quando li a escrita de Ribeiro (2018) parecia muito mais ser eu escrevendo sobre mim:

Ser a CDF evitou que eu fosse xingada algumas vezes [..]. Descobri que podia
fazer com que os outros alunos precisassem de mim. Ajudava-os a estudar,
fazia a licdo por eles, passava cola. Vivia explicando para os outros as matérias
gue dominava bem (RIBEIRO, 2018. p. 13 — grifos da autora).

Afinal, quantas vezes reuni os colegas em casa em véspera de avaliagcdes para explicar o
conteddo do que ia cair na prova? Quantas vezes Nnao assinei o rascunho e o repassei com as
respostas das questdes? Quantas vezes fiz o trabalho de amigas, que tiravam inclusive notas
maiores que as minhas? Até ler tudo isso, contava com orgulho tudo isso, achava até engraca-
do, contudo, ao ler esse livro fui entendendo que existia além da necessidade de ser aceita e
reconhecida pelos colegas, havia também a de ser a melhor, precisava me destacar e ser vista:

Ser o melhor! Na realidade, na fantasia, para se afirmar, para minimizar, com-
pensar o “defeito”, para ser aceito. Ser o melhor é a consigna a ser introjetada,
assimilada e reproduzida. Ser o melhor, dado unanime em todas as histérias-
-de-vida (SOUZA, 1983, p. 40).

Dito em outros termos, fui notando que ao longo de minha vida sempre houve a sensagao
de ndo pertencimento, ela era constante e me machucava, mas eu jamais comentei a respeito,
ndo tinha nem consciéncia. Foi aguele momento de introspecgao propiciado pelo contexto,
inicio de 2020, que foram me permitindo pelo acesso a autoras negras e suas histérias a come-
car a ter esse entendimento. Ser negra nao é um defeito, portanto, ndo ha um problema em se
reconhecer e assim se aceitar.

As feridas vinham sendo descobertas, ao mesmo tempo que a negagdo quanto a sua
existéncia ao longo de uma vida. E como sinaliza Kilomba (1968, p. 44), apds a negagcdo vem a
culpa, “[..] estado emocional no qual o individuo vivencia o conflito de ter feito algo que acredita
gue nao deveria ter feito ou, ao contrario, de ter feito algo que acredita ter sido feito”.

Como numa efervescéncia, minhas memadarias e minha consequente tomada de cons-
ciéncia, me fizeram notar também que os sentimentos de culpa e inferioridade, inseguran-
¢a e angustia que me acompanharam e me atormentaram ao longo da vida, eram efeitos da
autodesvalorizacao de mim mesma. Tal como se depreende de Souza (1983), esses efeitos se
recriam ainda com a timidez, o retraimento e a ansiedade. Sentimentos que, segundo a autora,
o individuo impde a si mesmo quando intimidados e decepcionados consigo préprios por nao
responderem as expectativas que se colocam.

Ou seja, todos os sentimentos que fazem parte de mim hoje, sdo muito pro-
vavelmente consequéncia de uma vida ndo reconhecida, mesmo que vivida. E
esse processo de reconciliagdo comigo mesma trouxe as feridas, a negagdo, a
culpa e ainda traz a vergonha “o medo do ridiculo, a resposta ao fracasso de
viver de acordo com o ideal [...]" (KILOMBA, 1968, p. 45). Para a autora,
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A vergonha esta, portanto, conectada intimamente ao sentido de percepgao.
Ela é provocada por experiéncias que colocam em questao nossas preconcep-
¢cdes sobre nés mesmas/os e nos obriga a nos vermos através dos olhos de “ou-
tras/as”, nos ajudando a reconhecer a discrepancia entre a percep¢do de outras
pessoas sobre nds e nossa propria percepcdo de nés mesmas/os: “Quem sou
eu? Como as/os “outras/os” me percebem? E o que represento para elas/eles?”
(KILOMBA, 1968, p. 45).

Naquele momento de autorreconhecimento, estava com vergonha de mim mesma, por
ao longo de quase 40 anos nao ter me notado como sou. Com isso, vinham aparecendo outras
memodrias, como lembrar que na infancia me achava feia, por isso queria ser freira, que invejava
outros corpos, os brancos, tal como os depoimentos de entrevistados constantes na obra “Tor-
nar-se negro..” de Neusa Santos de Souza trazem,

Eu me achava muito feia. Quando eu tinha seis, sete anos eu queria ser freira.
Eu pensava assim: gente feia casa com gente feia. Eu sou feia, nao quero casar
com gente feia. Vou ser freira... Era muito invejosa: inveja do fisico das pessoas
—achava que as pessoas eram muito mais bonitas do que eu (Luisa apud SOU-
ZA, 1983, p.29)

Com essa escrita e retomada de situagdes presentes em outras obras, pode até parecer que
desejo forgcar uma situagao, mas ler esses depoimentos, me fazia me ver neles, uma constatagao.
Afinal, além de me sentir feia, querer ser freira, invejar corpos brancos, também falava sozinha,
fosse comigo mesma no espelho, fosse com os amigos imaginarios que tinha, até os mencionei
no primeiro ato deste texto. Como a Luisa de Tornar-se negro, eu colocava o pregador de roupas
Nno nariz e ia para traz da porta, com a intencao de afina-lo.

Contavam que (quando era pequena) falava muito sozinha, tinha amigos in-
visiveis, falava muito na frente do espelho: era uma sensagdo de me sentir,
de me reconhecer, de identidade minha. Falava comigo mesma, me achava
muito feia, me identificava como uma menina negra diferente: ndo tinha ne-
nhuma menina como eu. Todas as meninas tinham o cabelo liso, o nariz fino.
Minha mae mandava eu botar pregador de roupa no nariz pra ficar menos
chato (Luisa apud SOUZA, 1983, p. 35).

Reconhecer todas essas vivéncias até aqui relatadas por mulheres negras, me fez enxergar
gue era negra, embora minha pele ndo seja preta, ou o que poderia explicar tantas situagdes
iguais? Tal como sugere Kilomba (1968), o reconhecimento segue a vergonha, e “[..] €, nesse
sentido, a passagem da fantasia para a realidade — ja nao se trata mais da questdao de como eu
gostaria de ser vista/o, mas sim de quem eu sou; ndo mais como eu gostaria que as/os ‘Outras/
os' fossem, mas sim quem elas/eles realmente s&o” (KILOMBA, 1968, p. 45-46). Diante de tudo
isso a resposta a pergunta “Quem sou eu?” ndo poderia ser outra, sou uma Mulher Negra, Aca-
démica e Ancestral, sim!

Esse foi um processo de descoberta e aceitacado, durou boa parte de 2020, e resultou no
reconhecimento de mim mesma, junto com o qual veio a reconciliagao — a necessidade de re-
cordar e de manter escrita essa experiéncia — que também me ensinou, que além de cura, auto
crescimento, conhecimento e mudanca de posicionamento, a escrita € um ato politico, e como
tal ndo deveria ficar guardado em algum lugar, por seguranga. Pelo contrario, o conteddo do
que falei pela escrita enseja um recomeco.
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Esse recomego nao quero que seja pautado na inseguranga do: sera que meu dizer sera
ouvido? Nao! Gostaria que esta narrativa seguisse ao que propde Kilomba (1968), que a reparagcdo
segue ao reconhecimento, portanto, significa a negociagao do reconhecimento. Ou seja, quando,

o individuo negocia a realidade [...]. esse Ultimo estado € o ato de reparar o mal
causado pelo racismo através da mudanga de estruturas, agendas, espagos,
posi¢oes, dinamicas, relagdes subjetivas, vocabulario, ou seja, através do aban-
dono de privilégios (KILOMBA, 1968, p. 46).

Por conseguinte, se a reparacao propicia mudancgas e se desde o “curso primario eu era a
primeira aluna da sala. Adorava estudar. Minha afirmagédo sempre foi o estudo [..]", se “[...] a gldria
nos estudos era um papel que eu ja tinha cumprido e que iria me acompanhar o resto da vida
[..]" (SOUZA, 1983, p. 39), entao que seja a escrita, um dos frutos dessa gloéria, gue permita nao
apenas a reconciliagdo, mas um recomego, pois,

Saber-se negra é viver a experiéncia de ter sido massacrada em sua identi-
dade, confundida em suas perspectivas, submetida a exigéncias, compelida a
expectativas alienadas. Mas é também, e sobretudo, a experiéncia de compro-
meter-se a resgatar sua histéria e recriar-se em suas potencialidades (SOUZA,
1983, p. 17-18 - grifos nossos).

4° ato: em carnavais de mim

Este Ultimo ato, ainda que tenha a intengdo de encerrar a narrativa, ndo finaliza minhas
inquietacodes, despertares, aceitagdes. Como aponta hooks (2021, p. 20-21) devemos seguir na
luta “[..] para romper siléncios, e encontrar e/ou celebrar o alcance da voz. Encontrar nossa voz
e usa-la, [..] afastando o medo, continua a ser uma das formas mais poderosas de mudar vidas
por meio do pensamento e da pratica [..]".

Por isso, e depois de tudo que foi narrado e exposto como um exercicio de auto recupera-
¢do de mim mesma, me pareceu oportuno dizer que os atos que compuseram a narrativa foram
uma opgcao didatica e metodoldgica para tentar expor o que se passava. Entretanto, eles estive-
ram atravessados, ocorreram em paralelo, iniciados com meu ingresso na docéncia do ensino
superior de uma universidade publica, culminado pela ancestralidade/espiritualidade ligadas a
Umbanda e ratificado com o acesso e leitura de uma literatura de autoras negras.

Para mim, os atos podem tornar fluido um processo cheio de camadas e de “confusdes”
cuja poesia, elaborada com inspiragao em parte desses momentos, vem encerrar a narrativa e
recriar as potencialidades que o resgate da histéria de uma mulher negra pode ofertar a outras.

Apds muitas conversas por ligagdes telefénicas, trocas de mensagens em aplicativos de
redes sociais, nos Ultimos dois desses cinco anos de descobertas. A amiga-poeta surge, primeiro
timida, mas com escuta atenta, depois conselheira sdbia, que cuida, acolhe e ampara nos mo-
mentos mais delicados, tendo sempre tempo e dedicagcdo aos mais diversos ciclos que passei.
E traduz em versos e rimas, as efervescéncias e camadas desse despertar.
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Em carnavais de mim, farei sambas de roda e girasMacumbas,
mirongas e festivas

Em carnavais de mim, pretos e pretas velhas dangam

As saias das mogas rodopiam

Gargalhadas cortam o mal como navalhas

O boi bebe e o cavalo manca

Em carnavais de mim, soprarei baforadas mdgicas das charuteiras
Lustrarei meus olhos no espelho de Oxum com Idgrimas doces

Em carnavais de mim, tudo brilha como purpurina

Arde e queima como a pimenta da baiana

Em carnavais de mim, farei do meu corpo passeio publico de
Aruanda

Campo Grande dos Cablocos
Beijarei a boca dos filhos de Gandhi para botar minha guia na Lapa

Em carnavais de mim, como capitd de areia fago saltos e piruetas
no cais do Porto da Barra

O mareado dos olhos gordos lang¢arei no fundo do mar

Sujarei as entranhas das minhas unhas com areia e terra das calun-
gas para cavar com minhas proprias mdos as covas da escraviddo

E quando eu me cansar, as forcas dos estivadores irdo me erguer
em abracgos largos e ombros amigos, em carnavais de mim

E quando a noite for de escuriddo e insénia, serei embalada num
sono doce e profundo, antes do sol nascer, pelo balango da jangada
do pescador e o canto das daguas

Em carnavais de mim, a lavadeira baixard na quarta-feira de cinzas
para me lavar com seu sabdo de coco
e so vai subir depois que eu botar roupa de sexta-feira para quarar

Em carnavais de mim, onde eu e meu povo somos um soé corpo, Cui-
daremos de mim com muito mais amor e prote¢cdo que um pivete
da Avenida Sete ja desejou

Em carnavais de mim, eu serei para sempre corpo encantado, ma-
gico, povoado pelas ruas de Salvador

Em carnavais de mim, serei corpo, fogo vivo, vendaval e calmaria.
Pedrinha miudinha e lajedo tdo grande da Chapada Diamantina.

Fernanda Machado, em 06 de abril de 2022
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Amefricanas e Atlantica: notas decoloniais sobre
a génese do pensamento feminista negro brasileiro

Resumo:

O objetivo do presente artigo é apresentar as principais categorias de analise presentes no
pensamento intelectual de Beatriz Nascimento e Lélia Gonzalez e sua relagdo com os aportes
tedricos da decolonialidade. Para tal utilizamos a formag¢ao do movimento feminista negro lo-
calizado no tempo e na histéria para explicar as bases conceituais do pensamento intelectual
negro, enquanto tentativa de evidenciar o constante dialogo entre o ativismo e a formagao
intelectual das autoras. Buscou-se ainda demonstrar como as categorias e conceitos propostos
pelas autorasse relacionam com a realidade vivida pelas mulheres negras no momento em que
elas consolidam a construcao de seu pensamento e sao ainda hoje adequadas para descrever a
situacao da populagcdo negra no Brasil hoje.

Palavras-chave: feminismo negro; decolonialidade; amefricanidade; Ori; atlanticidade.

Amefricanas y Atlantica: notas decoloniales sobre
la génesis del pensamiento feminista negro brasilefo

Resumen:

El objetivo de este trabajo es presentar las principales categorias de andlisis presentes en el
pensamiento intelectual de Beatriz Nascimento y Lélia Gonzalez y su relacion con las aporta-
ciones teoricas de la decolonialidad. Para ello utilizamos la formacion del movimiento femi-
nista negro situado en el tiempo y en la historia para explicar las bases conceptuales del pen-
samiento intelectual negro, en un intento de destacar el didlogo constante entre el activismo
vy la formacion intelectual de las autoras. También buscamos demostrar como las categorias
Y conceptos propuestos por las autoras se relacionan con la realidad vivida por las mujeres
negras en la época en que consolidaron la construccion de su pensamiento y siguen siendo
adecuados para describir la situacion de la poblacion negra en Brasil en la actualidad.

Palabras clave: feminismo negro; decolonialidad; amefricanidad; Ori; atlanticidad.

Amefricanas and Atlantica: decolonial notes on
the genesis of Brazilian black feminist thought

Abstract:

The aim of this paper is to present the main categories of analysis present in the intellectual
thought of Beatriz Nascimento and Lélia Gonzalez and their relation to the theoretical con-
tributions of decoloniality. To this end we use the formation of the black feminist movement
located in time and history to explain the conceptual basis of black intellectual thought, in an
attempt to highlight the constant dialogue between activism and the intellectual formation
of the authors. It was also sought to demonstrate how the categories and concepts proposed
by the authors relate to the reality experienced by black women at the time they consolidated
the construction of their thought and are still adequate to describe the situation of the black
population in Brazil today.

Keywords: black feminism, decoloniality; amefricanity; Ori; atlanticity.
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Introducao

Esse artigo propde uma reflexdo sobre as bases conceituais do Feminismo Negro Brasileiro
a partir da analise das categorias cunhadas por Beatriz Nascimento e Lélia Gonzalez, duas das
principais intelectuais dos estudos sobre negritude no Brasil.

Compreendemos aqui que o Feminismo Negro Brasileiro emerge no contexto de lutas con-
tra a Ditadura Militar (1964 — 1985) no pais, mas imerso num cenario internacional mais amplo,
especificamente porque na década de 1960 houve um boom dos chamados Novos Movimentos
Sociais, caracterizados pelas lutas por reconhecimento social e direitos civis. Sdo movimentos que
comecgam a aparecer e se articular no cenario internacional por meio das lutas libertarias que
fervilhavam na década de 1960, como a greve de estudantes em Paris, o Movimento Hippie, os
Panteras Negras, a primavera de Praga e as lutas contra as ditaduras militares na América Latina.

O chamado feminismo hegemonico, fruto do movimento liberal do século XIX, com seus
aportes eurocéntricos e enraizado na modernidade ocidental estava passando pelo que conhe-
cemos como segunda onda feminista, periodo no qual a defesa da énfase na diferenca levou as
feministas a debaterem as primeiras no¢cdes de género e o pessoal se torna politico. Entenden-
do o feminismo como praxis, politica e social, é perceptivel que as raizes do feminismo negro
estao mais diretamente ligadas ao Movimento Negro, que também consegue uma visibilidade
expressiva nesse periodo, do que propriamente ao feminismo dito hegemonico.

Lélia Gonzalez e Beatriz Nascimento, aqui entendidas como as autoras que subsidiaram
a criagcdo de um pensamento feminista negro brasileiro, despontam a partir de organizacdes
do Movimento Negro ao refletirem questdes relacionadas ao género, sempre dialogando com
outras populacdes de Africa e afrodiaspdricas, mas a elaboracdo das reflexdes em si, advém das
experiéncias de mulheres negras no Brasil. As feministas brancas de classe média brasileiras da
segunda metade do século XX, debatiam as relagdes de dominagdo sexual, social e econdmica
das mulheres utilizando categorias que neutralizavam o debate em torno da discriminagao ra-
cial (GONZALEZ,2018 [1979]), a opressao racial ndo era tema para esses discursos, justamente
porque ndo fazia parte da experiéncia dessas mulheres militantes do feminismo hegemanico.

De modo geral, a populagao negra tinha as possibilidades de ascensao social negadas a
partir do estabelecimento de lugares especificos na forca de trabalho. Ao acessar os dados do
censo de 1950' Lélia Gonzalez identifica que para as mulheres negras a situacdo de superexplo-
ragao havia sido definida pela divisdo racial e sexual do trabalho na qual, elas se encontravam
10% trabalhando na agricultura ou industria e 90% na area de prestacao de servigos pessoais
(2018 [1979]). Os dados de educacdo desse mesmo censo, informam que as mulheres negras
eram majoritariamente analfabetas e as que conseguiam estudar chegavam no maximo ao se-
gundo ano primario, com algumas exceg¢des conseguindo terminar o chamado segundo grau
(GONZALEZ, 2018 [1979]). J& os dados da Pesquisa de Amostra Domiciliar - PNAD/1976 de-
monstram que 11,3 milhdes de mulheres trabalhavam no pais no periodo, mas as trabalhadoras
negras recebiam 48% a menos em ocupacdes de nivel superior e 24% a menos em ocupagodes
de nivel médio que as mulheres brancas na mesma posicdo (CONZALEZ, 2018 [1981b]).

1 Aautora trabalha com dados do censo de 1950 porque o quesito cor no censo de 1960 sé foi utilizado para
avaliar a distribuicao de pessoas negras pelos estados, em 1970 o quesito foi excluido e em 1980 foi coletado
e divulgado de maneira pobre. Nesse periodo, havia uma postura do Estado brasileiro em ndo pautar ques-
tdes raciais porque debates como economia, politica e educagao deveriam ser as prioridades nacionais.
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Esses dados sdo extremnamente importantes para refletirmos acerca da auséncia de mo-
bilidade social das mulheres negras e, em determinados momentos, de subsisténcia, se levar-
mos em consideracdo que os servicos ditos pessoais e/ou domésticos, ja eram precariamente
remunerados €, sommando a dupla jornada de trabalho, torna-se perceptivel que as pautas dessas
mulheres estavam relacionadas diretamente a questao racial, ou seja, ndo havia condi¢des de
debater questdes ligadas a opressao sexual ou de género, sem incluir raga como eixo central na
argumentacgao das mulheres negras.

Isso nao significa dizer que as lutas das mulheres negras por melhores condi¢cdes de vida
iniciaram nesse periodo. A elaboracao dos aportes acerca do feminismo negro no Brasil surge do
resgate da importancia das mulheres negras na construgao da cultura brasileira, desde o prota-
gonismo das mulheres quilombolas para a elaboragao de sentidos de liberdade e sociabilidade,
passando pelas liderancas femininas de revoltas de pessoas escravizadas no pais, chegando nos
terreiros das “maes” e “tias” negras do samba. Logo, boa parte da elaboragdo das reflexdes acerca
do Feminismo Negro Brasileiro nao sao frutos de debates empreendidos anteriormente pelo
feminismo hegemonico, mas sao sim concepgdes advindas das experiéncias de mulheres negras
brasileiras em um contexto de lutas por liberdades empreendidas desde a travessia forcada do
Atlantico para fins de escravizagao.

Desse modo, é possivel identificar algumas caracteristicas contextuais do feminismo ne-
gro. A primeira delas é o fato de que o feminismo negro € um movimento que surge no ambito
das universidades. Obviamente os movimentos e organizagdes de mulheres negras sdo ante-
riores a década de 1970, como a Irmandade da Boa Morte criada na Bahia por volta de 1810,
ou entdo as “frentenegrinas” atuantes na luta antirracista por meio da Frente Negra Brasileira
(1930 - 1937), mas ndo havia a intencionalidade de ser feminista. Ao menos nao aos moldes
do feminismo hegemodnico. Quando nas décadas de 1970 Beatriz Nascimento e Lélia Gonzalez
vao retomar as diversas organizacdes de mulheres negras no pais para demonstrar a insergcao da
cultura negra como um todo, das mulheres negras especificamente, na construgdo da identidade
cultural brasileira, elas o fazem por meios institucionais ao inserirem o debate nas universidades.

Os diversos artigos publicados em revistas académicas e textos apresentados em congres-
Sos universitarios resultados de suas pesquisas vao, aos poucos, inserindo e ampliando o debate
de raca a partir das experiéncias de mulheres negras no &mbito da universidade. E um periodo
marcado pela reorganizagao do Movimento Negro no pais, apds Getulio Vargas ter acabado com
uma das grandes articulacdes negras pela luta antirracista em vigéncia naquele momento, a
Frente Negra Brasileira na década de 1930, que havia se tornado um partido politico. A inte-
lectualidade negra brasileira fazia um esforco de inserir narrativas apagadas e marginalizadas
pelo racismo nos debates sobre economia, cultura, politica e nas ciéncias como um todo. Lélia
Gonzalez e Beatriz Nascimento eram parte dessa intelectualidade e chamavam atencao

para a maneira como a mulher negra € praticamente excluida dos textos e do
discurso do movimento feminino em nosso pais. A maioria dos textos, apesar
de tratarem das relagdes de dominagdo sexual, social e econdmica a que a
mulher esta submetida, assim como da situagao das mulheres das camadas
mais pobres, etc., etc., ndo atentam para o ato da opressao racial (GONZALEZ,
2018 [1981b], p.47).

Sao trabalhos que abarcam a historicidade, os dados estatisticos, as situacdes cotidianas. As
guestdes levantadas por Lélia Gonzalez e Beatriz Nascimento sobre género ndo eram desassocia-
das da questao racial e, ao focarem parte de suas analises em dados estatisticos sobre a insergao
das mulheres negras na economia brasileira, por exemplo, fica evidente a ndo desassociagao
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da questao de classe. Isso nos possibilita identificar uma segunda caracteristica contextual do
feminismo negro, a inseparabilidade entre raca, género e classe. O que atualmente entendemos
como interseccionalidade, difundida conceitualmente como uma criagdo de Kimberlé Crenshaw
(1991), ja estava presente nas reflexdes académicas de Lélia Gonzalez e Beatriz Nascimento.

Ao ampliarmos o ponto de vista, levando para o ambito internacional, esse mesmo debate
sobre a inseparabilidade das questdes de género, raca e classe estava sendo pautado pelo cole-
tivo lésbico feminista negro Combahee River nos Estados Unidos, no mesmo periodo. O coletivo
divulgou seu manifesto em abril de 19772 e, nesse documento, afirma o comprometimento
com as lutas contra a opressao racial, sexual, heterossexual e de classe, a base interligada de
qualquer grande sistema de opressdao (COMBAHEE RIVER, 1988). Mesmo o feminismo negro
estadunidense sendo diferente do brasileiro, os desafios enfrentados por mulheres negras dias-
pdricas dizem respeito a um mesmo contexto transnacional, iniciadoem 1492, com a chegada
dos povos europeus nas Américas, chegada esta que traz consigo a importagdo de um modelo
de sociedade escravocrata, imperialista, colonial e de migragao forgcada.

As abordagens de Beatriz Nascimento, Lélia Gonzalez e do Combahee River, indicam a
possibilidade de limitagcdes nas agendas antirracista e feminista para lidar com demandas de
mulheres negras, pois o sexismo & sentido de maneira diferente das mulheres brancas, o racis-
mo diferente dos homens negros e, as duas formas de opressao atuando em conjunto faz as
mulheres negras experenciarem classe também de uma maneira desigual pois, a vivéncia no
mercado de trabalho é outra. Portanto, o Feminismo Negro Brasileiro € uma teoria critica social
interseccional desde a sua raiz e surge no contexto de reorganizagcao dos movimentos sociais
durante o periodo ditatorial brasileiro.

Sobre o feminismo negro brasileiro

Ao elencarmos as principais caracteristicas do Feminismo Negro Brasileiro ndo fica dificil
perceber que muito do que o compde é fruto do engajamento de suas principais intelectuais
nos movimentos sociais. Se for possivel destacar uma caracteristica marcante desse movimento,
€ a dupla militancia vivenciada pelas mulheres negras, entendendo que “Entre o movimento
de mulheres e o movimento negro, seguimos sendo mulheres negras” (FREITAS; RODRIGUES,
2021, p. 04) fez com que as mesmas assinalassem como caracteristica basilar a inseparabilidade
das categorias género e raga.

Assemelhando-se a outros movimentos que questionavam a universalidade de algumas
categorias, as feministas negras problematizam o quanto a categoria mulher é insuficiente para
abarcar a complexidade do que viria a ser uma mulher negra. Obviamente que por serem a base
organizacional tanto dos movimentos negros quanto dos movimentos feministas hegemonicos
compostos por mulheres brancas, fazer tal apontamento provocou cisées significativas em rela-
A0 a esses grupos; o que por sua vez culminou nas organizagdes independentes de mulheres
negras, e por sua vez em teorizagdes sobre o ocorrido.

Fato é que embora o conceito de Interseccionalidade s6 fosse ser cunhado pela esta-
dunidense Kimberlé Crenshaw mais tardiamente é seguro dizer que o cerne desse conceito
ja estivesse presente nos postulados do pensamento feminista negro brasileiro desde o inicio.

2 Combahee River atuou entre 1974 e 1980 em Boston e, apesar da declaragao datar de abril de 1977, a ver-
sdo a qual tivemos acesso foi publicada em 1988 no livro Esta puente, mi espalda, coletanea de escritos de
feministas terceiro-mundistas organizada por Cherrie Moraga e Ana Castillo. Vide referéncias.
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Partindo dessa percepcgao se faz notavel o quanto trazer tematicas que sao caras prin-
cipalmente as mulheres negras trabalhadoras e de classes populares aparece no discurso das
feministas negras. Pauta de extrema importancia, por exemplo, era uma discussao sobre a di-
visao sexual do trabalho que argumentasse o posicionamento dessas mulheres no mercado de
trabalho, uma vez que os atravessamentos de raga, classe e género tornavam-se responsaveis
pela ma remuneragao das mulheres negras, em sua maioria ocupando os empregos domésticos
gue exigiam pouca qualificagao.

Desde os primordios nas décadas de 1970 e 1980 os principais registros histdricos sobre
o0 movimento feminista negro brasileiro deixaram evidentes que em primeiro plano a reivindica-
¢ao de visibilizar a mulher negra como sujeito politico € um trago marcante na construgao dos
principios feministas negros no Brasil, ja que

Na busca de ampliagdo da plataforma de agdo feminista, as mulheres negras
teceram inUmeras criticas quanto a invisibilidade de sua agao politica. A con-
testagcao mais direta refere-se a maneira secundarizada do tratamento de sua
opressao e organizagao, as quais estiveram e estao submetidas pelo sistema.”
(RIBEIRO, 2006, p. 03).

Partindo dai podemos notar que para as mulheres negras foi necessario iniciar por pautas
consideradas como gerais da sociedade (RIBEIRO, 2006) para definirem suas prioridades e é por
esse motivo que questdes como pobreza, moradia, trabalho, familia, comunidade por exemplo,
s80 pontos recorrentes na reivindicacdo dessas mulheres. E seguro dizer que a afirmacéo da
identidade negra feminina é construida a partir de questdes aflitivas para a comunidade negra
como um todo até refletir as especificidades de demandas causadas pelos atravessamentos de
género, ou seja, € um caminho que se constroi do geral para o individual.

Um importante traco que também ird moldar o feminismo negro no Brasil sera a institu-
cionalizagao desse movimento social, sobretudo nos finais da década de 1980 e inicio dos anos
de 1990, seguindo a tendéncia de organizar-se a partir das Organizagdes Nao Governamentais
(ONG “s) espelhando processos de reformas estatais vividas pelo pais nagquela época. Isso fez
a relagao entre as mulheres negras institucionalizadas e o Estado tornarem-se mais estreitas,
criando ora movimentos de aproximacao, ora movimentos de afastamento em relagdo as pau-
tas politicas propostas pelas mesmas. De forma mais precisa, isso criara reflexos no movimento
feminista negro contemporaneo e suleara as principais reivindicagdes na atualidade.

Destaca-se que a discussao sobre a necessidade de mais mulheres negras no poder ocu-
pou e ainda ocupa parte significativa dos debates; partindo desde os arranjos institucionais para
elei¢do individual ou coletiva de mulheres até o aumento de pesquisas académicas que apontem
para esse apagamento politico das mulheres negras nos espacos politicos.

E importante dizer que em relacdo as décadas anteriores observa-se um aumento expres-
sivo de mulheres negras acessando o ensino superior e isso repercute no aumento das producdes
intelectuais que se propde a teorizar sobre o feminismo negro, e também sobre outros assuntos
relacionados as mulheres negras. A retomada dos estudos acerca do pensamento intelectual de
autoras como Beatriz Nascimento e Lélia Gonzalez ganham destaque, bem como as categorias
propostas pelas mesmas, relegadas a invisibilidade fruto do epistemicidio intelectual.

O feminismo alcangou popularidade nas redes sociais e alguns conceitos tornaram-se
acessiveis, a0 menos em termos de conhecimento da existéncia, para um publico que se encontra
fora dos espacos académicos. O destaque dado a jovens intelectuais negras trouxe para pauta
do dia as discussdes sobre a existéncia de diversas intelectuais negras até entao desconhecida
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para muitos, e a denuncia do apagamento das construgdes tedricas das pioneiras das discussdes
feministas negras no Brasil.

Embora essa visibilidade possa vir a ser positiva € importante ressaltar que a compreen-
sdo das categorias analiticas propostas por essas intelectuais ainda estd distante de receber a
atencao necessaria para falarmos de uma génese do feminismo negro no Brasil. Isso se da por
inumeros motivos, destacando entre eles a interrupgao precoce da producgao intelectual dessas
mulheres, a dificuldade no acesso a essas produgdes intelectuais e a invisibilidade proposital.

E possivel dizer que as reivindicacdes feministas negras seguem em um ritmo espiralar e
muito do que se buscava no processo de formag¢ao do movimento ainda permanece em aberto
e como pauta principal para discussao. Embora algumas colocagdes por caberem perfeitamente
na atualidade paregcam novas um olhar atento percebera as correspondéncias entre aquilo que
se apontava nos primaérdios do feminismo negro no Brasil e na atualidade.

Algumas nog¢des como a percepg¢ao da mulher negra enquanto classe trabalhadora, por
exemplo, enfraqueceram-se nos discursos porque a propria nogao de trabalho atualmente talvez
tenha se afastado daquilo que era latente para as mulheres negras que cunharam seus pensa-
mentos nas décadas de 1970 e 1980; por outro lado colocagdes a respeito do empoderamento
estético e percepcdo social da mulher negra, por exemplo, se fazem cada vez mais presentes no
cotidiano das organizagdes feministas negras na atualidade.

Beatriz Nascimento: um ori que
refletiu as agruras de seu tempo

Nascida em Aracaju-SE, Brasil no ano de 1942, Beatriz Nascimento, a oitava de dez ir-
maos, tornar-se-ia aquilo que nao foi pensado para ela ser. Desafiando os lugares comumente
reservados a mulher negra e pobre construiu-se como pesquisadora e militante dos assuntos
relacionados ao ser negro no Brasil, mas caminhando muito além do que ja havia sido feito até
o momento em relagdo a compreensao do negro na histdria do Brasil.

Graduada em Histéria pela Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ) em 1971 e es-
pecialista em Histéria do Brasil no ano de 1981 pela Universidade Federal Fluminense (UFF), &
a partir dessa formacgao que essa intelectual ird construir seus pensamentos acerca de assuntos
diversos, tendo sua producao intelectual fatalmente cessada quando cursava o mestrado® pela
ocasiao do interrompimento de sua prdpria vida.

Assim como ocorre com a maioria de suas contemporaneas, ser intelectual e ativista ndo
eram possibilidades desassociadas para Beatriz Nascimento, sendo inclusive da sua percepgao da
realidade da populagao negra no Brasil, advinda de sua aproximagao com os movimentos negros
que, naguela época, encontravam-se em um importante momento de consolidagcdo de suas bases,
0s principais insumos para a construgcdo de um complexo pensamento que verificamos em suas
obras. O antropodlogo Alex Ratts a define como “Uma exce¢do num certo sentido, quando pensa-
mMos na situacao das mulheres negras no mundo contemporaneo, mas bastante compreensivel
quando olhamos para a trajetdria de mulheres negras intelectuais ativistas.” (RATTS, 2006, p. 34).

Em uma tentativa de sistematizar o pensamento de Beatriz Nascimento seria seguro
afirmar que sua producao intelectual arvora-se em algumas tematicas bem estabelecidas, to-

3 Beatriz Nascimento foi aprovada no mestrado em Histéria da Universidade Federal Fluminense em 1979, tran-
cou em 1983 e em 1985. Com a interrupgao de sua vida, acabou nao concluindo o mestrado (BARRETO, 2018).
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mando de empréstimo as palavras de Rodrigo Reis (2020) pode-se subdividir tais assuntos em:
a) compreender o negro, sua histdria e identidade a partir da experiéncia diaspdrica em um Brasil
racista; b) o corpo como territério entre os negros em condicao de exilio de uma terra que ndo
mais existe e de impossivel retorno; c) a linguagem ocidental como substrato fundamental para
a compreensdo da opressao e “prisdao” existencial vivida pelos negros no Brasil, que nao daria
conta das suas experiéncias porgue suas palavras foram construidas dentro de um contexto
colonial de subalternizagao do negro (REIS apud CID; REIS JUNIOR, 2012).

Das diversas elucubracdes feitas por Beatriz Nascimento durante sua trajetoéria, duas cha-
mam especialmente a atencdo em termos conceituais, sendo a primeira delas a nogdo de Qui-
lombo proposta pela mesma, e a percepgao da atlanticidade do ser descrita a partir da obra
ORI (1989). Importante desde ja perceber que ambas as nocdes estéo intimamente ligadas com
perspectivas diaspdricas adotadas na obra de Beatriz Nascimento (BEATRIZ, 1988).

Iniciando por Ori, documentario dirigido por Raquel Gerber e narrado por Beatriz Nasci-
mento, obra na qual seu pensamento é mais destacado, temos o cruzamento de parte da histéria
pessoal da intelectual com observagdes sobre a trajetdria histdrica da populagado afro diaspdrica
no Brasil, partindo dos quilombos como elemento central de anélise.

Resultado de intensos onze anos de pesquisa, o proprio nome ORI traz como referéncia
a entidade religiosa nagd na qual a cabeca funciona como guia para a funcionalidade do ser g,

o

dentro do processo iniciatico, “fazer o Ori” corresponde ao processo de reconexao ancestral, cru-
cial para a sobrevivéncia de mulheres e homens negros na diaspora, ou nas palavras da prépria
Beatriz Nascimento, Ori sdo “[..] os anseios e os ritmos negros como continuadores da Histoéria

dos povos africanos da Didspora” (ORI, 1989).

Essa nocao de transitoriedade e ressignificagao dos espacos a partir do lugar de existéncia
€ o fio condutor da narracgao do filme iniciando pelo processo de sequestro das pessoas negras
em terras africanas e de didspora forcada, Beatriz Nascimento coloca-se da seguinte maneira: “eu
sou atlantica” e, a partir dai, do seu lugar de historiadora questiona as falaciosas argumentagdes
que dao base a formac&o do Brasil como um Estado Nacional (ORI, 1989).

Um ponto crucial que ira atravessar toda a construgcao do pensamento dessa intelectual
€ a nocao de transmigracao, no sentido da experiéncia do negro nas Américas ndo ser apenas
atlantica, mas sim transatlantica. Ela sera transatlantica porque cada pessoa negra vinda para
esse novo mundo, ainda que na condig¢ao de escravizada, traz consigo um modo de vida africano
gue se transfere para essa América.

A autora ira destacar que o compartilhamento dessa experiéncia se dard como ela define
“a nivel do soul” (ORI, 1989) porque a experimentacdo do exilio conecta os pares em um lugar da
propria alma. Dai a importancia de compreender o lugar que a nog¢ao de corporalidade ocupa nos
escritos de Beatriz Nascimento, o corpo atua como o documento de identificagdo do negro g, a
partir desse documento ele pode libertar a si mesmo, inclusive da definicdo do que é ser negro.

E desse entendimento do corpo como eixo central de andlise da cultura negra no Brasil
que Beatriz Nascimento ira refletir sobre a definicdo de Quilombo. Ressaltamos que ja naquela
época ela destaca o sentido de nagado vinda da cosmogonia bantu existente nos quilombos. Existe
uma nogao entre os povos bantus que diz respeito ao NTU% a forca do universo que esté ligada
a tudo que vier existir no plano material, e € dessa for¢ca que surgem os quilombos.

4 O NTU embora ndo existe por si proprio, ele transforma tudo que existe com elementos tendo uma mes-
ma natureza em comum. Tudo tem o seu NTU. O NTU nao expressa a forga da natureza em si, mas a sua
existéncia. Importante que Deus € a Unica categoria a parte que ndao tem necessidade de se expressar pelo
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Interessante perceber algumas camadas presentes na reflexao de Beatriz Nascimento,
para ela uma possivel definicao de quilombo reside no entendimento de que “Quilombo é estar
s, é estar em fuga, o quilombo surge do fato histérico que € a fuga; é o ato primeiro do homem
que reconhece que ndo é propriedade do outro” (ORI, 1989). Embora aqui a nocéo de fuga re-
presenta a nocao de um evento/experiéncia material, ela também carrega o sentido de buscar
ser furtivo das condigdes psicossociais que o cativeiro impde aos corpos.

Baseadas na organizagao social de Palmares as migragdes dos povos que posteriormente
viriam a ser quilombolas refletiam as proprias mudancgas que aconteciam no continente, nas-
ciam do momento histérico do Brasil e em cada movimento promovia o encontro de corpos cujo
objetivo estava para além do direito a ser livre em uma terra que fosse sua. Nessa perspectiva de
movimentag¢ao cada individuo € um quilombo.

Essa talvez seja uma das maiores contribuicdes que o pensamento de Beatriz Nascimento
nos traz, essa ideia de cada pessoa negra como um quilombo se deslocando e sobrevivendo
no encontro com outros corpos-quilombos. Seguindo esse pensamento, o quilombo deixa de
existir apenas como um reservatorio do passado, antes pelo contrario, ele se reatualiza a cada
movimentacao de um corpo negro em busca da tdo sonhada liberdade de sua situacgao cativa.

Ainda dentro dessa reflexdo, destaca-se que para autora a travessia transatlantica de pes-
soas negras africanas para as Américas € ainda muito recente e, portanto, muito vivida e latente
no cotidiano se comparada as diasporas vividas por outros povos. Por esse motivo é seguro
dizer que quilombos se multiplicam e ddo o tom do lugar do negro na cultura brasileira, nossos
terreiros, quintais e escolas de samba, espacos de capoeiras, entre tantos outros, sao 0s N0ssos
atuais quilombos.

O ponto de vista de Beatriz Nascimento dialoga com a proposta de Abdias Nascimento
sobre o conceito cientifico, histérico-social de Quilombismo, onde o autor em questao o define
do seguinte modo:

um meétodo de andlise, compreensdo e definicdo de uma experiéncia con-
creta, o quilombismo expressa a ciéncia do sangue escravo, do suor que este
derramou enquanto pés e maos edificadores da economia deste pais. (NASCI-
MENTO, 2019, p. 290)

Esta nocgao refuta justamente aquilo que Beatriz Nascimento ird compreender como o
eterno estudo sobre o escravo, no qual as pessoas negras sao localizadas no ambito da cultura
brasileira. Ao pensar o quilombo ndao mais como um reservatdrio do passado, e sim a partir de
um sistema pautado na dinamicidade a autora apresenta possibilidades de construcdao de uma
nova histéria do negro no Brasil que contraponha a farsa secularmente repetida.

Isso ira repercutir na escrita emblematica dessa intelectual que refletiu em sua produgao
sobre diversas tematicas, sempre dialogando com a realidade imposta ao momento no qual a
mesma vivia. Ndo seria incorreto afirmar que no centro de toda essa escrita é possivel identificar
um olhar apontando um modo de construgdo do pensamento fundamentado na experiéncia
do corpo negro de uma mulher vivenciando a experiéncia afrodiasporica.

NTU. Deus € Unico é nao € um NTU, mas os ancestrais e Inquices sao parte de um dado NTU. O NTU € uma
expressao de energia. Tudo é composto pela combinagao ou transformagdes da energia em qualidades
diversas. Cada categoria tem um NTU em determinada qualidade ou modalidades (CUNHA JUNIOR, 2010,
p. 26). Vide referéncias.
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De fato, a interrupg¢ao tragica e prematura da vida de Beatriz Nascimento nos mostra que
sua producao intelectual, embora ndo seja pouca, foi e é sistematicamente invisibilizada, e sdo
apenas apontamentos de uma constru¢gdo muito mais ampla que ficou por ser feita. A autora
deixa nitida a existéncia de uma producao intelectual realizada por fora da centralidade colonial
e que busca justamente evidenciar uma histéria iniciada antes do processo de colonizagao e
escravizagao. Apesar de todas as iniciativas de aniquilagao dos povos pretos, existe aqui uma pro-
ducdo de saberes a qual € negada a possibilidade de reconhecimento e autonomia em relagao
ao conhecimento valorizado pelas instituicdes colonialistas.

Do ponto de vista da produgao intelectual das mulheres negras, o pensamento de Beatriz
Nascimento evidencia uma autonomia de construgao intelectual em relagdo ao que vinha sendo
produzido por mulheres negras, e sobre mulheres negras naquela época. A autora demonstra
gue a mulher negra no Brasil, em relagdo a constru¢ao de um movimento social organizado, nao
nasce de uma postura reativa ao movimento hegemonico das mulheres brancas; tdo pouco tém
como Unica inspiragao as movimentagdes das mulheres negras estadunidenses.

Ao considerar-se atlantica e, por conseguinte, reconhecer suas irmas, outras mulheres
negras nesse movimento, a autora demonstra a possibilidade da existéncia de categorias in-
dependentes que podem traduzir a experiéncia das mulheres negras em didspora na América
Latina. Ser atlantica inclusive evidencia as diversas camadas sob as quais as especificidades
dessas mulheres negras sdo invisibilizadas.

Lamentavelmente o pensamento proposto por essa intelectual ainda tem recebido pouca
atencao sobretudo no sentido de estabelecer conexdes entre o contexto histérico que a mesma
produz, a relagdo com as demais intelectuais negras que viveram na mesma época e também
sobre a sistematizacdo do seu pensamento.

Lélia Gonzalez: notas da amefricanidade

Nascida em Minas Gerais em 1935, filha de pai ferroviario e mée empregada doméstica,
Lélia Gonzalez mudou-se para o Rio de Janeiro com a familia em 1942 e, como penultima de 18
irmaos, pode estudar, apesar de precisar trabalhar também. Graduada em Histéria, Geografia e
Filosofia pela atual Universidade do Estado do Rio de Janeiro — UERJ?, foi professora em diversas
instituicdes de ensino basico e ensino superior e diretora do departamento de sociologia da
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro - PUC/Rio. Enquanto militante, Lélia Gonzalez
foi uma das fundadoras do Instituto de Pesquisas das Culturas Negras — IPCN, do Movimento
Negro Unificado - MNU, do Coletivo de Mulheres Negras N'Zinga e atuou em diversas outras
organizagdes. Também foi candidata a deputada federal pelo Partido dos Trabalhadores — PT em
1982 e candidata a deputada estadual pelo Partido Democratico Trabalhista - PDT em 1986.

Enquanto intelectual, Lélia Gonzalez escreveu sobre o papel desempenhado pela popula-
¢ao negra na economia, na socializagao e na cultura brasileiras de modo geral. Na sua escrita ha
a preocupacdo de registrar as influéncias negras, que ndo sdo poucas, na vida cotidiana do pais.
Como diria a historiadora Raquel Barreto (2018), Lélia Gonzalez interpretou o Brasil por meio
da cultura, um lugar privilegiado para observar e analisar o pais, por um viés afroperspectivista.
Dessa forma, Lélia Gonzalez retira a populagdo negra das margens das analises socioldgicas

5 A UERJfoicriada em 1930 com o nome de Universidade do Distrito Federal - UDF. Em 1958 foi renomeada
para Universidade do Rio de Janeiro - URJ, em 1971 passou a ser chamada de Universidade do Estado da
Guanabara - UEG e em 1975 Universidade do Estado do Rio de Janeiro — UERJ. Lélia Gonzalez estudou na
instituicao quando o nome era Universidade do Estado da Guanabara — UEG.
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empreendidas por autores brancos, em sua maioria, e insere como eixo central da realidade
brasileira, debatendo inclusive com esses mesmos autores brancos considerados “classicos”.

Ao observar a trajetdria militante, intelectual e politica de Lélia Gonzalez é possivel com-
preender como seus apontamentos dialogam com temas em voga nas esferas politica e intelec-
tual, nos ambitos brasileiro e internacional, pois o contato com ativistas e intelectuais negra(o)
s de todo o mundo é bastante marcante na sua trajetdria, assim como muitas das discussdes
por ela levantadas eram demandadas também por organizagdes dos movimentos de mulheres,
negro, feminista e de esquerda®.

A principal categoria cunhada por Lélia Gonzalez emerge da constatagao das marcas de
africanizacdo, dentre as quais a linguagem, em paises com populac¢des afrodiaspdricas, a cate-
goria politico-cultural amefricanidade. Para Lélia Gonzalez (2018 [1980; 1988]), somos parte
de uma América Africana, que nada tem dessa latinidade eurocéntrica tao reivindicada por
brasileira(o)s, a Améfrica. O termo “Latina”, trazido no nome de um continente extremamente
diverso no quesito racial, coloca como eixo central da pauta a racialidade branca europeia, com o
objetivo de negar desejos, pensamentos e sentimentos recalcados, ou seja, € uma maneira de se
afastar/defender da racialidade ladinoamefricana, a qual todas as pessoas brasileiras pertencem,
sendo pretas, pardas, indigenas ou brancas (CGONZALEZ, 2018 [1980; 1988]).

Esse processo Lélia Gonzalez (2018 [1980; 1988b]) nomeia como racismo por denega-
¢ao e, a0 mesmo tempo, troca o t pelo d no titulo do continente para evidenciar e denunciar a
auséncia da latinidade, ou seja, somos uma Améfrica Ladina. Nesse sentido, as principais tes-
temunhas dessa ladinoamefricanidade, amefricanas e amefricanos, algumas descendentes
de pessoas traficadas do continente africano, outras de pessoas que aqui ja estavam antes da
invasao europeia, sao retiradas de cena por um apagamento constante promovido pelo racismo
por denegacdo (GONZALEZ, 2018 [1988]).

No dmbito continental, nomear amefricanas e amefricanos como afro-americanos ou afri-
cano-americanos € uma maneira de perpetuar o imperialismo estadunidense, ja que é comum
designar como “americanas” as pessoas nascidas nos Estados Unidos (CONZALEZ,2018[1988]).
Atingir a consciéncia como descendentes de africana(o)s de maneira coletiva e nao hierarquica
implica encontrar na linguagem um termo democratico e inclusivo que designa a toda(o)s nds
e, amefricana(o) faz esse movimento. Outra questao resolvida pela categoria politico-cultural
amefricanidade é o reconhecimento das diferentes experiéncias das pessoas negras, africanas
e as diasporicas. Isso porque, reconhece-se a resisténcia e criatividade na luta contra a escravi-
zagao, opressao e exploragao das amefricanas, ou seja, viventes na Améfrica Ladina, sem deixar
de combater uma ideia mitificada, idealizada e imaginaria de Africa (GONZALEZ, 2018 [1988]).

Ainda dentro do tema da amefricanidade, Lélia Gonzalez (GONZALEZ,2018[1988c]) faz
apontamentos sobre a atuagao das mulheres amerindias e amefricanas nos chamados Movimen-
tos Etnicos, Indigena e Negro, e no Movimento Feminista. Esses apontamentos vao dar origem
a uma outra categoria trazida por ela, o Feminismo Afrolatinoamericano. SGo movimentos que
denunciam discriminagdes baseadas em diferengas biolégicas e trazem contribuicdes para a
busca por um modelo alternativo de sociedade, mas por omissao, 0s movimentos étnicos nao
debatiam questdes relacionadas a género e os movimentos feministas ndo debatiam questdes
relacionadas a raga.

6 Diferenciamos o Movimento Feminista do Movimento de Mulheres porque durante as décadas de 1970
e 1980 haviam diversas organizagdes de mulheres no Brasil que ndo se identificavam como feministas,
apesar das pautas dialogarem.
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Cabe destacar que a existéncia do Feminismo Afrolatinoamericano, ativo e atuante, dentro
dos dois outros movimentos aqui citados, mesmo com maior familiaridade histdrica e cultural
com 0os movimentos étnicos, marcam uma atuagao de certa maneira mais constante e continua
no interior desses. Nesse sentido, nao € possivel uma separagao entre género e raga para ame-
rindias e amefricanas diante da dupla opressao por diferencas bioldgicas e, diante da exploragao
econdmico-racial sexual, € nesse entrecruzar que elas vao entender a exploragdo de classe.

Amefricanidade, essa categoria politico-cultural, criada e evidenciada por Lélia Gonzalez
supera limites linguisticos, territoriais e ideoldgicos e traz novas perspectivas acerca das Américas
como um todo. A dindmica cultural intensa da amefricanidade enquanto processo histérico de
resisténcia, acomodagao, reinterpretagao e criagdo de novas formas, constrdi uma identidade
étnica transnacional que, além de ter modelos africanos como referéncia, resguarda historica-
mente, dentro de diferentes sociedades, uma unidade geograficamente localizada (CONZALEZ,
2018 [1988b]).

A partir das relagdes de trabalho, um dos temas transversais no pensamento de Lélia
Gonzalez, a autora vai elaborar importantes categorias de analise das relagdes socioculturais e
politico-econdmicas no Brasil, como a “Mae Preta” e o “Pai Joao”, apresentadas de maneira racista,
estereotipada e apropriadas “pela ideologia oficial como exemplos de integragao e harmonia
raciais, supostamente existentes no Brasil” (GONZALEZ, 2018 [1981a], p.39).

Durante o periodo de escravizagao no Brasil, haviam mulheres negras escravizadas que
eram responsaveis pelos cuidados domésticos da casa grande lavando, passando, cozinhando,
costurando e, dentre varias outras tarefas, cuidavam das criancas. Essas mulheres eram chama-
das de “mucamas” e deram origem a “Mae Preta”, figura responsavel pela educagdo dos filhos
de seus algozes brancos, ao menos durante a primeira infancia (CGONZALEZ, 2018 [1981a]. O
“Pai Joao” era o equivalente da “Mde Preta” no masculino, homem escravizado que estava mais
proximo da casa grande realizando tarefas que ndo estavam ligadas a lavoura. Essas pessoas
atuam também enquanto contadores de estoérias, levando para dentro dessas casas persona-
gens negras e africanas. E, nesse ponto, estd a importancia de Lélia Gonzalez transformar essas
figuras em categorias porque, apesar de muito populares, nem sempre paramos para refletir
acerca da origem desses personagens e nem a importancia dessas figuras para o imaginario
popular e formacdo do Brasil enquanto nacgéao.

Longe da passividade crista diante da escravizacdo que a ideologia dominante nos quer
fazer acreditar, “Méae Preta” e “Pai Jodo" realizam o que a autora chama de “resisténcia passiva”
(GONZALEZ,2018[198143a], p.40), introduzindo no imaginario brasileiro categorias das culturas
africanas’ por meio das estdrias contadas. Por exercer a funcdo materna, € da “Mae Preta” que as
criangas brancas vao herdar alguns valores, inclusive uma das maiores marcas da africanizagao
da cultura brasileira, o pretugués. O portugués falado no Brasil, assim como o espanhol, o francés
e 0 inglés nos pafses da América Latina® e Caribe foram alterados por causa da presenca negra
nesses lugares, isso marca a africanizagcao dessas culturas.

E engracado como eles gozam a gente quando a gente diz que é Framengo.
Chamam a gente de ignorante dizendo que a gente fala errado. E de repente
ignoram que a presencga desse r no lugar do |, nada mais € que a marca lin-

7 A autora cita os pontos da Umbanda sobre os “pretos velhos”, sobre uma espécie de lobisomem com
buraco nas costas que come criangas desobedientes chamado quimbungo, a mula sem cabeca e o proprio
Zumbi como exemplos.

8 Termo a ser contestado mais a frente nesse mesmo texto. Mas para melhor entendimento do texto, re-
solvemos manté-lo aqui.
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guistica de um idioma africano, no qual o | inexiste. Afinal, guem que é o igno-
rante? Ao mesmo tempo, acham o maior barato a fala dita brasileira, que corta
os erres dos infinitivos verbais, que condensa vocé em cé, o esta em ta e por ai
afora. Nao sacam que tao falando pretugués. (CONZALEZ, 2018 [1980], p.208)

A partir da figura da “mucama” emerge a “doméstica”, categoria da qual a “Mae Preta”
é parte, e a “mulata”. Na década de 1980, a profissdo “mulata” era exercida por jovens negras
cooptadas pelo sistema que pagavam o preco da propria dignidade para exercé-la (GONZALEZ,
2018 [19814a]). Os corpos seminus rebolativos dessas jovens eram a oportunidade de deixar o
estado de pobreza de lado, ja que algumas delas se casavam com algum europeu ou se tornavam
manequins. Mas a realidade para a grande maioria era terminar na prostituicao.

Uma das questdes mais interessantes acerca das categorias de Lélia Gonzalez é que elas
se relacionam. Por exemplo, ao refletirmos aqui sobre a “mucama mulata”, fica evidenciado o
apreco brasileiro por corpos seminus, mais especificamente, pela bunda. A autora explica que a
bunda é o “objeto parcial por exceléncia da cultura brasileira” (GONZALEZ, 2018 [1980], p.208),
sendo as pulsdes parciais partes do corpo ou seus equivalentes simbdlicos, reais ou fantasiosas,
tornadas objetos de amor.

Como a proépria autora explica, no portugués do colonizador a palavra bunda inexiste
porque ela advém do quimbundo e ambundo, idioma bantu que também pode ser intitulado
como bunda (GONZALEZ, 2018 [1980]). Ou seja, o pretugués € a linguagem por exceléncia
gue cria sentidos para a cultura brasileira, africanizada até a alma, mesmo negando direitos a
populagcao negra €, apenas conseguindo visualizar as mulheres negras dentro da profissao de
“mucama’, a “mulata” e/ou a “Mae Preta”.

Aportes decoloniais

Ao refletirmos sobre a teoria decolonial, geralmente, datamos os apontamentos acerca
de colonialismo, colonialidade e decolonialidade nos anos 1990, periodo de fundagdo do Gru-
po Modernidade/Colonialidade, responsavel pela “radicalizacdo do argumento pds-colonial”
(BALLESTRIN, 2013, p.89) latino-americano, o chamado giro decolonial. Foi um giro epistemo-
l6gico promovido por algumas estudiosas e estudiosos latino-americanas que, naquele periodo,
atuavam principalmente em universidades situadas no Norte Global. Essas intelectuais latino-a-
mericanas estavam diretamente em contato com outros grupos de intelectuais ditos subalternos,
ou seja, estabelecendo relagdes cientificas Sul-Sul.

Arazao de existir do grupo Modernidade/Colonialidade é o fato da impossibilidade de exis-
téncia da modernidade sem a colonialidade. As duas sdo o mesmo fendémeno, a modernidade é
a mascara que encobre a colonialidade e isso, justifica o nome do grupo. A questdo aqui é que
Lélia Gonzalez e Beatriz Nascimento, assim como outras intelectuais da Améfrica Ladina, como
Abdias do Nascimento, por exemplo, ja realizavam apontamentos muito préximos ou parecidos
com os trazidos por membras do Modernidade/Colonialidade, principalmente na quest&o racial
como fator determinante e atravessador de todas as relagdes humanas, econémicas e sociais.

Ao cunhar o termo colonialidade do poder, Anibal Quijano (1992), explica como coloniza-
dores criaram uma estrutura colonial de poder na qual as diferencas sociais foram convertidas
em discriminagdes étnicas, raciais ou nacionais. Assim, ao observarmos a estrutura colonial no
ambito global, a distribuicao do trabalho e seus recursos € possivel perceber que as populagdes
gue foram racializadas sdo as mais exploradas.
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Mas, mais que a dominagao dos corpos, o empreendimento colonial, investiu na coloniza-
¢do do imaginario, reprimindo sistemas de conhecimentos, de imagens, de simbolos e maneiras
outras de produgdo de conhecimento e perspectivas, a0 mesmo tempo em que impuseram de
maneira mitificada seus proprios padrdes de conhecimento e significagao (QUIJANO, 1992). A
colonialidade do saber, conceito também cunhado por Anibal Quijano, conforme descrito logo
acima, diz respeito ao estabelecimento da razdo colonial, na qual somente os conhecimentos
eurocéntricos e eurocentrados sao reconhecidos enquanto saberes e, ainda que ndo se apli-
guem a pluralidade da Améfrica Ladina, sdo impostos pelos mesmos processos de violéncia da
colonialidade do poder (WALSH, 2008).

Utilizando uma tatica de seducgdo, os colonizadores ainda negaram o acesso de grupos
racializados a esse modo de conhecimento e significagao europeu, ensinando a alguns coloni-
zados de maneira parcial, com objetivo de cooptacao, ou seja, a cultura europeia se torna uma
maneira de acessar o poder (QUIJANO, 1992).

Esses sdo apontamentos muito parecidos aos realizados por Lélia Gonzalez quando fala
da dificuldade de acesso ao mercado de trabalho pelas mulheres negras no processo de urba-
nizacao e industrializagao do pais com dados dos censos das décadas de 1950, 1960 e 1970.
Ainda que a feminizagdo do setor de servigos estivesse em voga, o indice de analfabetismo das
mulheres negras passou a ser mais uma desculpa da estrutura racista para ndo as empregar,
ja que para trabalhar com o publico era necessario “educacao e boa aparéncia” (CONZALEZ,
2018 [1981a], p.44), e pretugués ndo é considerado idioma, ainda que seja a forma cotidiana
de comunicagao no Brasil.

Dessa maneira astuta, as elites brasileiras que se consideram herdeiras das monarquias ca-
tdlicas europeias colonizadoras, mantém as mulheres negras nos papéis de “mucamas”, as vezes
domésticas, o setor com uma das mais baixas remuneracdes e grande nivel de servidao, outras
mulatas, a profissdo sexualizada tipo exportagdo resultante da invasao da branquitude em uma das
maiores expressdes de resisténcia negra brasileira, as escolas de samba. Sao posi¢cdes nas quais ha
“um processo de reforco quanto a internalizacao da diferenga” (GONZALEZ, 2018 [1981a], p.44).

Mas a condicao complexa e entrelacada das dimensdes da colonialidade, nos leva a enten-
der que, esses apontamentos de Lélia Gonzalez também dizem respeito a colonialidade do ser,
conceito cunhado por Maldonado-Torres em 2008, explicita a desumanizagao, inferiorizagao e
subalternizagcdo dos povos ndo-europeus racializados (WALSH, 2008), especificamente negros
e indigenas, considerados ndo-humanos e barbaros frente a humanidade racional eurocéntrica.

A colonialidade da natureza, conceito elaborado por intelectuais diversos em colabora-
¢ao, separa o humano da natureza, negando uma relagao milenar, espiritual e integral, com a
finalidade de dominar e explorar a natureza, colocando o “homem moderno civilizado” e seu
modelo de sociedade como o centro do poder, acabando assim, com as bases de existéncia de
povos negros e indigenas ancestrais (WALSH, 2008), que nao fizeram essa separagao. Beatriz
Nascimento ja apontava na década de 1980 a experiéncia da atlanticidade compartilhada na
prépria alma das pessoas afrodiaspdricas, assim como a ideia de que cada corpo negro € um
quilombo regido por NTU. E justamente essa relacdo entre o magico, o espiritual, o social e a
ancestralidade que a colonialidade da natureza apaga, colocando em suspenso sistemas inte-
grais de vida e da humanidade.

E, por ultimo, mas de grande importancia para esse trabalho, a colonialidade do género.
O conceito foi cunhado por Maria Lugones em 2008 g, retoma a ideia de sistema mundo, inse-
rindo as mulheres racializadas nos debates acerca da divisao internacional do trabalho. Ou seja,
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sdo as mulheres negras e indigenas que vao realizar grande parte do trabalho designado as
periferias e sofrer as consequéncias dessa divisdo hierarquica e desigual. Logo, o sistema mundo
e/ou o sisterna mundo moderno/colonial é, na verdade, um Sistemna Mundo Moderno Colonial
de Género (LUGONES, 2008). Lélia Gonzalez trata da superexploracdo econdmico-sexual das
mulheres negras que perpetua a maxima “preta pra cozinhar/ mulata para fornicar /e branca
para casar” (CGONZALEZ, 2018 [1981a], p.46) e representa o mito da sensualidade especial da
mulher negra propagandeado por Gilberto Freyre, denunciando como a racializagao do género
interfere na vida das mulheres negras.

Considerando essas cinco dimensdes da matriz de poder colonial aqui trabalhadas e sua
complexa estrutura controladora da autonomia, da autoridade, da natureza, dos recursos na-
turais, do género, da sexualidade, da subjetividade e do conhecimento (BALLESTRIN, 2013), é
possivel inferir que a colonialidade esta inserida desde o mais basico do cotidiano até o mais
complexo nivel de existéncia quando se trata da América Latina. Obviamente, em um sistema de
dominacdo no qual raga/racismo sdo o eixo central, as vidas das populacdes negras e indigenas,
considerando aqui a inclusdo da natureza como ente ancestral desses povos, sdo negativamente
afetadas por essa matriz de poder colonial. Portanto, é de se esperar questionamentos advindos
de pessoas negras e indigenas, inclusive intelectuais.

Notas conclusivas

Argumentamos aqui, como muitas das questdes levantadas por intelectuais latino-ame-
ricanos que desenvolveram parte de seus conceitos e ideias em universidades do Norte Global
a partir da década de 1980, ja estavam sendo apontadas por intelectuais negras aqui no Brasil,
especificamente Lélia Gonzalez e Beatriz Nascimento, pelo menos dez anos antes. Isso ndo sig-
nifica que apontamentos, reflexdes e vivéncias desses intelectuais devam ser invalidados, mas
indica a necessidade de refletirmos acerca de uma geopolitica do conhecimento intra-latino-
-americana, considerando raca/racismo e género como eixos centrais das politicas de citacéo,
levando ao maior conhecimento das teorias decoloniais e, consequentemente a invisibilizagdo
e apagamento de intelectuais negras.

A proposta aqui é estabelecer um didlogo critico entre Lélia Gonzalez, Beatriz Nascimento
e as tedricas e tedricos decoloniais no sentido de identificar permanéncias e rupturas dessas
duas correntes tedricas latino-americanas que tém na raga e no racismo o eixo central de suas
analises, assim como, perceber como isso afeta o alcance de seus trabalhos académicos.

Observem que tanto para Lélia Gonzalez quanto para Beatriz Nascimento, dimensdes
como corpo, didspora e territério estao presentes como argumentos centrais de suas analises,
observagdes que seriam posteriormente advogadas pelos tedricos da decolonialidade. Em seus
escritos é possivel identificar correspondéncias como as criticas propostas pelos feminismos
decoloniais quando se entende o género como um marcador social também atravessado por
pressupostos coloniais, observagao esta que as intelectuais em questdo apontam ao questionar
a universalidade da categoria mulher a partir somente das experiéncias das mulheres brancas.

Entender os corpos negros vivendo a didspora como um territério moével, em constante
construgao e que adquiri sentidos diversos a partir dos encontros e experiéncias vividas ques-
tiona o carater dialdgico presente na separagao entre corpo e espirito proprios das filosofias
eurocéntricas. Soma-se a isso o entendimento de que a valorizagao das experiéncias locais deve
ser levada em conta nas produgdes tedricas € no reconhecimento dos saberes vindos dos mais
diversos lugares como conhecimento valido.
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O resgate da producdo intelectual dessas autoras e analises criticas sobre os seus estudos
podem, portanto, servir como base para estabelecer possiveis aproximagcdes entre os campos
de conhecimento propostos por elas e demais campos de estudos que ganham destaque no
meio académico da atualidade, mas que ainda carecem de um olhar racializado sobre o tema
como é o caso dos estudos decoloniais. Além disso, a correspondéncia do que escreveu e viveu
Beatriz Nascimento e Lélia Gonzalez com a produgado de outros intelectuais aparece como um
ponto importante para reflexao, é por essa razdao que é possivel estabelecer as conexdes com o
pensamento decolonial e seus aportes.
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Por que nao ha teoria feminista negra nas Relagées Internacionais?

Resumo:

Em contexto politico e social comandado pela branquitude e seu pacto narcisico que protege e
elege homens brancos como bastides do saber, é cada vez mais limitado — quanto ndo comple-
tamente negado — o espaco de mulheres negras nas relagdes sociais. A exclusao de mulheres
negras nas relagdes sociais como um todo € histdrica e constante. Refletindo esse processo de
negacao de humanidade e subjetividade, mulheres negras sao repetidamente excluidas da
producdo de conhecimento, do acesso a universidade, da capacidade de ser e estar no mundo
enquanto sujeitas do préprio conhecimento, enquanto sujeitas cognoscentes. No que tange as
Relacdes Internacionais esse cenario nao € diferente, e ainda mais opressor devido as dinamicas
elitistas que o préprio curso, programas, departamentos, imprimem em seus estudantes. Nesse
cenario, este artigo chama atencao para as particularidades da mulher negra enquanto sujeita
do proéprio saber e histéria, trazendo o feminismo negro como teoria politica que possibilita a
analise de epistemicidios construidos a partir da negagao de conhecimentos afrodiasporicos e
silenciamento de mulheres negras na esfera académica. Dessa forma, o objetivo, além de am-
pliar o debate nas producdes académicas em RI, € debater a necessidade de articulagao epis-
temoldgica das categorias de género e raga na disciplina. Entendendo o pessoal como politico
e, portanto, internacional, € necessario compreender como mulheres negras estao colocadas
nesse internacional, teorizado a partir de abordagens brancas e/ou masculinas.

Palavras-chave: mulheres negras; feminismo negro; relagdes internacionais.

ZPor qué no hay teoria feminista negra en Relaciones Internacionales?

Resumen:

En un contexto politico y social regido por la blanquitud y su pacto narcisista que protege y
elige a los hombres blancos como baluartes del saber, el espacio de las mujeres negras en las
relaciones sociales es cada vez mds limitado, si no completamente negado. La exclusion de las
mujeres negras en el conjunto de las relaciones sociales es historica y constante. Reflejando
este proceso de negacion de la humanidad y de la subjetividad, las mujeres negras son repe-
tidamente excluidas de la produccién de saberes, del acceso a la universidad, de la capacidad
de ser y estar en el mundo como sujetos de su propio saber, como sujetos cognoscentes. En el
caso de las Relaciones Internacionales, este escenario no es diferente, y mds agobiante adn
por la dindmica elitista que la propia carrera, programas, departamentos, imprime en sus es-
tudiantes. En este escenario, este articulo llama la atencion sobre las particularidades de las
mujeres negras como sujetos de su propio saber e historia, trayendo el feminismo negro como
una teoria politica que posibilita el andlisis de los epistemicidios construidos a partir de la ne-
gacion de los saberes afrodiasporicos y el silenciamiento de los negros. la mujer en el dmbito
académico. Asi, el objetivo, ademads de ampliar el debate en las producciones académicas en
RI, es debatir la necesidad de articulacion epistemoldgica de las categorias de género y raza
en la disciplina. Entendiendo lo personal como politico y, por tanto, internacional, es necesario
comprender como se situan las mujeres negras en ese internacional, teorizado desde enfo-
ques blancos y/o masculinos.

Palabras clave: mujeres negras; feminismo negro; relaciones internacionales.



Why is there no black feminist theory in International Relations?
Abstract:

In a political and social context ruled by whiteness and its narcissistic pact that protects and
elects white men as bastions of knowledge, the space of black women in social relations is in-
creasingly limited — if not completely denied. The exclusion of black women in social relations
as a whole is historical and constant. Reflecting this process of denial of humanity and sub-
jectivity, black women are repeatedly excluded from the production of knowledge, access to
university, the ability to be and be in the world as subjects of their own knowledge, as knowing
subjects. Regarding International Relations, this scenario is no different, and even more op-
pressive due to the elitist dynamics that the course itself, programs, departments, imprint on
its students. In this scenario, this article draws attention to the particularities of black women
as subjects of their own knowledge and history, bringing black feminism as a political theory
that enables the analysis of epistemicides constructed from the denial of Afrodiasporic knowl-
edge and the silencing of black women in the academic sphere. Thus, the objective, in addition
to broadening the debate in academic productions in IR, is to debate the need for episte-
mological articulation of the categories of gender and race in the discipline. Understanding
the personal as political and, therefore, international, it is necessary to understand how black
women are placed in this international, theorized from white and/or masculine approaches.

Keywords: black women; black feminism; international relations.
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Introducao

As mulheres foram historicamente excluidas do processo de teorizacao e busca pelo co-
nhecimento. Nesse sentido, elas foram postas na categoria de objeto a ser estudado e nao de
sujeitos do saber ou mesmo protagonistas das proprias histérias. Ademais, se isso ocorreu com
as mulheres de modo geral, as mulheres negras, afetadas pela interseccionalidade de inume-
ras opressodes, foram isoladas até mesmo do aprendizado, relegando-as ao espago do trabalho
doméstico ou bragal, sem o direito a instrugao escolar e académica. De forma geral, isso ocorreu
como reflexo de uma sociedade patriarcal e branca que intitulou os homens como bastides do
conhecimento, dando a eles o poder de decidir guem poderia ou nao ter acesso a ele, e mesmo
gual conhecimento seria Util e interessante para ser validado. Importante destacar que essas
afirmacdes advém de pesquisas anteriores produzidas por mulheres brancas e negras (DAVIS,
2016; HOOKS, 1995; KILOMBA, 2019; GONZALEZ, 1983; COLLINS, 2019) em relagdo a pro-
ducdo de conhecimento e seus preconceitos na inclusao de sujeitos outros que nao fossem os
homens, héteros, brancos e cristaos. Nesse contexto, Relagcdes Internacionais como campo de
conhecimento voltado as dindmicas internacionais e relagdes entre Estados reforga e reifica as
exclusdes presentes na sociedade no que condiz a negacdo da mulher negra na produgdo de
conhecimento.

Além disso, a mulher negra ndo é excluida tao somente engquanto sujeito do préprio saber
na area das Rl, mas mesmo como um objeto do conhecimento. Entre teorias criticas e pds-posi-
tivistas das RI encontramos o feminismo, o pds-colonialismo, o pds-modernismo, entre outros.
Cada qual a sua maneira denuncia as exclusdes que beneficiam narrativas em direcao ao Estado
e soberania. A teoria feminista das Rl recorre a exclusdo da mulher nos debates, na teorizagao, na
composicdo do que é o campo (TICKNER, 1997). O pds-colonialismo relembra a importancia da
raca enguanto estruturantes das relagdes internacionais, vez que o mundo tal qual estudamos
se baseia no colonialismo como pratica de dominagao com base na diferenca racial (KRISHNA,
2006). O pés-modernismo critica as narrativas e metadiscursos excludentes e opressores (JONES,
2006). Contudo, nenhuma dessas teorias se enfocam na situacdo e condi¢cdo da mulher negra
no sistema internacional, nas relagdes internacionais.

As teorias que observam a mulher enquanto sujeitas da prdépria histéria utilizam o termo
de forma universal, sem se dar conta das inUmeras opressdes contra a mulher negra que esse
mesmo termo mulher como categoria universal pode conferir. Da mesma forma, ao olhar raca
enguanto categoria fundante das RI, € considerado um sujeito universal negro que se resume
a homens negros. Ambas as abordagens ndo percebem a mulher negra enquanto sujeitas de
acdes e relacdes no contexto nacional e internacional. A interseccionalidade, como teoria, meto-
dologia e pratica, entdo, vem para colocar as interse¢des entre opressdes como fator primordial
nas investigacdes sobre mulheres negras. No entanto, essa abordagem € pouco ou quase nunca
utilizada nas analises de RI.

Nesse cenario, este artigo chama atencao para as particularidades da mulher negra en-
guanto sujeita do proprio saber e histdria, trazendo o feminismo negro como teoria politica
que possibilita a analise de epistemicidios construidos a partir da negagao de conhecimentos
afrodiaspdricos e silenciamento de mulheres negras na esfera académica. Dessa forma, o ob-
jetivo, além de ampliar o debate nas producdes académicas em RI, € debater a necessidade de
articulagao epistemoldgica das categorias de género e raca na disciplina. Entendendo o pessoal
como politico e, portanto, internacional, € necessario compreender como mulheres negras es-
tdo colocadas nesse internacional, teorizado a partir de abordagens brancas e/ou masculinas.
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Para tal, este artigo se divide em duas se¢des. A primeira segcao aborda a categoria universal da
mulher como uma categoria excludente, que silencia mulheres negras em prol de uma falsa
universalidade. Também apresenta as principais proposi¢cdes do pensamento feminista negro
em diregcao a emancipag¢ao da mulher negra. Na segunda se¢ao, apresenta-se as Relagdes In-
ternacionais imersa em epistemicidios e silenciamentos de mulheres negras, trabalhando as
possibilidades que o feminismo negro poderia oferecer a um pensamento critico e politico das
Rl como disciplina.

Feminismo negro e a categoria universal da mulher

Considerando género, a partir das acepc¢des de Joan Scott (1988, p. 86), “[..] um elemento
constitutivo de relagdes sociais baseadas nas diferencas percebidas entre os sexos e [..] uma
forma primaria de dar significado as relagdes de poder”, entendemos que as relagdes sociais
baseadas em diferentes géneros refletem relacdes de poder estabelecidas em cada sociedade.
Dessa forma, pode-se inferir que essas relagdes com base na diferenga constroem hierarquias
respaldadas pelas forgas de poder, no qual homens se encontram no topo das classificagdes so-
ciais, enquanto recursos e privilégios sao negados a mulheres, que estao nos niveis mais baixos
dessa organizagao social. Nessa esteira, a mulher, como o outro do homem (BEAUVOIR, 2009),
é sempre dicotomizada e inferiorizada por meio de praticas da economia de poder vigente em
cada sociedade.

Ja raca, conforme Achille Mbembe, tedrico camaronés, diz respeito a uma forma de repre-
sentagdo primaria, um simulacro de superficies, “um complexo perverso, gerador de temores
e tormentos, perturbagdes do pensamento e de terror, mas sobretudo de infinitos sofrimentos
e, eventualmente, catastrofes” (MBEMBE, 2014, p. 27). Para Silvio Almeida (2018), atras da
concepgao de raga ha conflitos, poder e decisdao. Dessa forma, ha na ideia de raga uma contin-
gencialidade e, com isso, uma dinamica relacional e histdrica. Raga ndo se refere a um termo
fixo, estatico, mas que se constrdi nas relagdes entre individuo, uma categoria tanto real quanto
ficticia, material e fantasmagdrica (MBEMBE, 2014).

Entre essas relagbes desiguais de género, e de raga, foram aplicados termos universalizan-
tes com a intencgao de incluir identidades distintas em categorias analiticas Unicas, objetivando
a criagdo de binarios que colocariam homens e mulheres distintos de um lado ou de outro da
dicotomia. Nesses binarios, categorias de masculinidade ou feminilidade relegaram mulheres a
espacos privados e de protecao, e os homens aos ambitos politicos e de produgao, seja material
ou imaterial, como o conhecimento (SCOTT, 1988). No contexto dessas organizagdes hierarqui-
cas socialmente construidas, mulheres foram apresentadas a partir de conceitos essencialistas
biologizantes, fixando esteredtipos desde caracteristicas bioldgicas e sexuais — ‘homens/prote-
tores/violentos’ e ‘mulheres/vitimas/pacificas’ (BEAUVOIR, 2009). Essas oposicdes, em especial
a oposicao masculino/feminino, servem para “obscurecer as diferencas entre as mulheres em
comportamento, carater, desejo, subjetividade, sexualidade, identificagao de género e experiéncia
histérica” (SCOTT, 1988, p. 45).

A mulher, permeada pelos esteredtipos imputados a ela, é relegada ao ambito privado,
uma vez que dentro do imaginario do senso comum em uma sociedade patriarcal elas seriam
naturalmente inadequadas a esfera publica, dependentes de homens e subordinadas aos espacos
e familiares (OKIN, 2008). Contudo, as categorizacdes genderizadas sobre mulheres e homens
ndo sdo universais. Nesse sentido, torna-se importante questionar: quem sao as mulheres con-
finadas ao espaco privado? Quem sao as mulheres as quais ndao foram definidos espagos? As
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relagdes entre géneros, socialmente construidas no interior de estruturas de poder, ndo se ddao da
mesma forma em sociedades distintas. Além disso, as categorizacdes, colocadas de um lado ou
outro dos binarios, impdem diferengas entre os géneros, informando identidades e generalizando
distintas mulheres em uma categoria pretensamente universal, constrangendo especificidades
da diversidade feminina e, com isso, experiéncias diversas de mulheres (SCOTT, 1988).

Nessa perspectiva, Audre Lorde (1983), autora feminista negra, informa que as mulheres
foram ensinadas a ignorar suas diferencgas, encaixando-se em blocos Unicos de definigdo. Com
esse pensamento, 0 movimento feminista se tornou condutor das demandas e interesses de
todas as mulheres. Entretanto, a universalidade do termo “mulher” excluiu as mulheres que nao
eram brancas e de classe média alta. De acordo com Angela Davis (2016), o movimento femi-
nista iniciou com demandas das mulheres brancas, uma vez que mulheres negras eram entao
escravizadas. Poucas foram as mulheres brancas solidarias a luta negra que se prontificaram
nao so a levar suas reivindicagdes as reunides do movimento, mas também lutarem lado a lado
pelo que acreditavam. Insta salientar que a inteng¢ao deste artigo nao é colocar mulheres negras
e brancas em oposicao, ou universalizar a categoria mulheres brancas e nela basear todas as
opressdes vividas por mulheres negras. A alianga entre mulheres negras e brancas é primordial
para o avango de proposi¢cdes verdadeiramente emancipadoras para todas as mulheres em
suas particularidades (COLLINS, 2019). Nao obstante, é inegavel que mulheres brancas, em
suas especificidades em relagao a raga, classe, nacionalidade, sexualidade, capacidades fisicas
e intelectuais, colham privilégios materiais e simbdlicos de sua condi¢cao de mulher branca.

Em sociedades estruturadas por uma branquitude como sistema politico, sujeitas e sujeitos
brancos colhem privilégios da apropriacdo indébita da mao de obra escrava até hoje (BENTO,
2002). O estudos de branquitude no Brasil, elaborados por tedricos afrodiaspdricos como Maria
Aparecida da Silva Bento, que no contexto da psicologia traz contribui¢cdes para os estudos criticos
da branquitude, apresenta a branquitude como uma “construcdo social e histéria, [que] possibilita
aos individuos se situarem no interior de uma formagao coletiva, sélida, uma comunidade de ne-
gagao, que nega e exclui da realidade o que nao interessa” (BENTO, 2014, p. 18). A branquitude,
entdo, se mostra como uma norma na sociedade, um ponto de vista no qual as pessoas brancas
olham a si mesmas e aos outros. Assim, a branquitude faz referéncia a praticas que, mesmo que
nao marcadas ou homeadas, estao ocultas e atuando nas relagdes sociais (BENTO, 2014).

Com esse olhar, sdo as mulheres brancas que passam a liderar o movimento feminista
hegemonico, excluindo todas aquelas que fugiam de um ideal feminino de subordinagdo e
branquitude. Dessa forma, além das estruturas patriarcais, a branquitude como sistema politico
estabelece patamares inalcangaveis as mulheres negras, mas que as mulheres brancas conse-
guiram alcangar, mesmo que nao sejam suficientes para suas proprias demandas. Assim, de
uma forma ou de outra, essas mulheres brancas obtém algum progresso, enquanto mulheres
negras sao mantidas na légica de dominagao e exploragao.

A inclusdo de mulheres em uma Unica categoria de “ser mulher” é absolutamente ar-
bitraria e excludente. Nessa demanda por identificar-se, o ideal de mulher imposto é padrao
apenas para mulheres brancas de classes mais abastadas. As mulheres negras nao carregam o
esteredtipo de fragilidade, que justifica a posicao paternalista dos homens, nao precisaram lutar
em busca da possibilidade de trabalhar, elas sempre trabalharam (CARNEIRO, 2003). O prdprio
movimento feminista, que reivindica direitos iguais para mulheres e homens, apresenta rusgas
ao nao observar os diferentes nuances e opressdes que mulheres negras sofrem. Ndo somente,
0 movimento nao percebe nem mesmo as diferencas de classe, haja vista as babas e domésticas
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negras que cuidam das casas destas mulheres brancas para poderem reivindicar seus direitos,
e ndo sao estas negras mulheres também? (HOOKS, 2015).

E importante destacar que o questionamento aqui se baseia no posicionamento privile-
giado e o potencial explicativo da diferenga de género como origem de opressdes. De acordo
com Oyeronke Oyewumi (2004), o feminisno hegemonico nao leva em consideragao sua propria
prerrogativa de socialidade das relagdes de género. Para ela, a imposi¢cdo de um ideal genderizado
a mulheres distintas fixa sobre elas identidades subalternizadas que nem sempre dizem respeito
a suas proprias realidades. Além disso, o feminismo toma como padrao uma mulher branca de
classe alta inserida num contexto familiar, no qual sua identidade é estabelecida desde o papel
de esposa. Dessa forma, em uma sociedade ocidental/ocidentalizada as mulheres sdo atribuidas
a performances de feminilidade baseadas em um relacionamento conjugal. No entanto, e as
mulheres que ndo sdo esposas e nao performam essa imagem? E as sociedades em que género
nao define as hierarquias sociais, mas geragao, por exemplo? Essas mulheres ndo sdo incluidas
na visao ocidental do feminismo.

Feministas como Simone de Beauvoir (2009) afirmavam que a mulher seria o Outro do
homem, seu antirreflexo, seu diferente. Indo além, Grada Kilomba (2019) argumenta que a
mulher negra é Outro do Outro, por Nndo serem nem brancas e nem homens, ocupam uma po-
sicao de vulnerabilidade no sistema politico da branquitude, a reciprocidade nao vem de lado
algum. Ainda, Kilomba demonstra como a mulher negra, sendo a antitese da masculinidade, de
homens brancos e negros, e da feminilidade, de mulheres brancas, € confinada numa posigao
de subalternidade que a impede de falar, de ser ouvida. Nas palavras de Gayatri Spivak (2010),
uma subalterna nao pode falar, e ndo por falta de voz ou agéncia, mas porque as estruturas ndo
estdo preparadas para ouvir suas demandas em seus proprios termos. Kilomba (2019), entao,
nos da um sopro de esperanga ao discordar em partes de Spivak, uma que vez que embora essas
mulheres ndo sejam comumente ouvidas, elas permanecem resistindo e levando suas vozes por
onde passam, afinal, onde ha dominagao, ha resisténcia sendo gestada.

A categorizacao de mulheres ndo representa homogeneidade, mas sim uma contingén-
cia social e racial, assim, apresenta dependéncia dos contextos, experiéncias e vivéncias dessas
mulheres. As realidades que caracterizam as mulheres variam, entao, de acordo com raga, classe,
sexualidade, capacidade e tantas outras opressdes que nao sao compartilhadas pelas experiéncias
de diferentes mulheres. Logo, politicas de desenvolvimento propostas por feministas brancas como
condutoras dos interesses das mulheres ndo alcancariam e afetariam ambos grupos de mulheres
da mesma forma (MOHANTY, 1984). As comparacdes entre mulheres como foco da criacdo de
termos universalizantes tendem a se mostrar reducionistas e resultam na colonizag¢ao das particula-
ridades e complexidades dos interesses politicos das diferentes mulheres que essas denominagdes
buscam representar e mobilizar (MOHANTY, 1984). Portanto, politicas publicas e reivindicacdes de
inclusao em instituicdes, sejam elas politicas ou académicas, a partir da homogeneidade desses
grupos sociais sao falhas e ndo representam a diversidade das mulheres e, € somente “ao entender
as contradi¢des inerentes as posicdes das mulheres dentro das varias estruturas existentes que
acdes politicas efetivas e desafios podem ser concebidos” (MOHANTY, 1984, p. 3406).

Diante das exclusdes do feminismo branco e a ndo atengdo as demandas de mulheres
negras, estas, em pensamento subversivo, pensaram o feminismo negro como possibilidade
de fala e escuta de suas reivindicacdes. De acordo com Patricia Hill Collins (2019), a intencao
primeira do feminismo negro é resistir a opressado perpetrada contra mulheres negras, ndo sé
as praticas, mas também as ideias que as justificam. Dessa maneira, o0 pensamento feminista
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negro se mostra como uma teoria social critica que, num contexto de injustica social sustentado
pela interseccionalidade de opressdes, busca a emancipacao da mulher negra.

O pensamento feminista negro, ainda que objetive conglomerar ideias compartilhadas
de mulheres negras, ndo busca a universalidade dessas mulheres, respeitando suas diferengas
guanto a classe, sexualidade, religiao, regido, capacidade e outros fatores que afetam suas vi-
das. Apesar do enfrentamento de opressdes comuns, mulheres negras sdo diversas, bem como
qualquer outra categoria identitaria, afinal, ndo existe um modelo essencial de mulher negra.
Segundo Collins (2019, p. 73), “um entendimento essencialista do ponto de vista da mulher
negra suprime as diferencas entre as mulheres negras em busca de uma unidade de grupo
enganosa”. Assim, ainda que diversas, 0 que nos une enquanto mulheres negras é um “legado
de luta contra a violéncia entranhada nas estruturas sociais” (COLLINS, 2019, p. 69).

Nessa perspectiva, Collins (2019) informa 6 caracteristicas distintivas do pensamento
feminismo negro. Em primeiro lugar, mulheres negras constituem um grupo oprimido que
necessitam de voz nas instancias de poder e nas relagdes sociais. Em segundo lugar, por conta
da diversidade entre mulheres negras, existem tensdes entre as experiéncias e ideias do movi-
mento, causadas pelas interseccdes de opressdes e a consciéncia de que nem todas sao iguais.
Em terceiro lugar, existem interconexdes entre as experiéncias de mulheres negras em suas
distintas experiéncias e os pontos de vista que desenvolvemos. Esses pontos de vista podem
fomentar debates e ativismo politico, informando o movimento coletivamente. Em quarto lugar,
a importancia das contribui¢des das intelectuais negras que, na academia ou nao, produzem co-
nhecimento potentes a coletividade. Em quinto lugar, o pensamento feminista negro representa
um movimento cambiante e dindmico, uma vez que as formas de violéncia e opressao mudam
de acordo com as sociedades e as for¢as de poder, 0 pensamento negro se transforma e reflete
novas formas de luta. Por fim, o pensamento feminista negro ndo se isola em suas lutas, pelo
contrario, compde aliangas com mulheres e homens ndo negros, se relacionando com outros
projetos de justica social.

Como informa Lélia Gonzalez (1991, p. 9), no interior do movimento feminista, existe um
estereotipo da mulher negra, como “agressivas, criadoras de caso, nao da para a gente dialogar
com elas”. Com isso, torna-se necessario que o movimento feminista nao veja mulheres negras
como suas inimigas, mas enquanto coletivo politico compreenda as relagdes sociais estruturas
por outras bases que nao somente o género. No mesmo caminho de Sueli Carneiro (2003), é
necessario enegrecer o feminismo para que se objetive a verdadeira emancipagao de todas as
mulheres. A branquitude, enquanto sistema politico, define identidades e classificacdes sociais,
superioriza alguns sujeitos em detrimentos de outros. Além disso, dentro desse sistema patriar-
cal e branco, o racismo estrutural impede a mobilidade social de sujeitas e sujeitos ndo brancos.
De acordo com Silvio Almeida (2018, p. 39), o racismo faz parte da relagdes sociais, “como um
processo historico e politico, cria as condi¢cdes sociais para que, direta ou indiretamente, grupos
racialmente identificados sejam discriminados de forma sistematica” e esta particularidade de
grupos nao-brancos nao deve ser invisibilizada pelos movimentos sociais.

Epistemicidio e as Rela¢des Internacionais

As Relagdes Internacionais como disciplina estao imersas sob o manto de epistemicidios
a favor de categorias que supostamente pautam o sistema internacional. O campo de estudos
surge como possibilidade de evitar a guerra, respondendo a demandas dos paises europeus e
dos Estados Unidos por um ambiente internacional de paz e cooperagao entre Estados. Com
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isso, a disciplina surge como estudos da possibilidade ou nao de encontrar a paz, ou mesmo de
fazer a guerra de forma a ndo destruir o Estado-nacao, ator que, ao fim e ao cabo, condiciona as
Rl como é estudada hoje (JONES, 2006).

Nesses termos, as preocupacdes das RI, em grande medida, dizem respeito a histdria do
Ocidente, em sua forma mais idealizada, e responde aos interesses dos Estados mais poderosos
(JONES, 2006). Em conta disso, o sistema interestatal euro-estadunidense se torna o centro da
autodefini¢do da disciplina, como um campo de estudos dos Estados e para os Estados, nao con-
siderando outros atores como importantes e constitutivos desse sistema. Ainda, como resposta
as demandas desses paises, Rl apresenta a auséncia da autoconsciéncia acerca de seu carater
inerentemente imperial, concernente com seu histérico de origem (JONES, 2006). Contudo,
entendendo Rl como disciplina localizada no tempo e espaco, pressupde-se que a importagao
de seus conceitos e termos a distintas sociedades tende a resultar em analises errbneas ou, ao
menos, enviesadas. Tomar como ponto de partida a contingencialidade da produg¢ao de conhe-
cimento é crucial para um projeto de descolonizagdao do ensino e pesquisa nessa area.

Existe em Rl um silenciamento de questdes que nao dizem respeito explicitamente ao
Estado-nacgdo. Assim, conceitos como sistema internacional, sociedade internacional, direito in-
ternacional, soberania, seguranga e a propria formagado do Estado sao elevados em detrimento
de temas que sao constitutivos da disciplina, como conquista, escravidao, comércio escravo,
colonizagao, desapropriagcao ou exterminio (JONES, 2006). Nesse sentido, levando em conside-
ragao que RI é fundamentada pelo Estado-nagao, existe no curso o que Charles W. Mills (1997)
chamou de epistemologia da ignordncia, um modelo cognitivo que impede a auto transparén-
cia e a compreensdo genuina das realidades sociais. Essa epistemologia ignora a presenca de
género, raga e classe na composi¢ao deste campo de estudos.

Na mesma linha argumentativa, Sankaran Krishna (2006) afirma existir neste campo
uma politica do esquecimento, uma intencao de abstracao que tem por objetivo construir um
conhecimento alijado do poder, como estratégia de contengao de outras histdrias e outras vozes.
Dessa maneira, a constituicdo deste campo de estudos se da em termos da reproducao de um
modo de ser alienado, calcando-se em categorias como soberania, Estado, nagao, sociedade,
sem se dar conta da imbricagao da categoria de raga em todos esses conceitos. Reforcando esse
debate, Krishna nos informa que a ragca ndo é necessariamente excluida dos discursos em RI,
mas sim que esse tema serviu como um siléncio epistémico crucial em torno de como a area é
escrita e consolidada, existe, pois, uma presenca silenciosa de raca.

O campo, no entanto, estd incluso em uma estrutura excludente de opressao e
silenciamento. Conforme Almeida (2018), instituicdes racistas — e patriarcais — refletem socie-
dades racistas e patriarcais, as instituicdes respondem a demandas da estrutura na qual estao.
Dessa forma, compreendemos aqui que Rl enquanto disciplina reflete a sociedade excludente
na qual se manifesta. Nesse cenario, os silenciamentos acerca da intersecdo entre género e
raca em Rl podem ser consequéncia da intensa exclusao de mulheres negras na produgao de
conhecimento de forma geral.

O processo de teorizagao € em si um processo patriarcal (HARDING, 1993). Pautado no
distanciamento entre o observador e o objeto de estudo, o conhecimento cientifico se baseia em
uma racionalidade e objetividade que € historicamente representada pela masculinidade. Ainda,
o conhecimento cientifico parte de uma ontologia masculina que beneficia arranjos politicos que
separam as pessoas em categorias. Destas, certas pessoas sao capazes e outras ndo (HARDING e
NORBERG, 2005). Entao, percebe-se aqui a relagcao indissociavel entre conhecimento e poder, €
benéfico ao poder masculino a segregacao da mulher das esferas académicas. As mulheres foi

Epistemologias do Sul, v.6,n.1, p. 122139, 2022



Artigos

negado seu poder de agéncia €, com isso, sua capacidade de sujeito do conhecimento, ao qual
ficou isolado na masculinidade.

Por conseguinte, em uma sociedade patriarcal, altamente masculinizada, o conhecimento
reflete essas condigdes, excluindo categorias que poderiam participar de sua produgao e manu-
tengdo, as mulheres. Assim, pode-se inferir que o poder masculino alavancado pelo conhecimento
cientifico também é legitimado por seu prdprio produto, afinal, como afirmmam Sandra Harding
e Kathryn Norberg (2005, p. 2009), “as ciéncias sociais sao cumplices do exercicio de poder, elas

”m

constroem ‘praticas conceituais de poder’. Como sugere Patricia Hill Collins, essa situagao &
endossada pela composicdo branca, masculina e heterossexual da academia (COLLINS, 2019).
O controle do homem branco de elite das estruturas de validagdo de conhecimento impregna
os temas, paradigmas e epistemologias da universidade tradicional (COLLINS, 2019). Como

consequéncia, as mulheres sao excluidas dos processos académicos.

No entanto, o espago autorizado de producdo conhecimento abriu excegcdes a participagao
de mulheres. A ampliagao do feminismo na produgao cientifica, particularmente nas Ciéncias
Sociais, reflete a permissao que algumas mulheres, depois de incessantes lutas por inclusao,
obtiveram para construir suas préprias teorias, metodologias e epistemologias (LORDE, 1983).
Embora essa ampliagdo da participagao de mulheres na academia e o fortalecimento do femi-
nismo seja de suma importancia, ele invisibiliza as demandas de mulheres nao brancas, como
foi trabalhado na primeira se¢ao. Foi negado as mulheres negras o acesso a esse saber, bem
como a produgado de suas proprias metodologias e epistemologias, vez que as teorias feministas
brancas nao incluem suas necessidades. Uma vez mais, constréi-se um dualismo que dicotomiza
mulheres negras e brancas. Enquanto mulheres negras sao caracterizadas como ignorantes,
pobres, sem educacgdo, ligadas a tradicao, domésticas e voltadas a familia, fortalece-se a auto
representagao de mulheres brancas e ocidentais como educadas, modernas, detentoras de con-
trole sobre seus préprios corpos e sexualidades, e dotadas de liberdade para fazer suas préprias
decisdes (MOHANTY, 1984).

A disciplina de RI reflete o que acontece nas Ciéncias Sociais, reforcando o imaginario da
mulher negra como nao importante para os estudos sobre o internacional. Em relagao as abor-
dagens feministas em R, existe ainda a centralidade da categoria género como a principal chave
de opressdo, invisibilizando outras opressdes. A sobreposicao de uma opressao com a outra faz
com que diversas chaves identitarias nao recebam o mesmo tratamento e empenho na analise,
como a categoria raga. Entender a imbricagao entre ambas opressdes se faz de suma importancia
para maior aprofundamento das investigacdes. Em RI, ja com a abordagem feminista um pou-
co consolidada, mantem-se essa chave de sobreposicao. Como defende J. Ann Tickner (1997),
tedricas feministas em Rl reivindicam a centralidade de género baseada na permeabilidade da
categoria em varias facetas das relagcdes sociais, tanto publica quanto privada. Entretanto, pen-
sando em sociedades estruturadas pelo racismo como norma social, raga também adquire tal
permeabilidade que ndo é considerada por essas intelectuais.

Nos termos do feminismo hegemonico branco em RI, Tickner (1997) afirma que as no-
¢des de masculinidade e feminilidade sao relacionais. Portanto, se a no¢cao de masculinidade
se baseia em caracteristicas como poder, autonomia, racionalidade, as mulheres se tornam o
oposto, com caracteristicas como fraqueza, dependéncia, emogao. No entanto, uma vez mais
guestionamos em qual momento houve essa idealizagcao sobre a mulher negra? Ndo somos fra-
cas, temos sobre nés o esteredtipo da mulher guerreira. Nao somos dependentes, com a imagem
da mulher negra que sai para trabalhar cedo e sustentar sua familia. Nao somos emotivas, com
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a hipersexualizagcdo da mulher negra e a negagao de sentimentos em um corpo que so serve
para oferecer prazer a outros.

Dessa forma, criticando e ampliando as teorias feministas no contexto de RI, julgamos
importante a instrumentalizagdo de abordagens interseccionais na busca de um conhecimento
que leve em conta o imbricamento das diferentes opressdes em diferentes casos. O pensamento
feminista negro, por meio de paradigmas interseccionais de investigacao, trazem o termo ma-
triz de dominag¢do como uma “organizagao social geral dentro da qual as opressdes intersec-
cionais se originam, se desenvolvem e estao inseridas” (COLLINS, 2019, p. 368). Essa matriz de
dominacao difere de acordo com o contexto histérico, assim como as opressdes interseccionais
que “adquirem formas historicamente especificas que se transformam em resposta as agdes
humanas [..] de modo que os proprios contornos da dominacgao se alteram” (COLLINS, 2019,
p. 368). Em outras palavras, a matriz de dominagdo com a intersecc¢do de raga, classe, género e
sexualidade se da de maneira distinta em cada cenario, de modo que as opressdes nos Estados
Unidos sejam diferentes da Inglaterra ou do Brasil, ainda que todos possam ser conceitualizadas
dentro de termos chave como género, raca, classe ou sexualidade.

A atencao a contingencialidade da matriz de opressao pelo pensamento feminista negro
demonstra o cuidado de feministas negras com as diferentes realidades sociais, mesmo que
entendam a comunalidade das experiéncias vividas. Como demonstra Oyewumi (2004), femi-
nistas brancas defendem que o género é uma categoria socialmente construida, mas nao res-
peitam a socializagdo dessa categoria de diferentes formas em diferentes lugares. Com isso, sdo
investigados contexto sociais diferentes desde as mesmas categorias criadas em outros lugares.
Considerando as proposicdes do feminismo negro, as analises em Rl com foco na interseccao
entre opressdes seriam mais ricas levando em conta as realidades sociais de cada experiéncia.
Manter as categorias de investigac¢ao, tal como faz o feminismo hegemdnico na disciplina, ndo
se diferencia das teorias mainstream tal como se propde.

Collins (2019) defende que apesar de localizada no tempo e no espaco, a matriz de do-
minacao pode ser observada em diferentes contextos. Nesse caso, a autora afirma existir uma
matriz de demonizagao transnacional, que une mulheres negras em todo o mundo em torno de
opressdes localizadas em suas realidades sociais. Como a dominagao é transnacional e se pauta
em ideias de género, raca, classe, sexualidade e nacionalidade, o movimento feminista negro
como um todo se mostra transnacional, como uma rede que é capaz de intervir e negociar em
prol ndo sé de mulheres negras ao redor do mundo, mas a favor de homens negros e mulheres
brancas vitimados pelas estruturas patriarcais e racistas.

Além disso, Rl se pauta sobre um ideal de nacao que nao condiz com a realidade da mulher
negra. O imaginario construido por feministas brancas de que mulheres, a partir da maternida-
de, sdo fundamentais para a manuteng¢ao da nagado, nao cabe as mulheres negras da mesma
forma que cabe as brancas. As mulheres brancas sdo responsaveis, de acordo com filosofias
nacionalistas, pela continuagao da nagao, por gerar o tipo certo de crianga, transmitir os valores
daquela sociedade e se tornarem simbolos dignos daquela nagdo (COLLINS, 2019). As mulheres
negras sao responsabilizadas por gerarem criancgas da raga errada, por nao as socializar segundo
os ideais da nagao, inseridas em familias ruins (COLLINS, 2019).

No Brasil, mulheres negras sofreram constantes abusos em prol do embranquecimento
do Estado-nagao. A heranca positiva de privilégios simbdlicos e materiais para pessoas brancas
se deu a partir da subjugacdo de corpos de pessoas negras e indigenas. Sob o jugo escravocrata,
sujeitas e sujeitos negros pertenciam aos senhores brancos, que faziam desses corpos o que
gueriam. Enquanto homens e mulheres viviam sob o regime das plantations, algumas mulheres
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eram ainda vitimas de violéncia e exploragao sexual (NASCIMENTO, 2016). Desse modo, um gra-
dual processo de embranquecimento da populagdao negra comecava a operar, dando origem a
fragmentagdo das identidades negras por conta da variagdo em seus tons de pele. O estupro de
mulheres negras escravizadas trouxe para a realidade brasileira os mulatos, mamelucos, cafuzos,
confusos, nas palavras de Abdias do Nascimento (2016).

A violéncia contra mulheres negras a favor do embranquecimento da populagao respon-
dia a um interesse nacional do Estado brasileiro de aniquilar sujeitos ndo brancos em varios
momentos da histdria nacional. Com isso, a entrada em massa no pais de imigrantes advindos
de paises europeus foi motivada por politicas publicas, enquanto era veementemente proibida
a entrada de quaisquer pessoas de origem africana. Em junho de 1890 um decreto de nivel
federal concedia que “é inteiramente livre a entrada nos portos da Republica, dos individuos
validos e aptos para o trabalho [..] Excetuados os indigenas da Asia ou de Africa, que somente
mediante autorizagdo do Congresso Nacional poderdo ser admitidos (NASCIMENTO, 2016, po-
sicao 1451, grifo nosso). Esse posicionamento atravessou o século, voltou durante o governo de
Getulio Vargas, perdurou durante o regime militar.

O interesse nacional, claramente, nao diz respeito a populagdo, mas sim aos poucos homens
brancos da elite que comandam o Estado. Mesmo o Estado, a partir do pensamento feminista
negro, pode ser contestado e dissolvido em prol da comunalidade de sujeitos e identidades. A
autora brasileira Lélia Gonzalez (1988) propds uma Améfrica Ladina como forma de transpor
as fronteiras ja difusas do Estado-nagao e consolidar uma identidade comum aos sujeitos afri-
canos, afro-latino-americanos e indigenas em todos os paises tanto de Africa como da América.
No entanto, este pensamento, internacional em sua esséncia, foi ignorado e Rl como uma outra
interpretagao do internacional, demonstrando ndao sé a negagao da riqueza das proposi¢des de
Gonzalez em torno da emancipagao de povos negros, mas também as estruturas patriarcais e
racistas da producgdo de conhecimento de RI.

A Améfrica Ladina de Gonzalez convoca a africanidade e indigeneidade da América, afir-
mando que esta é conformada pelo encontro desses povos, e ndo por uma imposi¢cdo colonial
europeia. Aqui, entao, somos todos ladinoamefricanos e ndo apenas pardos ou pretos, como as
categorias utilizadas pelo IBGE (CGONZALEZ, 1988). Nesse sentido, o racismo contra os povos
negros, presenca viva da amefricanidade que se busca negar com o mito de democracia racial, é
efeito do sistema da branquitude como norma. Negar o carater amefricano dos povos negros no
continente é afirmar a normalidade da branquitude como raca ndo nomeada. E a naturalizacio
do racismo contra negros e negras.

Nesse sentido, como afirma a autora, “o préprio termo [amefricanidade] nos permite ul-
trapassar as limitagdes de carater territorial, linguistico e ideoldgico, abrindo novas perspectivas
para um entendimento mais profundo dessa parte do mundo onde ela se manifesta: A AMERICA
e como um todo” (GONZALEZ, 1988, p. 76). A categoria, entao, diz respeito a uma identidade
étnica, uma vez que “incorpora todo um processo histérico de intensa dinamica cultural (adap-
tacao, resisténcia, reinterpretagao e criagdo de novas formas) que € afrocentrada” (CONZALEZ,
1988, p. 76). Claudia Pons Cardoso (2014, p. p. 971), estudando a obra de Gonzalez, afirma que
a amefricanidade “se refere a experiéncia comum de mulheres e homens negros na didspora e
a experiéncia de mulheres e homens indigenas contra a dominagao colonial”.

Essa proposta, internacional por exceléncia, vai contra ideais propagados nas Relagcdes
Internacionais no que condiz a soberania do Estado-nacao no interior de suas fronteiras territo-
riais. Contudo, reflete um carater global de resisténcia e conectividade entre diversas nagbes em
suas multiplas localizagdes pelo mundo. Assim, esse posicionamento nao vai somente contra
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os preceitos de Rl como disciplina, mas também contra a normatividade branca do sistema de
branquitude, que em seu pacto narcisico tende a se proteger social, politica e economicamente
em detrimento de povos negros (BENTO, 2002).

Consideracoées finais

Como visto na analise, mulheres negras sofrem uma dupla exclusdo nas relagdes sociais, a
partir de homens brancos, que nao veem nessas mulheres uma humanidade digna de respeito
e cuidado, por mulheres brancas que nao entendem as especificidades das opressdes entre
género e raga e por homens negros, que nao consideram as dinamicas desiguais de género nas
relacdes sociais com mulheres negras. Nesses termos, mulheres negras, apesar da resisténcia,
sao colocadas em niveis sociais baixissimos em relagao aos outros sujeitos nas escalas sociais.
Essa realidade reflete em um sistema politico pautado em uma branquitude e patriarcalismo
estrutural, que se nao impede, dificulta sua ascensao social.

No que condiz a produg¢ao de conhecimento em Relacdes Internacionais, mulheres negras
mal aparecem nas investigagdes da area. Isso reflete um racismo institucional que abre espago
para um feminismo branco pautado no imaginario ocidental, mas ndo a mulheres negrase em
prol da emancipacdo dessas mulheres e homens negros. Em relagdo ao feminismo como movi-
mento de e para mulheres, é necessario o reconhecimento de pautas e demandas de mulheres
negras, bem como o abandono de um ideal universal de mulher. A pluralidade de vivéncias e
experiéncias deve ser percebida enquanto potentes para maior diversidade do movimento, ndo
como um impeditivo para o seu progresso, afinal, concordando com bell hooks (HOOKS, 2013,
p. 147) “se negras e brancas continuarem expressando medo e raiva sem se comprometer a
ir além dessas emocgdes para explorar novas oportunidades de contato, nossos esforcos para
construir um movimento feminista inclusivo fracassardo”

Faz-se cada vez mais primordial a inclusao pratica dessas mulheres nas esferas académicas,
respeitando suas experiéncias, trazendo suas vivéncias para complementar os discursos proferidos
nesses ambientes. Como disse Chimamanda Ngozi Adichie (2009) “quando nds rejeitamos uma
Unica histéria, quando percebemos que nunca ha apenas uma histdéria sobre nenhum lugar, nés
reconquistamos um tipo de paraiso”. Por conseguinte, somente com a rejei¢ao da imposigao
da mulher negra como distante da producao de conhecimento, com o poder da auto definicdo
e autoavaliagao, como apresentou Collins (2019), € que o conhecimento alcangara seu ideal
emancipatoério e libertador.

Portanto, reivindico aqui a maior atencao das abordagens em Relagdes Internacionais
para a poténcia do pensamento feminista negro em relagdo a problemas reais em ambito global.
Chamar atengao para as fundagdes da disciplina calcadas em um racismo estrutural, institucional
e epistémico nao é desqualificar suas proposi¢cdes e sucessos, mas estender seu potencial critico
no sentido de transversalizar raca em seus debates. A inclusdo de autores e autoras negras no
estudo das RI e perspectivas negras sobre esse saber se mostra cada vez mais urgente, mas nao
suficiente por si so. O desafio esta sempre em compreender que raga como categoria social in-
ventada pela branquitude conforma toda a construgao do saber, bem como género, na ciéncia
moderna e como isso deve ser mobilizado no caminho de resgatar conhecimentos obliterados
e reconhecer que nenhum saber é universal.
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Interlocugdes entre a filosofia bantu-kongo e a pratica do bem viver: as
mulheres negras e o processo de cuidado através do bem viver

Resumo:

Pensar a partir de uma perspectiva decolonial mostra-se uma ferramenta possivel para a eman-
cipagao dos povos nao hegemanicos, uma vez que a contribuigao destes povos passa a integrar o
ambiente cientifico, e com isso, proporciona a visibilidade de culturas, tradigcdes e contextos sociais
que se distanciam da universalidade europeia. Observamos o desservi¢go que as ciéncias humanas
e a area da saude realizam legitimando teorias racistas e excludentes, e ao ter acesso a autoras/
es que nos provocam através de denuncias a colonialidade, entendemos que é possivel trilhar no-
vas perspectivas no horizonte de pesquisa. O colonialismo estabeleceu-se na América Latina e no
Caribe com dinamicas de poder e controle por meio da dominagao do corpo, mente e natureza.
Dominagao esta que atingiu povos originarios e a populagao negra conduzindo pessoas a estados
de exterminio, subordinacao e retirada de humanidade através da ideia de “progresso” humano/
temporal/cultural, no intuito de estabelecer um processo de apagamento de valores civilizatorios
africanos que garantem a sobrevivéncia e o bem viver de mulheres negras nas américas. Neste
estudo, objetiva-se estabelecer um didlogo entre as epistemologias africanas e a pratica do bem
viver no processo de cuidado com mulheres negras na Ameérica Latina e no Caribe, através de re-
flexdes que permeiam a filosofia Bantu-Kongo, a ideia de desenvolvimento, a pratica do bem viver
e as concepgoes de género em contextos nao hegemonicos.

Palavras-Chave: Desenvolvimento; Bem Viver; Filosofia Bantu-Kongo; Género; Mulheres negras.

Interlocuciones entre la filosofia bantu-kongo y la prdctica del buen
vivir: la mujer negra y el proceso de cuidado a través del buen vivir

Resumen:

Pensar desde una perspectiva decolonial demuestra ser una herramienta posible para la eman-
cipacion de los pueblos no hegemoanicos, ya que el aporte de estos pueblos pasa a formar parte
del entorno cientifico, y con ello, visibiliza culturas, tradiciones y contextos sociales que los distan-
cian de la universalidad europea. Observamos el flaco favor que hacen las humanidades y las
ciencias de la salud al legitimar teorias racistas y excluyentes, y al tener acceso a autores que nos
provocan a través de denuncias de la colonialidad, creemos que es posible transitar nuevas pers-
pectivas en el horizonte investigativo. El colonialismo se instauré en América Latina y el Caribe
con dindmicas de poder y control a través del dominio del cuerpo, la mente y la naturaleza. Esta
dominacion que alcanzd a los pueblos originarios y a la poblacion negra, llevdndolos a estados
de exterminio, subordinacion y retirada de la humanidad a través de la idea de “progreso” hu-
mano/temporal/cultural, con el fin de instaurar un proceso de borrado de los valores civilizatorios
africanos que garanticen la supervivencia y el bienestar de las mujeres negras en las Américas.
Este estudio tiene como objetivo establecer un didlogo entre las epistemologias africanas y la
prdactica del buen vivir en el proceso de cuidado de las mujeres negras en América Latina y el
Caribe, a través de reflexiones que permean la filosofia bantu-kongo, la idea de desarrollo, la
prdactica del buen vivir y las concepciones de género en contextos no hegemaonicos.

Palabras clave: Desarrollo;. Bien Vivir; Filosofia Bantu-Kongo; Género; Mujeres Negras.



Interlocutions between bantu-kongo philosophy and the practice
of well living: black women and the care process through good life

Abstract:

Thinking from a decolonial perspective proves to be a possible tool for the emancipation of
non-hegemonic peoples, since the contribution of these peoples becomes part of the scientific
environment, and with that, it provides the visibility of cultures, traditions and social contexts
that distance themselves from European universality. We observe the disservice that the hu-
manities and health sciences perform by legitimizing racist and exclusionary theories, and by
having access to authors who provoke us through denunciations of coloniality, it is possible to
tread new perspectives on the research horizon. Colonialism was established in Latin America
and the Caribbean with dynamics of power and control through domination of body, mind and
nature. This domination that reached native peoples and the black population, leading people
to states of extermination, subordination and withdrawal of humanity through the idea of hu-
man/temporal/cultural “progress”, in order to establish a process of erasure of African civiliza-
tional values that guarantee the survival and well-being of black women in the Americas. This
study aims to establish a dialogue between African epistemologies and the practice of well
living in the process of caring for black women in Latin America and the Caribbean, through
reflections that permeate the Bantu-Kongo philosophy, the idea of development, the practice
of well living. and gender conceptions in non-hegemonic contexts.

Keywords: Development; Well Living; Bantu-Kongo Philosophy; Genre; Black Women.
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Introducao

Dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2015) mostram que 54% da
populagao brasileira € negra, revelando que o Brasil €, atualmente, o pais com o maior numero
de pessoas que se autodeclaram pretas e pardas fora do continente africano, concentrando uma
populacao de 85.783,143 (ICD, 2008). Martins dos Reis (2012) menciona que, historicamente,
as diasporas africanas surgiram como consequéncia do processo de escravidao no continente
africano, entre 1350 a 1600, quando prevaleceu o trafico transaariano e entre 1600 a 1800,
com o trafico atlantico, que chamamos de a Grande Diaspora.

Este trafico de seres humanos escravizados para o territdério das américas configura o
processo de escravidao, que por sua vez, surge como consequéncia do capitalismo, onde o cor-
po africano torna-se capital e mao de obra bragal. O momento foi respaldado por fundamentos
legais e sécio-econdmicos derivados do Velho Mundo.

Com isso, as concepgdes imagéticas construidas em torno da populagdo negra a partir da
escravidao foram destinadas a esteredtipos de subordinagdo e inferioridade, muito bem emba-
sados pelas teorias eugenistas do século XIX, que pregava a inferioridade das ragas, e existem
esteredtipos mais especificos quando realizamos o recorte de género. Houve uma demonizacao
a fim de dizimar sua cultura, religido, e principalmente sua intelectualidade, esta Ultima cate-
goria compdem uma face especifica da colonialidade, € o que Quijano (2005), nomeia como
colonialidade do saber “uma especifica racionalidade ou perspectiva de conhecimento que se
torna mundialmente hegemaonica colonizando e sobrepondo-se a todas as demais, prévias ou
diferentes, e a seus respectivos saberes concretos” (QUIJANO, 2005, p. 126). Produzindo a cen-
tralizagao do conhecimento no universalismo europeu, legitimando modelos civilizatdrios uni-
versais, para Lander (2005) um padrao civilizatério dado como universal “é a concepgao segundo
a qual nos encontramos numa linha de chegada, em um modelo civilizatdrio Unico, globalizado
e universal, entendido como o modelo de vida ocidental” (LANDER, 2005, p.8).

O autor também diz que essa forma hegemadnica do pensar ocidental europeu apresenta
sua propria narrativa histérica como conhecimento Unico, cientifico e universal, na tentativa de
vender a falsa ideia de avanco humano (LANDER, 2005). Existe, portanto, uma consolidagao de
um imaginario social ocidental que se constitui como universal frente a experiéncia humana.

Neste sentido, pauta-se a legitimidade de outros saberes a partir do apagamento concei-
tual, e através da denuncia, damos visibilidade a humanidade e a produgao epistémica do ser
africano e da diaspora negra do Sul Global, um territério que ndo é geografico, e “que continua
subalterno, e € composto por agueles que sofrem as mais diversas consequéncias negativas do
capitalismo, do colonialismo e do patriarcado, sustentados pela unicidade de conhecimento
moderno ocidental “ (Costa & Kuhn, 2019 p.36)

O universalismo hegemonico trouxe consigo a ideia de desenvolvimento, tendo como
justificativa o progresso social, econdmico, sustentavel, epistémico e humano derivados do
capitalismo, Costa & KUhn (2019), falam que “o desenvolvimento proclama a existéncia dos
subdesenvolvidos, dos fracassados e dos inferiores que devem assumir uma determinada ldgica
produtiva, capitalista, para alcancarem uma vida melhor, ou seja, se desenvolverem” (COSTA &
KUHN, 2019, p.36), sendo assim, povos nao ocidentais foram rotulados como vulneraveis eco-
nomicamente e que de alguma forma, precisavam alcancar um modelo de vida com habitos,
consumo de objetos e alimentos para se desenvolverem, nascendo assim a monetizagao da
vida proveniente da légica capitalista europeia, imposta em locais onde ja existiam um modelo
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civilizatério territorial funcional que garantia a dindmica da vida com qualidade em conjunto
com a natureza.

Além disso, Escobar (2011), nos mostra que é contra a naturalizagao do desenvolvimen-
to que socialmente é feita nas relagdes humanas, e embasa o seu argumento nas analises das
consequéncias propostas pela concepgao de subdesenvolvimento “em um processo simbdlico
e material atribuido a Africa, Asia e América Latina” (COSTA & KUHN, 2019 p. 41), propondo que
as dinamicas sociais sejam pensadas de baixo para cima, para que possamos rever os resultados
do desenvolvimento (ESCOBAR, 2005). O autor revela que o desenvolvimento € um projeto de
dimensao econémica e cultural, sendo que no aspecto econdmico € dominador e capitalista,
tendo como premissa a “exploragao de recursos naturais, a I6gica de mercado e a busca de sa-
tisfacdo material e individual” (COSTA & KUHN, 2019 p. 41). Em relacdo a cultura, notamos que
o desenvolvimento parte como consequéncia da modernidade europeia que impde as culturas
ndao hegemodnicas os valores civilizatdrios ocidentais, ganhando forga a partir do processo de
individualizagao do homem, e separagao da natureza e sociedade com finalidades econdmicas.

Com isso, a ideia de desenvolvimento foi imposta aos povos originarios e a populagdo ne-
gra na América Latina e Caribe, uma vez que sdo vistos como povos subdesenvolvidos por nao
pertencerem ao escopo econdmico universalista ocidental, que além de exercer a colonialidade
do poder, exerce o desequilibrio epistémico de Noguera (2014), que garante o emprego de va-
lor a epistemologias de um Unico sujeito branco, hetero e cristdo, rotulando como “misticismo”
“esoterismo” e, atualmente até, como “diversidade” o saber africano.

Algo que devemos nos atentar no manejo hegemonico é a produgdo de classes do saber
de acordo com a sua legitimidade. Tais classes podem ser definidas como crengas, ciéncia, mi-
tologia, esoterismos etc, na tentativa de privilegiar o discurso filoséfico ocidental. Produzindo
o que Nogueira (2014) chama de desequilibrio epistémico, uma desigualdade sobre o peso
que cada saber carrega, sendo o saber ocidental valorizado politicamente e a contribui¢ao que
engloba crencgas e esoterismos, atribuidos ao pensamento africano, pouco valorizado. O autor
nos aponta que:

o conhecimento é um elemento chave na disputa e na manutengdo da hege-
monia. Sem duvida, o estabelecimento do discurso filosdfico ocidental como
régua privilegiada do pensamento institui uma desigualdade epistemoldgica.
Uma injustica cognitiva que cria escalas, classes para o pensamento filoséfico,
estabelecendo o que é mais sofisticado e o que é rudstico e com menos valor aca-
démico. Essa injustica cognitiva € capaz de definir status, formar opinido e excluir
uma qualidade indefinida de trabalhos intelectuais (NOGUEIRA, 2014, p.23).

Questionar a legitimacao da filosofia africana é denunciar seu apagamento conceitual
nos imaginarios construidos, e para além disso, denunciar a perspectiva sobre a capacidade de
filosofar do ser africano e a sua humanidade, visto que, sua capacidade cognitiva € dada como
inferior, seus pensamentos sdo lidos como mitos e esoterismos, uma forte consequéncia dos
tentaculos do racismo que nega o saber filosdfico aos povos africanos, através de um papel
politico e social estrategicamente pensado.

Sendo assim, a filosofia ocidental, guiada pelo racismo, validou argumentos que negaram
a capacidade epistémica dos povos africanos a partir da desqualificacdo e desumanizagdo des-
ses sujeitos, negando Ndo apenas a sua capacidade de promover o pensamento cientifico, mas
também a sua concepgao de humanidade. A passagem a seguir traz as nuances mais cruéis do
etnocentrismo europeu, sendo o racismo o seu fio condutor. Hegel (1999) faz mengao a proble-
matica da desumanizagao de corpos negros, conforme observamos nesta citagao:
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A principal caracteristica dos negros é que sua consciéncia ainda nao atingiu
a intuicao de qualquer objetividade fixa como Deus, como leis, pelas quais o
homem se encontraria com a prépria vontade, e onde ele teria uma ideia geral
de sua esséncia O negro representa, como ja dito o homem natural, selvagem
e indomavel. Devemos nos livrar de toda reveréncia, de toda moralidade e de
tudo o que chamamos de sentimento, para realmente compreendé-los. Neles,
nada evoca a ideia do carater humano a caréncia de valor dos homens chega
a ser inacreditavel. (HEGEL, 1999, p. 86-87)

Certamente, a filosofia europeia fornece a base para a construgdo das fantasias sociais mais
perversas e desumanas destinadas ao corpo negro, impondo seus principios civilizatdrios como
modo operante universal. Ani (1994) questiona a construgao dos imaginarios ocidentais tidos
como universais, definindo como Utamawazo os principios culturais estruturados de um povo,
englobando conhecimentos, crengas, moral, leis e costumes, construindo assim suas ideologias
e sua visao de mundo.

Lima (2019), em seu artigo Karl Marx e Friedrich Engels na mira da razéo negra: eurocen-
trismo marxista em desencanto por meio da afrocentricidade, disserta sobre o pensamento da
autora, trazendo reflexdes sobre a constituicdo do ego na antiga Grécia concebidos pelo pensar de
Platdo. O Utamawazo africano, e de outros povos nao hegemaonicos, enxerga o universo como um
cosmos sagrado e organico, em que se utiliza a [6gica da metafora e um simbolismo complexo.

Porém, a filosofia ocidental € influenciada pelo estilo do pensamento racional Platénico,
invalidando o sentido simbdlico, rejeitando o cdsmico e o conhecimento intuitivo, onde é nitida-
mente vinculada ao pensamento ocidental, que tem por objetivo, em seu imaginario comum, o
controle sobre si e sobre os outros. O humano passa a perceber o mundo como objeto singular
da sua existéncia, ndo se entendendo como fruto de sua experiéncia, ocasionando assim a ob-
jetificagcdo desse universo. O autor afirma que essa objetificacdo atua como uma forma psiquica
gue enxerga qualquer outra coisa além de si como um objeto, criando um ego isolado, pronto
para usar o conhecimento como uma forma de controle e poder.

O gque Platao fez foi uma manobra psicointelectual em que o individuo separa
de si préprio para atingir o conhecimento, enquanto na visao de mundo afri-
cana, este processo acontece com o individuo imerso No universo que o cerca,
sendo o significado concebido por complexos simbdlicos e de forma multidi-
mensional Platao contribui para uma transformacgao da psique, em que o self
deixa de ser um ser simbdlico para se tornar um ser pensante (LIMA, 2019, p.9).

A légica platdénica glorifica o Utamawazo europeu, que, por sua vez, significa a forga vital
da cultura que da o tom emocional e motiva o comportamento coletivo de seus membros. O
controle sobre o objeto possibilitaria o conhecimento sobre ele.

Lima (2019) ainda aponta o fato de que, para Platdo, a emogao é uma inseguranga, primei-
ramente, porque a emocao é fornecida pela natureza, todos os animais possuem emog¢ao, nao é
algo que foi desenvolvido e conquistado, além de que a catarse causada pela emocao confunde
a percepcao do sujeito e o prejudica, enquanto o desejado seria a agao do pensamento critico
gue se distancia do ego. Anulando a vivéncia do universo para a sua objetificacao, o isolamento
do ego seria o Unico caminho glorioso para a obtencao do saber, através de uma psique critica
reflexiva. Este distanciamento de si seria fundamental para a obtencdo do poder.

Ao refletir sobre os processos de apagamento intelectual e subjetivo de pessoas negras
em didspora, temos a intencdo neste estudo de promover a reflexdo sobre um recorte especi-
fico dentro desta populagdo. Quais seriam as implicagdes possiveis na trajetdria de mulheres
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negras que tiveram seus valores civilizatdrios roubados de si ? Ou daquelas, que por ventura,
nao tiveram a chance de vivencia-los e sé entraram em contato com os mesmos através das
histoérias de suas avds, maes, tias e ancestrais distantes? Contemplar o recorte de género é dar
visibilidade as diferentes opressdes marcadas por um grupo especifico que estd a margem da
piramide social, € entender uma parte deste todo que tentam silenciar, para isso, € necessario
refletir acerca das concepgdes de género, e neste sentido, faremos uma analise pluriversal, uma
analise que vai além da construg¢ao ocidental imposta.

A professora e sociéloga nigeriana Oyerénke Oyéwumi (2002), diz que de acordo com
a légica ocidental, a sociedade é habitada por corpos, porém, apenas mulheres eram sujeitos
corporificados, e homens ndo, pois eram seres pensantes, sendo que “duas categorias sociais
gue emanaram dessa construgao foram o “homem da razao” (o pensador) e a “mulher do cor-
po”, e elas foram construidas de maneira oposicional”. (Oyéwumi, 2002 p. 8). Os argumentos
que legitimaram a construgao do que se entende por género foram personificados no corpo, de
forma dualista e oposicional, inferiorizando a estrutura biolédgica que nao possuia o falo como
membro, tal estrutura tornou-se alvo de desvalorizagdo, submissao e objeto de satisfacao sexual.

Ainda de acordo com esta mesma autora, a configuracdo do corpo bioldgico esta di-
retamente ligada a construgao de categorias e epistemologias sociopoliticas, tal argumento
traz a concepgado do que entendemos por feminino, destinando o termo a fragilidade, emogao,
submissao e repressao sexual. A construcao desta subjetividade é marcada por complexos de
inferioridade, baixa autoestima, depressao, ansiedade, dificuldade de verbalizar sentimentos,
dificuldade de impor limites e tantos outros movimentos que surgem no processo de reconhe-
cimento de suas demandas emocionais, isso acontece como consequéncia de um histérico
de silenciamentos e de violéncias em corpos brancos femininos ocidentalizados. Sendo assim,
entende-se que a ideia de género é socialmente construida, derrubando o conceito bioldgico,
dando possibilidades para pensar outras existéncias, que se diferenciam em questdes de tempo,
territdério e cultura no ocidente.

A partir das reflexdes de Kessler e McKenna (1978, p. 22), vemos que “ao considerar o gé-
nero como uma construgao social, € possivel ver descrigcdes de outras culturas como evidéncia
de concepgdes alternativas, mas igualmente reais, do que significa ser mulher ou ser homem”.
Trazemos aqui, a necessidade de problematizar a ideia de género imposta, contadas a partir de
um unico tempo, lugar e narrativa, um contexto cultural miségino que se distancia temporal-
mente de nossas vivéncias atuais, e ignoram valores civilizatdrios de sociedades ndo ocidentais,
observando que:

(..) as categorias de género sdo mutaveis e, como tal, o género é desnaturali-
zado Se o género é uma construgao social, entdo devemos examinar os varios
locais culturais/arquiteténicos onde foi construido, e devemos reconhecer que
varios atores localizados (agregados, grupos, partes interessadas) faziam parte
da construgdo. Devemos ainda reconhecer que se o género € uma construgao
social, entdo houve um tempo especifico (em diferentes locais culturais/arquite-
ténicos) em que foi “construido” e, portanto, um tempo antes do qual néo o foi.
Desse modo, o género, sendo uma construgado social, € também um fendébmeno
histdrico e cultural. Consequentemente, é légico supor que, em algumas socie-
dades, a construgao de género nio precise ter existido (OYEWUMI, 2002, p. 14).

Neste sentido, reforgamos a critica ao universalismo, que impde a experiéncia Unica de uma
cultura sem a escuta de outras experiéncias que constituem subjetividades, ou seja, as discussdes
sobre as categorias de género deveriam ser realizadas no meio local, ao invés de baseadas em
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achismos universais. A perspectiva tedrica africana que Oyéwumi (2002) desenvolve em seus
estudos sobre género com mulheres negras, faz uma critica a importancia dada as diferenciagdes
bioldgicas provenientes do ocidente, fundamentos dualistas e corpdreos que tem por objetivo
a segregacao, dando origem a sistermas como o patriarcado e a l6gica masculina dominante.

A autora nos diz que o corpo tem tanta importancia no ocidente devido a um foco no sen-
tido sensorial da visao, a distingao entre cor da pele, sexo e estrutura corporal sao consequéncias
do nosso olhar que é um convite para diferenciar, fazendo a sua visao, ou a chamada cosmovisao,
privilegiar o sentido que se sobrepde as culturas que utilizam os demais sentidos humanos para
o intermédio de suas relacdes (OYEWUMI, 2002).

Mulheres negras em didspora enfrentam multiplas formas de violéncia por ndo se ade-
guarem a este feminino socialmente imposto. Martins, Lima e Santos (2020), problematizam
as implicagdes do estudo das microagressdes em uma identidade de forma singular, ou seja,
ser mulher ou ser negro, questionando o apagamento de questdes que visam entender a mul-
tiplicidade de experiéncias que constituem as intersecgdes de ser mulher negra. Segundo estas
autoras, a identificagdo como mulher negra aumenta a percepgao de experiéncias de discrimi-
nagao, maior exposicdo a situagdes de violéncia e vulnerabilidade. Por outro lado, a construgao
de uma identificagao positiva, juntamente com uma autoestima benéfica no que se refere ao
sentimento de pertencga a esse grupo, culmina na elaboragao de estratégias de enfrentamento
para as opressodes raciais e de género.

Neste estudo, o conceito de interseccionalidade é basilar para a compreensao da forma-
¢ao da subjetividade e das (im)possibilidades de enfrentamento das violéncias presentes no
cotidiano das mulheres pertencentes a grupos étnico raciais marginalizados. A autora Kimberlé
Crenshaw (2002), traz a oportunidade de pensar sobre a transversalidade das opressdes com o
termo interseccionalidade e nos mobiliza a refletir sobre a existéncia de diferentes sistemas de
subordinagao que sao vivenciados entre mulheres:

a associagao de sistemas multiplos de subordinagdao tem sido descrita de
varios modos: discriminagdo composta, cargas multiplas, ou como dupla ou
tripla discriminagao. A interseccionalidade é uma conceituagao do problema
gue busca capturar as consequéncias estruturais e dinamicas da interagao en-
tre dois ou mais eixos da subordinacgdo. Ela trata especificamente da forma
pela qual o racismo, o patriarcalismo, a opressao de classe e outros sistemas
discriminatdrios criam desigualdades basicas que estruturam as posicdes re-
lativas de mulheres, ragas, etnias, classes e outras. Além disso, a interseccio-
nalidade trata da forma como agdes e politicas especificas geram opressdes
que fluem ao longo de tais eixos, constituindo aspectos dinamicos ou ativos do
desempoderamento (CRENSHAW, 2002, p. 177).

Pensar nas narrativas de mulheres negras pertencentes a América Latina e Caribe, é visi-
bilizar a experiéncia deste grupo marginalizado pelas opressdes de género e raga, € que conse-
guentemente, tornam-se vitimas do apagamento de praticas ancestrais de cura e de cuidado
causados pela ideia de desenvolvimento em seus territérios. Mayorga e Mariosa (2018), dizem
gue ao chegarem no Brasil, as mulheres africanas possuiam uma religiosidade diferente do cris-
tianismo ocidental praticado pelas mulheres brancas, “tal fato pode ser identificado nos mitos
religiosos de origem iorub3, pelas deusas, as Orixas femininas conhecidas como yabas. A repre-
sentacgao das divindades femininas sdo, em sua maioria, de mulheres guerreiras, batalhadoras
e socialmente organizadas” (MAYORGA & MARIOSA, 2018 p. 3).

Beatriz Rosa Moreira




A filosofia hantu-kongo e a pratica do bem viver

Tais representacgdes sociais acerca do feminino para o povo africano diferem do imaginario
europeu, uma vez que vao contra a idealizagdo da mulher submissa, fragilizada e indefesa. Temos
em Africa, mulheres que cuidam de si e de sua comunidade, que buscam ativamente através do
conjunto de praticas e valores pertencentes a sua cultura, a preservagao da liberdade ao invés
da emancipagao, pois partem do principio de que sao guerreiras livres, e que carregam dentro
de si o poder da cura e o dom da transformacao.

Discussao tedrica

Sabemos entdo o quao prejudicial é a |6gica da colonialidade que impde o saber para
pretos e indigenas no contexto afro indigena latino, e neste segundo momento analisamos as
formas de emancipagado que contribuem para a visibilidade dos saberes que se distanciam do
norte global, Boaventura Sousa Santos (2007), traz como alternativa a Ecologia dos Saberes,
pertencente as Epistemologias do Sul, com o objetivo de combater a soberania epistémica da
ciéncia moderna e sua declarada légica dicotdmica e excludente, valorando as pluriversalidades
do ser e do conhecimento. Sendo assim o autor nos diz que:

confronta a monocultura da ciéncia moderna com uma ecologia de saberes,
na medida em que se funda no reconhecimento da pluralidade de conheci-
mentos heterogéneos (sendo um deles a ciéncia moderna) e em interagdes
sustentaveis e dindmicas entre eles sem comprometer sua autonomia. A eco-
logia de saberes se baseia na ideia de que o conhecimento € interconhecimen-
to (SANTOS, 2007 p. 85).

A Ecologia dos Saberes tem a proposta de descentralizar o saber cientifico produzido dentro
das universidades, o saber advindo de pesquisas quanticas e regadas de tabelas e niUmeros, que
monopoliza o conhecimento e que legitima apenas produgdes mensuraveis e imutaveis. Santos
(2007), sugere o interconhecimento a fim de garantir que todos os saberes sejam validados
de forma nao hierarquica, mas sim, horizontal, sendo saberes incompletos e que podem fluir
e transformar-se conforme as pluralidades existentes de acordo com o tempo, espaco, corpo,
territorio e valorizagcdo do conhecimento ancestral, além da ligagdo com a natureza e com todos
0s seres que nela habitam, ele diz que:

como ecologia de saberes, o pensamento pds-abissal tem por premissa a idéia
da inesgotavel diversidade epistemoldgica do mundo, o reconhecimento da
existéncia de uma pluralidade de formas de conhecimento além do conheci-
mento cientifico. Isso implica renunciar a qualquer epistemologia geral. Exis-
tem em todo o mundo ndo sé diversas formas de conhecimento da matéria,
da sociedade, da vida e do espirito, mas também muitos e diversos conceitos
e critérios sobre o que conta como conhecimento. No periodo de transigdo
gue se inicia, em que ainda persistem as perspectivas abissais de totalidade e
unidade, provavelmente precisamos de uma epistemologia geral residual ou
negativa para seguir em frente: uma epistemologia geral da impossibilidade
de uma epistemologia geral (SANTOS, 2007 p. 85-86).

As propostas de emancipacao dialogam entre si, considerando as possibilidades que
temos dentro da decolonialidade, sendo o Bem Viver uma delas, pois “trata-se, a rigor, de um
processo de crescente abandono das promessas iniciais da chamada ‘racionalidade moderna’
e, nesse sentido, de uma mudanca profunda da perspectiva ético/politica da visdo eurocéntrica
original da colonizacdo/modernidade” (QUIJANO, 2012, p. 48). Seria esse o ato de sanidade do
pos-desenvolvimento ? Terilamos aqui um conceito originario dos povos indigenas que contem-
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pla as praticas organizativas e politicas que descentralizam a colonizagao global nos cenarios
emergentes ?

A pratica do Bem Viver traz consigo o desejo de emancipagdo, uma forma de resistir ao
modelo de vida imposto pela colonialidade do poder, e que pode contemplar povos dissidentes
da América Latina e Caribe. A intelectual Lélia Gonzalez (1988), desenvolveu um conceito que
nomeia a bagagem de grupos nao pertencentes ao pilar europeu, no intuito de demarcar local,
tempo e vivéncia que diferencia a experiéncia de povos indigenas e de pessoas negras no con-
texto do Sul Global. O termo Amefricanidade parte de uma perspectiva diaspdrica, no intuito
de lutar contra a dominagao colonial.

Cardoso (2014) afirma que o conceito Amefricanidade estd inserido na perspectiva pés-co-
lonial e surge no contexto tragado tanto pela didspora negra quanto pelo exterminio da populagao
indigena nas Américas, recuperando histérias de resisténcia e luta dos povos colonizados contra
as violéncias geradas pela colonialidade do poder. A resisténcia torna-se uma técnica potente
contra a invisibilidade da histéria desses grupos e tem por objetivo pensar ‘desde dentro’ as
culturas indigenas e africanas e, assim, afastar-se cada vez mais de interpreta¢cdes centradas na
visdo de mundo do pensamento moderno europeu. Na verdade, a proposta de Lélia Gonzalez
€ epistemoldgica, pois, do ponto de vista da amefricanidade, propde-se uma intersecgao entre
o “racismo, colonialismo, imperialismo e seus efeitos” (CONZALEZ, 1988, p. 71). Com o termo,
a autora denuncia o apagamento das vivéncias diaspdricas, explicando a base do processo de
formacgdo das américas que se constituiu na invisibilizagao das subjetividades ndo hegemonicas,
idealizando a quebra da universalidade da experiéncia ocidental (CARDOSO, 2014).

Sendo assim, identidades Amefricanas sobrevivem as violéncias raciais causadas por ex-
periéncias de exclusao, invalidagdo, constantes exposicdes a situagdes de humilhagdo, além do
nao reconhecimento de sua subjetividade como ser pensante e produtor de conhecimento ético,
moral e cientifico, logo, seus valores civilizatdrios tendem a ser invisibilizados como forma de
dominacao, Gonzalez (1988), comenta sobre este processo de apagamento estrutural dizendo:

embora pertencamos a diferentes sociedades do continente, sabemos que o
sistema de dominagado é o mesmo em todas elas, ou seja: 0 racismo, essa elabo-
ragao fria e extrema do modelo ariano de explicagdo cuja presenga € uma cons-
tante em todos os niveis de pensamento, assim com parte e parcela das mais
diferentes instituicdes dessas sociedades. o racismo estabelece uma hierarquia
racial e cultural que opde a ‘superioridade’ branca ocidental a ‘inferioridade’ ne-
groafricana. A Africa é o continente ‘obscuro’, sem uma histdria prépria (Hegel);
por isso, a Razdo é branca, enquanto a Emogao é negra. Assim, dada a sua ‘na-
tureza sub-humana’, a exploragao sé-cio-econdmica dos amefricanos por todo
o continente, é considerada ‘natural’ (GONZALEZ, 19883, p. 77).

Mariosa & Mayorga (2018), dizem que as mulheres africanas que chegaram até o Brasil
através do processo de escravidao, possuiam praticas e valores civilizatdrios préoprios que ga-
rantiam sua sobrevivéncia nas américas, uma vez que “atuaram com destague no comércio
de rua, costume oriundo das terras africanas nos quais as mulheres eram reconhecidas como
grandes comerciantes e negociantes”. (MARIOSA & MAYORGA, 2018 p. 103). Tais praticas nos
fazem refletir sobre as diferentes representacgdes sociais dadas a mulheres negras no continente
africano e nas américas.

No territério africano existiam mulheres livres que comandavam reinos, eram mestres
nas artes militares, possuiam cargos de lideranca na politica, na economia, no comércio € nas
religides, “as sociedades matrifocais ou matrilineares proporcionaram a essas mulheres uma
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experiéncia de ser referéncia para seu povo, sendo respeitadas em nagdes diversas.” (MARIOSA
& MAYORGA, 2018 p. 103).

As autoras ainda dizem que a partir do seu processo de autonomia e negociagao, se arti-
culavam em prol da conquista de espagos garantindo a economia para si e para suas familias,
e ainda movimentavam lugares dentro das estruturas sociais, tornando-se um perigo para co-
lonizadores, uma vez que,

(-..) além de se aproveitarem do transito livre que tinham no espago urbano para
apoiar a fuga dos escravizados para os quilombos, participavam das articula-
¢Oes de revoltas, tais como a Revolta dos Malés (1835) e a Sabinada (1837-
1838), cuja lideranga foi exercida pela quitandeira Luiza Mahin, princesa africa-
na vinda da Costa da Mina, vendida como escrava e mae de Luiz Gama,o poeta
abolicionista. As moradias das quitandeiras se tornaram verdadeiros quilombos
urbanos, advento de varios acontecimentos, tais como as primeiras casas de
candomblé do Rio de Janeiro chamadas de “casas de angu”, “casa de zungo”
ou “casa de dar fartura”. As atividades dessas mulheres foram essenciais para a
marcar a importancia do papel da mulher negra na reorganizacao da popula-
¢do africana na didspora. [..] o grande contingente de negras forras representa-
va um perigo social para a estrutura escravista e na mesma medida aumenta
o nUmero de estabelecimentos comerciais sob controle das mulheres negras.
Essas casas eram comércios bem sucedidos, mas eram também abrigos de ne-
gros fugidos, locais para esconderijo de utensilios furtados assim como ponto
de passagem de quilombolas (MARIOSA & MAYORGA, 2018 p. 104-105).

Mulheres negras em diaspora podem ter como referéncia o arquétipo ancestral de gran-
des guerreiras que se articulavam em prol do seu povo, uma trajetdria de forca que se mantém
através do culto a cosmovisao africana, uma forgca muito presente associada a figura das Yabas,
gue segundo Augras (1983), sdo divindades iorubanas que representam o poder feminino dife-
renciado, conhecido também pelo termo Awon lya wa, “nossas maes”. As Grandes Maes ancestrais
sao reverenciadas no festival Geledés, que de acordo com a mitologia Yoruba, foi no inicio um
culto feito por mulheres com o objetivo de reduzir a raiva das maes em busca da fecundidade aos
campos, associando também a figura das yabas, o simbolismo do poder feminino diferenciado
dentro da mitologia bantu, ndo aceitando a superioridade masculina e tendo como premissa a
ideia de igualdade rejeitando a fraqueza e a vulnerabilidade atribuidas ao feminino ocidental.
(MARIOSA & MAYORGA, 2018).

Algo interessante que é visto na figura de mulheres negras da América Latina e Caribe,
é a forma que fazem a manutencgao de seus valores civilizatdrios, sendo a religiosidade uma
ferramenta potente para uma retomada ancestral, um conjunto de praticas que através do Can-
domblé configura o que entendemos como praticas do Bem Viver neste estudo. Landes (2002),
nomeou a influéncia de mulheres negras no Candomblé no Brasil como matriarcado baiano, e
afirmou que estas mulheres configuravam “seres humanos bem desenvolvidos na época em
gue o feminismo levantava voz, pela primeira vez no Brasil.” (LANDES 2002, p. 87), sendo assim,
é possivel afirmar que a religido é governada majoritariamente por mulheres uma vez que,

(...) no terreiro de candomblé, os segmentos subalternizados da sociedade po-
dem experimentar a possibilidade de ascensdo social e de desenvolvimento em
uma nova sociabilidade, metamorfoseando seus lugares de desvantagem so-
cial em posicionalidades de prestigio, geralmente ligadas a hierarquia religiosa.
Nesse lugar, as mulheres, inclusive as negras pertencentes a classe social mais
pauperizada, ocupam altos cargos, diferentemente do que se verifica em outras
religides. Corroborando esse dado, tem-se que, sobretudo nas casas religiosas
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mais tradicionais brasileiras a organizagao sociorreligiosa nesses espagos se es-
trutura a partir da légica matrilinear, sendo a figura mais importante na hierar-
quia religiosa a mae-de-santo ou lyalorixa (iya=mae).(SILVA 2010, p. 128-131)

A participacdo da mulher negra nas estruturas familiares e religiosas sao imprescindiveis
para a “sobrevivéncia de um legado e memoria, tradigao e identidade cultural da populagao
afrodescendente no Brasil”. (MARIOSA & MAYORGA, 2018 p. 112). Com isso, entende-se a im-
portancia da afirmacao de praticas culturais pertencentes a sua comunidade na didspora negra,
uma vez que a valorizagao dos cultos e ritos de matriz de nagao angola nao esteve presente
historicamente nas producgdes etnograficas, mesmo com o grande niumero em terras brasileiras
dos povos de origem bantu durante todo o processo diaspdrico de migracao forcada do século
XV ao XIX (BERRUEZO, 2014).

O etnodlogo congolés Fu Kiau (2015), realizou estudos literarios sobre os povos bantu que
puderam contribuir para a analise de suas principais ideologias e, sobretudo, a sua visao de
mundo. O autor afirma que:

o mundo natural para o povo Bantu € a totalidade de totalidades amarradas
acima como um pacote (futu) por Kalunga, a energia superior e mais completa,
dentro e em volta de cada coisa no interior do universo (luyalungunu). Nossa
Terra, o “pacote de esséncias/medicamentos” (futu dia n'kisi) para a vida na Ter-
ra, é parte dessa totalidade de totalidades. E vida. E o que &, visivel e invisivel. E
a ligagdo do todo em um através do processo de vida e viver ( dingo-dingo dia
maoyo ye zinga). E 0 que nds somos porque nés somos uma parte disso. E o que
mantém cada coisa na Terra e no Universo em seu lugar (FU KIAU,2015 p.1)

Além do olhar pluriversal para o mundo, o autor propde reflexées de um olhar pluriversal
da constituicao do humano e sua constituicao psiquica dentro das tradi¢des africanas, afirma
que “Muntu (o ser humano) é o sol vivo, percebido como um “poder”, “um fendmeno da vene-
racao perpétua, da concepcdo a morte” (FU KIAU, WAMBA, 2018) e que, todos nds nascemos
com um Sol interno e é de responsabilidade da comunidade acender esse Sol para o nosso livre
caminhar na vida. O processo de acender o Sol alheio € nomeado como Kindezi, vindo a ser, a

forma como o individuo é educado pela comunidade.

A arte Kindezi consiste na educacao de nossas criangas e o reconhecimento do Sol das
mesmas. Na sociedade ocidental, cuidar de criangas se tornou uma atividade pouco estimada,
retratada como um fardo, fazendo disso um trabalho pouco desejado, porém, Fu-Kiau e sua co-
-autora, a psicéloga Lukondo-Wamba nos dizem que Kindezi é a maior honra que uma pessoa
pode ter na Africa.

Fu Kiau aponta criticamente a diferenca dos conceitos dados a infancia, fase primordial
para a construcao da subjetividade humana. Conta que existe uma desvalorizagao dos pro-
cessos primarios infantis na sociedade europeia, enquanto nas civilizagcdes africanas, vemos a
importancia da fase fazendo do momento um grande marco, uma experiéncia em comunidade
centrada na criancga.

Assim, Kindezi € uma filosofia focada ndo apenas no cuidado das criangas da comunidade,
mas no desenvolvimento humano singular de cada praticante. Estima-se que a agao traz um
sistema infinito de nascimento, desenvolvimento, transformacao e responsabilidade, para isso
€ necessario o amadurecimento e bem estar do Ndezi (o cuidador, aquele que pratica a arte da
Kindezi). A partir do momento que a pessoa floresce na arte Kindezi, desenvolve-se a si mesmo,
aprendendo a brilhar com o poder do Sol vivo. O sistema € continuo, por isso, a maior Kindezi
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repousa nos ancidos. Na sociedade africana, os mais velhos sao aqueles onde o corpo torna-se
estruturalmente mais abalado, mas que sdo espiritualmente mais fortes porque cresceram ainda
mais no desenvolvimento pessoal e estdo cada vez mais préoximos dos espiritos Ancestrais, para
o mundo espiritual e a propria “Forga da Vida" (Kalunga).

Um ancido ndo é apenas uma ‘pessoa mais velha', mas é alguém ainda “men-
talmente e espiritualmente forte e sdbio o bastante, ndo apenas para manter
a comunidade unida, mas acima de tudo, para construir a fundagdo moral da
comunidade jovem e das geragdes que virdo. (FU-KIAU;WAMBA,2018)

Os autores ainda concluem que a pratica africana Kindezi € de grande importancia na
trajetdria da comunidade como um todo, facilitando a saude e integragdo em conjunto, promo-
vendo a intergeracionalidade. Nos referimos aqui a uma pratica pluriversal para compreensdo
do Muntu, como uma forma de entender sua subjetividade por completo, percebendo a si e a
sua comunidade como elementos inseparaveis, se opondo aos estigmas ocidentais que, por
sua vez, condenam os pressupostos de salde e producao de saber que trazem a importancia
da indissociagao entre individuo e comunidade.

Temos aqui um acervo filoséfico do modelo civilizatdrio pertencente a comunidade Ban-
tu-Kongo, valores que conduzem o seu viver bem em uma equidade de condigbes em comu-
nidade, se opondo a légica do viver melhor que segundo Ayma (2007), é pautada no egoismo,
individualismo e dominacgao. A filosofia Bantu tem contribui¢des valorosas para o bem viver das
mulheres negras em diaspora na Ameérica Latina e Caribe, uma vez que ambos os territdrios foram
colonizados pela Europa ocidental, porém, diferenciam-se em alguns aspectos.

Kashindi (2015) diz que na América Latina os europeus chegaram com o desejo de do-
minar e fixar-se nas terras, porém em Africa houve apenas o movimento da colonizac3o, pois
nao tinham o interesse de se fixar definitivamente no territdrio, “mas explorar em grande escala
as matérias-primas, com a mao de obra barata ou, as vezes, escravizada, para as indUstrias das
metrépole” (KASHINDI, 2015 p. 87).

De certo, a permanéncia da europa ocidental no territério sul americano gerou impactos
gue resultaram o apagamento da subjetividade feminina africana, e como consequéncia houve a
invalidacdo de sua capacidade de acgao frente ao saber filosdfico cientifico, produgdo e poder de
decisdo, um plano de distanciamento de sua moral e de seus valores, porém, através da pratica
do bem viver, fazemos um resgate das epistemologias que nos foram roubadas, filosofias que
trazem na voz, nos costumes e nas histdrias, os valores que ndo encontramos nos livros, mas
encontramos em uma retomada ancestral. Kashindi (2015), nos diz que:

a filosofia africana é irma da filosofia latino-americana e caribenha, porque am-
bas nascem do desejo da emancipagao da “tutela” ou dominagao ocidental; em
ambas ha uma preocupagdo com a busca do préprio, das identidades locais. Ven-
do-o desta perspectiva, a filosofia africana ndo apenas pode ser uma ferramenta
produtiva para pensar e transformar a realidade latino-americana e caribenha,
mas também pode aprender muito desta Ultima. (KASHINDI, 2015, p. 86).

De fato, existem muitas contribui¢cdes valorosas nas interlocucdes possiveis entre a filo-
sofia latino-americana e caribenha e a filosofia africana, uma vez que no Sul Global nao foram
consideradas contribuicdes de povos dissidentes, logo, os valores da filosofia africana nos dao
recursos para pensar em racionalidades femininas diferentes, a fim de promover a mudancga e
transformacao da realidade latino-americana e caribenha pois “a racionalidade ocidental chegou
aos seus limites e nos estd levando ao precipicio da autodestruicido! E o momento de considerar
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novamente outras racionalidades que foram marginalizadas pela suposta “racionalidade uni-
versal”. Nisso, a filosofia africana se apresenta como uma alternativa” (KASHINDI, 2015 p. 87).

Concordando com o autor, entende-se que insistir na utilizagao de valores civilizatoérios
ocidentais para gerir as relagdes de mulheres negras e sistemas de produgdo do capital € legitimar
o local do colonizador, uma vez que na regido Latino Americana e Caribenha existem culturas e
civilizagbes nao europeias, afirmando a presenca de outras racionalidades que se movimentam
“contra, paralela ou transversalmente a ocidental”(KASHINDI, 2015 p. 90).

Kashindi (2015), assim como Santos (2007), defende a inclusdo de todos os saberes como
praticas intercomplementares, reconhecendo até mesmo a racionalidade ocidental como va-
lida para a contribuicdo no bem viver, porém, essa racionalidade encontra-se para os autores
de forma horizontal, e ndo impositiva como no modelo universalizante “é preciso apostar em
um diadlogo frutifero com elas em beneficio do bem de todas as sociedades latino-americanas
e caribenhas [.] ja ndo se pode seguir com a imposicao epistémica da racionalidade ocidental”
(KASHINDI, 2015 p. 91).

Por fim, nota-se que a filosofia Bantu-Kongo traz como premissa a construcao do ser a
partir da comunidade, e fazendo referéncia ao Ubuntu', nos apresenta caminhos de emanci-
pacao frente a légica individualista ocidental, uma vez que na validagcao da alteridade do outro
reconhecemos a subjetividade alheia, através do respeito e legitimacdo de saberes e valores
civilizatérios que se descolam de nds pois “Estar com o Outro é perceber a interdependéncia
gue nos constitui como seres humanos. E estar consciente da forca vital que possibilita a nossa
permanéncia na vida.” (KASHINDI 2017, p. 19).

Consideracoes finais

Afilosofia Bantu-Kongo traz recursos a diaspora negra do Sul Global que busca o reconhe-
cimento epistemoldgico na construcao do saber, com o objetivo de validar seus ensinamentos
e contribuicées no manejo das relagdes humanas, de forma a se distanciar da I6gica dominante
que prega a objetificagcao e a dominag¢ao do outro e da natureza embasados pelo capitalismo.
Os ensinamentos nos trazem reflexdes para pensar uma sociedade pautada na coletividade e
em racionalidades outras, é necessario se despir de tal I6gica ocidental e ampliar os saberes para
que a contribuigcdo negra passe a integrar esse imaginario social comum, rompendo assim com
o padrao do colonizador que existe sobre os corpos ndao hegemonicos.

Conclui-se que as filosofias africanas podem ser uma ferramenta importante na discussao
que promove o cuidado através do bem viver para mulheres negras diaspdricas. Resgatando me-
moarias, ensinamentos, religiosidade e o arquétipo da comunidade, que se opdem a problematica
racista que visa patologizar subjetividades negras e indigenas como irracionais, incontrolaveis e
submissas, a fim de aprisiona-las em estigmas segregatdrios.

Pensar na pluralidade de espacos que mulheres negras ocupam para além dos esteredtipos
gue sao dados no universalismo ocidental, nos da possibilidades de emancipagao, e também
a retomada de uma humanidade que nos foi roubada. Pois para acender seu sol interno e o de
sua comunidade, é necessario a validacdo de imaginarios sociais que nos mostram o quanto

1 Do ponto de vista filosoéfico e antropoldgico, o ubuntu retrata a cosmovisao do mundo negro-africano.
E o elemento central da filosofia africana, que concebe o mundo como uma teia de relacdes entre o divi-
no (Oludumaré/Nzambi/Deus, Ancestrais/Orixas), a comunidade (mundo dos seres humanos) e a natureza
(composta de seres animados e inanimados) (MALOMALO, 2010).
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nos mulheres negras podemos ser livres, guerreiras e liderancas que alcangam a politica e a
economia, se opondo a légica de subordinagdo que nos permeia.

O Candomblé se mantém como ferramenta potente de valorizagao e sobrevivéncia dos
sistemas matrifocais na didspora, e através dos seus ensinamentos age de forma a garantir a
ligagao entre a mulher e sua comunidade, entre a filha e sua Yalorixa. Respeitando o encontro
de geracgdes e o processo de aprendizagem.

Tanto a filosofia Bantu-Kongo, quanto os ensinamentos e crengas advindas dos processos
do Candomblé, podem fornecer um resgate ancestral em resposta a dominagao causada pelo
desenvolvimento, temos aqui uma aposta no bem viver que contempla mulheres negras da
América Latina e Caribe, na tentativa de realizar a valorizacao da vida, de seus direitos e de seus
proéprios valores civilizatdrios.
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Despatriarcalizacdao do bem-viver: caminhos a partir dos movimentos
feministas contra-hegemonicos na Bolivia

Resumo:

O presente artigo se propde a investigar parte da concepgao de despatriarcalizagao da catego-
ria “Bem-Viver” protagonizada pelos movimentos feministas na Bolivia. Primeiramente ques-
tiona-se a necessidade de despatriarcalizar esta alternativa, tendo em vista que nao se trata
de uma producao ocidental, mas de cosmovisdes que vém dos povos indigenas e afrolatinos,
trazendo um dialogo entre produgdes que abordam o Bem-Viver como alternativa ao modelo
de desenvolvimento ocidental e o Feminismo Decolonial, vinculado aos movimentos feminis-
tas contra-hegemonicos, especialmente indigenas, afrolatinos e afrocaribenhos. Na segunda
parte, apresentam-se 0os elementos que os movimentos feministas contra-hegemaonicos na
Bolivia organizaram a partir do Plano Nacional para a Igualdade de Oportunidades “Mujeres
Construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), analisando, também pelo viés do Femi-
nismo Decolonial, o posicionamento das mulheres para despatriarcalizar o Bem-Viver. Dentro
de metodologia qualitativa, através de revisao bibliografica e analise documental, conclui-se
gue os Bem-Viveres, em suas diversas formas, precisam ser formados pela metade dos povos,
as mulheres, tanto nas cosmovisdes, como nas epistemologias e nas praxis de transformacao,
especialmente para o enfrentamento aos epistemicidios e violéncias que negam a existéncia
dos (as) outros (as).

Palavras-chave: bem-viver; despatriarcalizagao; feminismo decolonial; movimentos feministas
contra-hegemonicos; Bolivia.

Despatriarcalizacion del Buen Vivir:
caminos desde los movimientos feministas en Bolivia

Resumen:

Este articulo se propone indagar parte del concepto de despatriarcalizacion de la categoria
Buen Vivir construido por movimientos feministas en Bolivia. En primer lugar, se cuestiona la
necesidad de despatriarcalizar esta alternativa, considerando que no se trata de una produc-
cion occidental, sino de cosmovisiones que provienen de los pueblos indigenas y afrolatinos,
trayendo un didlogo entre producciones que abordan el Buen Vivir como una alternativa al
modelo de desarrollo occidental y el Feminismo Decolonial, vinculado a movimientos feminis-
tas contrahegemaonicos, especialmente indigenas, afrolatinos y afrocariberfios. En la segunda
parte, presentamos los elementos que los movimientos feministas contrahegemoanicos en Bo-
livia organizaron a partir del Plan Nacional de Igualdad de Oportunidades “Mujeres Constru-
yendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), analizando, también desde la perspectiva del
Feminismo Decolonial, el posicionamiento de las mujeres para despatriarcalizar el Buen Vivir.
Dentro de una metodologia cualitativa, mediante revision bibliogrdfica y andlisis documental,
se concluye que el Buen Vivir, en sus diversas formas, necesita ser formado por la mitad de los
pueblos, las mujeres, tanto en cosmovisiones, epistemologias y praxis de transformacion, es-
pecialmente para el enfrentamiento a los epistemicidios y violencias que niegan la existencia
de los demas.

Palabras clave: buen vivir; despatriarcalizacion; feminismo decolonial; movimientos
feministas contrahegemanicos; Bolivia.



Depatriarchalization of living well: ways from counter-hegemonic
feminisms movements in Bolivia

Abstract:

This article proposes to investigate part of the process aimed at the conception of despa-
triarchalization of the category “Living Well”, carried out by counter-hegemonic feminisms
movements in Bolivia. In first part, it questions the necessity of despatriarchalization of this
alternative, considering than Living Well isn’t a western product, but result of indigenous and
afrolatins worldviews, in dialogue between productions about “Living Well” as alternative
to western development model and the Decolonial Feminism, linked to counter-hegemonic
feminisms movements, mainly indigenous, afrolatins and afrocaribbeans. In second part, it
presents elements than counter-hegemonic feminisms movements in Bolivia work out from
National Plan for Equal Opportunities called “Mujeres Construyendo la Nueva Bolivia para
Vivir Bien” (PNIOM), analyzing through Decolonial Feminism, the positioning of women to des-
patriarchalize the “Living Well”. With qualitative methodology, through literature review and
document analysis, it concludes than “Livings Well”, in their various forms, need to be created
for folk a half, than are women, from their worldviews, epistemologies and transformation
actions, especially to the confrontation against epistemicides and violences than deny the
existence of others.

Keywords: living well;, despatriarchalization; decolonial feminism; counter-hegemonic
feminisms movements; Bolivia.
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Provocacoes iniciais: é preciso
falar em bem-viver despatriarcalizado?

Quando iniciei a pesquisa de mestrado sobre a participacdo das mulheres indigenas na
construcao da plurinacionalidade e do bem-viver na Bolivia, tinha como hipdtese a concepgao
que as maiores violéncias sofridas pelos movimentos feministas contra-hegemaénicos' no pais
vinham da elite branca e colonizada que ali residia. De fato, esta elite provocou algumas violéncias
gravissimas, inclusive durante o golpe de 20192 especialmente na perseguicio as mulheres que
ocupavam cargos publicos pelo Partido Movimiento ao Socialismo (MAS) (MALHEIROS, 2021).

Contudo, na medida em que analisava dados quantitativos pelo viés do Feminismo
Decolonial, percebi também a presenca de patriarcados entre os povos indigenas da Bolivia,
o gue foi corroborado quando me deparei com a concepgado de entronque patriarcal, oriunda
do Feminismo Comunitario, um dos movimentos feministas contra-hegemonicos que atuou
na Bolivia durante a Assembleia Constituinte e existe até os dias atuais (MALHEIRQOS, 2021). O
entroncamento patriarcal analisa como o patriarcado® moderno/colonial se entroncou com os
patriarcados originarios, tornando-os ainda mais violentos as mulheres (CURIEL, 2020).

Ao estudar o processo da Assembleia Constituinte que deliberou pelo Estado Plurinacional,
em 2008, e tendo o Vivir Bien como um dos principios deste Estado que se propunha a ser
descolonial, me deparei com a seguinte estatistica: sete em cada dez mulheres na Bolivia sofreu
algum tipo de violéncia em suas casas ou nas suas comunidades (MALHEIROS, 2021). Assim,
diante destes dados, a seguinte questao emergiu: quais elementos possibilitaram a construcao
de Bem-Viveres em perspectivas descolonizadoras, mas também despatriarcalizadoras na Bo-
livia Plurinacional?

Considerando que em minha pesquisa trabalhei com o Feminismo Decolonial em dialogo
com as producgdes dos movimentos de mulheres da Bolivia como base tedrica, a resposta que
construi ndo tem viés universal, tampouco um posicionamento neutro: tem o lugar dos feminis-
mos organizados a partir das mulheres racializadas na América Latina e no Caribe, principalmente
na Bolivia. Contudo, ainda que a universalidade ndo seja um objetivo, ao pensar Nno processo
de despatriarcalizagdo, € também importante pensar até que ponto as epistemologias e praxis

1 Entendo que os feminismos contra-hegemonicos sdo os que se pautam criticamente em relagéo aos fe-
minismos ocidentais, especialmente os neoliberais. Na América Latina, e consequentemente na Bolivia, es-
tes movimentos sdo protagonizados por mulheres racializadas: indigenas, afrolatinas, afrocaribenhas; mas
também possuem participagcdo de trabalhadoras, migrantes, Iésbicas, trans e que possuem sexualidades
contra-hegemaonicas. Em comum, estes feminismo contestam a universalidade da categoria “género” pro-
duzida pelo feminismo ocidental e interseccionam outras categorias como prioritarias no debate feminista,

nou nou nou

como “racismo”, “pobreza”, “acesso aos direitos sociais”, “ancestralidade” (MALHEIRQOS, 2021).

2 Nas elei¢cdes presidenciais de 2019, o presidente Evo Morales, do Partido Movimento Ao Socialismo (MAS)
foi reeleito no primeiro turno, o que gerou uma série de manifestacdes e instabilidade politica no pais,
levando a sua renuncia em novembro do mesmo ano. Como as manifestagdes foram protagonizadas por
grupos de direita, com viés racista e colonialista e que também mantinham vinculos com os Estados Unidos
da América (EUA), boa parte dos movimentos sociais e indigenas na Bolivia entenderam o processo como
um golpe de Estado, inclusive o Feminismo Comunitario que se manifestou durante o processo apontando
que a renuncia foi parte do golpe sofrido pelo MAS (MALHEIROS, 2021). Da mesma forma, também entendo
que houve um golpe no pais apods as eleicdes de 2019.

3 Muito ja se produziu sobre o conceito de patriarcado. Para este artigo, trago o conceito que as mulheres
bolivianas apresentaram no PNIOM, sendo o mesmo a organizagao politica, econdmica, religiosa e social
baseada na ideia de autoridade e lideranga do homem, da autoridade do pai sobre a mae e os(as) filhos(as).
Os homens se apropriaram da sexualidade e reprodugao das mulheres, bem como dos seus produtos,
criando uma ordem simbdlica que se manifesta por mitos e religides, ao mesmo tempo que se perpetua
como Unica estrutura possivel (VMGAG, 2008).
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destes movimentos impactam categorias como “Desenvolvimento”, “Estado” e “Bem-Viver”.
Trata-se de generalizar, sem universalizar (CURIEL, 2020).

Ainda, é preciso ressaltar um ponto deste artigo. Foram utilizadas treze fontes na organi-
zagao deste texto (referenciadas ao final), em que as quatorze autoras sao mulheres da América
Latina e do Caribe: cinco brasileiras, trés argentinas, duas equatorianas, uma colombiana, uma
dominicana, uma mexicana e, por fim, mulheres bolivianas, autoras do documento analisado.

A escolha por mulheres latino-americanas e caribenhas foi parte da construcado deste
artigo, como caminho para evidenciar a poténcia de suas produgdes, que dialogam a partir de
diversas categorias, ndo somente “género” e “sexualidade”. Nao se trata de negar a contribuicao
de autores importantes como Alberto Acosta e Alvaro Garcia Linera ou invisibiliza-los, mas foi
um caminho metodoldgico também para enfrentar o patriarcado presente nas produgdes aca-
démicas e que, muitas vezes, ignora a produgao das mulheres na ciéncia.

A metodologia utilizada para a construgdo deste artigo foi a qualitativa, buscando sair
das respostas positivistas das ciéncias humanas (LAKATOS; MARCONI, 2003). Utilizei a pesquisa
bibliografica e a analise documental do Plano Nacional para a Igualdade de Oportunidades sob
titulo “Mujeres Construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), langado pelo MAS em
2008 e elaborado pelos movimentos de mulheres na Bolivia, com maior participagao do Femi-
nismo Comunitario (MALHEIROS, 2021).

Na primeira parte do artigo, a partir de revisao bibliografica, exponho as relacdes entre
0s conceitos do Bem-Viver e do Feminismo Decolonial, buscando bases comuns para possibi-
litar processos de despatriarcalizagdo. Na segunda parte, examino o documento supracitado
dialogando com os elementos tedricos apresentados anteriormente. Este tdpico estd dividido
em quatro subtépicos, especificando os eixos abordados pelas mulheres no PNIOM. Por fim, as
consideragodes finais.

Interseccdes entre bem-viver e o feminismo decolonial:
construindo processos de despatriarcalizacao

A socidloga argentina Maristela Svampa (2019) entende que uma das bases da moder-
nidade é o antropocentrismo, que apresenta a necessidade de exploragao da natureza para
obtencao de lucro, visando o bem-estar da humanidade, e baseando-se na também dicotomia
“homem x natureza”, em que o homem é o mais importante. Sendo base ao capitalismo em
expansdo na Europa, o antropocentrismo marcou um posicionamento hierarquico da superio-
ridade do homem#, justificado com a ciéncia moderna, para apropriacdo da natureza, a partir
da concepgao de desenvolvimento (SVAMPA, 2019).

A partir da modernidade, ja ndo se tratou mais sobre “natureza”, “fauna” e “flora”. As cate-
gorias que se apresentam sao os “bens” ou “recursos naturais” para das relagdes estabelecidas
entre homens e elementos naturais (MALHEIROS, 2021).

Para a historiadora brasileira Tereza Spyer Dulci (2020), o desenvolvimento € um dos pilares
da modernidade e sua construcao se apresenta como paradigma universalizado, especialmente
com o fim da Segunda Guerra Mundial, até o periodo atual. Apds a Segunda Guerra Mundial, na

4 O uso da categoria homem, neste contexto, foi intencional, a partir dos estudos de Maria Lugones sobre a
colonialidade de género (LUGONES, 2008). A partir da colonialidade de género entendo que o antropocen-
trismo colocou homens, e ndo homens e mulheres, como centro da expansdo capitalista na modernidade
e avango das ciéncias nos séculos XVI e XVII.
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década de 1950, a construgao do desenvolvimento na América Latina passava pela moderniza-
¢do da economia e da infraestrutura do continente, paradigma proposto por autores-chave da
Comissao Econdbmica Para a América Latina e o Caribe - CEPAL, como o economista brasileiro
Celso Furtado (DULCI, 2020).

Depois, dentro da propria CEPAL, surgiram as criticas a esta proposta no marco da Teoria
da Dependéncia. Entre as producdes de mulheres nesta escola, cabe mencionar o trabalho da
economista brasileira Vania Bambirra. Em suas produg¢des, Bambirra destacou como a indus-
trializagao nos paises centrais, exigem a producao de matérias primas e produtos agricolas nos
paises que foram colonizados, bem como, estes mesmos paises precisam expandir seus mer-
cados internos para a aquisi¢cdo dos produtos manufaturados produzidos pela Europa. Para a
autora, ainda que estas questdes possam ser vistas separadamente, estes elementos sdo partes
vinculantes do mesmo processo econdmico que sustenta a divisdo internacional do trabalho.
Deste modo, ainda que ocorram avangos no poder aquisitivo da populagao e acesso aos bens
de consumo, o modelo econdmico ainda é de dependéncia (BAMBIRRA, 1999).

Com o avango do neoliberalismo e da globalizagao de mercadorias, a partir da década de
1970, é possivel considerar que o modelo de desenvolvimento se tornou ainda mais predatdrio
aos paises latino-americanos. A presenga das agéncias internacionais em paises periféricos e o
investimento externo realizado representam este modelo (DULCI, 2020).

Em resposta a estas politicas e a este modelo econémico de capitalismo moldado pelo
extrativismo, durante a década de 1990, se desenvolveu na América Latina (principalmente na
América do Sul), uma escola tedrica conhecida como Pds-Desenvolvimentista, influenciada pelas
teorias criticas latino-americanas, como a Teoria da Dependéncia e o Pensamento Decolonial.
Esta escola priorizava o didalogo com movimentos e organizagdes sociais latino-americanas,
isto &, voltava-se especialmente para populagdes que sofreram os processos de racializacao e
generificagdo, como os povos indigenas, tradicionais, as(os) descendentes das(os) africanas(os)
escravizadas(os) (DULCI, 2020).

Svampa (2019) entende este movimento como “Giro Ecoterritorial”, e inclui, além dos
movimentos indigenas, afrolatinos e afrocaribenhos, o movimento negro estadunidense e os
feminismos do Sul Global. Neste contexto pds-desenvolvimentista e do Giro Ecoterritorial, a
antropdloga mexicana Rosalva Aida Hernandez Castillo aponta que o Bem-Viver € um hori-
zonte indigena, que coloca o bem-estar da sociedade acima dos interesses do grande capital,
especialmente na defesa das terras e territdrios dos povos latino-americanos (CASTILLO, 2017).

As concepgdes de bem-viver, como critica ao desenvolvimento capitalista da modernida-
de, tem por bases as lutas dos povos indigenas, camponesas(es), mulheres, jovens, negras(os),
ambientalistas e estudantes na América Latina (CASTILLO, 2017). Por isso, opto pelo termo
“Bem-Viveres”, com a pluralidade de suas construgdes, respeitando as especificidades de cada
grupo nao hegemonico que contribui para pensar alternativas fora dos moldes do capitalismo
neoliberal, com suas proprias categorias criticas a modernidade ocidental.

Os Bem-Viveres perpassam o indigenismo, mas ndo sao categorias homogéneas mesmo
entre as(os) indigenas. Em comum, estes movimentos realizam o enfrentamento as concepgdes
neoliberais que moldam instituicdes latino-americanas e caribenhas, tais como, individualismo
e meritocracia (CASTILLO, 2017).

Entendo que, apontar este viés é necessario para que nao se caia no essencialismmo que
limita tanto os processos descolonizadores quanto despatriarcalizadores. Existem perspectivas
que o tratam como categoria de mudanca civilizacional para enfrentar as mudangas climaticas;
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para combater a sociedade capitalista ocidental; ou construir um feminismo decolonial dentro
da sociedade latino-americana. Os Bem-Viveres das mulheres sao diversos, plurais, em cons-
tante transformagao e com enfoque de género, porém, em didlogo com outras categorias que
questionam as opressoes, especialmente dentro do Feminismo Decolonial, trazendo raca e a
luta anti-colonial (VAREA; ZARAGOCIN, 2017).

Cabe destacar que o feminismo faz parte do pensamento critico que emergiu com a mo-
dernidade, contudo, a partir das producdes e agdes de mulheres latino-americanas e caribenhas,
principalmente negras, indigenas, trabalhadoras, Iésbicas e trans, ocorreu a insurgéncia de um
feminismo desde e para a América Latina, gue questionou a universalizagdo da categoria mulher,
caracterizada pelo feminismo produzido por mulheres ocidentais, brancas e burguesas na Eu-
ropa e nos Estados Unidos da América. Dentro destas produg¢des latino-americanas, a socidloga
colombiana Betty Ruth Lozano Lerma destaca as vertentes feministas decoloniais, especialmente
por situarem historicamente as categorias “género” e “heterossexualidade” e abordarem “raga”
como importante categoria feminista (LERMA, 2021).

Assim, o feminismo decolonial possui duas fontes principais: os feminismos criticos nao-
-hegemoénicos e as producdes do Grupo Modernidade/Colonialidade® (M/C). A antropdloga do-
minicana Occhy Curiel, que analisou a contribuicdo do Grupo para as produgdes do feminismo
decolonial (CURIEL, 2020), considera a categoria “colonialidade” como contribuigcdo original do
Grupo. A colonialidade nao se limita aos fatos histéricos, sendo parte também do processo de
independéncia dos paises latino-americanos, da formagao de Estados-Nagao nos paises perifé-
ricos e, principalmente, da hierarquizagao étnico-racial que se fez (e faz) presente na construgao
dos espacos de poder (idem).

A colonialidade traz que, mesmo com estes fatos histéricos relevantes para o fim do co-
lonialismo, a divisao internacional do trabalho ndo sofreu alteracdo, mantendo-se as principais
estruturas coloniais, formadas a partir da hierarquia de ragas e etnias, que foram a base para a
consolidacao do capitalismo mundial e modernidade ocidental, sendo todas estas categorias
inseparaveis (CURIEL, 2020). Para a autora: “A América € um produto da modernidade na cons-
trugcao 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”
(idem, p. 126).

Entendo necessario ressaltar esta questdo apontada pelo Grupo M/C porque, se enten-
demos que a colonialidade foi mera consequéncia da modernidade, ndo é necessario retomar
e/ou produzir novas categorias de analise. Ao reconhecermos a colonialidade e suas diversas
manifestacdes — especialmente no poder, saber e ser (CURIEL, 2020) - como parte do projeto
da modernidade, compreendemos a urgéncia de buscarmos novas categorias, saberes e co-
nhecimentos, produzidos fora da Idgica ocidental, especialmente os que emergem dos povos
subalternizados dentro das hierarquias baseadas em raca e etnias.

5 O Grupo Modernidade/Colonialidade foi formado na década de 1990 por intelectuais latino-americanos
gue lecionavam em universidades do Norte Global e universidades latino-americanas, influenciados pelas
teorias criticas latino-americanas, mas também dialogando com o Pés-Colonialismo e os Estudos Subalter-
nos. Algumas das principais referéncias do Grupo sao: Anibal Quijano (peruano), Walter Mignollo (argenti-
no), Enrique Dussel (argentino/mexicano), Arturo Escobar (colombiano), Catherine Walsh (estadunidense),
entre outras(os).
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Curiel retoma especialmente a categoria “colonialidade do poder”, de autoria do peruano
Anibal Quijano® que a entende como relacdes sociais de exploracdo/dominacdo em torno da
disputa do trabalho, natureza, sexo, reprodugao, subjetividade e conhecimento, tudo a partir da
concepcédo da ideia de raca (idem). E importante destacar que a argentina Maria Lugones foi
guem fez uma leitura do conceito de colonialidade de Quijano com outra chave. Ela entende que
o0 mesmo ndo estd completo porque o autor reduz género ao sexo e seus produtos, ignorando
sua construgao social (LUGONES, 2008).

A complexidade da analise de Lugones consiste em que, para a autora, “género”, com o
binarismo feminino e masculino, € uma categoria fruto do fenédmeno interno vivido pela Europa.
Para os colonizadores, as(os) indigenas ndo eram homens e mulheres (diferenga de género), mas
somente machos e fémeas (diferenca bioldgica) (LUGONES, 2014).

A autora aponta também que Quijano nao percebeu o controle sobre a sexualidade ocor-
rido com a chegada dos europeus e o capitalismo em expansdo na Europa, sendo a heterosse-
xualidade imposta dentro do processo de colonizagdo (LUGONES, 2008). Por isso o controle da
sexualidade também precisa ser visto dentro do marco da colonialidade do poder, tal como a
categoria raga porque, para a autora, o capitalismo eurocéntrico € heterossexual.

Ainda de acordo com Lugones, género e sexualidade também compdem a colonialidade
do poder e, trazendo a interseccionalidade dos movimentos de mulheres de cor nos EUA (espe-
cialmente das mulheres negras), aponta como género, sexualidade e raga se articularam para
oprimir os povos nativos (LUGONES 2008; 2014). Entendo aqui que Lugones falou de poder em
sentido amplo, trazendo a colonialidade do poder ndo somente a centralidade de raca, mas de
género e sexualidade, como elementos complementares: colonialidade de género é também
colonialidade do poder.

Ainda, compreendo que, o trabalho de Lugones evidenciou o quanto categorias como
“género” e “sexualidade” foram ignoradas dentro de producdes que traziam perspectivas des-
colonizadoras em suas bases, apontando um vazio epistémico feminista e de sexualidades ndo-
-hegemébnicas. Posteriormente, outras feministas decoloniais, como Lerma e Segato, trouxeram
criticas ao essencialismo que invisibiliza as violéncias de género que ocorrem nas culturas indi-
genas e afrolatinas (LERMA, 2021; SEGATO, 2021).

Este feminismo, marcado pela critica ao feminismo ocidental, branco, heterossexual, cis
e burgués, bem como, critico a invisibilizagao das categorias “género” e “sexualidade” dentro do
pensamento decolonial, € uma das bases para pensar e construir Bem-Viveres que nao sejam
somente alternativas descolonizadoras, mas também despatriarcalizadoras. Estas criticas, que
se complementam, falam de “patriarcados de baixa intensidade” (SECATO, 2021), “patriarcado
original ancestral” e “patriarcado colonial negro” (LERMA, 2021), apontando que as culturas
ancestrais indigenas e afrolatinas também sdo marcadas por um patriarcado que oprimiu as
mulheres e que, para a construgao dos Bem-Viveres, precisam ser enfrentados.

Dentro deste contexto, “despatriarcalizar” envolve a prdxis da disputa das epistemologias,
ontologias e cosmovisdes feministas em torno da totalidade, partindo de nossas experiéncias
como mulheres impactadas pelo racismo, capitalismo, colonialismo e também patriarcado (MA-
LHEIROS, 2021). Cada vez mais devemos apontar que nés nao fazemos uma parte do trabalho

6 Como trazido na introdugao, houve uma opgao politica e epistémica por autoras mulheres neste artigo.
Por isso, nao fago referécia direta a produgao de Anibal Quijano, que é fundamental para as epistemologias
decoloniais. Os textos de Quijano sdo de facil acesso e o autor é referenciado nos trabalhos citados de varias
autoras que sdo base deste artigo, incluindo Maria Lugones, Occhy Curiel, Tereza Spyer Dulci e Mariana
Rocha Malheiros.
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Nnos espacos comunitarios’ com os homens, mas somos, estamos e produzimos fora do viés
universal e absoluto, que hierarquiza género, trazendo o masculino como superior: 0 pProcesso
de despatriarcalizagao é a busca pelo rompimento destas hierarquias que moldam o sistema
patriarcal e ainda se constituem como elementos do mundo colonizado.

Os feminismos produzidos pelas mulheres do Sul Global atuam na construgao de novas
relacdes entre homens e mulheres, bem como entre humanidade e natureza. Estes movimen-
tos organizam o questionamento ao patriarcado como estrutura que sustenta nao somente a
opressao contra as mulheres, mas todas as formas de vida que se inserem na modernidade,
incluindo a natureza (CASTILLO, 2017; SVAMPA, 2019).

Entendo também que estes grupos sdo justamente “a outra face” da modernidade, im-
pactadas pelas colonialidades. Por isso, suas construgdes de prdxis se apresentam como uma
das possiveis respostas ao modelo hegemonico capitalista e as colonialidades, com as propostas
descolonizadoras e despatriarcalizadoras. Ao trazerem o questionamento ao modelo de desenvol-
vimento, os movimentos de mulheres latino-americanos e caribenhos, frisam a necessidade de
superagao da modernidade capitalista patriarcal. Estes movimentos, ampliam suas intersecgoes,
trazendo categorias como “memoéoria” e “territdrio” em suas praxis (LERMA, 2021), conseguindo
ampliar os processos a descolonizagao e despatriarcalizagdo dentro de suas lutas para a cons-
trucao de “Bem-Viveres”. SGo demandas especificas das mulheres, mas também lutas de toda
sua comunidade, que compdem o territdrio que habitam (MALHEIROS, 2021).

“Mujeres construyendo la nueva Bolivia para vivir bien”:
caminhos para um bem-viver despatriarcalizado

E dentro deste contexto de epistemologias e ativismos que as mulheres passam a rei-
vindicar o Bem-Viver na Bolivia, que foi apresentado na Constitui¢ao Plurinacional como Vivir
Bien® (MALHEIROS, 2021). Nesse sentido, as equatorianas Soledad Varea, sociéloga, e Sofia
Zaragocin, gedgrafa, entendem que a categoria do Bem-Viver trouxe reivindicagdes feministas
especialmente em torno das categorias “género” e “raga” a fim de dialogar com esta categoria
(VAREA; ZARAGOCIN, 2017).

Para as autoras, € contraditério pensar o Bem-Viver apontando as violéncias contra a na-
tureza e os povos subalternizados/racializados (principalmente negros e indigenas), mas ndo se
questionar sobre a violéncia contra as mulheres em todas as suas formas (VAREA; ZARAGOCIN,
2017). Entendemos que muito se produziu e evidenciou sobre o carater descolonizador do
Vivir Bien na Bolivia (MALHEIROS, 202 1), porém, sé as mulheres assumiram sua potencialidade
despatriarcalizadora.

Assim, a perspectiva do Vivir Bien a partir dos movimentos de mulheres contra-hegema-
nicos — especialmente o Feminismo Comunitario — € uma das possibilidades de pensar o Bem-
-Viver a partir de processos descolonizadores e despatriarcalizadores. O Feminismo Comunitario
atuou na Bolivia apresentando o Vivir Bien como categoria que potencializou a descolonizagao
e a despatriarcalizagcdo nao somente do Estado Plurinacional, mas também das comunidades
e organizagdes indigenas a partir das relagdes instituidas (VAREA; ZARAGOCIN, 2017; SVAM-

7 Aqui, entendo comunidade como o espago em que a vida acontece, sendo as universidades, os espacos
de militancia, o mercado de trabalho, a vizinhanca, etc.

8 Como a construgao e experiéncia do Bem-Viver na Bolivia € chamado de Vivir Bien, ao especificar este
Bem-Viver sempre estara escrito Vivir Bien.
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PA, 2019). Por este percurso, buscava-se repensar o patriarcado dentro de sua relagao com a
Pachamama e o territério dentro de uma autonomia feminista (VAREA; ZARAGOCIN, 2017).

No Estado Plurinacional, esta relagao aconteceu a partir das politicas puUblicas voltadas
as mulheres. Em 2008, foi langado o Plano Nacional para a Igualdade de Oportunidades sob
titulo “Mujeres Construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), como consequéncia de
um dos objetivos do Plano Nacional de Desenvolvimento e seu eixo Bolivia Digna, que trazia a
redugao das feridas sociais, econémicas, politicas e culturais entre homens e mulheres como
um dos objetivos centrais. Coube ao Vice - Ministério de Género e Assuntos Geracionais (VM-
GAQ), vinculado ao Ministério de Justica e Transparéncia Institucional (MJTI), em didlogo com
movimentos e organizagdes de mulheres — especialmente o Feminismo Comunitario (VMGAG,
2008). Ja na sua introdugao temos que:

“Las mujeres son la mitad de cada Pueblo”. Esta realidad es por demas obvia,
sin embargo resulta generalmente invisible a los ojos de quienes toman de-
cisiones, porque sus miradas de la realidad son tributarias de un imaginario
patriarcal que reduce y arrincona la presencia de las mujeres a espacios se-
cundarios. Una de las formas mas frecuentes de hacer invisibles a las mujeres
es su agregacion a “grupos vulnerables”, como si fueran una minoria o, peor
aun, como si fueran un tema, el tema de violencia doméstica, negando asi que
son parte de los movimientos y organizaciones sociales, que son ellas quienes
desde siempre, con sus cuerpos de mujeres, han hecho y construido la historia
(VMGAG, 2008, p. 05).

A critica a redugao da categoria género as politicas publicas para equidade de género
ou cotas € a base do PNIOM: as mulheres ndo sao uma parte, mas o todo da sociedade. Ao se
falar em mulheres, ndo se deve falar em uma parte da efetivacdo de politicas, mas da politica
descolonizadora e despatriarcalizadora que enfrenta ndo somente o colonialismo, o racismo e o
capitalismo, mas também o patriarcado. As mulheres ndo sdo uma parte, mas a metade de cada
povo (VMGAG, 2008). Logo, as politicas devem ser pensadas no todo, considerando a metade do
povo. Ou seja, € preciso enfrentar o “masculino” como universal, construindo a partir das metades
gue se complementam entre os povos.

Este apontamento perpassa todo o documento e eu entendo que o mesmo esta em dialo-
go com a critica de Lugones a colonialidade do poder: “género” é também central para pensar a
colonialidade do poder. A construgdo de Bem-Viveres, incluindo o Vivir Bien na Bolivia, nao deve
hierarquizar “género” como inferior a “raga”.

Contudo, o PNIOM ressalta que sua perspectiva de género é de denuncia do patriarca-
do, que explora o trabalho produtivo e reprodutivo das mulheres, a partir da violéncia aos seus
corpos. Ha o reconhecimento de que o patriarcado existente ndo € somente heranga colonial,
mas também proéprio das culturas originarias (VMGAG, 2008). O texto nao fala especificamente
do “entroncamento de patriarcados” (CURIEL, 2020), no entanto, evidencia a presenca destes
sistemas que atuam contra as mulheres: ndo basta somente enfrentar o colonialismo, € preciso
rever o patriarcado popular e indigena préprio da Bolivia (VMGAG, 2008).

Neste sentido, a construgao do Vivir Bien nao promove a equidade de género tal como
se entende no Ocidente. Dentro do que os movimentos de mulheres bolivianas construiram
no PNIOM, o Vivir Bien precisa transcender o sistema de género ocidental, que € um produto
histérico e cultural, e buscar uma nova forma de criar e socializar as pessoas desde a infancia
(VMGAG, 2008). Para que o Bem-Viver seja também despatriarcalizado, as relacdes de poder
construidas a partir do género precisam terminar.
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A perspectiva conceitual trazida pelo PNIOM ndo é da inclusao dentro do Estado Patriarcal,
mas da criacdo de estratégias, juridicas e politicas, que sejam pautadas nas demandas feminis-
tas que emergem das mulheres indigenas da Bolivia, por isso a forte critica interseccional das
estruturas. O Vivir Bien também foi uma ponte para o avango no processo de mudanga, articu-
lando ndo sé a descolonizagdo, mas também a despatriarcalizagcao das estruturas de Estado que
compdem a Bolivia Plurinacional.

O desafio da descolonizagao e da despatriarcalizagdo se pautou em cinco campos de agao
gue envolviam a pessoa, a comunidade e o Estado: corpo, espaco, tempo, movimento e memoria,
dentro das intersecgdes com género, propostas pelos movimentos indigenas (LERMA, 2021). O
quadro abaixo apresenta como estes campos se apresentaram no PNIOM através das areas em
que as politicas publicas deveriam ser elaboradas.

Quadro 01: Campos de agao voltados a descolonizagao e despatriarcalizagao do Vivir Bien as mulheres na
Bolivia

Campos de Agao Area da Politica Publica
Corpo Saude e Combate a Violéncia contra as Mulheres
Espaco Economia: combate a pobreza, geragao de renda, acesso ao

mercado de trabalho e acesso a terra

Tempo Transversal a todas as politicas publicas
Movimento Participagao Politica e acesso aos espagos de poder e decisao
Memoaria Educacéo

Fonte: Elaboracao propria a partir do PNIOM (VMGAG, 2021).

Cabe ainda destacar que, dentro do PNIOM, esta organizagao nao se moldou a partir de
hierarquias sobre politicas especificas as mulheres, tratando uma como mais importante que
a outra. Todos estes temas foram tratados como categorias complementares, promovendo a
integralidade das politicas as mulheres (VMGAG, 2008).

O vivir bien e o corpo: saude
e combate a violéncia contra as mulheres

Primeiro, o corpo. O PNIOM parte da compreensdo de que o corpo fortalece as mulheres.
O corpo é o lugar onde as relagdes de poder vao nos marcar até o fim de nossas vidas, indo além
do biolégico: é energia, afetividade, erotismo, sensibilidade, espiritualidade, devendo ser cuidado,
amado e protegido. Por isso, a promogao das politicas deve ser voltada a promogao e protecao
do corpo em sua integralidade (VMGAG, 2008).

A inclusdo do acesso a saude para as mulheres, dentro do campo de acao do corpo, se
apresenta como o cuidado a partir do que € comum com os homens, mas também com suas
especificidades, como os direitos sexuais e reprodutivos (VMCAG, 2008). Os principais proble-
mas apresentados na construcdo do PNIOM foram a ndo garantia de uma adequada atencao a
saude reprodutiva das mulheres, a limitacao do debate sobre direitos sexuais, a dificuldade de
acesso aos servigcos de salde e a falta da interculturalidade na execugao deste servico, trazendo
também a alta taxa de mortalidade materna.
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Logo, a principal proposta apresentada foi a promog¢ao do acesso integral das mulheres as
politicas sanitarias, principalmente relacionado aos direitos sexuais e reprodutivos, reconhecendo
a diversidade de mulheres (incluindo a diversidade sexual), com suas etnicidades e culturas, que
integravam o pais, sendo esta responsabilidade do Estado Plurinacional Boliviano (VMGAG, 2008).

Cabe, entretanto, apresentar também duas questdes como um desafio: o enfrentamen-
to as doencgas sexualmente transmissiveis — DST e o aborto. Os métodos para a prevengao das
DST sao os determinados pela Organizagdo Mundial da Saude (OMS) e as mulheres que vivem
nos Andes 0os enxergam como uma tentativa de controle sobre seus corpos ou uma tentativa
de liberalizar os corpos das mulheres, nos moldes ocidentais (VMGAG, 2008). A imposicdo de
métodos contraceptivos as mulheres racializadas foi parte da estratégia desenvolvimentista e
de embranquecimento da populagao na segunda metade do século XX.

Contudo, o PNIOM aponta que ndo ha oposi¢cao na oferta dos contraceptivos através de
Politica de Estado (VMGAG, 2008). Entretanto, € necessario escutar e garantir o debate sobre as
praticas ocidentais de controle de natalidade, promovido pelas mulheres dos Andes, garantindo
o pleno acesso de todos e todas a informacao.

Com relagao a legalizagao do aborto, a situagao € ainda mais delicada na Bolivia. No PNIOM,
ha o reconhecimento de que é necessario enfrentar o problema, que os abortos clandestinos
sdo causa de mortalidade materna, mas ndo se fala na sua descriminalizagdo e legalizacao, se
enfatizando a necessidade de garantir condi¢cdes (salde, educagdo, autonomia econdmica) para
gue as mulheres nao precisem optar pelo aborto (VMGAG, 2008).

Sobre a violéncia contra as mulheres o PNIOM a entende como a expressdao mais brutal do
poder patriarcal, por isso mesmo o combate a violéncia como politica publica € uma das ac¢des
mais necessarias para a protecao de seus corpos. Os maiores obstaculos no enfrentamento a
violéncia contra as mulheres eram: a insuficiéncia na oferta de servigos publicos de protecao,
a impunidade aos agressores, e o descumprimento das normas de protecao (VMGAG, 2008).

Este problema se apresentou no PNIOM ndo sé como um dos mais graves as mulheres,
mas sim da proépria Bolivia, retomando exatamente o ponto em que as mulheres nao sao parte,
mas a metade de tudo. A naturalizagao da violéncia contra as mulheres se refletia na falta de
estrutura do Estado para atendimento destes casos, e também nas relagcdes com os homens, que
normalizavam as violéncias fisica, patrimonial, psicoldgica, social, politica e sexual (VMGAG, 2008).

A antropodloga argentina Rita Segato entende que a modernidade transformou a domes-
ticidade das mulheres indigenas no espaco privado, que € o espaco em que nao se faz politica,
retirando sua forca e o poder de decisao sobre as comunidades. Para a autora: “as mulheres tor-
naram-se progressivamente mais vulneraveis a violéncia masculina, intensificada pelo estresse
da violéncia colonial” (SEGATO, 2021, p. 107). Trata-se da “privatizagao do espa¢co doméstico”
(idem), em gque esta esfera ndo tem importancia para o mundo moderno, com a assimilagao
desta construgado pelos homens indigenas, que ja tinham uma cultura dentro do “patriarcado
de baixa intensidade” (ibidem).

Ao despolitizar o domeéstico, tudo o que se relaciona as mulheres torna-se marginal, parte,
cota, interesse particular e ndo coletivo (SEGATO, 2021). Entendemos que foi esta compreensao,
a partir da intensa violéncia experienciada no espago doméstico que levou as mulheres na Bolivia
a buscarem especialmente a inclusao nos espagos de poder.
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O vivir bien e o espaco: o acesso aos meios
de producao e autonomia econémica as mulheres

O segundo campo € o espagco como um campo vital para que o corpo se desenvolva, a
partir da produgao. Distingue os varios espagos que os corpos das mulheres ocupam, sendo trés
espacos na vertical e um Unico na horizontal. Na vertical: primeiro € acima, onde esta o infinito,
o horizonte sonhado; o segundo é abaixo, onde descansam os antepassados, se fixam as raizes
e as sementes, trazendo o Nosso pertencimento; terceiro € aqui, o transito entre as pessoas € 0s
seres. Ja 0 espago horizontal entre homens e mulheres é o poder distribuido de modo igualita-
rio e complementar nas suas relagées (VMGAG, 2008). Por isso, dentro da economia, é preciso
promover e garantir os lugares para as mulheres.

O PNIOM apresenta que metade da populagao boliviana se encontra em maior vulnera-
bilidade frente a pobreza e as desigualdades. Por isso, o texto destaca que a pobreza tem raga e
sexo na Bolivia: ¢ mulher indigena (idem). As mulheres sdo o grupo com menor acesso e controle
de bens patrimoniais, tangiveis e intangiveis, sem renda, com empregos de menores remune-
racoes, passiveis de sofrer violéncia no ambiente de trabalho e com menores aposentadorias.

Dentro destas consideragdes, o PNIOM é muito explicito: ndo se trata somente da criagao
de programas de geracao e/ou transferéncia de renda, mas de transferéncia de renda as mulhe-
res, também ressaltando que as mulheres ndo sdo uma parte ou cota especifica, mas que estes
programas devem se voltar a realidade das mulheres para sua execugao (ibidem). Neste sentido,
somente as politicas publicas de geracao de renda e inclusdo ndo eram suficientes para a cons-
trugdo de um Vivir Bien despatriarcalizado: era necessario também enfrentar o individualismo
e o mercantilismo, bem como a prépria exclusao das mulheres indigenas de suas comunidades
gue ndo permitem o acesso a renda (CASTILLO, 2017).

No PNIOM, além dos programas diretos de transferéncia de renda, outros dois elementos
se destacam: o acesso ao mercado de trabalho e a terra como meio de produgao. Conforme o
PNIOM, as maiores dificuldades das mulheres no mercado de trabalho sao: acesso e manutengao
do emprego, ja que as mulheres sao as principais responsaveis pelos trabalhos de cuidado com a
familia; discriminagao salarial, com salarios inferiores que impactam em suas rendas; a violéncia
no espaco laboral, subnotificada pelo medo da perda do emprego (VMGAG, 2008).

A maior parte do PNIOM, ao tratar de empregos, volta-se a perspectiva da inclusdo das
mulheres. Vemos que foi uma demanda das préprias mulheres como uma estratégia de maior
acesso a renda e resposta em curto prazo, especialmente para as mulheres chefes de familia.
Um dos desafios para melhoria da renda das mulheres € também a questao da qualificagao,
através da educacao (idem). Com isso elas poderiam acessar empregos com melhores salarios.
Entendemos que esta opgdo, naguele momento, foi estratégica: a inclusdo dentro de um modelo
capitalista para, a partir dele, iniciar o processo de alteracdo do modo de producao, possibilitando
repensar as proprias estruturas produtivas, buscando sua descolonizagdo e despatriarcalizagao.

Cabe destacar que o0 acesso a terra para as mulheres, naguele momento de elaboracao do
PNIOM, foi uma das politicas que mais avangou. Por questdes culturais, alinhadas ao patriarca-
do, as mulheres ndo conseguiam o acesso ao titulo das terras que herdavam de seus pais e/ou
€esp0s0s, assim como, Nao conseguiam se inscrever Nos programas voltados a reforma agraria.
Com o avango do debate sobre os direitos das mulheres, o acesso a terra entrou na pauta e se
tornou um ponto importante para atuar no processo de despatriarcalizagao do Vivir Bien (ibidem).
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Houve uma opc¢ao politica das mulheres por politicas de acesso a renda de forma indivi-
dualizada, especialmente pela desigualdade no acesso a renda entre homens e mulheres, tanto
no campo como na cidade (VMGAG, 2008). Contudo, o PNIOM destacou ao longo do seu texto,
a necessidade de vinculo comunitario como horizonte para promogao do Vivir Bien. Este vinculo
comunitdrio entre mulheres e entre homens e mulheres € um dos pontos que possibilita almejar
a construcao de Bem-Viveres descolonizados e despatriarcalizados (CASTILLO, 2017).

Tempo e movimento no vivir bien:
as mulheres ocupam os espacos de poder

O terceiro é o tempo. A vida das pessoas e dos povos nao é atemporal, mas, ao contrario, esta
definida por um marco finito e contabilizado. No patriarcado, o tempo do homem & mais valorizado,
inclusive em termos de remuneragao. O PNIOM prop&e o resgate da beleza do tempo cotidiano,
da rotina, do movimento espiral que é fundamental para a sobrevivéncia da vida (VMGAG, 2008).

O quarto campo de agao € o movimento, exemplificado a partir dos movimentos sociais
e das organizagdes politicas em que mulheres e homens constroem um corpo comum. Se algo
tem vida, se move; se algo se move, tem vida. Com os movimentos, se forma o corpo social que
possibilita a apropriagdo e responsabilizagao sobre nés mesmas(os), possibilitando a reapropriagao
de quem somos e de nossos sonhos retirados pelos sistemas de opressao (idem).

Neste eixo, o PNIOM pautou a igualdade fatica frente a juridica e apontou alguns pro-
blemas que dificultavam o acesso das mulheres aos espagos de poder: iniciando com o acesso
aos documentos basicos, como certiddo de nascimento e cédula de identidade, até a violéncia
politica sofrida pelas mulheres nos espacos de decisao, tanto institucionais quanto nas comuni-
dades. Assim, para se alcangar o Vivir Bien, € preciso garantir a participacgao juridica e fatica das
mulheres nos espacos de poder, com a san¢ao aos partidos politicos, organizagdes e homens
gue impedem a sua presenca efetiva nestes espacos (ibidem).

Este eixo também reconheceu que a luta das mulheres dentro das organizagcdes € movi-
mentos sociais foi fundamental para alcangar as principais conquistas da Bolivia, especialmente
a Assembleia Constituinte que pautava a Plurinacionalidade e o Vivir Bien como principio do
Estado (MALHEIROS, 2021). Esta Assembleia foi também a que contou com a maior participagao
das mulheres, ocupando 34% das cadeiras (VMGAG, 2008).

O avango das mulheres nos espacos de poder e decisao significam a democratizagao des-
tes espagos, bem como, mulheres nao pautam somente “questdes de mulheres”, mas também
revelam uma grande capacidade para a resolugcdo dos problemas comuns, dialogando com a
proposta do documento de que as mulheres ndo sao parte, mas a metade do todo (VMGAG,
2008). Por isso mesmo, garantir a igualdade entre homens e mulheres nos espacos de poder e
decisdo se tornou prioridade dentro do Estado (MALHEIROS, 2021).

Educacao e vivir bien: o fortalecimento da meméoria

Por ultimo, o PNIOM traz a memoaria como elemento a ser descolonizado e despatriarca-
lizado. A memoria une geragdes e povos. Para a luta das mulheres na América do Sul, especial-
mente na Bolivia, a memdria é uma categoria em que se pode interseccionalizar com outras, a
fimm de ampliar o alcance da luta feminista anti-colonial (LERMA, 2021).
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Contudo, o documento destaca que ndo se deve idealizar a América pré-conquista, como
se ndo houvesse machismo, porque existia um patriarcado antes da invasao, dialogando com as
categorias de “patriarcado de baixa intensidade” (SEGATO, 2021) e “patriarcado original ancestral”
e “patriarcado colonial negro” (LERMA, 202 1). Este reconhecimento possibilita a unidade com
a ancestralidade, mas também organiza procesos de cambio para o seu enfrentamento, rumo
a despatriarcalizagao do Vivir Bien (VMGAG, 2008).

A educagdo se encontra no campo de agdo da memoaria porque se trata das raizes que
formam a Bolivia, nao como um passado que € uma recordagao, mas como agao espiral do tem-
po que projeta um futuro com o conhecimento produzido por séculos. Dentro das politicas de
educagao se apresentam os instrumentos necessarios para que este conhecimento possa ser
repassado, mas também transformado, a partir de sua prdaxis (VMGAG, 2008).

Com estes critérios, o PNIOM vai apontar quais os maiores problemas das mulheres no
acesso a educagao e na promogao de uma educagdo que valorize os saberes e os conhecimen-
tos das mulheres indigenas. Por isso, elenca: a alta taxa de analfabetismo na area rural; oferta
educativa sem mecanismos para permanéncia das mulheres; maior abandono de mulheres que
homens no sistema de educagao formal e conteudos curriculares que reproduzem uma cultura
sexista e estereotipada. Também apresenta como macro-problema os insuficientes mecanismos
de acesso e igualdade para permanéncia das mulheres nas instituicdes educativas, que conti-
nuam reproduzindo esteredtipos de género (VMGAG, 2008).

Por isso, um dos desafios para que Vivir Bien seja despatriarcalizado é garantir o acesso
das mulheres a alfabetizagdo, sua permanéncia nos espagos de ensino institucional em todos
0s graus e a incorporagao da transversalidade de género em todos os espagos de ensino, espe-
cialmente na formacdo docente. Estas medidas também dialogam com a proposta de que as
mulheres ndo sdo parte, mas a metade de tudo, devendo a educagao também ser pensada a
partir das mulheres e nao somente para (MALHEIROS, 2021).

Construindo bem-viveres despatriarcalizados:
provocacoes para a continuacao do debate

Este artigo € fruto da minha pesquisa de mestrado, realizada no Programa de Pés-Cra-
duagao em Integragcao Contemporanea (PPGICAL), na Universidade Federal da Integragao La-
tino-Americana (UNILA). Apresentei questionamentos que me acompanharam (e continuam
acompanhando) ao longo de mais de dois anos e busquei respostas que nao se pretendem
dnicas, mas se colocam como possibilidades de praxis e epistemologias para a construgao de
Bem-Viveres que se proponham a serem descolonizadores e também despatriarcalizadores.

Na primeira parte deste artigo, organizei um levantamento tedrico, interseccionando
elementos chaves para se pensar Bem-Viver e/ou Bem-Viveres com o Feminismo Decolonial
e suas relagdes com os feminismos produzidos por mulheres racializadas, trabalhadoras e fora
da heterossexualidade hegemonica. Na segunda parte, com as categorias apresentadas, pude
realizar um didlogo com o documento “Plano Nacional para a Igualdade de Oportunidades sob
titulo “Mujeres Construyendo la Nueva Bolivia para Vivir Bien” (PNIOM), construido pelas mu-
Iheres bolivianas — especialmente do Feminismo Comunitario — durante o primeiro governo de
Evo Morales (2006-2009) (MALHEIROS, 2021).

Dentro do que as mulheres bolivianas elaboraram, o que se vislumbra é que um dos ca-
minhos para despatriarcalizagdo do Bem-Viver é também a inclusao das mulheres dentro das
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politicas sociais: acesso a saude, educagao, trabalho, geragcao de renda, espacos politicos institu-
cionais e combate a violéncia sdo tdo necessarios para construir Bem-Viveres como a construgcao
de novas relagdes entre seres humanos e natureza. Entretanto, Bem-Viveres despatriarcalizados
nao devem ser reduzidos as politicas de inclusao ou a perspectiva de cotas, pautadas pelo fe-
minismo hegemonico. Ao afirmar que as mulheres sdo a metade do todo, ha um desafio para
que a inclusdo dentro do Estado Patriarcal ndo seja o fim: as cosmovisdes, as epistemologias e
as produgdes feministas nao devem ser base somente de politicas para as mulheres, mas para
todos e tudo.

Entendo que ja ha um problema epistémico com a separagdo entre descolonizagao e
despatriarcalizagao. Se o patriarcado € uma das estruturas que compde tanto a colonizagdo como
processo histérico e a colonialidade como padrdo de poder mundial, porque ao falarmos em des-
colonizagao a despatriarcalizagdo ja ndo estd inserida em seus processos? Concordo que é neces-
sario reafirmar a despatriarcalizagao como forma de evidenciar a luta das mulheres. Entretanto,
ha uma dificuldade de avango no debate descolonizador exatamente porque nao se enfrenta o
patriarcado como uma de suas principais estruturas. Descolonizar precisa ser despatriarcalizar.
Da mesma forma, nao é possivel pensar em Bem-Viveres se eles nao forem despatriarcalizados.

Os Bem-Viveres precisam ser formados pela metade dos povos, as mulheres, tanto nas
cosmovisdes, epistemologias e praxis de transformacdo, especialmente para o enfrentamento
a légica neoliberal que promove o individualismo e a violéncia do (a) outro (a). Neste sentido, os
feminismos latino-americanos e caribenhos - incluindo aqui os Feminismos Contra-Hegemaonicos
da Bolivia - alinhados com o feminismo decolonial, podem apresentar alternativas possiveis de
solidariedade, epistemologias e praxis que promovam a vida dos povos e da natureza.
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Além do meu préprio corpo:
adoecimento, corpo e itinerario terapéutico

Resumo:

Este artigo busca refletir sobre o conceito de itinerarios terapéuticos. A pesquisa etnografica
acompanhou as formas de lidar com as enfermidades e os caminhos elegidos em busca de
cuidados de imigrantes e refugiados sem-teto na cidade de Sao Paulo. A investigagao permitiu
pensar os itinerarios terapéuticos Nao apenas comMo Movimentos que ocorrem Nos espagos —
por entre servicos de saude, na busca por médicos ou xamas, nas ruas de uma cidade —, mas
no tempo, por entre histodrias e vidas. Nessas trajetdrias, a doenga e o corpo eram um conjunto
de afetos que extrapolam o corpo-proprio. Os itinerarios terapéuticos surgem como formas de
compreender e experienciar enfermidade e corpo.

Palavras-Chave: itinerarios terapéuticos; etnografia; imigragao.

Mas alla de mi propio cuerpo:
enfermedad, cuerpo e itinerario terapéutico

Resumen:

Este articulo busca reflexionar sobre el concepto de itinerarios terapéuticos. La investigacion
etnografica siguid las formas de lidiar con las enfermedades y los caminos elegidos en la bus-
queda de atencion a los inmigrantes y refugiados sin hogar en la ciudad de SGo Paulo. La
investigacion permitio pensar los itinerarios terapéuticos no solo como movimientos que se
dan en los espacios —entre servicios de salud, en la busqueda de médicos o chamanes, en las
calles de una ciudad-sino en el tiempo, entre relatos y vidas. En estos trayectos, la enfermedad
y el cuerpo eran un conjunto de afecciones que extrapolan el propio cuerpo. Los itinerarios
terapéuticos surgen como formas de comprender y experienciar la enfermedad y el cuerpo.

Palabras clave: itinerarios terapéuticos; etnografia; inmigracion.

Beyond my own body:
illness, body, and therapeutic itinerary

Abstract:

This article seeks to reflect on the concept of therapeutic itineraries. The ethnographic re-
search followed the ways illnesses were handled and the paths elected in the search for care
for homeless immigrants and refugees in the city of SGo Paulo. The investigation allowed us to
consider therapeutic itineraries not only as movements that occur in spaces — among health
services, in the search for doctors or shamans, on the streets of a city — but also in time, among
stories and lives. In these trajectories, the disease and the body were a set of affections that
extrapolate the body-self. Therapeutic itineraries emerge as ways of understanding and expe-
riencing illness and the body.

Keywords: therapeutic itineraries; ethnography; immigration.
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Nos processos de adoecimento e de busca por cuidados, as pessoas se movimentam no
intuito de recuperar suas vidas, amenizar seus sofrimentos e aflicdes. Nesse contexto, surgem
multiplas indagagdes sobre como as doengas atravessam os cotidianos e alteram as formas de
viver e sobre quais caminhos percorridos para obter cuidados — ja que os proprios percursos
parecem dizer algo sobre como lidamos com as enfermidades. A aposta deste artigo é que
percorrer esses caminhos pode Nos ensinar como as pessoas encontram inusitadas maneiras
de reinventar e reabitar a vida.

Pensando nessa possibilidade, procuramos refletir sobre os itinerarios terapéuticos de
imigrantes na cidade de Sdo Paulo. Depois de mais de uma década de investigacdes sobre os
processos de adoecimento e os itinerarios em busca de restabelecer a salde (autor), iniciamos
uma pesquisa etnografica com imigrantes e refugiados sem-teto que vivem na cidade de Sao
Paulo. Por meio de observacao participante, entrevistas e acompanhamento da vida cotidiana
de nosso(a)s interlocutore(a)s, registramos as formas elegidas por elas e eles para lidar com as
enfermidades e seus inusitados caminhos percorridos. O objetivo da pesquisa foi refletir sobre os
itinerarios terapéuticos, basicamente, tentando descobrir como imigrantes e refugiados acessa-
vam o Sistema Unico de Saude (SUS). Os fatos vividos no campo ha anos puderam ser relembrados
e afetaram nossas perguntas e direcionamentos (PEIRANO, 2014). Talvez por isso, logo de inicio,
percebemos que havia percursos, constituidos por inusitadas mesclas e composicdes, os quais
revelavam caminhos intricados no enfrentamento das enfermidades e narravam histdrias de
pessoas que transitavam por terapias, numa tentativa de restabelecerem ou preservarem a saude.

O movimento tedrico que buscamos empreender foi o de procurar nos aproximar de
como nossos interlocutores definiam e elaboravam suas opg¢des e de como estabeleciam e
experienciavam seus caminhos, envolvendo-nos em suas formulagdes e indagagdes (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002). Assim, no movimento tedrico-metodoldgico que procuramos desenvolver o
discurso antropoldgico deixa de ter privilégio e passa a se embrenhar nas formulagcdes e acdes
dos interlocutores. A intenc¢ao do artigo foi experimentar as perguntas dos interlocutores e inter-
locutoras, seguindo seus caminhos especulativos sobre itinerarios terapéuticos — acompanhar
etnograficamente esses caminhos e experiéncias possibilitou indagar se talvez o préprio conceito
de itinerario que habitualmente trabalhamos possa ser repensado.

Nesses trajetos, entre diversos interlocutores com os quais convivemos durante a pesqui-
sa, encontramos Mayumi, uma mulher peruana que vivia em uma ocupagao na cidade de Sao
Paulo. Para preservar seu anonimato, ela escolheu um pseudénimo que fizesse referéncia a sua
origem. Durante o trabalho de campo, nos anos de 2016 e 2017, estabelecemos com ela um
contato intimo e duradouro, que nos possibilitou compreender varios de seus dilemas. Dilemas
estes similares aos de outras pessoas migrantes com as quais convivemos, mas, colocados de
forma mais clara e intensa do que pelos outros interlocutores que haviamos acompanhado (to-
dos migrantes e moradores da citada ocupagao). Seguimos Mayumi em seu itinerario desde a
primeira busca por cuidados, em seus diversos caminhos tragados.

Tal empreitada nos conduziu a outras perguntas, dimensdes e problemas. Foi assim que
nos deparamos com uma visdo dos itinerarios como movimentos que ocorrem Ndo apenas Nos
espacos, por entre servigos de saude, na busca por meédicos ou xamas, nas ruas de uma cidade,
mas, no tempo, por entre histdrias e vidas. A doenga e o corpo surgiam com suas histérias e sem-
pre relacionais, € Nnao pertenciam a uma pessoa ou a um individuo; a doenca era um conjunto
de afetos que extrapola o corpo-préprio. Sigamos, entdo, um pouco dessa histdria.
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Mayumi e o processo de adoecimento

Em outubro de 2015, Mayumi, uma imigrante peruana de 22 anos e ha pouco mais de
um ano no Brasil, foi a uma Unidade Basica de Saude (UBS) do centro da cidade de Sao Paulo,
procurando auxilio para o diagndstico de uns carogcos que surgiram em seu pescoco. Levava
consigo uma série de exames laboratoriais e radiografias. Naquela época, Mayumi estava em-
pregada como copeira em um hospital privado e estudava um curso técnico de radiologia em
uma universidade. Diante do médico, contou que comecgou a sentir uma coceira pelo corpo.

A coceira foi creditada ao fato de morar em uma ocupac¢ao onde era frequente se deparar
com ratos e cachorros de rua. A ocupacao estava localizada em uma rua logo atras do Teatro
Municipal. O imdvel, construido nos anos 1950, foi desativado desde 1994 e desapropriado em
2010 pela Prefeitura. O Movimento dos Sem Teto do Sacoma (MSTS) ocupou o prédioem 2013
e passou a abrigar brasileiros sem-teto, imigrantes latino-americanos e refugiados africanos.
Cerca de 40% de seus ocupantes eram estrangeiros de mais de 12 diferentes nacionalidades:
na época havia, aproximadamente, duas mil pessoas e cerca de quatrocentos a quinhentos imi-
grantes. Portanto, as condicdes de moradia eram precarias. Mas, Mayumi sentia tranquilidade
em ter um lugar para morar em Sao Paulo.

Além da coceira, passou a apresentar uma sonoléncia incontrolavel — sintoma que mais a
preocupou. O cansago assinalava que algo mais sério acontecia. Procurou a UBS e tentou agendar
uma consulta. Pela demora, pagou a consulta em uma rede de pronto atendimento de precos
populares. No local, realizou exames laboratoriais. Ao ver esses exames e observar Mayumi, o
médico que a atendeu lhe disse: “vocé precisa procurar um hospital urgentemente”. Com essas
palavras e sem explicacdes, ela saiu da consulta assustada e sem saber a quem recorrer. Ainda
naquela semana, procurou um grande hospital publico da regiao central da cidade. Na triagem
do servico, foi-lhe dito que seu caso ndo era grave e que deveria procurar uma UBS. Em nenhum
instante Ihe disseram as possibilidades diagndsticas.

Mayumi percebeu que seu pescoco estava ficando inchado. Ao passar as maos pela gargan-
ta e pela lateral do pescogo, entre os ombros e a orelha, notou alguns caro¢os. Ndo comentou com
ninguém. Passou a trabalhar com lengco em volta do pescogo. Ndo queria deixar transparecer aos
colegas de trabalho as mudancgas corporais. Durante as noites de seus plantdes na copa, sentia
um frio intenso. Essa sensagao era seguida de sudorese gelada que encharcava seu uniforme
e agravava a sensagao térmica. Algumas vezes, precisou trocar de roupa durante os turnos de
trabalho. Percebeu que, apds ter notado carogos, a sonoléncia havia piorado.

Com essa histéria em maos, Mayumi foi a outra UBS. A situacao era grave e exigia medidas
emergenciais. O médico que a atendeu, Dr. Carlos, logo notou que a unidade de salde era limitada
de arsenal diagnostico e que o sistema de referéncia e contrarreferéncia adotado no municipio
ndo tinha a agilidade necessaria. Decidiu que o apropriado seria criar uma rota alternativa no
fluxo de atendimento do SUS. Ele também trabalhava em um pronto-socorro. Mayumi para |a
se dirigiu e o médico que a havia atendido na UBS, Dr. Carlos, estava nesse pronto-socorro e
conseguiu, por meio desse artificio, finalmente interna-la para investigacao. Dr. Carlos comentou
gue esse procedimento era comum. Tal movimento assinalava que os itinerarios estao sujeitos a

1 Pretendemos abordar a questao dos deslocamentos, das violéncias e precariedades da migragao em
outro espaco. Para este artigo, valemo-nos de Feldman-Bianco; Domenech; Sanjurjo (2020) e Feldman-
-Bianco; Sanjurjo; Silva (2020). No que se refere a saude, Fassin (2000); sobre a imigragao e o SUS, Martin;
Goldberg; Silveira (2018) e Silveira; Goldberg; Martin (2018); para uma analise da produgao da antropologia
brasileira sobre o tema, Feldman-Bianco; Sanjurjo; Silva (2020).
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constantes improvisagdes dos agentes e que nao se pode falar de percursos previstos e, portanto,
de uma rede que preexista aos movimentos dos agentes pois, nos deslocamentos pelo sistema
de saude, as pessoas inventam caminhos ndo imaginados pelos gestores (BONET, 2014).

Na tomografia realizada no hospital, os médicos detectaram multiplas linfonodomega-
lias nas cadeias mediastinais cervicais e no angulo cardiofrénico. Frente ao achado, solicitaram
avaliacdo da equipe de cabeca e pescoco que realizou a bidpsia dos linfonodos. O resultado da
biopsia saiu 15 dias depois. Mayumi estava com um linfoma de Hodgkin e esclerose nodular.
A despeito da classificagcdo completa da lesdao, uma definicdo do campo de conhecimento da
onco-hematologia passou a fazer parte do repertdrio semantico da prépria Mayumi. Ela havia
memorizado a classificagdo de sua doenga. Quando alguém perguntava por sua enfermidade,
ela definia com particularidade sua “neoplasia”. As definicdes demonstram uma absorgao de
linguagens, uma busca por se aproximar da linguagem biomédica, que viera desde a juventude
em seus desejos de ser médica, mas, que, agora, surgia com a intengado de criar outra forma de
ver a si propria sobre outros prismas. Portanto, esse movimento de Mayumi indica simultanea-
mente busca por formas de tratamento e maneiras de compreender o adoecimento.

Com o resultado da biopsia em maos, a equipe médica optou pela realizacdo de quimio-
terapia, sendo inicialmente realizadas oito sessdes, no periodo entre novembro de 2015 e junho
de 2016. Em junho de 2016, apds a ultima sessao de quimioterapia, foi ao hospital informar
gue estava pensando em voltar para o Peru. Por conta da sua doencga, abandonou os estudos.
E agora, como também ndo tinha emprego, iria regressar para viver com seu pai e seus irmaos.
Ha aqui movimentos que assinalam a mobilidade de Mayumi, e mesmo de sua familia, mas,
também, pertencimento, ambos expressos em seu desejo de regressar (AHMED et al., 2004). A
estadia na casa dos familiares, no entanto, foi curta.

Da migracao a viagem terapéutica

Em agosto de 2016 Mayumi estava de volta ao Brasil. Havia retornado com sua irma
para realizar exames de rotina pds-tratamento. Na primeira viagem ao Brasil, Mayumi buscava
condigdes de trabalho e capacitagdo profissional; agora, ela regressava como uma migrante
de saude para conseguir cuidados. Voltou a morar na ocupag¢ao. Como imigrante, manifestava
dificuldades no dominio da lingua portuguesa (vivendo entre o espanhol e o portugués), lidava
com os problemas para arrumar trabalho e os conflitos e negociagdes com outros imigrantes que
moravam na ocupacao. E havia se acostumado a condigao de “ser provisorio”, sempre esperan-
do um regresso (SAYAD, 1998). No entanto, o acesso aos servicos de saude motivara o retorno
(MARTIN; GOLDBERG; SILVEIRA, 2018; SILVEIRA; GOLDBERG; MARTIN, 2018). Havia também
uma esperanga persistente que a movia (FERREIRA, 2009).

A consulta com o hematologista ocorreu uma semana apds seu retorno. Nos exames
realizados, algo chamou atencao do médico, que aproveitou o retorno para realizar novas tomo-
grafias. Foi possivel perceber que o linfoma havia tido uma recidiva. Ela foi submetida a novos
ciclos de quimioterapia, dessa vez seguidos por vinte sessdes de radioterapia. A expectativa do
médico era ter uma remissao da doenca para que pudesse encaminha-la ao Hospital Brigadeiro,
Unidade de referéncia no servico de hematologia para os casos hematoldgicos complexos, onde
seria avaliada para a possibilidade de transplante de medula dssea.

No dia 29 de margo, Mayumi enviou uma mensagem para o Dr. Carlos, informando que
ndo faria o transplante. Marcaram um encontro. Nesse dia, contou um pouco mais de sua histdria.
Mayumi nasceu em Puno Juliaca, uma cidade pequena de 150 mil habitantes, as margens do
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lago Chichicaca. Seu pai, Jorge, era técnico em eletrénica. Sua mae, Sabina Juarez, cuidava dos
avos da familia. A familia era formada por quatro filhos, sendo dois homens e duas mulheres.
Mayumi era a segunda, sendo a primeira mulher da linha genealdgica e, por isso, a responsavel
pela criagdao dos irmaos. Mayumi teve uma infancia tipica das criangas da regiao. Estudava, cui-
dava da casa e da familia. Na sua meninice, a situacao econdmica era dificil, pois o Peru passava
por sérios problemas socioeconémicos, fruto das medidas adotadas pelo governo de Alberto
Fujimori.? Quando estava por volta dos dez anos, a situacdo comecou a melhorar, pois seu pai
foi empregado em uma empresa de eletrénicos e sua mae conseguiu emprego. Ja no colégio,
voluntariou-se em um hospital da regido para auxiliar os pacientes e ficar proxima da realidade
dos profissionais. Gostou muito da experiéncia. Aos 17 anos, terminando a escola, realizou exa-
mes para medicina em uma universidade na Bolivia e foi aprovada. A familia passava por um
momento de boas condigdes financeiras e ela iria cursar medicina.

Uma semana antes da viagem para a Bolivia, sua mae apresentou episddios de sonoléncia
excessiva e foi internada no hospital da cidade. Os médicos realizaram exames e descobriram um
tumor no figado. O sistema de salude peruano era todo privado. Sua mae necessitaria de cuidados
avangados, precisaria realizar os exames e fazer o tratamento do cancer. Ela foi transferida para
o hospital de Arequipa, uma cidade com mais recursos e possibilidades de tratamento. Mayumi
decidiu permanecer cuidando de sua mae, na época com 34 anos. Apds um ano de tratamento,
sua mae faleceu. Ao contar sua histéria, as coincidéncias vivenciadas em sua trajetdria ndo pas-
saram despercebidas e as relagdes com a vida e o adoecimento de sua mae eram tecidas com
delicadeza. Mayumi ia revelando algo desse entrelacar de experiéncias.

Com o tratamento de sua mae, seu pai contraira uma grande divida que precisaria sanar.
Mayumi comegou a trabalhar para ajudar a familia. Cuidava da casa e de seus irmaos menores,
trabalhava como caixa em um comércio local, além de um emprego eventual de cuidadora de
idosos e, ainda, realizou um curso de técnico de enfermagem para poder ficar prdxima ao seu
desejo de ser uma profissional de saude. Apds concluir o curso técnico de enfermagem, quando
tinha 21 anos, decidiu migrar para o Brasil. A escolha do destino ocorreu, sobretudo, pelo cresci-
mento e desenvolvimento econdmico do pais em relagdo aos demais paises da América Latina,
pois nas primeiras décadas do século XX aumentou muito o ndmero de imigrantes de paises
vizinhos que fugiam das crises econdmicas e dos conflitos politicos.> Com isso, ela conseguiria
se sustentar e ainda enviar dinheiro para sua familia. Outro fator ponderado foi a perspectiva
da realizagao de algum curso universitario. Sua vontade era ser médica. Embora soubesse da
dificuldade, queria fazer o curso no Brasil. A decisdo de Mayumi demonstra como as migragdes
ocorrem por fatores diversos, nos quais as pessoas vao estabelecendo novas necessidades e
objetivos em fungdo de atores e instituigdes e processos como a pobreza, distribuicao desigual
de renda e recursos sanitarios (FELDMAN-BIANCO; SANJURIO; SILVA, 2020).

2 Quando da eleicao de Fujimori, o Peru passava por uma crise generalizada, com inflagdo a 7000% ano,
desemprego em massa e divida externa de 18 bilhdes. Também é interessante lembrar que o Peru faz parte
do chamado Arco Andino (Bolivia, Equador e Peru). Esta regido concentra a maior quantidade absoluta e
relativa da populagado indigena em toda a América do Sul. Com relagao ao movimento indigena, muitos
autores acreditam que sua falta de coesao, se comparado com Bolivia e Equador, se deve a ambigua vincu-
lagdo dos grupos indigenas organizados com determinados partidos politicos, a criagao de instituicdes de
tutela e de controle estatal, assim como a divisao entre um indigenismo oficialista e outro de base, além da
atuacao do grupo Sendero Luminoso (organizagao de inspiragdo maoista que atuou entre 1964 e 1995). Este
cenario foi relativamente alterado a partir do final dos anos 1990, fruto em grande medida do fortalecimen-
to do movimento indigena proveniente da Serra peruana, incluida ai a Provincia de Puno. Por fim, importa
ressaltar que em 2021 Pedro Castillo foi eleito presidente pela maioria indigena (ALBO, 2008; DULCI, 2021).

3 Entre 2010 e 2018, o Brasil teve mais de 700 mil migrantes e os migrantes do Peru ocupavam a 8 posi¢ao
no ranking. Ver: https://Awww.justica.gov.br/news/collective-nitf-content-1566502830.29
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A situagao em sua vida parecia estar se encaminhando. Em setembro de 2015, foi aprovada
na prova tedrica da revalidagcdo de seu curso técnico de enfermagem. Em outubro, iria realizar a
prova pratica do processo de revalidagao, precisamente dia 19 de outubro, o mesmo dia em que
se internou no hospital para a realizagao dos primeiros exames que diagnosticaram seu linfoma.

Como diziamos, ao narrar sua vida, Mayumi relembra de sua mae e do tratamento dela.
Com o tempo, passou a ver em si a morte anunciada. Com essa sensagao, ela foi contando ou-
tras dimensdes da enfermidade e dos itinerarios. A doenga alcangou uma historicidade, pois sua
propria enfermidade estava sempre relacionada a de sua mae, em uma relagdo intima, intensa
e de espelhamento - para ela, era como se as enfermidades se estendessem para “além do meu
préprio corpo”, como disse Mayumi antes do primeiro ciclo de quimioterapia.

Por perceber a magnitude das enfermidades nessas trajetdrias cruzadas, no primeiro
ciclo de quimioterapia, apds a segunda sessdao, Mayumi procurou uma senhora boliviana que
realizava terapias xamanicas em Sao Paulo. Chegou a casa dessa senhora ainda enjoada e um
pouco mareada pelas medicagdes que recebera naquele dia. O local era um casebre antigo na
regido do Bras.* A xama a recebeu na porta, fazendo-a entrar e se sentar. Em seguida, olhou para
ela durante um bom tempo. Apds ouvir Mayumi, a senhora disse: “ndo hd nada que possa fazer
por vocé aqui, vocé ird morrer, vejo a morte em seus olhos”. A atitude da xama foi inesperada.

A acdo de xamas pode tornar visiveis certas mediacdes a que a medicina certamente ndo
se atenta. A busca simultanea por terapias xamanicas e da biomedicina parece dizer algo sobre
a relevancia que nossos interlocutores conferem a essas mediagdes (LANGDON, 1988; 1996).
Os xamas sao viajantes, tradutores que viajam no tempo e o espaco (CARNEIRO DA CUNHA,
1998; CHAUMEIL, 1983). A cena falava algo das viagens, pois, em um bairro popular de Sao
Paulo, uma xama boliviana e uma cliente peruana refletiam sobre a enfermidade e buscavam
possibilidades de cura.

Certo que Mayumi buscava dominar a linguagem e o saber biomédico, mas, com igual
intensidade, algava outras formas de pratica e de saber, movimentando-se em uma zona de
contato na qual saberes biomédicos interagem, na teoria e na pratica, com outros saberes nao
médicos. O caminhar em busca de cuidados entao inventa espacos e relacdes — o caminhar cria
realidades e nao é s6 o movimento no espago —, dimensao, alias, que Ingold vem chamando
atencao em seus trabalhos (INGOLD, 2011; 2015).

Nessa consulta com a xama, Mayumi buscava conexdes possiveis para sua enfermidade,
gue, como veremos adiante, conta algo sobre essas viagens espaco-temporais e sobre busca
de compreensao. No entanto, sem respostas, procurou também a médica de transplante no
Hospital Brigadeiro. Nao suportava as sessdes de radioterapia. Seu pesco¢o apresentava sinais
de queimadura em toda a pele e tinha um grande tecido cicatricial no local das queimaduras
da radiagdo. A pele estava friavel e dolorida. No Hospital Brigadeiro, a médica pegou seus exa-
mes e afirmou: “Olha, sinto muito, ndo ha nada o que fazer por vocé. Seu tumor nao responde
a quimioterapia. Vocé nao podera fazer o transplante”. Mayumi saiu da consulta, correu até o
banheiro e chorou. A noite, ela se tranquilizou, aquietou os sentidos, arrumou seu quarto e vol-
tou a pensar nas possibilidades. Teve um sonho bonito com sua mae e com o pér do sol entre
as montanhas e o lago no Peru.

4 Para uma discussao mais detalhada sobre o xamanismo urbano, ver Magnani (2000; 2005).
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O retorno a Xama do Bras

Mayumi nao desistiu. Conseguiu encaminhamento para um hospital privado em busca
de um protocolo experimental de Linfoma de Hodgkin com recidiva precoce, que estava sendo
realizado no servigco. Porém, também voltou a xama do Bras. Dr. Carlos insistiu para que Mayumi
voltasse, propondo-se a acompanha-la. Foram juntos a xama. Algo havia mudado no médico
gue se abria para novas experiéncias — as travessias transformam, o afeto é esse transformar
(DELEUZE, 1978). Surgia, assim, um médico afetado pela experiéncia de cuidado.

Como ja mencionado, a xama ficava localizada em um lugar no Bras. No caminho, eles
conversaram sobre sua doenca. Ela estava com enjoos e dores no corpo e nao apresentava
febre. Tentava evitar ao maximo uso de medicag¢des para controlar seus sintomas. Dr. Carlos
estava temeroso quanto a consulta, nao sabia o que esperar e tinha receio de que a xama nao
0 permitisse entrar.

Em companhia do médico, caminhando na cidade em busca de uma xam3, lembrou-se
do periodo de doenga de sua mae. Contou que, em um dado periodo do tratamento de sua mae,
guando parecia que as terapias dos médicos ja ndo serviam, seu pai procurou a ajuda de um
xama. Novamente surgiam histérias entrecruzadas (a sonoléncia, o cancer, a busca por médicos
e por xamas), como a nos dizer que a busca por cuidados acontece nessas encruzilhadas, onde
0os caminhos se tocam e se fecundam.

Mayumi continuou narrando esses intercruzamentos, contando histérias que envolviam
xamas no Peru. Lembrou que um dia seu irmao aparecera em casa com dor nas costas e logo
procurou um meédico da cidade que |he passara analgésicos simples. Os remédios ndo consegui-
ram melhorar a dor. Os pais procuraram ajuda com uma xama de Puno. A senhora examinou seu
irmao, passando suas maos por todo o corpo do jovem. Depois, entregou um porquinho da india
para ele e disse que deveria dormir durante a noite com o animal. No dia seguinte, retornaram a
casa da senhora. Ela tomou de volta o animal e, com um golpe de faca, o sacrificou, rasgando seu
ventre. Do animal, saiu um fragmento de um material esbranquicado que Mayumi assegurou
ser um pedago de osso. A xama disse para a familia que o jovem deveria ter machucado algum
0sso das costas e que, apods o tratamento, estaria melhor. Seu irmao melhorou apds o tratamento
da xama. Ele ndo sentiu dores nem precisou continuar tomando remédios. O impressionante,
segundo ela, foi o momento em que seu irmao foi fazer os exames admissionais em seu empre-
go, muitos anos depois e, na radiografia do térax, apresentou sinais de uma fratura de costela
antiga e ja consolidada. Isso confirmara que o que ela vira sair da barriga do porquinho da india
era um pedaco de osso da costela doente de seu irmao.

Motivado pelo sucesso dessa experiéncia, quando viu a esposa adoecer, Jorge, o pai de
Mayumi, viajou até Ayacucho, cidade da provincia de Huamanga, famosa no pais por ser um
local que reune xamas experientes, e contratou os servicos de um xama, que era considerado
um dos melhores do Peru. O xama foi até sua casa em Puno e |a permaneceu durante trés dias.
No inicio, examinou-a e tentou tragar um mapa de sua doenca. No dia seguinte, confirmou para
Jorge que a doenca de sua esposa estava bastante avancada: espiritos malignos rodeavam o
local e acreditava haver pouco a fazer por ela. Ainda assim, propds uma terapia para auxiliar na
diminuigcdo dos sintomas.

Primeiro, coletou amostras dos cabelos de todos os filhos, queimou os fios e fez uma in-
fusdo com uma bebida alcodlica. Em seguida, deu-a para a mae de Mayumi beber. No terceiro
dia, chegou em casa com trés filhotes de cachorro e recomendou a Jorge que sacrificasse os
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animais, lavando com o sangue todo o entorno da residéncia. O tratamento, do ponto de vista
da Mayumi, ndo trouxe nenhuma melhoria para sua mae, porém, apds a passagem do xama, ela
afirmou que coisas muito estranhas passaram a ocorrer em sua casa. A familia volta e meia era
perturbada por aves que ficavam no telhado brigando e fazendo barulhos estranhos durante o
dia. Sombras de animais eram vistas nos corredores durante a noite, sombras de caes grandes
gue passavam como vultos pelas frestas iluminadas. Sua mae teve delirios, ouvia vozes e se dizia
perseguida por entidades que queriam leva-la. >

Mayumi se lembrou dos instantes finais de sua mae. Contou que, cerca de trinta minutos
antes de falecer, sua mae a abracou e Ihe disse que havia chegado a hora. Os espiritos estavam
chegando para busca-la. Mayumi reuniu a familia, pai, irmao e irma e, juntos, rezaram préoximo a
mae. Logo apds a oragao, sua mae comecgou a gritar. Cerrou os olhos, sucumbindo em seguida.

Anos depois, Mayumi estava no Bras, com cancer, acompanhada do Dr. Carlos. Como sua
mae, havia tentado varias alternativas com médicos e, também, estava buscando um xama.
Mayumi entrou em uma porta vermelha, margeada por lojas do tipo vende-tudo. A porta era
de metal, pintada de um vermelho brilhante. Acima da porta, havia uma pequena basculante e
nela uma gravura bordada e colada. Era a imagem de um condor e uma montanha.

Um rapaz abriu a porta. Convidou-os para entrar sem pronunciar palavra, apenas gesticu-
lando. Os dois subiram a escada e chegaram a uma antessala. A iluminacado do local era escassa.
O rapaz que abrira a porta gesticulou para aguardarem. Em seguida, dirigiu-se até a cozinha e
comecgou a manipular algumas ervas. Eles se sentaram e ficaram em siléncio. Saiu pela porta
uma senhora com cabelos compridos e enrolados em forma de tranca. Ela olhou os visitantes e
dirigiu-se a cozinha. Retornou com um frasco branco. Sentou-se de frente a Mayumi. Observou-a
um instante, perguntou qual o motivo daguele encontro. Mayumi contou-lhe sua trajetéria: o
diagndstico do cancer de sistema linfatico, seu primeiro tratamento, a recidiva, o novo tratamento
gue nao teve o sucesso esperado e que agora estava indo para uma terceira linha de tratamento,
como Ultima esperanca, para tentar regredir a doencga e fazer o transplante. A senhora fitou-a
em siléncio e disse, peremptdria: “Nao ha nada que eu possa fazer por vocé”.

Mayumi insistiu desta vez e falou que ndo tinha ido 1a em busca de cura, queria apenas
algo que pudesse fortalecé-la para aguentar o tratamento. A senhora reduziu a tensdo, relaxou
0s ombros e comegou de maneira bem pausada a lhe explicar:

Vocé tem uma doenca, um cancer de terceiro grau. Ndo ha tratamento para o
cancer de terceiro grau. Se vocé tivesse vindo antes, quando a doenga estava
no primeiro ou segundo grau, nds poderiamos fazer alguma coisa. Mas agora,
com doenga de terceiro grau, ndo ha nada que possa ser feito.

A senhora continuou a comentar:

O tumor de terceiro grau é dificil de tratar. Se vocé tivesse trazido sua radiogra-
fia eu Ine mostraria. Em seu interior, ele € negro. H4 uma mancha negra dentro
dele. E como a raiz de uma arvore. Ele cresce e espalha seus ramos. Se tirarmos
o centro, ainda assim existem os ramos que voltam a crescer.

5 Nao é intengao deste artigo analisar mais detidamente as negociagdes entre humanos, nao humanos e
seres transespecificos. Todavia, as relagdes no Peru entre humanos e seres como o Diabo e os Apus sao re-
lativamente comuns, como, por exemplo, registrado por Cabellero (2019) na danza de tijeras, em Ayacucho.
Ali a negociagao se da em forma de pacto e papagas. As relagdes necessitam ser negociadas, pois, sem tais
transagdes, os seres podem causar infortunios e maleficios.
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Sem mudar o tom de voz, prosseguiu com uma metafora:

Vocé ja viu um formigueiro dentro de casa? Pois entdo, é igual. Nés vemos as
formigas andando para |a e para ca. Descobrimos o formigueiro, |& no centro
dele. Podemos aplicar remédios, venenos e tirar o centro de 1a. Mas as formigas
estdo por todo o lugar, logo outro centro ird surgir e nunca conseguimos nos
livrar delas.

Nesse instante, a cortina se abriu e apareceu um casal de bolivianos, carregando em seus
bracos uma pequena menina. Sairam acompanhados de um senhor também boliviano. Era
um xama, que andava com dificuldade. Na decida, deu orientagdes para o casal sobre como
administrar uma infusdo. Quando subiu, o senhor olhou para Mayumi, Dr. Carlos e para a xama
e, como se percebesse que existia certa tensdao no ambiente, puxou um banguinho. Sentou-se
de frente a Mayumi e perguntou o que havia acontecido.

Mayumi recontou sua histéria. A senhora que antes antendera Mayumi se manteve calada.
O xama, entdo, pegou em seus pulsos e colocou seu polegar sobre a regiao onde é perceptivel o
batimento da artéria radial. Apds alguns segundos com a mao no pulso, de olhos cerrados, disse
gue Mayumi estava com uma febre interna. Afirmou ter sentido que o corpo dela nao estava bem,
que algo estava brigando com ela. Perguntou se ela sentia dor de cabeca, dores no corpo, febre.
Apds ela responder que sentia todo o corpo doer, muito enjoo e grande indisposicdo, o xama se
levantou e comegou a passar as maos em suas costas e cabeca. Em seguida, disse que achava
gue os remédios que os médicos estavam |lhe dando nao estavam atuando contra a doenga. O
“tratamento estava errado”, assegurou. Ele acreditava que os remédios estavam “machucando”
seu corpo. O xama levantou-se de sua cadeira e passou suas maos por todo o corpo de Mayumi.
Apalpou os cabelos, sentiu os odores da pele, a textura do corpo e o calor que havia na regido
cervical a direita. Sentou-se e comecaram a conversar com Mayumi. Algo havia mudado.

Asseveraram que poderiam cura-la se estivessem na Bolivia, mas, no Brasil, ndo seria
possivel, pois ndo possuiam aqui os materiais de que precisavam. Ponderaram que, além da
doencga, do cancer, alguns espiritos tentavam se apropriar dela. Uma forca antiga deveria ter
caido sobre sua familia e agora chegara a vez de Mayumi. Perguntaram-lhe, entdo, sobre seus
sonhos. O xama sentira algo das histdrias entrecruzadas da vida de Mayumi. Foi assim que ela
contou que hd muito tempo sonhava com “demobnios” e com “espiritos” que tentavam captu-
ra-la. Descreveu um sonho estranho que teve antes. Nele, um velho tentava atravessar a rua e
Mayumi o ajudou. Ao chegar ao outro lado da calgada, o senhor pediu para que ela olhasse bem
fundo em seus olhos. Deparou-se com um olhar avermelhado, com uma secrecdao amarelada
saindo da pele. O senhor disse que poderia fazé-la viver muito tempo, mas, em troca, teria que
doar sua alma. Mayumi tentou se desvencilhar dele e os dois comegaram a lutar. Ele agarrou
seu pescogo, No mesmo local onde o cancer surgiria depois, e apertou com forga, arranhando
a regido. Quando acordou do sonho, Mayumi sentia uma dor persistente no local. Nesse sonho,
surgia uma composicdo do tropo de pacto com o diabo e de espiritos que atormentaram sua
made em seu adoecimento e morte.

A xama se propods a expulsar os demonios para que o espirito de Mayumi pudesse se li-
bertar. Quanto a doenga, nada poderia ser feito. O xama levantou-se, saiu da antessala e foi até
0 espacgo da cozinha. L3, comegou a lavar suas maos e passou algumas folhas e caules nelas.
Mayumi disse compreender e que pensaria sobre a ajuda oferecida. Finalizando, a xama os con-
duziu até a saida. Mayumi disse que precisava de apoio da familia, pois importantes batalhas
estavam comegando em sua vida e que sozinha nao iria conseguir partir tranquila. Afinal, se a
doenca é coletiva e se os infortunios perpassam a histdria do irmao, da mae e das buscas do pai,
entdo deveria ser enfrentada pela familia.
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Durante a volta, Mayumi narrou que sua casa em Puno fora erguida sob um pantano que,
segundo seus vizinhos, na época, era um antigo cemitério Inca. Aos dez anos de idade, durante
uma obra na cozinha na qual a familia trabalhava, seu pé ficou preso em um buraco no chao.
Seu pai precisou abrir o buraco para conseguir retirar o pé de Mayumi. Quando o fez, encontrou
uma ossada humana. A familia ensacou os 0ssos e colocou-os no lixo. Alguns anos mais tarde, em
uma noite em gue seus pais sairam para uma festa, ela, seu irmao e um primo estavam deitados
no quarto lendo histdrias e ouviram um barulho. No telhado, viram uma figura humanoide com
olhos avermelhados que os encarava e gritava. Todos ficaram muito assustados, cobriram-se e
ficaram escondidos até o amanhecer. Essas histérias estavam relacionadas a sua doenga e mes-
mo a enfermidade que vitimara sua mae e se relacionam as negocia¢gdes com os nao humanos
gue surgem por toda histéria da familia.

Mayumi narrou ainda a histéria de uma viagem que seu pai, Jorge, fez quando ela ainda
era jovem. Jorge fez um retiro em uma montanha no Peru, conhecida como Ausangate, e voltou
da viagem narrando que a montanha era um lugar sagrado. L3, os espiritos do mundo vagueiam.
Segundo ele, ali péde ouvir e conversar com os mortos. Quando Mayumi |lhe pediu para irem
uma outra ocasido, seu pai disse que a montanha era sagrada e que as pessoas nao podiam ir
para |a sempre que quisessem. Era preciso ter “autoriza¢ao”, caso contrario, corriam o risco de
sumir ou enlouquecer. Mayumi ficou assustada e encerrou o assunto. Recordou dele ao fazer o
relato porque acreditava que, naquele momento, visualizava um motivo para ir visitar a montanha.

Aflicoes e terapias

Nos dias que se seguiram, Mayumi ia demonstrando sinais de cansaco. A tal medicacao,
0 novo anticorpo monoclonal, para utilizagdo em seu tratamento, ainda se encontrava nos Esta-
dos Unidos, devido a problemas com liberagao para importagao e dificuldades de dispensagao
da medicagdo. Mayumi estava laconica. Seu corpo parecia ter ficado curvado diante do peso
da espera. Apds um tempo de siléncio e um desaparecimento das consultas, ela enviou uma
mensagem, avisando os médicos que seu pai estava chegando ao Brasil.

Na consulta, o hematologista comentou acerca dos problemas de importagao da medi-
cacgao. O médico fez questdo de mostrar pelo celular os e-mails que mandava para o servigo de
referéncia, cobrando o posicionamento e as respostas que recebia de recusa pela dificuldade em
trazer a droga dos EUA. Mayumi trazia novos exames e, apds a Ultima quimioterapia, o seu linfo-
ma teve uma regressao. Seus ganglios cervicais e toracicos desapareceram. O Ultimo PET Scan
evidenciava marcacao de lesdo apenas na axila. O médico, quando viu o resultado, ficou surpreso.
Os dois consideraram um novo encaminhamento ao Hospital Brigadeiro, dessa vez com outra
equipe, para ponderar a realizacdo do transplante autdlogo de medula. Pela melhora considera-
vel na regressao da lesao, a possiblidade de conseguirem o transplante era muito significativa.

Mayumi voltou ao hospital para realizar exames pré-transplante. A consulta foi agendada
para o final de agosto e os exames foram marcados ao longo do més. Nesse periodo, ela deveria
ser internada para um ciclo de quimioterapia. Como o pai viera acompanhar Mayumi, o médico
ponderou a internagao apenas apds 0 seu regresso ao Peru. Quando ele retornou, a sua irma
chegou. A principio, a irma permaneceria até o final daquele ano, mas havia, se necessaria, a
possibilidade de se estender por um tempo maior, pois trancara seu curso técnico no Peru, da
mesma forma que Mayumi interrompera seus estudos para cuidar da mae.

Chegou a pensar em desistir do tratamento, da quimioterapia, do transplante. Havia pen-
sado em se matar. No final de julho, apds a partida de seu pai de volta ao Peru e antes de a irma
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chegar, Mayumi fora até o viaduto que cruza a Avenida 23 de maio, apds receber a alta da inter-
nag¢ao na qual realizou a ultima quimioterapia. Ficou olhando a avenida, segurando nas grades e
tomando coragem para se jogar. No momento em que decidiu concretizar o ato, um colega da
faculdade passou e a reconheceu. O rapaz comegou a puxar assunto e chamou-a para tomar um
café. Por nao conseguir dizer ndo, acabou aceitando o convite. Enquanto contava essa histéria,
achava que algo havia acontecido com ela naqueles dias, pois sabia que jamais pensaria em se
matar. Imaginava que essas ideias ndo eram dela, mas algo de fora que a havia invadido. Ela
concluiu que seus pensamentos “tinham sido envenenados”. Voltou a fazer comentarios sobre
os espiritos malignos que circulavam sua vida e habitavam seus sonhos. Pensamentos envene-
nados nao era uma linguagem metaférica, como em Veena Das (2020), mas, forma direta de
imaginar o corpo e os espiritos que a afligiam e que atormentavam sua familia.

Foi nesse contexto que saiu o resultado do exame da coleta de células que havia realizado
no Hospital das Clinicas (HCFMUSP). O exame acusava o numero absoluto de células-tronco
(células CD34+) indetectavel, e a porcentagem em relagao ao numero total de células brancas
de 0,00%. Sua expressao facial demonstrava que ndo se tratava de algo muito positivo. Ela co-
mentou que as células CD34+ eram fundamentais para a realizagao da coleta de medula e para
o transplante autélogo. Com esse resultado, ela nao iria fazer o procedimento. Os acontecimentos
provocavam desesperanca em relagao a cura da doenca. Apontou para o papel do resultado, per-
correndo o dedo em torno do zero ponto zero, zero por cento. Enfatizou que, se ao menos tivesse
um unico um, um 0,01%, ela teria alguma esperanca. Mas, com esse resultado, suas expectativas
eram poucas. Pesquisou muito na internet sobre as possibilidades e comentou que havia uma
medicagado, uma espécie de estimulante de medula dssea, diferente da que tinha usado para a
coleta do exame, que poderia ser utilizado no caso da necessidade de uma nova coleta.

Os exames e os discursos médicos e cientificos acerca de suas possibilidades de cura
constituiam o terreno para construcdo de suas possibilidades futuras. A dificuldade de delinear
um novo projeto interferia nas suas capacidades de suportar o presente. O tempo critico da
doenca ja estava por demais prolongado. Aos poucos, suas possibilidades de pensar em novas
alternativas ou tracar novos itinerarios se esvaiam. A medida que os resultados se apresentavam
cada vez menos favoraveis, ela se entregava aos prognoésticos médicos e era caracterizada como
doente terminal.

Mayumi estava na sala de espera de atendimento, com o exame em maos. No momen-
to da consulta, entraram na sala ela e sua irma. As médicas confirmaram as informacgdes que
Mayumi havia levantado em sua pesquisa. O procedimento teria de ser postergado. Estavam em
contato com membros da equipe de outro servigo, tentando receber o novo tipo de estimulante
de medula éssea que, por se tratar de uma medicacao de alto custo, deveria chegar apenas no
final de setembro ou inicio de outubro. Até 13, ela seria submetida a um novo ciclo de quimiote-
rapia, além de repetir todos os exames pré-transplante que havia realizado até aquela consulta.

Mayumi retornou ao atendimento com o hematologista que a acompanhava no hospi-
tal. Nessa consulta, o médico ficou enfurecido pelo atendimento realizado no outro hospital.
Bateu na mesa, gritou e saiu da sala para fazer uma ligacao. Ela e sua irma conseguiram ouvir
apenas umas reclamagdes que ele transmitia pelo telefone. Terminada a chamada, ele retornou
e redigiu uma carta para a equipe de onco-hematologia. Na carta, citava que conseguira a me-
dicacdo estimulante de células da medula éssea para aplicagcdo imediata. Afirmava ainda que
ja havia sido remarcada a coleta de células um dia apds a aplicagdo da medicacao. E, por fim,
caso nenhum dos procedimentos tivesse sucesso, ela seria colocada na fila de transplantes para
doadores haploidénticos.
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Poucos minutos apds a consulta com seu médico, Mayumi recebeu uma ligagao do Hos-
pital, solicitando seu comparecimento no dia 4 de setembro para internagao e administracao
da nova medicagao importada (Plerixafor). Apds o recebimento, deveria ir ao Instituto do Cancer
no dia seguinte, para coletar nova amostra de células para avaliar a possibilidade do transplante.
Mayumi ficou radiante com a rapidez com gue as coisas aconteceram e grata pelo interesse e
pelo apoio de seu médico. Ao final do dia, ela enviou para o clinico geral o seguinte texto: “La
vida se torna tan linda cuando pequerias cosas te llenan de encanto”.

Mayumi realizou nova coleta de células um dia apods o recebimento da medicagao no
Hospital Brigadeiro. A coleta foi feita no prédio do Instituto do Cancer de Sao Paulo (ICESP). Ela
foi até o local ainda sentindo os efeitos do remédio recebido no dia anterior. Estava com frio e
tremores. O laboratério do hospital fez a analise no mesmo dia. Dessa vez, a contagem tinha
sido positiva. A equipe conseguiu coletar e armazenar uma quantidade de células suficiente
para a realizagdo do transplante autélogo. O proximo passo seria a nova realizagao de PET para
investigar eventuais surgimentos de novos nédulos e, caso negativo, ela iria se internar para
realizagao do procedimento.

A possivel volta ao Peru

No dia 14 de setembro de 2016, Mayumi apareceu no hospital. Seguia animada com o
tratamento. O exame pré-transplante estava agendado para a semana seguinte. O motivo da
visita era se despedir do hematologista que a acompanhara durante o processo de sua doenca.
O médico havia pedido desligamento do corpo clinico. Apesar disso, como havia criado vinculo,
dispds-se a continuar acompanhando-a.

Em uma de suas ultimas atividades no hospital, seu hematologista havia conseguido,
frente a uma solicitagcdo formal a diretoria, autorizacao para que Mayumi continuasse sendo
assistida pela equipe do hospital. Pelo fato de ela ndo ser servidora publica, seu caso, de acordo
com as regras estabelecidas, deveria ser acompanhado pela equipe de referéncia da unidade
basica proxima a sua moradia. Contudo, como o hematologista sabia das dificuldades de enca-
minhamento e de funcionamento do sistema de referéncia e contrarreferéncia do municipio para
pacientes oncoldgicos, tomou a iniciativa de lutar pela sua inclusao no corpo dos pacientes do
hospital. Essa iniciativa do médico havia sido realizada durante todo o seguimento de Mayumi.

Em dezembro de 2016, Mayumi foi internada no hospital Brigadeiro para a realizagcao do
transplante autdlogo de células. O procedimento ao qual foi submetida consistia em forte ciclo
de quimioterapia para zerar suas células da linhagem hematopoiéticas e, a seguir, receberia as
suas células saudaveis. Durante o periodo, as visitas estariam restritas, até o momento da pega
do enxerto, ocasidao em que os glébulos brancos voltam a ser produzidos pela medula recém-
-transplantada. Realizou o transplante autélogo no dia 20 de dezembro. Menos de trinta dias
apods o procedimento, Mayumi recebeu alta. Ainda ndo era possivel afirmar que estava curada;
seria preciso, ainda, 0 acompanhamento durante alguns meses para garantir que a doenga nao
retornaria. Pouco menos de um més apos o transplante, ela se sentia bem e com convicgao de
que “havia vencido a maldicdo de sua familia”. As tecnologias, a quimio, os exames passaram a
fazer parte da sua linguagem, mas a leitura era sempre relacional: a familia, as memadrias com-
partilhadas, os espiritos que os atormentavam — as terapias e as enfermidade imaginadas para
além do préprio corpo, como parece indicar a histéria de seu irmao.

Mayumi comecava a tragar planos para regressar ao Peru. Iria realizar alguns exames em
margo de 2017 e, se tudo corresse bem, teria a liberagao da equipe médica que a acompanhava
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para retornar a sua terra natal. Pelas suas contas, planejava estar em sua cidade no final de abril.
Coincidentemente, seu irmao mais velho, o mesmo que outrora fora curado da fratura da costela,
estava com uma doenga neuroldgica em curso, sendo investigado pelos médicos do seu pais.
Mayumi dizia que a doenca de seu irmao era consequéncia de ela ter sido curada e que, agora,
ele seria o proximo da familia a “enfrentar a maldicao”. Novamente, aqui, as negociagdes com
nao humanos, uma histdria de conflitos e negociagdes, e de infortdnios. A enfermidade surge
2o mesmo tempo como algo que necessita de intervengao biomédica, mas, também, algo que
extrapola um corpo. As manifestacdes especificas tém que ser compreendidas em quadros sem-
pre relacionais, como se acontecessem sempre no entremeio®. Nada mais natural que Mayumi
voltasse para sua casa, no Peru.

No entanto, no dia 26 de marc¢o, ela mandou uma nova mensagem. Contou que o PET
acusou o surgimento de nédulos nos pulmades e no figado. Mandou a foto dos laudos dos exames
gue descreviam: hipermetabolismo glicolitico em ndédulos no pulmao direito e no segmento
hepatico VIII, suspeitos para a atividade da neoplasia de base. Os médicos do hospital Brigadeiro
iriam realizar broncoscopia e biopsia dos nédulos pulmonares e dos nédulos hepaticos. Tinham
esperanga consideravel de que poderia se tratar de alguma espécie de doenga oportunista
relacionada a complicagdes pos-transplante. Tuberculose era um diagndstico que parecia ser
possivel; na verdade, era o diagndstico pelo qual estavam torcendo.

No dia 16 de abril, Dr. Carlos encontrou Mayumi emagrecida, com o corpo retraido no leito,
suas costas arqueadas para frente, seu olhar profundo e melancélico. Ela chorou. No prontudrio,
constava o resultado da sua biopsia do pulmao. O exame era negativo para a pesquisa de bacilos
alcool &cido resistentes e positivo para células neopldsicas. A imunohistoquimica de sua biopsia
evidenciava que ela tinha tido recidiva do linfoma de Hodgkin. Dessa vez, de maneira agressiva.

Mayumi ainda poderia fazer nova quimioterapia e, caso conseguissem neutralizar a doenca,
faria um transplante alogénico. O procedimento dependeria de seu pai ou seus irmaos poderem
ser doadores. Para tal, eles deveriam vir ao Brasil e realizar a coleta de células para pesquisa do
HLA. Ela entdo me contou que seu irmao mais velho, que seguia no Peru, ndo iria poder fazer a
testagem pois estava com um tumor no cérebro e seria submetido a tratamento paliativo no pais.
Foi entao transferida do hospital Brigadeiro para o Vergueiro, devido a sua infecgdo sistémica. Ela
deveria primeiro realizar o tratamento com antimicrobianos e antifungicos. Contou entao que
haviam descoberto o foco de sua infecgao e que iriam trata-la na internagdo, enquanto seu pai
planejava a viagem ao Brasil para realizarem a coleta de células da medula éssea e testarem a
compatibilidade. Os hematologistas se mobilizavam para conseguir, com a Associacado Brasileira
de Linfoma e Leucemia (ABRALE), a liberacao judicial para compra e uso de um anticorpo de alto
custo, o Brentuximabe vedotina. O processo para aquisicdo da medicagado era bastante lento e
oneroso. Devido aos tramites legais, a aquisicdo deveria ser solicitada por um onco-hematologista
da rede privada, uma vez que os médicos da rede publica nao podiam realizar a solicitagao, pois
a medicacao ndo consta no arsenal terapéutico do SUS. Para tal, Mayumi receberia alta apds o
término do tratamento, teria de passar em uma avaliacdo pelo médico particular e levar a devi-
da solicitagao aos advogados associados da ABRALE e, assim, dar seguimento aos cuidados. Na
época, ela repetia para si: “hay que tener paciencia”.

6 A nocgao de “ontologias relacionais” também contribui para entendermos as complexas formas de in-
teragao entre seres humanos e ndo-humanos, bem como a importancia dos territérios (entendidos como
espagos-tempos vitais) dentro da Iégica comunal dos povos andinos (DE LA CADENA, 2015; ESCOBAR, 2014).
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Tempo, espaco e corpo

Até este momento, procuramos nos aproximar dos movimentos de Mayumi, descrevendo
suas praticas em torno do adoecimento e de busca por cuidados, tentando captar o que nos
diziam seus percursos, agdes e formulagdes. Esses percursos nos colocaram em contato com
multiplas e interligadas formas de acdo e de compreensao. As migracdes que se sucedem com
objetivos diferentes: estudar, trabalhar, obter tratamentos; as criativas agdes de profissionais de
salde, inventando caminhos no sistema de sadde; a interpenetrabilidade e o cruzamento de
linguagens, biomédica e xamanicas, acessadas simultaneamente; e as diversas leituras de doenca,
biomédica e xamanicas. No decorrer do texto, buscamos destacar alguns desses movimentos,
com intengao de registrar o que Mayumi ia nos ensinando.

A pesquisa possibilitou que percebéssemos os itinerarios terapéuticos como 0s percursos
na busca por cuidados; como trajetoérias, na tentativa para solucionar problemas de doenca; como
movimentos, para preservar ou recuperar a saude. Os itinerarios surgiam como um conjunto
de planos e agdes que se sucedem, se mesclam ou se sobrepdem para lidar com a enfermi-
dade, como, alids, salientava uma sdlida literatura. No nosso caso, menos que algo substancial
ou reificado, descobrimos uma multiplicidade heterogénea de movimentos, agenciamentos e
concepcodes, a qual acarreta opgdes diversificadas — ou, como na experiéncia que iremos abordar,
uma interpenetrabilidade das opcdes.”

Quando usamos a expressao itinerarios, surgem os sindnimos caminhos, guias, rotas, ro-
teiros, trajetos, roteiro de viagem ou o percurso que se pretende seguir ou que sera feito de um
local a outro. O termo é relativo as estradas, aos caminhos, e indicativo da distancia de um lugar
a outro. Como diziamos, os itinerarios podem ser definidos como um conjunto de planos e agdes
gue se sucedem, se mesclam ou se sobrepdem para lidar com a enfermidade, caracterizado por
uma multiplicidade heterogénea de movimentos, agenciamentos e concepgdes, a qual acarreta
opc¢Oes diversificadas. Assim, as metaforas sao espaciais.

No entanto, Mayumi insiste em temporalidades. Ela vai vivenciando temporalidades dis-
tintas: o tempo do tratamento clinico da infecg¢ao, da justica, do deslocamento de familiares, da
realizacdao dos exames, da evolugao da doencga e o tempo da propria vida. As temporalidades
interpelam uma uniformidade temporal, como a dizer que a vida ndo segue trajetdrias lineares
e diferentes intensidades temporais atravessam e demandam adequagdes e ajustes nas veloci-
dades e capacidades de agao e de reacao.

Ha que complexificar esse aspecto: no processo de adoecimento, Mayumi busca sua histéria
e as relagdes com a morte da mae; acessa as lembrancas das formas de buscas por cuidado que
a familia empreendeu (os xamas do Peru) e os processos paralelos de doenga. Esses movimen-
tos perfazem um ir e vir no tempo. Assim, a construgao sugere que os itinerarios sao também
movimentos no tempo. Ingold ja havia alertado que o modo pelo qual andamos no mundo nao
é regido por mapas em nossas cabegas, mas por “matrizes de movimentos” que configurariam
“regides” e, nessas regides, os lugares nao teriam uma posi¢cao, mas, histérias (INGOLD, 2000: 219;
BONET, 2014). Apesar da importancia da inclusdo da histéria nas matrizes de movimentos, ha
sempre o perigo de operarmos com uma histéria que pressuponha um conceito de tempo ocidental®.

7 Talvez essa multiplicidade explique a vitalidade das analises sobre os itinerarios terapéuticos (Alves; Sou-
za, 1999). Sem intengdo de sermos exaustivos, queriamos destacar os trabalhos de Alves; Souza (1999); Ca-
rapinheiro (2001); Gerhardt (2006); Langdon (1994); Pinheiro; Martins (2009); Trad et al. (2010); Bonet (2014);
Gerhardt et al. (2016). Para um mapeamento da produgao sobre o tema, Cabral et al. (2011).

8 Ascosmovisdes dos povos indigenas do altiplano da Bolivia e do Peru tem como base o tempo espiral. Os
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Entretanto, se pensarmos na histdria de Mayumi, nao seria dificil de perceber que os
acontecimentos surgem entre a memoria viva e o presente. A nocéo de tempo linear com a qual
convive nos hospitais e servigos de saude, Mayumi desenha movimentos de um tempo ciclico,
a0 narrar as coincidéncias vivenciadas entre sua trajetéria e a de sua mae. O entrelacar de expe-
riéncias provoca agdes no presente. O adoecimento e a morte de sua mae se espelham em sua
propria experiéncia; a agdo do xama na cura do irmdo orienta a procura por xamas no centro
de Sao Paulo - os seres-outros interpelam em todas as ocasides (atuam, agem, performam) e
perpassam os tempos. Desse modo, os itinerdrios colocam conceitos de tempo em contato e
mostram que os deslocamentos ocorrem Nao apenas em movimentos No(s) espago(s), mas tam-
bém, e na mesma intensidade, no(s) tempo(s). Assim, ndo é bem propriamente que os itinerarios
terapéuticos sejam percursos No tempo e No espaco, porém, que o proprio movimentar desloca
tempo-e-espago, pois afecciona e afeta. E, como as concepgdes e experiéncias estdo em contato,
ha a possibilidade de transformacao imanente.

Se os itinerarios nao sao apenas deslocamentos Nno espago, mas, reconfiguragdes espaco-
-temporais, as experiéncias que relatamos sugerem, também, que ndo sdo tdo-somente procura
por cuidados. Os itinerarios terapéuticos sao, igualmente e na mesma intensidade, busca por
compreensao. Essa formulagao, contudo, ainda nao é precisa. Nos itinerarios, tal como a experién-
cia de Mayumi nos mostra, a compreensdo ocorre de forma ativa, tornando-se forma potente de
lidar com a doenga. Como se a busca fosse colocar o adoecimento dentro dos possiveis e como
se fosse possivel criar outros possiveis. Assim, itinerarios terapéuticos excedem as dimensdes da
cura ou busca por cuidados e se constituem em formas de voltar a experiéncia para o conhe-
cimento.? O que estou adicionando é que os movimentos, os caminhares por entre servicos de
salude, xamas, historias, sdo eles proprios formas de compreensao.'®

Quando falamos “os itinerarios sao busca por conhecimento”, o verbo buscar coloca o
conhecimento em uma esfera fora das experiéncias. Como se a prdpria experiéncia (no caso, de
caminhar, percorrer) ndo fosse ela préopria uma forma de compreensao. As praticas de Mayumi
desenham um envolvimento com uma série de materialidades: xamas, plantas, farmacos, ossos,
exames, maquinas. Assim, dizer experimentar implica entender que suas praticas nao precedem
o conhecimento, mas sao feitas, encenadas ou performadas no processo de conhecer e saber
(Mol, 2002). Suas agdes em torno de mensuragdes, busca por tratamentos e formas de com-
preensao, mostram que ela ndo usa os cuidados de saude, mas, faz cuidados em saude — Mayumi
e os profissionais de saude os inventam (Mol, 2008).

Nesse processo, Mayumi vai nos mostrando que as doencas sdo relacdes, ou melhor, feixes
de relagdes nos quais todos estao implicados. As doencgas instigam os movimentos no espago
(por entre hospitais, postos de salde, exames, xama) e no tempo (por histérias e experiéncias). Os
movimentos produzem e demandam formas de compreensao. Os especialistas, como os xamas,
que traduzem esse cruzamento de tempo e espaco, esse cruzar de histdrias e, muitas vezes, dao
sentido diferente ao adoecimento, podem ligar pontos na histéria que a biomedicina ndo se pro-
pde ou nao consegue fazer ou entender. O trabalho do xam3, sua esfera de competéncia, € uma

conceitos sumak kawsay (em quéchua) e suma gamaria (em aimara), respectivamente, buen vivir ou vivir
bien (traduzidos ao espanhol), buscam garantir uma vida digna para todos, bem como a sobrevivéncia da
espécie humana e do planeta (paradigmas biocéntrico/ecocéntrico). Por sua vez, o conceito de Pachacutik
(“renovagcdo do mundo”) esta associado ao mito de invencdo do mundo, presente na filosofia andina, com
ciclos de criacdo e renovacdo ancorados na nogdo de tempo em um a dimenséao espiral (DULCI, 2021).

9 Sobre as relagdes entre pratica e conhecimento, hd uma producado desde a etnografia de Evans-Prit-
chard sobre os Azande e as reflexdes da filosofia analitica anglo-saxa (EVANS-PRITCHARD, 1937; GIUMBELLI,
2006; WINCH, 1970).

10 Como, alids, vem ressaltando Ingold (2011; 2015). Em outra perspectiva, ver Bizerril Neto (2005) e Stoller (1989).
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tentativa de reconstrugdao do sentido, de estabelecer relagdes, de encontrar intimas ligagdes, de
envolver performances e materialidades também em processos que envolvem enfermidades
ou infortunios (VIVEIROS DE CASTRO, 1996; GREENE, 1998; HARNER, 1995; LANGDON, 1988;
1994). Nao é, portanto, a coeréncia interna do discurso o que se procura; sua consisténcia advém,
antes, do reforco mUtuo dos planos em gque se exprime.

A busca simultanea e fluida por formas de cuidado e conhecimento, biomedicina e xa-
manica, por exemplo, mostra que os agentes ndo aderem a um modelo interpretativo e que as
redes sociais nao sao fixas (ALVES; SOUZA, 1999, p. 135). Revela, também, que o transito, ele
proprio, cria modelos de explicagcdo e transforma as pessoas € as relagdes. A histéria de Mayumi
move médicos, exames, xamas; transforma praticas de cuidado; movimenta a familia e os pré-
ximos. Ao colocar em relagao diferentes saberes, levando, por exemplo, um médico a consulta
de xamas, Mayumi inventa realidades, propiciando afetos talvez impossiveis sem essa zona de
contato entre saberes.

Como nos ensina Deleuze (1968; 1978), afeto ndo se reduz a uma comparagao intelectual
das ideias; antes, € constituido pela transi¢cao vivida ou pela passagem vivida de um grau de per-
feicao a outro. Nos itinerarios, Mayumi mudou, colocou-se em perspectiva, abriu-se para saberes,
tentou tecnologias; os médicos também se transformaram, inventaram caminhos, buscaram
solugdes, foram a consulta de xamas. O afeto é essa modificagao.

Nesse quadro, as enfermidades sao feixes de relagdes que interpelam especialistas. Estao
entre corpos, surgem entre histérias que se fecundam. Mas, como definir os corpos? Evidente-
mente, hd a nocdo de um corpo dado pela biologia e sempre igual, de certa forma monopolizada
pela biomedicina. Nessa concepg¢ao, o corpo tem uma existéncia propria, € algo fisico ou objetivo
e, por isso, independente das relagcdes que mantém com outros corpos. Entretanto, como vimos
na histéria de Mayumi, o corpo surge como algo além de si mesmo e a doenca se estende por
e se espelha em corpos - as enfermidades sao localizadas entre os corpos. Mayumi transita, e
acessa com igual intensidade, pela linguagem de biomedicina e por concepc¢des de doengas
provocadas por seres outros. A doenca de sua mae nela se reflete. Nessa acepcgdo, o corpo é uma
experimentacao de afetos (Latour, 2008). Assim, a histéria de Mayumi nos mostra que a doenga
€, a0 mesmo tempo, algo que se mede por células e por histérias compartilhadas e apresenta
um corpo-objetivo que se estende além dele préprio.

Um fim?

Trazer a antropologia de volta a vida, como quer Ingold (2011, p.3), exige um tipo de an-
tropologia na qual os conceitos (de itinerario terapéutico, por exemplo) ndo devem ser anterio-
res as experiéncias e as praticas. No caso dos itinerdrios terapéuticos, ndo podem servir apenas
modelos pré-definidos que servem simplesmente para falar da circulagao entre instituicdes de
saude ou por especialistas. Ao contrario, a vida deve deslocar os conceitos: como vimos, Mayumi
nos desafiou a pensar os itinerarios terapéuticos como movimentos Nos espagos, mas, igual-
mente, no tempo, como formas de compreender e experimentar a enfermidade e o corpo, nos
quais doencas sao feixes de relagdes e, ainda, nos quais o transito cria modelos de compreensao
e transforma a prépria vida.

Vida: algo que se contorce e caminha, que foge e desafia. Desafio que Mayumi se colocou.
Em maio, ela teve alta do hospital para poder permanecer em casa com seus familiares. Apds
dois meses de internacgao, pesando menos de cinquenta quilos, seu corpo ndo respondia da mes-
ma maneira. Nao conseguia andar, permanecia a maior parte do tempo deitada; sem apetite e
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com enjoos. Sua respiragao era fraca e superficial. Ela enviou uma mensagem para o Dr. Carlos,
dizendo que tinha decidido regressar, definitivamente, ao Peru. Havia feito a escolha de aceitar
o destino que a xama havia lhe previsto e decidido estar ao lado da familia no momento final —a
morte é parte da vida. Mas, nao conseguiu, pois teve que ser internada, |a permanecendo pelas
suas duas ultimas semanas de vida. Mayumi morreu no dia 09 de junho de 2017.

Sepultada na cidade de Sao Paulo, Mayumi persistira aqui na condicao de imigrante;
persisténcia aporética, ja que o imigrante € sempre “provisério” e, agora, sua estadia € pensada
como definitiva. Talvez manter-se aqui destaque o transito, o movimento de alguém sempre fora
de casa; possivelmente, ressalte a aporia em si de restar em transito. Persistir, mesmo depois do
fim. Todavia, se houver fim ... Pois, ndo seria melhor seguir a imaginagao poética de Mayumi, e
imagina-la na Ausangate com sua mae ou a caminhar por entre lagos e montanhas, como em
seus melhores sonhos?

Referéncias

AHMED, S.; CASTANEDA, C.; FORTIER, A.; SHELLER, M. (eds). Uprootings/Regroundings: Ques-
tions of Home and Migration. Oxford/Nova York, Berg, 2004.

ALBO, X. Movimientos y poder indigena em Bolivia, Ecuador y Peru. La Paz: CIPCA, 2008.

ALVES, P. C.; SOUZA, |. M. Escolha e avaliagao de tratamento para problemas de saude: con-
sideracdes sobre o itinerario terapéutico. In: RABELO, M. C,; ALVES, P. C.; SOUZA, |. M. (orgs).
Experiéncia de doenca e narrativa. Rio de Janeiro, Fiocruz. pp.125-138, 1999.

BIZERRIL NETO, J. “Mestres do Tao: Tradicdo, Experiéncia e Etnografia”. Porto Alegre, Horizon-
tes Antropoldégicos, 24:87-105, 2005.

BONET, O. A. R. “Itinerag¢des e malhas para pensar os itinerarios de cuidado. A proposito de Tim
Ingold”. Sociologia & Antropologia, 4: 327-350, 2014.

CABALLERO, I. V. “Dos pactos com o Diabo, a Sereia e os Apus: sobre a participagao de nao-hu-
manos na constituicdo do corpo do danzante de tijeras (Ayacucho, Peru)”. Revista de Antro-
pologia, 62(2):382-402,2019.

CABRAL, A. L. L. V.; MARTINEZ-HEMAEZ, A.; ANDRADE, E.; CHERCHIGLIA M. L. “Itinerarios

|n

terapéuticos: o estado da arte da producao cientifica no Brasil”. Ciéncia & Saude Coletiva,

16(11):4433-4442,2011.

CARAPINHEIRO, G. “Inventar percursos, reinventar realidades: doentes, trajectérias sociais e
realidades formais”. Ethografica, 2:335-358, 2001.

CARNEIRO DA CUNHA, M. “Pontos de Vista Sobre A Floresta Amazdnica: Xamanismo e
Tradugao”. Mana, 4(1):7-22, 1998.

CHAUMEIL, J. Voir, Savoir, Pouvoir. Paris, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 1983.
DAS, V. Vida e palavras: a violéncia e sua descida ao ordinério. Sdo Paulo: Unifesp, 2020.

DE LA CADENA, M. Earth Beings. Ecologies of Practice Across Andean Worlds. Durham: Duke
University Press, 2015.

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p.178-199, 2022



Artigos

DELEUZE, G. Spinoza et le probléme de I'expression. Paris, Les Editions de Minuit, 1968.
. Spinoza: Cours Vincennes. Paris, Ms,, 1978.

DULCI, T. O Bem Viver como projeto politico: uma nova utopia latino-americana. In: Maria Ligia
Prado. (Org.). Utopias Latino-Americanas: Politica, Sociedade, Cultura. Sdo Paulo: Contexto.
pp.295-311,2021.

ESCOBAR, A. Sentipensar con la tierra: nuevas lecturas sobre desarrollo, territorio y diferencia,
Medellin: Ediciones Unaula, 2014.

EVANS-PRITCHARD, E. Witchcraft, oracles and magic among the Azande. Oxford, The Clare-
don Press, 1937.

FASSIN, D. “Repenser les enjeux de santé autour de | “immigration”. Homme et Migrations,
Paris, 1225:5-12, 2000.

FELDMAN-BIANCO, B.; DOMENECH, E.; SANJURIJO, L. “Desplazamientos, Desposesion y Violen-
cias” (org.). Historia y Sociedad, 39:7-23, 2020.

FELDMAN-BIANCO, B.; SANJURIJO, L,; SILVA, D. M. “Migragdes e Deslocamentos; Balango bi-
bliografico da produgao antropoldgica entre 1940 e 2018 brasileira”. BIB. Revista Brasileira de
Informacao Bibliografica em Ciéncias Sociais, 93:1-58, 2020.

FERREIRA, A. P. “WViagem de esperanca: angustia migrante frente ao despojamento e a estra-
nheza". Advir, 23(1):55-65, 2009.

GERHARDT, T. E. “Itinerarios terapéuticos em situagao de pobreza: diversidade e pluralidade”.
Cadernos de Saude Publica, 22:2449-2463, 2006.

GERHARDT, T. E.; PINHEIRO, R.; RUIZ, E.; SILVA IR, A. Itinerarios terapéuticos: integralidade no
cuidado, avaliacdo e formacdo em saude. Rio de Janeiro, CEPESC Editora IMS/UERJ, ABRASCO,
2016.

GIUMBELLLI, E. “Os Azande e noés: experimento de antropologia simétrica”. Horizontes Antro-
polégicos, 12(26):261-297, 2006.

GREENE, S. “The shaman’s needle: development, shamanic agency, and intermedicality in
Aguaruna Lands, Peru”. American Ethnologist,25(4):634-658, 1998.

HARNER, M. “Xamanismo e estados de consciéncia” In: HARNER, Michael. O caminho do
xama. Sao Paulo, Cultrix. pp.76-98, 1995.

INGOLD, T. The perception of the environment. Essays on livelihood, dwelling and skill. Lon-
dres: Routledge, 2000.

. Being alive: essays on movement, knowledge and description. Londres, Routledge,
2011.

. "O dédalo e o labirinto: caminhar, imaginar e educar a atencao”. Horizontes Antro-
polégicos, 21(44):21-36,2015.

LANGDON, Esther Jean (org.). Xamanismo no Brasil: Novas Perspectivas. Floriandpolis, UFSC,
1996.

LANGDON, E. J. Religido, Magia, Ou Feiticaria?: O Pensamento Antropolégico Sobre o Xama-
nismo. Florianépolis, UFSC, 1988.

Rafael Tavares Salles, Tereza Spyer e Pedro Paulo Gomes Pereira




Além do meu proprio corpo

. “Representacdes de doencas e itinerarios terapéuticos dos Siona da Amazonia
Colombiana”. In: SANTOS, R.; COIMBRA JUNIOR, C. (orgs.). Saude e Povos Indigenas. Rio de
Janeiro, Fiocruz. Pp. 115-141, 1994.

LATOUR, B. “Como falar do corpo? A dimensao normativa dos estudos sobre ciéncia”. In:
NUNES, Jodo Arriscado; ROQUE, R. (orgs). Objetos Impuros: experiéncia em estudos sobre
ciéncia. Porto, Afrontamento. pp. 39-61, 2008.

MAGNANI, J. G. C. “O xamanismo urbano e a religiosidade contemporanea”. Religido & Socie-
dade, 20(2):113-140, 2000.

MAGNANI, J. G. C. “Xamas na Cidade. Dossié 67 — Religiosidade no Brasil”". Revista da USP,
USP. pp.218-227,2005.

MARTIN, D.; GOLDBERG, A,; SILVEIRA, C. “Imigracao, refugio e saude: perspectivas de andlise
sociocultural”. Saude e Sociedade, 27: 26-36, 2018.

MOL, A. The body multiple: ontology in medical practice. Londres, Duke University Press,
2002.

MOL, A. The Logic of Care: health and the problem of patient choice. London, Routledge,
2008.

PEIRANO, M. “Etnografia ndo € método”. Horizontes Antropolégicos, 20(42):377-391, 2014.

PINHEIRO, R.,; MARTINS, P. H. (orgs.). Avaliagdo em saude na perspectiva do usudrio: aborda-
gem multicéntrica. Rio de Janeiro, CEPESC/IMS-UERJ. pp.195-202, 2009.

SAYAD, A. Imigracdo ou os paradoxos da alteridade. Sdo Paulo, Edusp, 1998.

SILVEIRA, C.; GOLDBERG, A.; MARTIN, D. (orgs). Migracgao, refugio e Saude. Santos, Leopoldia-
num, 2018.

STOLLER, P. The taste of ethnographic things: the senses in anthropology. Philadelphia,
University of Pennsylvania Press, 1989.

TRAD, L. A. B;; TAVARES, 1. S. C,; SOARES, C. S,; RIPARDO, R. C. “Itinerarios terapéuticos face a
hipertensdo arterial em familias de classe popular”. Cadernos de Saude Publica, 26(4):797-
806, 2010.

VIVEIROS DE CASTRO, E. “Os Pronomes Cosmoldgicos e O Perspectivismo Amerindio”. Mana.
2 (2):115-144, 1996.

.“O nativo relativo”. Mana, 8(1): 113-148, 2002.

WINCH, P. “Understanding a primitive society”. In: WILSON, Bryan (ed.). Rationality. Oxford,
Basil Blackwell. pp.78-111, 1970.

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p.178-199, 2022



L ik v rar s e mi b e Ty

J
/1.4 «ﬂ'ot ettt 711(
S
2/!1)‘1’7‘//411/(5,

.C Y




Creadoras
de memoria a

traveés del arte:
mujeres artistas en

el marco del conflicto
en Colombia

Norma Brigette Castafneda Ramirez
Historia/UNILA



Creadoras de memoria a través del arte: mujeres artistas
en el marco del conflicto en Colombia

Resumen:

Luego del acuerdo de Paz firmado entre el gobierno de Colombia y las FARC-EP, se ha visto
la necesidad de la creaciéon de dispositivos de memoria como componentes constructores de
sociedad y como entes fiscalizadores de una no repeticion de los acontecimientos. De esta
manera se han venido visibilizando diversas acciones en pro de un proceso de reconocimiento
y reivindicacion con las victimas del conflicto armado. Uno de los medios para el desarrollo de
dichas acciones ha sido el arte. El arte, en su funcidn mas noble, toma el papel de mediador en
la construccion de memoria y paz. Dentro de este espectro surgen asi los colectivos creados por
mujeres artistas, que no sélo relatan la guerra, sino que lo hacen desde su vision como escrito-
ras, cantadoras, madres, hijas, hermanas, pero sobre todo mujeres que se apropian de su dolor
y lo transforman en proyectos de vida, sanacidén y memoria. En este articulo se busca resaltar el
trabajo llevado a cabo por estas mujeres creadoras y la importancia del mismo para pensar un
pais en paz, desde la paz misma. Observaremos la relacién de arte, memoriay mujer a través del
trabajo de mujeres artistas, académicas y victimas de la guerra.

Palabras clave: memoria; arte; mujer; conflicto armado; Colombia

Criadoras da memoria através da arte: mulheres
artistas no contexto do conflito armado da Colémbia

Resumo:

ApOos o Acordo de Paz assinado entre o governo colombiano e as FARC-EP, percebeu-se a ne-
cessidade da criacdo de dispositivos de memdrias concebidos enquanto componentes que
constroem a sociedade e atuam como fiscalizadores a fim de evitar a repeticdo dos eventos.
Desta forma, vdrias agdes tornaram-se visiveis em pro de um processo de reconhecimento
e reivindicagdo junto as vitimas do conflito armado. Um dos meios para o desenvolvimento
dessas acbées tem sido a arte. A arte, em sua fungdo mais nobre, tem o papel de mediador na
constru¢do da memodria e da Paz. Nesse espectro, emergem os coletivos criados por mulheres
artistas, que ndo apenas relatam a guerra, mas o fazem a partir de sua visGo como escritoras,
cantoras, mades, filhas, irmds, especialmente mulheres que se apropriam de sua dor e a trans-
formam em projetos de vida e memodria. Esse artigo busca evidenciar o trabalho realizado por
essas mulheres criadoras e a importdncia do mesmo para pensar um pais em paz, a partir
da propria paz. Observamos a relagcdo entre arte, memoaria e mulheres através do trabalho de
mulheres artistas, académicas e vitimas da guerra.

Palavras-chave: memoaria; arte; mulheres; conflito armado; Colémbia



Creators of memory through art: women artists
in the context of Colombia’s armed conflict

Abstract:

After the Peace Agreement signed between the Colombian government and the FARC-EP, the
need to create memory mechanisms has been seen as a component that builds society and
as a supervising body to prevent the repetition of events. In this way, various actions have been
made visible in favor of a process of recognition and vindication with the victims of the armed
conflict. One path taken for the development of these actions has been art. Art, in its noblest
function, plays the role of a mediator in the construction of memory and peace. Within this
spectrum, collectives created by women artists have emerged, not only telling the war story
but also doing it from their vision as writers, singers, mothers, daughters, sisters, but above
all, women who take ownership of their pain and transform it into projects of life, healing and
memory. This article is intended to highlight the work carried out by these women creators
and how important it is to think of a country in peace, from peace itself. We will observe the
relationship between art, memory and women through the work of women artists, academics
and victims of war.

Keywords: memory; art; women,; armed conflict; Colombia
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Introduccion

Enel 2016, cuando Colombia votaba por un plebiscito que ratificaria la firma de un acuer-
do de paz después de mas de 50 aflos en guerra, yo me encontraba en Santiago y recuerdo
la llamada de una amiga colombiana, que también estaba en Chile, contdndome que habia
ganado el No. (No a la Paz? ;Eso es posible? El 2 de octubre del 2016 una Colombia llena de
indiferencia prefirié seguir en guerra, el 2 de octubre del 2016 fue la primera vez que me dolid
mi pais, un dolor fisico y punzante, el 2 de octubre del 2016 aprendi que necesitamos empatia
y esa empatia nace del conocimiento del otro, de su historia y de la memoria de sus muertos.

Es justamente a esa memoria a la que apelamos hoy para comenzar ese proceso de paz
tan anheladoy tan ajeno a la vez, esa memoria que Pollak llama subterranea (2006, p. 18) y que
refiere a sujetos marginados y a la periferia, oponiéndose directamente, a esa memoria oficial,
nacional y excluyente, impartida por décadas. Pero ;qué puede significar memoria en un pais
que ni siquiera habla de su historia?, ;como crear la conciencia de esa memoria, en un pais que
normalizé la guerra, la muerte y la indiferencia?, ;cémo llegar a las personas del comun con poco
acceso a la informacién y que sélo han vivido la guerra por las noticias?, tal vez, si direccionamos
la mirada a las personas que vivenciaron el conflicto y a las maneras en que estan resignificando
SUS experiencias, empecemos a encontrar una respuesta.

La discusidon sobre nuestra historia violenta, sobre el proceso de paz en curso, sobre las
victimas que deben ser reconocidas y reivindicadas, debe ser una discusion de todos. No sélo
debe darse en el ambito politico, ni en los pasillos de las universidades, todos y cada uno de los
y las colombianas deberia poder hablar y entender sobre el conflicto que vivimos por 50 afos.

Esta es la primera vez que debemos pensar en paz, desde la pazy no desde la guerray
por mas imperfecto que se piense que es el acuerdo de paz firmado en la Habana ese 26 de
septiembre de 2016, este ya estd cambiando muchas vidas, con armas entregadasy realidades
en plena transformacion (CASTILLEJO, 2019, p. 6). No sera facil, nunca estuvimos preparados
para esto y no lo estamos aun, pero es el comienzo de un proceso que necesitamos y merecemaos.

Es por la necesidad de esta discusidén que abordaremos en este articulo la importancia de
la construccion de memoria y las formas en que esta empieza a ser entretejida. Entre estas diver-
sas maneras que entonces aparecen, surgen recurrentemente las expresiones artisticas, tanto
aquellas que vienen de la academia, como aquellas que se originan desde los protagonistas del
conflicto mismo y que sirven, no solo, como un instrumento de catarsis para las victimas, sino
como una forma de acercar sus realidades a una comunidad que siempre estuvo alejada de estas.

Adicionalmente y dentro de esta gama de representaciones diversas, aparecen entonces,
aquellas con una voz particular, una voz que también ha sido victima a través de los afos y que
aun hoy en dia lucha por tener un lugar en la discusion, la voz de la mujer. “Ademas de tener un
registro histdrico de lo que ha pasado, es tenerlo desde el punto de vista de las mujeres, porque
no es lo mismo la historia contada desde los hombres, que, desde las mujeres y los nifios, cada
uno vive la guerra de una manera distinta” (BELALCAZAR; MOLINA, 2017, p. 68).

Es asi como abordaremos tres puntos principalmente: primero, la necesidad de una cons-
truccion de memoria histérica en un pais fragmentado y en pleno proceso de paz, segundo, la
posicion de la mujer dentro y fuera del conflicto armado y en la creacién de dicha memoria y ter-
cero el arte como mediador y las expresiones artisticas que sirven como herramientas para tal fin.
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Cabe aclarar que en este articulo no pretendemos entrar en un debate académico sobre
lo que es arte y lo que es artesania’, o lo que convierte al uno en el otro, no, esto no compete a
nuestra investigacion y analisis. Hablaremos del arte de manera amplia y general, como creacién
humana que dialoga con las experiencias y acontecimientos vividos. Ademas, tomaremos como
muestras artisticas las actividades adoptadas por las comunidades como medio de expresién de
sus historias, observaremos dichas acciones desde el punto de vista de un ejercicio reparador,
de catarsis y de narrativa, ademas del gran significado que gana en el contexto de nuestro arti-
culo. Para esto hablaremos de mujeres colombianas, artistas y constructoras de memoria y Paz.

La artista plastica Doris Salcedo, la escritora Patricia Lara y la actriz Carlota Llano, son una
pequefia muestra del papel que ha adquirido la mujer en la reconstruccién de una sociedad aba-
tida por la guerra. Desde sus trabajos exponen su sentir como mujeres y permiten que aquellas
protagonistas silenciadas, alcen su voz y sean reconocidas, mas que en su dolor, en el perddn en
gue trabajan, como lideres, gestoras, creadoras de memoria y de comunidad.

A este trabajo se suman mujeres que, desde su sentir de victimas directas del conflicto,
han querido resignificar sus experiencias y transformar su dolor en colectivos que buscan un
reconocimiento, una reconciliacién, pero principalmente un apoyo mutuo en sus procesos de
sanacioén. Asi es como Las Tejedoras de Mampujany Las Cantadoras-Alabaoras de Pogue-Bojay3,
aportan sus vivencias, su arte y sus tradiciones, convirtiéndose en agentes de superacion de los
desgarros de la guerra.

Entre alabadosy tejidos, las mujeres de estos colectivos han encontrado la manera de dar
vuelta a aquellos acontecimientos que marcaron una etapa dificil de sus vidas, han transformado
esos recuerdos dolorosos en formas artisticas que nos ensefian esa parte de la historia que no
nos cuentan en los libros. Estas creadoras de memoria han tomado ese proceso creativo que
nos regala el arte, como proceso mismo de sanacién de su dolor y del perdén a sus verdugos.
“Mediante la creacioén artistica, verbalizan aquello que les era imposible siquiera mencionary la
estética les permite saciar esa necesidad de hablar sobre lo que necesitaban decir” (BELALCA-
ZAR, MOLINA, 2017, p. 82).

Los horrores que vivieron en sus comunidades, los padecimientos que tuvieron que atrave-
sary los sefalamientos de que son victimas aun, son los temas centrales que abordan a manera
de terapia, de reconocimiento y de sanacién, porque son ellas las que necesitan una reparaciéon
justa y una aceptacion de la sociedad, pero lo mas importante es, que son ellas las que se ad-
judicaron esa responsabilidad de testimoniar, de recordar y de trabajar por un pais sin guerra
para sus hijos y nietos.

o -

Memoria para la no repeticion

Cuando hablamos de memoria, la primera asociacion que hacemos es a los recuerdos,
recordar alguna cosa, recordar a alguien, o recordar algun suceso, pero no solo uno que haya-
mos vivido, tal vez uno que nos contaron, que escuchamos y que lo apropiamos como nuestro.
La construccidon de estas memorias en un sentido fisico y literal, corresponde al individuo, pero
son las sociedades las encargadas, en su conjunto, en determinar qué se debe y como se debe
recordar (BURKE, 2000, p. 70).

1 Este debate puede encontrarse ampliamente en el libro Culturas Hibridas de Néstor Garcia Canclinio en
El Mito del Arte y el Mito del Pueblo, de Ticio Escobar
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En un pais como Colombia, donde aun existen muchos que se niegan a reconocer esas
otras realidades invalidadas por una historia hegemaodnica y privilegiada, la importancia de cons-
truir una memoria plural, toma mayor fuerza adn. Se deben crear instrumentos de memoria para
conocer qué nos pasd como sociedad, como paisy como individuos; por qué nos dejo de importar
el otro, por qué permitimos su sufrimiento y por qué pretendemos olvidar sus muertos, que son
los nuestros también, pero sobre todas las cosas, la memoria debe funcionar como bandera de
advertencia, para no repetir acciones pasadas y no caer de nuevo en conflictos evitables.

Esta memoria que se crea, es un fendmeno social, que se construye colectivamente y esta
sujeto a continuas transformaciones y mudanzas, de forma consciente e inconsciente (POLLAK,
1992, p. 201). De ahi la importancia del trabajo con las comunidades, tanto las que vivieron in-
mersas en la violencia, como las que se encontraron al margen de esta, demostrando la capacidad,
mas que del individuo, de la colectividad en la construccién de memoria y abarcando elementos
de orden psicoldgico, social, cultural, econdmico e, incluso, politico (APONTE, 2016, p. 94).

Tal es el caso del colectivo de mujeres artistas en pro de la creacidon de un pais en Paz, Las
Alabaoras de Pogue-Bojaya. Esta agrupacion es una accién coordinada por mujeres que denuncia
con sus alabaos, las vivencias de su comunidad.

Al ser un grupo, en su mayoria femenino, aparenta no significar amenaza al-
guna para los grupos armados y esa idea predominante de que los actos reali-
zados por mujeres no tienen repercusion, se convirtié en estrategia para poder
alzar la voz y retomar el derecho que les fue negado de contar su propia reali-
dad (ALZATE; MARIN, 2020, p. 10).

Tradicionalmente, estos alabaos son utilizados en las comunidades afrodescendientes para
despedir a sus seres queridos cuando estos fallecen, con cantos en honor a la persona querida,
se despiden sus familiares y amigos. Pero, a raiz del conflicto armado que azoté la regidn, estos
cantos se convirtieron en voz de protesta por el abandono del que son victimas por parte del
Estadoy como medio para dar a conocer esa realidad tan distante para gran parte de la sociedad.

Figura 1: Cantadoras de Pogue, Bojayd, Chocd. Fuente: El Pais, 2017
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El documental Voces de Resistencia? realizado durante el Gltimo afo de la negociacién
del acuerdo de Paz en 2016 y producido por la universidad Icesi de Cali, retrata en su primer
capitulo el actuar de este colectivo, su formacidn, su historia y parte de lo que significan estos
alabaos para esta comunidad abatida por el dolor, pero que cree y trabaja por una no repeticiéon
de la violencia vivida.

Para siempre seas bendito
y eternamente alabao,
de un cordero sin mancilla
Bojayad lo condenaron.

El dia del dos de mayo]
una pipeta cayo,

a las diez de la manana
la iglesia la destruyad.

Y esto quedod en el oscuro
de las balas explotadas,
como corria el agua

y era sangre derramada... era sangre derramada...3

La ejecucion de los alabaos depende mucho de cada intérprete y su inspiraciéon, por esto
no tienen un tempo especifico, técnicamente hablando. Es una expresiéon muy abierta que com-
bina arte, vida, comunidad, ausentes y presentes. “Los nuevos alabaos de las cantoras de Pogue,
pasan de un contexto espiritual comunitario a un escenario publico, mas alla de la comunidad,
para afirmar los nombres, -en ausencia de cuerpos- de los y las que han sido asesinadas” (AL-
ZATE; MARIN, 2020, p. 11).

Son cantos salidos del dolor, del sufrimiento y de la indignacién de pueblos sometidos a
la precariedad, con guerra o sin guerra de por medio. Pueblos sumidos en la indiferencia y des-
conocimiento de su historia. Pueblos que tuvieron que pasar por una de las mayores tragedias
recientes del pais para que la sociedad los ubicara en el mapa. Pero también pueblos resilientes,
gue convierten toda su pena en alabaos que narran su historia, que reclaman un futuro mejory
gue brindan esperanza de una no repeticién.

El 2 de mayo del 2002 en medio de un enfrentamiento armado entre las FARC-EP y
el bloque Elmer Cardenas de las Autodefensas Unidas de Colombia, una pipeta de gas caydy
detond en la iglesia de Bellavista - Bojaya, dejando 79 muertos directos y decenas de heridos,
todos poblacién civil que horas antes se habia refugiado en la iglesia huyendo del combate entre
estos grupos.

..Nosotros los campesinos
hemos sido maltratados,
la pelea de los violentos
nosotros hemos pagado.

Respeten nuestros derechos
no los vengan a violar,
dentro de su territorio

nos vienen a masacrar.

2 En este link se puede observar el documental Voces de Resistencia dedicado a las Cantadoras de Pogue
https://www.youtube.com/watch?v=2pKUJYzaWcQ&t=1005s

3 “Para siempre seas bendito” alabao de las Cantaoras de Pogue Bojaya. (parte 1)
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A todos los presidentes
manden con honestidad,
lo que pasoé a Bojayd
esto no vuelva a pasar..*

Esta construccion de memoria desde la sociedad misma, hace que se refleje en ella la
diversidad que existe dentro de las comunidades y que las historias que generalmente son ig-
noradas por las narrativas oficiales, salten a la luz y eviten ser olvidadas.

Las memorias que quedan en el olvido, las Ilamadas memorias subterrdneas que men-
cionamos anteriormente, son las que privilegian el analisis de los excluidos, los marginalizados y
las minorias. Resaltadas usualmente en la historia oral, estos relatos al formar parte de culturas
minoritarias y dominadas que se oponen a una memoria oficial, entran a estar en disputa con
esta (POLLAK, 1989, p. 5).

Ese olvido que se lamenta y trata de evitarse a toda costa, se ve como una amenaza que
debe mantenerse al margen y que despierta sentimientos semejantes a la vejez y muerte, son
ineluctables e irremediablesy a su vez, paraddjicamente, el olvido y la memoria estan tan estrecha-
mente ligados, que podria considerarse que uno es la condicidn del otro (RICCEEUR, 2004, p. 546).

..Con esta nos despedimos
y esto quedod pa’ la historia,

lo que paso en Bojayd
no se borra de mi memoria.

Para siempre seas bendito
y eternamente alabao
de un cordero sin mancilla

Bojayd lo condenaron.®

Por otro lado, uno de los principales papeles que juega la memoria, radica en su funcién
reparadora, esta permite la reconstruccion de vinculos sociales, en los cuales se comunica aque-
llo que el miedo habia acallado (DIAZ; YEPES, 2019, p. 253). En el trabajo con las victimas, esta
construccién de memoria les significa a ellas, la reconstruccién de sus propios pasados para que
asi, sean visibilizadas y reconocidas, como también una transformacién del pensamiento social
y personal en pro de un futuro préximo.

Frente a ese recuerdo traumatico, el silencio parece imponerse a todos aque-
llos que quieren evitar culpar a las victimas. Y algunas victimas que compar-
ten ese mismo recuerdo “comprometedor”, prefieren, ellas también, guardar
silencio. En lugar de arriesgarse a un malentendido de una cuestion tan grave,
o de reforzar incluso la conciencia tranquila y la propension al olvido de los ver-
dugos, ;i no seria mejor abstenerse de hablar? (POLLAK, 2006, p. 21).

Ese silencio y ese miedo que lo genera aparecen como la barrera a sobrepasar para co-
menzar con el trabajo colectivo. Las victimas luego de un conflicto, pese a su temor, quieren ser
escuchadasy denunciar los abusos que perecieron, quieren que la sociedad las ayude a exorcizar
sus traumas y que su verdad sea restablecida, asi eso no signifique una condena y una pena
judicial para los culpables (MAGALHAES, 2005, p. 24).

4 “Para siempre seas bendito” alabao de las Cantaoras de Pogue Bojaya. (parte 2)

5 “Para siempre seas bendito” alabao de las Cantaoras de Pogue Bojaya. (parte final)
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Es esa necesidad de desahogo y de una ayuda colectiva la que genera la posibilidad para
la victima de contar su tragedia, de intentar expresar lo que sintidé en ese momento vulnerable
y lo que eso generd en ella, lo que siente ahora que rememora y lo que quiere hacer con esos
recuerdos. El testimonio aparece, asi como resultado del quebranto de ese silencio condenador,
este es Unico e insustituible y condiciona la singularidad de su mensaje, ese testimonio como
evento individual, desafiara al lenguaje mismo y al oyente (SELIGMANN-SILVA, 2008, p. 72).

Cabe resaltar que existe una gran responsabilidad también en la recoleccién de estos
testimonios para la creaciéon de memoria, ya que esta debe ser lo mas fidedigna posible, sin caer
en omisiones, ni prestarse para oficialismos histéricos. Es inevitable encontrarse con una gran
variedad en los relatos, por esto, estos deben ser serios y confiables a los ojos de los dirigentes,
evitando que inescrupulosos que solo se quieren beneficiar tomen la palabra, asi se evita el riesgo
de que esta diversidad sea percibida como una prueba de la inautenticidad de todos los hechos
relatados (POLLAK, 2006, p. 27).

Esto no quiere decir que no todos tengan derecho a hablar, por el contrario, entre mas
testimonios existan, mas fiel serd la reconstrucciéon de los acontecimientos. Solo es un llamado
de atencidn a la importancia del tratamiento de la informacién y de la responsabilidad moral
y ética que se tiene en el manejo de esta. La construccién de memoria, como vimos, es un tra-
bajo de toda la comunidad y depende de toda la comunidad, el éxito que esta llegue a tener, la
repercusion que genere y el aprendizaje que todos saguemos de ella.

Mujeres constructoras de sociedad

Dentro de estas colectividades constructoras de memoria, aparece entonces como pilar
fundamental, el personaje de la mujer. La mujer colombiana, afro, campesina, indigena, la mujer
trabajadoray la mujer vulnerada. Siempre en una lucha constante, esta ha tenido que enfrentar
obstaculos que van mas allad de los ocasionados directamente por el conflicto armado. En su gran
mayoria, las mujeres victimas de este, lo han sido también con anterioridad, de esa violencia
estructural que va mas alld de la guerra. Es una batalla que lidian desde siempre y que las acom-
pafa en el presente oscureciéndolo y complicandolo en algunas de ellas (ARIAS, 2019, p. 218).

Ademas de lidiar con el peso de un conflicto armado que ellas no iniciaron, aunque hagan
parte, deben convivir dia a dia con los impases de una sociedad, en gran parte, elitista, indolente,
aun machista, que las juzga y las sefala. Deben sobrevivir con pocas oportunidades, sacar a sus
hijos adelante y por si fuera poco reconstruir esa misma sociedad que les da la espalda y que
se desmorona por los vestigios de la guerra. Sufren el desplazamiento, la discriminacidn por ser
mujeres pobres y analfabetas y una pérdida de su identidad campesina. Su lucha histérica por
la titulacion de la tierra que trabajan pero que tradicionalmente se hace a los hombres se hace
necesaria, asi como su restitucion, reparacion e indemnizaciéon (COMISION DE LA VERDAD, 2019).

Quiero contarles que nosotras las mujeres, y mas las campesinas, en estas si-
tuaciones sufrimos demasiado. Es decir, que ademas de que venimos con el
patriarcado, con esta cultura machista, nosotras en el marco del conflicto ar-
mado hemos sufrido un impacto desproporcionado. Se los puedo decir, sali la
primera vez con mi esposo, intentamos resistir, pero era mas facil cuando él
estaba a cuando tuve que salir la segunda vez desplazada y con tres hijos a la
ciudad. Las campesinas de este pais, por el patriarcado que teniamos, no nos
sentiamos duefas de la tierra, asi que muchas mujeres perdieron la tierra, las
mujeres fueron despojadas (COMISION DE LA VERDAD, 2019).
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En el campo colombiano se suele relacionar lo agrario y el trabajo en la ruralidad, a lo
masculino, siendo que, en palabras de las mismas campesinas “Somos nosotras las primeras en
levantarnosy las Ultimas en acostarnos”, esto invisibiliza su trabajo y su lucha por la tierra. Adicio-
nalmente es comun pensar que son los hombres quienes deben afrontar, en mayor medida los
impactos del conflicto armado, pero se olvida generalmente, que las campesinas deben seguir
su vida tras las muertes de sus esposos, padres, hijos, que se ven obligadas a desplazarse de sus
terrenos huyendo de estas muertes, que deben emprender la busqueda de sus seres queridos
desaparecidos, y afrontar los impactos sociales, fisicos y psicoldgicos después de las violaciones
de que son victimas (COMISION DE LA VERDAD, 2019).

Estas violaciones recurrentes dejan de ser simples actos de violencia y se convierten en
herramientas de guerra, los cuerpos son tomados como trofeos y los accesos carnales como
afrenta al otro, no precisamente a la mujer, sino al otro en su todo, deshumanizado por completo
a la mujer victima y reduciendo su ataque a una estadistica y a un acontecimiento mas dentro
del conflicto, muchas veces subestimado, de hecho, ni siquiera considerado tortura.

“AUn Nnos encontramos con testimonios que dicen: ‘no, a mi sélo me violaron. A mi sélo me
desnudaron. En cambio, al compafero le picaron con la picana, etcétera, etcétera’. Porque hay
una naturalizaciéon de la violencia contra las mujeres” (FRIES, 2010 apud JELIN, 2014 p. 159).
Segun cifras del Centro Nacional de Memoria Histérica, entre 1959 y 2020 se han registrado
15.760 victimas de violencia sexual en Colombia, en el marco del conflicto armado, de las cuales
un 92,6% corresponden a mujeres, nifas y adolescentes vulneradas (CNMH, 202 1). Estas cifras
reafirman la pérdida de pertenencia de sus cuerpos convirtiéndolos en una extensiéon del terri-
torio, vulnerable, disponible y explotable (DIAZ; YEPES, 2019, p. 248).

Es asi como estas violaciones convertidas en tacticas de guerra se convierten en una vio-
lacion a la moral y al honor de la nacién y como menciona Jelin (JELIN, 2014, p. 154), son una
afrenta a los hombres que no han sido capaces de defender las fronteras de la pureza nacional.
Estas practicas estan basadas en el conocimiento del efecto destructor que tiene sobre la mujery
lo que eso significa como estrategia politica, atentando contra las bases culturales que representa,
la pertenencia de las mujeres a sus comunidades. El deshonor hacia las mujeres se convierte en
un deshonor a la masculinidad de los hombres que no pudieron defenderlas (JELIN, 2014, p. 155).

Sianalizamos lo anterior, podemos observar que el problema sigue siendo tratado desde
una perspectiva masculina. El acto de violencia cometido contra la mujer, no importa, lo que
importa es que esa mujer es esposa de un hombre y pertenece a una comunidad y a una na-
ciéon manejada por hombres, eso es lo que ofende, que violen la propiedad de esos sujetos. Y
de nuevo reaparece la lucha de la mujer, ahora también por tener voz propia en la denuncia de
sus propios maltratos y por reconocimiento como victima directa del conflicto, mas no, como
un dafo colateral mas.

De ahi la importancia del trabajo con las mujeres victimas del conflicto armado, princi-
palmente con aquellas que fueron victimas de violencia sexual. Su testimonio se convierte asi
en pieza clave, no solo para la construccion de la memoria que buscamos, sino para la propia
reconstruccion de su vida, su proceso de sanacion, de catarsis y de perdén. Ese perdén que cuesta
tanto pero que sanay transforma, sin embargo, es importante sefalar aqui, que debe generarse
un cuestionamiento por parte de los académicos y de los organismos estatales, respecto a los
procesos de perddn y reconciliaciéon, que en muchas ocasiones son exigidos a las victimas, sin
brindarles a ellas el minimo conocimiento de la verdad y el acceso a la justicia, de que son me-
recedoras (ARIAS, 2019, p.224).
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La dificultad de estos testimonios, radica en el sentimiento de obligatoriedad de testimoniar que
se crea sobre estas mujeres, para ellas no solo es hablar de estos recuerdos humillantes que tuvieron
gue vivir, sino, ademas, tener que justificarse con relacion a los hechos evocados y por consecuencia,
el sentirse, no como testigo, sino como acusado (POLLAK, 1990 apud JELIN, 2014, p. 157).

Estos testimonios no existirian sin una experiencia previa, pero tampoco hay experiencia
sin narracioén, el lenguaje libera lo mudo de la experiencia y esta narracién transforma la tem-
poralidad del hecho, ya no es el tiempo mismo del acontecimiento, sino su recuerdo (SARLO,
2006, p. 29). Los relatos se vuelven asi, necesarios para las victimas, las libera y las transforma,
las ayuda a seguir adelante y dejar de sentir verglenza, porque es en muchos casos, ese el sen-
timiento que las agobia, vergUenza. “Todas querian ser escuchadas; es que, cuando se guarda
tanto adentro, el alma se muere. Lo digo por experiencia, porque yo me pude liberary ya no me
para es nadie [sic]”. (ARIAS, 2019, p.219)

En la historia del conflicto armado colombiano, como en otros conflictos, las
mujeres han tenido una doble posibilidad de vinculacién: como victimas y
como protagonistas para salir de la guerra y aportar en la construcciéon de
paz. Sus transitos van desde el reconocimiento de ellas como victimas hasta
el posicionamiento politico y su deseo de no ser tomadas solo como victimas
(ARIAS, 2019, p. 224).

Entre esas protagonistas que surgen en los momentos trascendentales, aparece el grupo de
mujeres Tejiendo Suefos y Sabores de Paz, conocidas como las Tejedoras de Mampujan, son mu-
jeres que luego de ser victimas del desplazamiento y violencia a causa de una irrupcion de grupos
paramilitares en su corregimiento Mampujan, comienzan una terapia psicolégica impartida por
Teresa Geiser, una psicéloga norteamericana, que les ensefa estrategias para superar el traumay
aumentar la resiliencia, a través de la técnica del quilt o el arte del retazo (SHEPARD, 2019, p.75).

Propuso que las mujeres nos organizaramos y trabajaramos unas telas. Al prin-
cipio nos parecié una pérdida de tiempo, pero en la medida en que le cogimos
el hilo comenzabamos a coser y hablar sobre el tema descubriamos que te-
niamos muchas heridasPoco a poco y cuando quisimos terminar el tapiz nos
dimos cuenta que ya nos reiamos, cuando nos tocaba recordar una historia de
alguno pues, nos causaba mucho sentimiento, pero ya después nos causaba
risay de hecho hoy nos reimos, no porque la cosa de risa, no, sino que de pron-
to creemos que ya estd sana (BELALCAZAR; MOLINA, 2017, p. 68).

Luego del desplazamiento del que se vieron forzados a causa de la incursiéon de paramili-
tares en el corregimiento de Mampujan del municipio de Maria la Baja, Bolivar, sentimientos de
rencor y odio invadieron la comunidad y las consecuencias de ese desplazamiento empezaron
a surgir. Carencias para suplir las necesidades basicas, hambre, conflictos intrafamiliares, baja
autoestima y desmotivacion en la poblacién, fueron factores que se tornaron comunes en una
sociedad abatida que pedia a gritos una ayuda humanitaria.

De esta forma es enviada una ayuda psicoldgica por parte de los entes estatales, que seria
impartida por Teresa Geiser, quien a través de la ensefanza de tejer, propicia que las comuni-
dades entren en un proceso de transformacion de sus experiencias, en telares que cuentan su
dolor, pero que también sirven como proceso de sanacidn, ya que en medio de la elaboracién de
estas piezas, aparecen las voces de las protagonistas que habian sido silenciadas por el miedo
(CARVAJAL, 2018, p. 68).
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Figura 3: Telar “La fuerza femenina del perdéon”.Fuente: Revista Cromos, 2015.

El tejido surge entonces, no solo como una liberacién, sino también como una forma de
comunicacion y resistencia por parte de poblaciones vulnerables que sufrieron grandes actos de
violacién a los derechos humanos. De esta forma son creados telares, donde a través de super-
posiciéon de telas e hilos, nos muestran los hechos acontecidos en las poblaciones desplazadas,
asi como su historia, la historia de sus pueblos y sus ancestros.

Tejer es una poderosa metafora para el proceso de remendar los vinculos so-
ciales destrozados por el conflicto armado. Como una practica colectiva, la
creacion de tejidos también articula redes interpersonales que puedan apoyar
el esfuerzo de transformar realidades violentas (SHEPARD, 2019, p. 81).

En este telar de La Fuerza Femenina del Perddn, las tejedoras quisieron reflejar el momento
en gue su comunidad sufrid la incursion de los grupos paramilitares. Pueden verse las figuras
de uniformados con armas y de campesinos acorralados, asi como también el desplazamiento
gue sufrieron a causa de esto. Como este tapiz se elaboraron varios, que cuentan su dolor y
su proceso de transformacion. A raiz de esta actividad la ONU financio lo que ellas llamaron la
Ruta por la Vida, que consistia en hacer el mismo recorrido por las veredas que se tomaron los
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paramilitares en esa ocasion, pero enseflando a estas poblaciones a tejer, para asi mostrar su
experiencia vivida y expulsar todo su dolor. Ademas, se realizé una actividad donde represen-
tantes de Mampujan ensefnaban estos trabajos como muestra de su perddn hacia los lideres de
los grupos paramilitares vinculados a estos hechos (CASTRILLON, 2015).

Esta actividad artistica de tejer y de testimoniar resultd, para muchas de las victimas, en
un proceso de perddén hacia su agresor. Pero como menciona Ricoeur (RICCEUR, 2004, p, 621)
“¢Qué fuerza hace a uno capaz de pedir, dar, recibir la palabra perdén? Estas mujeres tejedoras
que fueron testigos de acontecimientos violentos, nos demostraron que, a través del arte, es
posible transformar los sentimientos de dolor, en esa fuerza necesaria para perdonar. Pensar
en sus familias y en el futuro de estas, hizo que la fuerza del perddn llegara hasta los hombres
de sus comunidades que aun guardaban sentimientos de resentimiento, creando un ambiente
esperanzador y convirtiéndose en vigilantes del proceso de resocializacién del mismo infractor.

Aqgui es importante tener en cuenta la actitud de quienes han hecho dafo, porque son
sus acciones las que propician realmente ese cambio de pensamiento y de sentir en las victimas,
mas que la palabra misma. En la accion tiene que verse autorreflexion y autorreconocimiento,
porgue la inautenticidad de esta peticidn, se nota y crea heridas mas profundas aun (LEDERACH,
2016). El perddn no es ni facil ni imposible, es dificil (RICEEUR, 2004, p. 585), pero se requiere
un perdoén sin olvido y con la premisa de sanar y no repetir.

Con el esfuerzo de estas mujeres por perdonar, por ser reconocidas como victimas directas
y luego, ser reconocidas ademas de victimas como constructoras de paz, se vienen generando
narrativas que buscan un conocimiento real del conflicto armado por toda la sociedad, para asi
tener una mayor comprension de los largos procesos que conlleva conseguir una paz duradera
y estable, asi como garantizar la participacién de toda la comunidad en actos constructivos que
aseguren la no repeticion de los acontecimientos.

Arte como medio para el dialogo y la reparacién

Entre narrativas y silencios que buscan reflejar esos acontecimientos por los que tuvieron
gue pasar, momentos de los que guardan vagos recuerdos y otros muchos que pareciera los
revivieran con cada amanecer, surgen aquellos sentimientos inenarrables que quieren ser ex-
presados pero que no consiguen un lenguaje suficiente para ello. Es alli cuando aparecen otras
formas de comunicacién, que sirven como medio, para poder contar todo lo que las palabras
no pueden decir y aparecen las diversas expresiones artisticas que se convierten en ese idioma
que les permite hacerlo. El arte, en su funcién mas noble, toma el papel de mediador en la cons-
truccién de memoria y paz.

Constantemente nos vemos expuestos a imagenes violentas, en periddicos y en la tele-
vision. Practicamente estamos insensibilizados con ese constante bombardeo de asesinatos,
violaciones y atentados, que vemos el horror, como si fuera natural sufrir tanta violencia coti-
dianamente. Pero el arte también tiene el poder de crear imagenes opuestas, un poder que
exorciza las anteriores y pone unas nuevas sobre las otras, teniendo en cuenta, ademas, que no
es necesario, ni conveniente para las victimas recordar una vez mas esas imagenes (BARBAN-
CHO, 2014, p.127).

Ademas de su valor estético, el arte siempre ha jugado diversos papeles a lo largo de la
historia. Asi como en muchas ocasiones ha servido a las élites, para confirmar y resaltar su po-
der y legado, también ha sido su contraparte, esa muestra de insatisfaccion y de critica por lo
oficialmente normalizado.

Epistemologias do Sul, v.6,n.1,p. 200-223, 2022



Artigos

En Colombia, asi como en la mayor parte de Latinoamérica, la educacién avanzada se
torna un tanto exclusiva para cierta parte de la sociedad y la cultura tiende a ser clasificada,
tomando mayor relevancia la perteneciente a este selecto grupo, lo que no quiere decir que no
existan diversas producciones culturales surgidas de forma espontanea y alejada de los canones
académicos. Sin embargo, conseguir que estas muestras artisticas tengan una visibilizaciéon ma-
yor resulta una tarea, asi como importante, dificil. Y si a eso le sumamos que estas expresiones
quieren contar nuestra historia, esa que muchos no quieren ver y prefieren ignorar, la tarea se
complica. Esto hace que la apuesta que hacen estos colectivos mencionados anteriormente, por
contarnos su historia a través del arte, sea mayor y aun mayor el valor que adquiere si tenemos
en cuenta que, este arte viene de aquella parte de la sociedad considerada distante de él, pero
con el mismo potencial creativo que cualquier otro grupo social.

De esta manera se comienza a vislumbrar la verdadera importancia y necesidad, del arte, la
culturay la educacion, en la construccién del Pais, asi como sobresale |a falta de estos elementos,
en la sociedad. La ausencia de espacios culturales accesibles, la necesidad de una educacion
publica para todos y la afirmacion de una idea elitizada del arte, reflejan los vacios que se deben
llenar en esta ecuacion.

En el Acuerdo de Paz firmado en Cuba, articulo 3.1.7, se estipula la creacién de tres mo-
numentos artisticos, para los que su materia prima principal seran las armas entregadas por las
FARC-EP. Estos monumentos estaran ubicados, uno en la sede de las Naciones Unidas, uno en
la Republica de Cuba y otro en territorio colombiano (ACUERDO FINAL. 2016, p. 60).

La creacién de estos tres monumentos artisticos reflejara la historia del paisy el proceso por
el que pasa rumbo a una sociedad mas equitativa. Para esto la artista plastica Doris Salcedo, fue la
encargada de la elaboracidén del primero de ellos titulado Fragmentos. El segundo monumento
fue realizado por el artista chileno Mario Opazo, recibe el nombre de Kusikawsay (vida nueva y
venturosa en quechua) y ya se encuentra instalado en la sede de las Naciones Unidas en Nueva
York, aunque nunca fue inaugurado y poco se conoce de él. Y el tercer monumento a instalarse
en Cuba, aln no se realiza. La pandemiay las tensas relaciones diplomaticas con el gobierno de
Ivan Duque, han retrasado su elaboracién al punto que ni siquiera se conoce su ubicacion, ni se
ha lanzado la convocatoria para la busqueda de un artista.

Volviendo con el contra-monumento ‘Fragmentos’, este fue realizado con la colaboracién
de mujeres victimas del conflicto armado colombiano. Consta de tres espacios articulados en
una gran superficie de metal conformada por el material fundido de las armas entregadas por la
ex guerrilla de las FARC (MUSEO NACIONAL DE COLOMBIA, 2021). “Su nombre hace referencia
tanto a este hecho, como a lo que queda de una guerra prolongada: no una nacién unificada,
como quisieran los discursos oficiales, tanto a favor como en contra del proceso de paz, sino
fragmentos” (ALZATE; MARIN, 2020, p. 16).

La obra, que no ha sido ajena a criticas de todo tipo, se encuentra ubicada en pleno cen-
tro de Bogota y refleja esa sociedad dividida y fragmentada que dejo la guerra. Esta llena de
valor simbadlico, por un lado, el haber sido realizada con ayuda de mujeres victimas de violencia
sexual durante el conflicto armado, que tallaron las piezas y exorcizaron su dolor con cada golpe
gue daban a la [dmina de metal y por otro lado, la desconfiguracién del elemento principal de
la guerra, las armas. En la obra, el espectador camina sobre las laminas de las armas derretidas
entregadas por las FARC-EP, lo que nos lleva a una profunda reflexion sobre el significado de un
arma, de un arma ahora destruida y lo que, para estas mujeres, significa ser ellas quienes tienen
el poder sobre esa arma en este momento.
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Segun Salcedo, era absolutamente inapropiado intentar construir un monumento en
Colombia, en el momento y en las condiciones actuales. Un monumento, es como una oda a los
triunfos bélicos y el contra-monumento una parabola que nos cuenta el dolor de las victimas,
un lugar en el que todos nos podemos parar de manera equitativa y reflexionar acerca de lo que
nos ocurrié (DUZAN, 2018).

Durante varios dias martillamos el metal para marcar asi el cese simbdlico de la
relacion de poder impuesta por las armas. Esta es la primera vez que un acuer-
do de paz permite a las victimas de violencia sexual participar de un espacio
gue conmemora el fin del conflicto armado (MARIN; ALZATE, 2020, p. 16).

Figura 4: - Museo memoria Fragmentos. Fuente: Caracol, 2018.

Figura 5: Proceso creacion de ldminas, Fuente: El Pais, 2018 .
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El trabajo de Doris Salcedo, siempre se ha caracterizado por ser un arte social. A través de
sus diferentes obras busca levantar una voz critica sobre los diferentes tipos de violencia y discri-
minacién que aguejan a la sociedad actual, principalmente se ha enfocado en retratar el dolory la
ausencia de las victimas del conflicto armado en Colombia, pero lo hace de una manera sutil, que
busca crear una imagen opuesta a las imagenes que deja la violencia (BARBANCHO, 2014, p. 123).

Asivemos como el arte se convierte en pieza clave en la transformacion del pensamiento
y en la lucha por la creacién de una memoria que nos represente a todos. La preservacion de
esa memoria histdrica, hace parte del proceso que se lleva a cabo con las victimas del conflicto
armado, como forma de reparacién simbdlica hacia ellas, como lo dictamina el Articulo 141 de
la Ley 1448 del 2011, ademas de buscar la no repeticion de los hechos victimizantes, la acep-
tacion publica de estos, la solicitud de perddn publicoy el restablecimiento de la dignidad, todo
en pro de las victimas y la comunidad (COLOMBIA, 2011).

Arte y reparacion simbdlica en Colombia: En términos practicos, existen dife-
rentes mecanismos para ayudar al restablecimiento de la dignidad de las vic-
timas, tales como la rehabilitaciéon fisica y psicoldgica, la conmemoracién de
los hechos, los ejercicios de memoria, la remmembranza de las victimas, entre
otros. En varios de estos mecanismos, las actividades culturales y las expre-
siones artisticas de diverso orden, cumplen un rol definitivo, tanto en los pro-
cesos individuales como en los colectivos, en la medida en que contribuyen a
sanar heridas, a cimentar una cultura de perddn y reconciliacion y, finalmente,
a reconstruir el tejido social. En este campo, las representaciones simbdlicas
propias del arte conceptual, tales como las instalaciones, los performances, la
video-instalacion y las presentaciones en publico, entre otras, se constituyen
en mecanismos de gran valor (APONTE, 2016, P. 103).

Asi la cultura entra en el juego, como mediadora, facilitadora o transmisora. Tanto el arte
como la educacion, se convierten en herramientas de difusion de saberes, de ayuda en el reco-
nocimiento del otro y de sensibilizacion para generar empatia. El arte busca transmitir mensajes
que perduren, que fomenten el recuerdo en la gente, puede aleccionar moralmente y conducir
a una catarsis emocional en la audiencia, puede conmovernos hacernos reir o deprimirnos, el
arte apela al intelecto y a las emociones (KOTTAK, 2011, apud, APONTE, 2016, p.101).

El arte como expresion de nuestro yo mas profundo, lo usamos para generar memoria,
recordar personal y colectivamente y no olvidar. Conseguir esa memoria colectiva consciente,
es la clave para superar un proceso de pazy empezar a pensar en un pais que no esta en guerra.

Intentar decir lo que no se puede decir resulta la tarea principal. Conseguir expresar mediante
alguna actividad creativa, lo que seria imposible de alguna otra manera. Resignificar la experiencia
traumatica por la que ha pasado la victima y atribuirle un valor simbdlico y significativo. Que ella
misma se involucre tanto, hasta concentrar en su trabajo un valor inconmensurable desde el punto
de vista psiquico, que, casi siempre, corresponde a la valorizacién cultural (BARBOSA, 2020, p.5).

Estas expresiones artisticas se convierten en herramientas fundamentales en los proce-
sos de creacidn y preservacion de esa memoria que trasciende de generacion en generacion.
En situaciones de conflicto, estas cobran una mayor importancia en su trabajo social ya que se
convierten en el reflejo de las realidades de las comunidades y en transmisoras y generadoras de
conciencia social (APONTE, 2016, p. 121). Las comunidades que las crean se apropian de ellas, de
su significado y de lo que quieren expresar por medio de las mismas. Las valoran, las enriquecen
con sus experiencias y las hacen trascender como medio de pedagogia, como forma de contar su
historia a quien esté dispuesto a escucharlay como un llamado para la no repeticion de la misma.
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De igual manera, estas actividades artisticas transmiten infinidad de mensajes a su audien-
cia, creando un didlogo entre el espectador y la obra, este didlogo genera emociones, reacciones
y lleva a reflexionar sobre lo expresado en ella. Dichas reacciones son las que dan pie a un cambio
en el pensamiento, en el comportamiento y en la conciencia, tanto individual como colectiva. La
comunidad puede apropiarse del arte y utilizarlo de diversas formas, ya sea positivamente, para
difundir ideasy generar sentimientos de unidad dentro del grupo o, por otro lado, para cuestionar
realidades sociales y eventos que afecten los intereses de todos (APONTE, 2016, p. 100-101).

La importancia de la difusion de estas obras, traspasa los intereses propios de sus ejecu-
tores y de las comunidades de que hacen parte. En un pais tan sectorizado como el nuestro, se
torna sumamente importante que toda la poblacidén tenga conocimiento de los acontecimientos
y una forma de llegar a esas poblaciones, en muchas ocasiones indiferente, es justamente las
expresiones artisticas que no solo son un reflejo de los relatos de las victimas, sino que muestran
gue ellas pertenecen a nuestro grupo también, que pertenecemos al mismo paisy que tenemos
todos los mismos derechos, que merecen un trato justo, con equidad y respeto. Demostrarles
nuestro apoyo en este proceso es necesario y el primer paso para ello, es escucharlas y conocer
su historia.

El arte puede acompanar procesos de luto, de resiliencia, de reconstrucciéon
de la confianza, de apertura de espacios de dialogo y de expresiéon, que cons-
tituyen una parte de la reparacion simbdlica de las victimas. Reconocer las
victimas como tales, a través de la sensibilidad que solamente el arte puede
transmitir, amplificando sus voces, haciéndolas escuchar en otras ciudades, en
otros paises para denunciar las consecuencias devastadoras de este conflicto
absurdamente largo (CARVAJAL, 2018, p. 42).

Debemos pensar entonces en la manera adecuada para representar los horrores de nuestra
guerra, para representar esa violencia imperante en nuestra sociedad, sin exaltarla y sin revicti-
mizar a sus victimas, para convertir ese sufrimiento, ese dolor y esa ausencia en algo que brinde
esperanzay reconciliacion.

Ahora bien, si hablamos de las representaciones artisticas realizadas por mujeres, estas
ganan una importancia adicional al buscar, no solo, contar su historia, sino también conseguir
una aceptacidén y un reconocimiento propio como victimas. La lucha de estas mujeres que son
campesinas, indigenas, afro, que se encuentran en la ruralidad y precariedad, ademas de una
reivindicacion social por los hechos ocurridos durante el conflicto armado, también reclaman
una reivindicacion por su exclusiéon social a través de la historia de nuestro pais, su exclusion
de la toma de decisiones importantes, de la creacidon y organizacién de las comunidades que
conforman, de las esferas politicas, educativas y culturales de las que se ha visto al margen en
la gran mayoria de las veces.

Hablando del ambito cultural y artistico, muchas veces me pregunté, el por qué no conozco
tantas mujeres artistas como hombresy la respuesta salta a la vista, no es por falta de cualidades
ni capacidad, es por la estructura sistematica en la que se encuentra enmarcada, “parece probable
que la respuesta del por qué no han existido grandes artistas mujeres no reside en la naturaleza
del genio individual o en su falta, pero si, en cambio, en las instituciones sociales previstasy en lo
que ellas prohiben o fomentan en diversas clases o grupos de individuos” (NOCHLIN, 2001, p. 28).

Sin embargo, pese a la dificultad de tener una representacién propia, sea en el mundo
artistico y cultural o en la sociedad en general, surgen mujeres que toman la palabra, se aduefan
de sus realidades y generan diversas formas de representarnos y de intentar lidiar con el fantas-
ma de la guerray la indiferencia. Son muchas las muestras artisticas realizadas por mujeres, que
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apuestan por contar nuestra historia, conmemorar la ausencia de nuestros muertos y servir de
catarsis de hechos inenarrables, para intentar seguir adelante y conseguir construir esa sociedad
en paz que tanto anhelamos.

Patricia Lara, por su parte, es una escritora que nos narra los testimonios de mujeres
colombianas que han padecido la guerra y que, con su fuerzay empuje, nos dan una voz de
esperanza. En su libro Las Mujeres en la Guerra ganador del Premio Planeta de Periodismo, nos
cuenta la historia de 10 mujeres cuyas vidas han girado en torno al conflicto armado, algunas
excombatientes, algunas madres de desaparecidos, de secuestrados y el relato desgarrador de
una de las conocidas como Madres de Soacha, cuyo hijo fue pasado por guerrillero y muerto a
sangre fria, en lo que, a término personal, considero uno de los mayores crimenes de Estado,
los falsos positivos®.

Las mujeres no estamos hechas para la guerra, asi lo demuestra este libro, no
nos sentimos cémodas en ella La guerra nos la estan imponiendo los hombres
con su ambicién de poder, su necesidad de sentirse ricos y fuertes y de afir-
marse como machos. Pero, ;a dénde, sefores, nos estan llevando sus razones
para justificar la guerra? Al triunfo de su barbarie sobre la vida, encarnada en
las mujeres, los niflos y la tierra” (LARA, 2020, p. 13).

Carlota Llano, es otra de estas mujeres aguerridas que desde su trabajo como actriz da vida
a cuatro de los personajes creados por Patricia, en una obra de teatro que lleva el mismo nombre
que su libro. Una exguerrillera, una directora del drea social de las autodefensas, una campesina
desplazada y una madre de guerrilleros. Sin mas escenografia que un gran arbol transparente
de fondo, Carlota va cambiando de atuendo a medida que va narrando y cantando anécdotas
de estas cuatro mujeres, para terminar en su mondlogo, su propia historia de dolor a causa del
conflicto”. Conocer estas historias ademas de enriquecer el proceso creativo de Carlota, también
contribuyd a que tomara la fuerza de hacer las cuentas con su pasado, que la define también
victima de este conflicto: ella misma, al final de |la obra, cuenta la historia de la muerte de su
hermano Alberto, asesinado por la guerrilla, en el departamento del Valle del Cauca, al sudeste
del pais, hace 20 afos (CARVAJAL, 2018, p. 22).

Tanto el libro como la obra de teatro, reflejan la necesidad de contar la historia de esos per-
sonajes vistos como secundarios o acompafantes, en la mayoria de los casos. Vemos la dualidad
de las realidades, mujeres que sufrieron los ataques de violencia de grupos armados y mujeres
que, por diversas razones, llegaron a pertenecer a estos grupos. Ambas victimas de cierta forma,
responsables de las decisiones tomadas y conscientes de las acciones ejecutadas. Personajes
complejos, llenos de matices, cambiantes, pero sobre todo reales.

Asi como Patricia, Carlota, Doris, las mujeres de Mampujan y de Bojayd, encontramos
infinidad de mujeres que levantan su voz y toman una posicion como transformadoras de so-
ciedad y muchas de ellas lo hacen desde su lugar de victimas directas del conflicto. A través
del arte, nos cuentan su propia historia y realizan un ejercicio de asimilacién, de perdén y de
creacion de memoria, buscando no solo el reconocimiento de su dolor, sino los caminos para la
no repeticidon de este.

6 Nombre coloquial para designar el asesinato de civiles haciéndolos pasar por guerrilleros dados de baja
en combate.

7 Enelsiguiente link podemos ver un fragmento de la obra de teatro Las Mujeres en la Guerra https:/Awww.
youtube.com/watch?v=rURIu2-x5pl
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Figura 6: Carlota en el escenario. Fuente: Museo de memoria de Colombia.
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Figura 7: Capa de libro. Fuente: Autoria propia, 2022.
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Consideraciones finales

Podemos observar asi, que a pesar de los obstaculos estructurales existentes en una socie-
dad que ha estado cefida, a través del tiempo, a una historia oficial excluyente, surgen colectivos
gue buscan levantar su voz para dar a conocer sus historias y ensefiar a aquellos sectores ajenos,
la realidad de ese pais fragmentado por la guerra.

En esos grupos de excluidos nos encontramos con quienes toman una posiciéon firme
para expresary reclamar las injusticias con las que tienen que lidiar quienes no pueden hacerlo,
por la indiferencia misma de su comunidad o porque su voz ya fue acallada. Artistas, escritoras,
cantadoras, madres, hijas, hermanas, pero sobre todo mujeres que se apropian de su dolor y lo
transforman en proyectos de vida, sanacion y memoria.

Los telares, los alabaos, las imagenes, son el resultado de un arduo trabajo y de un pro-
ceso, tanto individual como colectivo, de creacidn y divulgacidén de nuestra memoria. Son el
reflejo, no solo de la historia de las victimas, sino de nuestra historia como pais. Nos muestran
los hechos acontecidos y las realidades que desconociamos, pero lo mas importante es que nos
hacen entender la necesidad de trabajar para la no repeticidén de los mismos. El conocimiento
de la realidad de ese otro ser marginado, por parte de personas ajenas a la guerra, se vuelve
necesaria e imprescindible para la construccion de un pensamiento plural y la consecuciéon de
una memoria colectiva.

Crecien un pais en guerra hasta el punto casi de normalizarla, lo mismo pasé a mis padres
y mis abuelos fue el Unico pais que conocieron. Pese a que nunca vivi la guerra de forma directa,
algo que agradezco infinitamente, si tuve resentimiento por lo que sucedia, senti impotenciay
me invadié un sentir de derrota y desilusién que, por un tiempo, me hizo intentar distanciarme
de esa realidad ajena a mi. Pero cuando comencé este proyecto aprendi que realmente no queria
hacer parte de la indiferencia y que todos los temas que escogiera siempre me representarian
como colombianay como mujer, aprendi que, desde nuestra posicién, cualquiera que esta sea,
podemos aportar y que todos y todas, somos piezas clave en este proceso. Para mi no solo fue
un trabajo de creacién de memoria sino todo un proceso de reconciliaciéon con mi paisy su
historia, nuestra historia.

Ahora que por primera vez tenemos esta oportunidad de trabajar desde la paz misma, no
podemos perderla. Esta en nuestras manos comprometernos a trabajar por un pais en equidad,
donde la diversidad y los derechos humanos sean respetados, donde el pensar diferente no sea
sinédnimo de enfrentamiento y violencia y donde sea posible la construccién de un futuro para
todos. Se lo debemos a las victimas que se llenan de fuerza para perdonar, a sus agresores que
se llenan de valor para pedir perddn y reconfigurar su camino, a los que ya no estan, pero su
recuerdo permanece entre nosotros y a los que aun estan por venir.
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Toté la Momposina: por uma musica de identidade

Resumo:

A cantora, dancarina e professora colombiana Totd la Momposina (1940-) ganhou destaque
internacional, no ano de 1982, quando foi convidada para apresentar a cumbia caribenha, em
Estocolmo, na cerimoénia de premiacao do Nobel de Literatura, de Gabriel Garcia Marquez. Em
1993, langou o album La Candela Viva, pela Real World Records, que a tornou conhecida, em
diversas partes do mundo, por interpretar tradigdes afro-indigenas em um contexto de intenso
crescimento do neoliberalismo. As criticas que elaborou a industria do entretenimento musical
€ aos regimes politicos conservadores da Colédmbia a conectaram com as novas geragoes de ar-
tistas e com os movimentos sociais progressistas. O objetivo deste artigo é apresentar parte de
sua trajetoria como uma manifestacao artistica e politica das identidades tradicionais da costa
caribenha em relagao com a world music.

Palavras-chave: Toté la Momposina; musica de identidade; Colémbia; world music.

Toto la Momposina: por una musica de identidad
Resumen:

La cantante, bailarina y docente colombiana Totd la Momposina (1940-) gand protagonismo
internacional en 1982, cuando fue invitada a interpretar la cumbia caribefa, en Estocolmo,
en la ceremonia de entrega del Premio Nobel de Literatura, de Gabriel Garcia Mdrquez. En
1993, lanzo el disco La Candela Viva, con Real World Records, que la hizo conocida en di-
ferentes partes del mundo por interpretar las tradiciones afroindigenas en un contexto de
intenso crecimiento del neoliberalismo. Las criticas que hizo a la industria del entretenimiento
musical y los regimenes politicos conservadores en Colombia la conectaron con las nuevas
generaciones de artistas y los movimientos sociales progresistas. El propdsito de este articulo
es presentar parte de su trayectoria como manifestacion artistica y politica de las identidades
tradicionales de la costa caribefia en relacion con la world music.

Palabras clave: Toto la Momposina, musica de identidad; Colombia; world music.

Toté la Momposina: for an identity music
Abstract:

The Colombian singer, dancer and teacher Toto la Momposina (1940-) gained international
prominence in 1982, when she was invited to present the Caribbean cumbia, in Stockholm, at
the Nobel Prize for Literature, by Gabriel Garcia Marquez. In 1993, she released the album La
Candela Viva, by Real World Records, which made her known, in different parts of the world, for
interpreting Afro-Indian traditions in a context of intense growth of neoliberalism. Her criticism
of the music entertainment industry and Colombia’s conservative political regimes connected
her with new generations of artists and progressive social movements. The purpose of this
article is to present part of her trajectory as an artistic and political manifestation of the tradi-
tional identities of the Caribbean coast in relation to world music.

Keywords: Toto la Momposina;, music of identity; Colombia; world music.
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Quando conheci as musicas interpretadas pela colombiana Toté la Momposina' (1940-) foi
impactante. E que o seu trabalho possui mistérios que deixam o pensamento flutuar em muitos
sentidos. E uma poesia intensa, como diria o artista brasileiro Jorge Mautner, que tem similitudes
onde domina a emogao. Em setembro de 2022, a familia Oyaga Bazanta e a equipe de trabalho
de Toté la Momposina anunciaram nas redes sociais que a artista saia de cena por apresentar
dificuldades neuro-cognitivas depois de seis décadas “resgatando, renovando e difundindo a
musica tradicional da Coldmbia pelos cinco continentes” (OQUENDO, 2022).

Sonia Maria Bazanta — Totd la Momposina € fruto da quinta geragao de artistas da costa
do caribe colombiano. Seu pai, Daniel Bazanta, de origem bantu, era sapateiro e tocava tambor,
e sua mae, Livia Vides, era cantora e dangarina em continuo didlogo com a cultura indigena.
Durante toda a sua vida se dedicou a aprender, especialmente, sobre as tradi¢cdes afro-indigenas
de seu pais, se tornando cantora, dancarina e professora (IRIARTE, 2011).

Viveu na infancia o periodo conhecido como “La Violéncia”, que obrigou sua familia, de
posicionamento politico liberal, a se esconder de grupos armados conservadores e ter que fugir
de Talaigua Nuevo, na beira do rio Magdalena, para Bogota. Como se sabe, “La Violéncia” foi o
periodo histérico, na primeira metade do século XX, em que ocorreu conflitos armados, entre
liberais e conservadores colombianos, obrigando muitas pessoas a sairem de suas terras para
sobreviverem (TOMIO, 2017).

Foi entdao que, nos anos de 1950, Totd comecgou a realizar apresentacdes em bailes, par-
ticipar de concursos, programas de radio e auditdrio em Bogotd com conjuntos musicais, como
Acuarelas Costefias, formados por familiares e amigos. O nome Totd la Momposina € de infancia,
guando batia nos tambores (t6-t9), ja o sobrenome la Momposina veio da ilha de Mompox, regiao
gue pertencia a sua cidade de origem, no Departamento de Bolivar (TOMIO, 2017).

Voltou diversas vezes a costa caribenha para conhecer melhor as suas tradi¢des culturais,
com os seus modos de vida vinculados a pesca e a agricultura. Como canta a composi¢cao de Pablo
Flores, de Ciénaga de Oro, Los sabores de mi porro, “Mi porro me sabe a todo. Lo bueno de mi
regién.” A cumbia El pescador, do compositor José Barros, de El Banco, resultou em um de seus
maiores éxitos como intérprete ao realizar um tributo aos pescadores colombianos com grande
senso de respeito e afeicao pela relagao deles com a natureza. Mas nem sempre tinha autoria das
musicas que interpretava. Quando comecou a cantar diziam que certas cangdes eram de Toto la
Momposina e ela dizia que ndo, que pertenciam a um povo e a uma tradigcdo. Quando comecou
a fazer sucesso, afirmava que nao era dela o sucesso, e sim da musica ancestral (IRIARTE, 2022).

Va subiendo la corriente
Con chinchorro y atarraya
La canoa de bareque
Para llegar a la playa

Habla con la luna

(El pescador) Habla con la playa

(El pescador) No tiene fortuna (oh, oh)
Solo su atarraya (oh, oh)

(Trecho de El pescador, José Barros).

1 Discografia: Colombie — Toto La Momposina Y Sus Tambores (1984); Cantadora (1989); La Candela Viva
(1993); Carmelina (1995); Pacantd (2000); La Bodega (2010); EI Asunto (2014); Tambolero (2015); Oye Manita
(2016); Tanguita (2020). Site oficial de Toté la Momposina: Disponivel em: http://Awww.totolamomposina.com

Priscila Dorella




Toto la Momposina

Ao final dos anos de 1960, Totd la Momposina se tornou uma profissional da musica,
gue realizava viagens internacionais, sendo reconhecida por sua voz imponente de soprano e
forte presenca cénica. Vestiu sempre roupas tipicas do caribe colombiano, com grandes saias,
babados de cores fortes e flores ou bandanas nos cabelos. Para a jornalista Astrid Pietro (2020),
a sua voz representa um lamento e também um grito de jubilo semelhante ao passaro ruisefior
gue canta nas margens do rio Magdalena.

Em 1974, participou do espetaculo de musica colombiana no Real City Music, em New
York. Em 1982, Toté foi convidada para apresentar cumbia e vallenato caribenho na ceriménia
de premiagao do Nobel de Literatura, de Gabriel Garcia Marquez, modificando o protocolo da
premiagdo com a interpretagdo de Soledad, inspirada no realissno magico de Cem anos de
Losindios”

w

soliddo. Enquanto os jornais colombianos publicavam na imprensa noticias como
en la corte — anécdota de Totd en el Nobel” (MIDDLETON, 2022), os jornais da Suécia, segundo
a antropodloga Gldria Triana, no dia seguinte da premiagao escreviam algo como “os amigos de
Garcia Marquez nos ensinam como receber o Nobel (TOMIO, 2017)".

Viejo pueblo Aracataca, pedacito de Colombia tierra donde yo naci,
entre rumores de cumbia a quererte yo aprendi (bis).

Rejuntados en la arena los recuerdos de un ayer

unos murieron de pena otros de hambre otros de hambre y de sed.
Unos huyeron al monte pa’ poderse proteger,

mataron todos los hombres, los hijos y a su mujer.

Ya veran,

ya murieron,

vive tu vida,

vive cien afios de soledad (bis)

(Trecho de Soledad).

Apos esse célebre episddio, Totd passou cinco anos em Paris realizando apresentagdes
com grupos musicais nas ruas, e estudando na Sorbonne histdria da musica, ritmo, coreografia
e organizagao de espetaculos para poder colocar a musica tradicional colombiana em melhor
posicao diante do mundo. Disse em entrevista a Patricia Iriarte (2022) que Paris — a cidade
luz — produziu nela uma sensagao de familiaridade e a Sorbonne representou a oportunidade,
segundo conta, “de aprender o prazer de dignificar e enaltecer a musica tradicional através do
estudo e da disciplina, algo que ndo existia na Colémbia”. Gravou o seu primeiro dlbum durante
esse periodo em Paris, Totd la Momposina y Sus Tambores, La Colombie (1984) e contribuiu para
a elaboragao de Colédmbia “La Ceiba”, produzido pela ASPIC.

O reconhecimento europeu de artistas e intelectuais latino-americanos que faziam expe-
rimentacdes com a cor local ou criticavam suas artificialidades foi relativamente frequente em
sua geragao conectada ao boom latino-americano em contraponto ao suporte precario dado
aos artistas em seus respectivos paises. Vale dizer que Cuba foi também um lugar especial para
0 seu desenvolvimento musical. O governo revolucionario oferecia possibilidades de aprendizado
com bolsas de estudo. Totd estudou boleros em Cuba, lugar onde parte de sua familia também
se formou musicalmente.

Em 1992, lancou com a Real World Records o alboum La Candela Viva, que contribuiu
para difundir o seu trabalho como expressao elementar da chamada “musica de identidade”.
Esse album foi produzido na Inglaterra por Peter Gabriel, da Real World Records. “Llegué hasta
Peter porque él sabia que habia una sefiora colombiana cantando en los bares, en el metro, en
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Figura 1: Marco V. Oyaga, Gilberto Matinez (Huitoto), Toté la Momposina, Paulino Salgado (Batata) Julio
Renteria no inicio da carreira. Fonte: Site oficial de Toté la Momposina.

S

Figura 2: Tot6 la Momposina recebe o Grammmy Fonte: Renovacion Magisterial, 2013.
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el Pompidou, y quiso que estuviera en la primera edicidon de su festival de musica WOMAD”,
recordou (OQUENDO, 2022). O festival de World of Music Arts and Dance (WOMAD) foi criado,
em 1982, como um dos primeiros festivais de musica tradicional com uma dimensao global, o
que abriu a possibilidade dela realizar outros espetaculos internacionais e novas gravagoes as-
sociadas a World Music, como Carmelina (1995-MTM), Pacanté (1999-Astar Artes), La Bodega
(2009-Astar Artes), El Tambolero (2013- Real World Records) e El Asunto (2014-Sony Colombia).

Segundo o etnomusicdlogo Martin Stokes, a World Music é uma categoria criada na Ingla-
terra, em 1987, por produtores que tinham o objetivo de determinar os caminhos da indUstria
para o consumo de musicas tradicionais de outras partes do mundo, muitas vezes, consideradas
musicas exdticas (STOKES, 2004). Isso acarretou na dependéncia, de muitos musicos tradicionais,
desse novo mercado fonografico internacional multicultural, monopolizado, durante anos, por
poucas empresas, como Sony, Polygrand, Matsushita, etc. que compreendiam a musica como uma
grande commodity repartida em certas categorias: musica classica, pop, rock, jazz e world music.

Para o jornalista Ammar Kalia (2019), do The Guardian, transformar a musica tradicional em
exdtico nao permitiu com que ela se tornasse parte de nds, e sim parte submetida a hegemonia
da cultura do homem branco ocidental. O surgimento da world music em um contexto neoliberal,
de ampliagdo do consumo privado, tornou possivel muitas musicas tradicionais serem conhecidas
deixando, até mesmo, de serem colocadas de lado em seus préprios paises de origem. Mas nao
ha grande engajamento por parte dos consumidores e produtores na compreensao dos seus
significados, no aprofundamento dos didlogos entre culturas e muito menos no compromisso
substantivo de redistribuicao de poder e recursos.

Totd la Momposina reconhece, em muitas entrevistas, que a musica ancestral ganhou boa
visibilidade com o rétulo comercial de World Music, mas continua sendo marginal na Colémbia
gue segue celebrando, em certa medida, aniversarios com Happy Birthday em vez de preferi-
rem as cangdes tradicionais, como faz o México com suas Mafianitas. O problema ndo é que a
musica identitaria deva ser estavel, indiferente a passagem do tempo ou a influéncias de outras
culturas, mas que a musica tenha se tornado uma expressao muito comercial, desconectada
das festividades e dos sentidos histdricos do povo.

Em 2006, Totd recebeu o prémio por sua trajetdria da World Music Arts and Dance, e em
2013, ganhou o Grammy Latino Especial a la Excelencia Musical, apés outras indicagdes anterio-
res. Além disso, conquistou La Mar de MUsicas, em 2018, na cidade de Cartagena, Espanha, “por
dedicar toda una vida a la difusién internacional de la musica de la costa caribefia de Colombia,
por ser una innovadora inquieta y por continuar incansablemente para promover la musica de
su tierra natal impulsada por la pasién y la alegria” (MM, 2018).

Yo me llamo cumbia, yo soy la reina por donde voy

No hay una cadera que se este quieta donde yo estoy
Mi piel es morena como los cueros de mi tambor

Y mis hombros son un par de maracas que besa el Sol .

(Trecho de Yo soy la cumbia, Mario Garena)

Mesmo apresentando outros ritmos tradicionais colombianos, como bullerengues, gara-
batos, chalupas, etc, Totd la Momposina é considerada a “rainha da cumbia”, um ritmo musical
amplamente conhecido, que hipnotiza com seus trajes e dancgas tipicas de fortes referéncias
indigenas, africanas e espanholas.
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A origem da cumbia, que possui muitas releituras, esta relacionada ao periodo colonial
da costa caribenha da Colémbia, quando indigenas e negros escravizados comecaram a criar
comunidades. Inicialmente, alguns instrumentos predominavam, como tambores, gaitas, millos
e, posteriormente, veio o violao, acordeon, canto, etc. Um dos sons fundamentais da cumbia &,
segundo conta, inspirado nos remos dos pescadores nas aguas do rio — Ra Ra Ra. Ja a danca
remonta ao cortejo de homens africanos com mulheres indigenas que sustentam velas acesas
enquanto formam pares em uma grande roda.

O trabalho de Totd la Momposina revela, assim, o cuidado em comunicar as histéricas da
musica tradicional para que os colombianos possam respeitar e compreender suas identidades
sincréticas. Defendeu toda vida a chamada “musica de identidade”, que ja foi exotizada, mar-
ginalizada e, até mesmo, invisibilizada. Em muitas entrevistas afirmou que quando comecou
a cantar, a musica de identidade era considerada pelas elites colombianas como inexistente, a
ideia era de que havia desaparecido, que era passado acabado, justo em um pais que habitam,
segundo o censo, quase dois milhdes de indigenas e cerca de cinco milhdes negros (IWGIA,
2021). O desconhecimento e a desvalorizagdo desses povos como “sem” histdria e cultura €, de
acordo com o arquedlogo Eduardo Gdes Neves, uma espécie de “principio da incompletude”
por parte das sociedades colonizadas, que elaboram argumentos sobre os povos colonizados
recheados de auséncia, de escassez e de falta (NEVES, 2022, p. 182).

Para Toté la Momposina, quando a Colédmbia reconhecer o valor de suas tradicdes, a
importancia de suas identidades histéricas formadas a partir do cotidiano das comunidades e
a relevancia da sua natureza, o pais inicia um processo de novo entendimento sobre si mesmo
capaz de manter viva a sua cultura sem ficar alienada por relagdes sociais e politicas opressoras
(TOMIO, 2017).

Vale dizer que isso ndo a impediu de cantar com diversos artistas contemporaneos, como
a chilena Mariana Montalvo, o grupo portoriquenho Calle 13, a mexicana Lila Downs, o argentino
Victor Heredia, a brasileira Bel6 Velloso, o americano Timbaland e o suico Michel Kleis. De acordo
com Garcia Canclini (2008), nao podemos desconsiderar que existe uma reestruturacao das
identidades no mundo global, cada vez mais interconectado, que resulta também em fluidas
experiéncias interétnicas, transclassistas e transnacionais.

Nao é dificil de imaginar como Totd la Momposina, uma artista racializada, sofreu com
assédios e discriminacgdes. Contou inUmeros casos sobre esse assunto em entrevistas gravadas
e disponibilizadas no youtube, tema que nao foi tdo salientado nos textos de Patricia Iriarte e
Gléria Triara, que se dedicaram a escrever sobre a sua trajetoéria.

Quando crianga, uma monja disse a sua mae que para ela poder entrar na escola era me-
Ihor dizer que eram de Bogota e ndo da Costa Caribenha; sentiu desde cedo o preconceito em
frases como “negra corazdn de chulo pensamiento burro”; teve concurso em que ganhou como
melhor cantora e ndo recebeu o prémio que foi dado a uma cantora que pagou por ele; ocorreu
uma apresentacao na Europa em que foi questionada sobre se o seu cabelo era verdadeiro por
ser diferente e muito volumoso; quase deixou de apresentar a musica colombiana na ceriménia
do Nobel porque uma representante branca do senado colombiano, da elite de Cartagena, queria
ir no seu lugar representando o pais; viveu situacdes em que foi criticada por suas roupas tradi-
cionais e foi convidada a se apresentar com roupas mais abertas e sensuais para adquirir sucesso
e dinheiro; passou por assédios com homens que pareciam confundi-la com prostituta em vez
de reconhecé-la como artista (BECERRA< 2012; TOMIO, 2017; PALACIOS, 2019; IRIARTE 2022).
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Resistir em perceber o corpo de mulher negra e indigena de forma digna gerou a desva-
lorizagao e a exclusdo politica de inUmeros afro-indigenas na América Latina. A heranga colorista
da modernidade deu origem as estratégias socio-raciais e as técnicas do corpo, como a desco-
loracao da pele e o alisamento dos cabelos crespos, que tinham a funcao de afastar, segundo
Malcom Ferdinand (2022), o maximo possivel um pretenso fendtipo preto e a suposta posi¢cao
sociopolitica a ele associada. Diante do racismo e do machismo, Totd la Momposina respondeu
com indignagao politica, commpromisso com a tradi¢ao, estudo sobre a ancestralidade, celebragao
da natureza e alegria diante da vida. Costuma dizer que a musica ndo tem cor, partido e classe
porque a musica € uma criagdo divina que deve servir a todos.

A Ultima biografia escrita sobre Totd la Momposina, em 2011, é de Patricia Iriarte e leva
o nome de Nuestra Diva descalza porque as suas apresentacdes eram todas descalgas, assim
como as da cantora Césaria Evora, de Cabo Verde. Dancar e cantar descalca, além de revelar
simplicidade, revela também presenca, forca e conexdo com a terra e com a cultura popular.

Chambacuuuu
Chambacuuuu

La historia la escribes tu
Negritaaaa

Que vio kuku

Te acompario a la tenaza
Muchas gracias

Muchas gracias

Ay mi mota chambacu
Chambacuuuu
Chambacuuuuuu
Chaaaammmmbacuuu

La historia

La escribes tuuu

Negrita

Pa donde vas tuuu

Con tu pelo de escobita

Voy por manteca

De pepita

Donde la nina luz
Chammmmmbaaaacuuuuu
Chaaaaammmmbacuuu
Chammmbacuuuuu

La historia

La escribes tuuu

La historia de las murallas
Con sangre la escribio

La canalla con sangre la escribio
La canalla

Con la pluma del dolor x2
Jurando la carne esclava a lo lejos se ve la muralla a dan pedro
claver con las sallas

Jurando al negro ven veeex2

(Trecho de Chambacu, Pedro Nel Isaza).

Totd la Momposina interpreta essa letra sobre a histéria de um povo escravizado e resis-
tente, que foi esquecido, explorado e expulso de suas terras. Chambucu foi um assentamento
de negros para além dos muros da cidade de Cartagena, nas margens do rio Magdalena, que
foi destruido nos anos 1970. Foi retratado em diversos textos literarios, como bairro perigoso na
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obra Chambacdu corral de negros (1963), de Manuel Zapata Olivella e como bairro de africanos
livres em O amor nos tempos do colera (1985), de Gabriel Garcia Marquez (ORTIZ, 2014, p.157).

Vale ressaltar que a abolicao da escravidao na Coldmbia data de 1851, mas apenas com a
Constituigao de 1991 foi possivel o reconhecimento institucional sobre a natureza pluriétnica e
multicultural da Colémbia, dando lugar tanto as comunidades indigenas, quanto as comunidades
negras. Tal reconhecimento veio acompanhado de uma nova politica fundiaria, que permitiu
tratar com mais cuidado os direitos territoriais de afro-indigenas.

Esse novo campo de redefini¢des, presente no artigo 55 da Constituicdo de 1991 (CPISP,
2022), assinala ainda que o Estado deve proteger a diversidade étnica da Colémbia concentrada
de forma regional. Claro que isso trata também de esteredtipos. As regides costeiras do Caribe
do Pacifico estdo associadas, geralmente, aos negros e as terras altas andinas e as terras baixas
amazdnicas aos indigenas, populacdes essas que seguem sendo racializadas e sofrendo com
deslocamentos em razao de processos politicos violentos.

A Consultoria para Direitos Humanos e Deslocamento (CODHES), estima que diante da
violéncia 4,1 milhdes de colombianos foram forcados a sair de suas casas entre 1999 e 2012.
Destas pessoas, calcula-se em 2009 que 24% pertenciam a algum grupo étnico, sendo 17%
afro-colombianos e 6,5% indigenas (LAPORA, 2022). Apesar de serem popula¢gdes minoritarias,
elas seguem sofrendo proporcionalmente mais discriminacao que brancos e mesticos. Certa-
mente, a elei¢do da afro-colombiana Francia Marquez, como vice-presidenta do pais,em 2022,
mexeu com esse processo histdrico permeado por conflitos armados, racismos e injustica social.
Em seu discurso de posse afirmou:

Depois de 214 anos, conquistamos um governo do povo, um governo popular,
o0 governo da gente, com as maos calejadas. O governo das pessoas comuns. O
governo dos ninguém e das ninguém da Coldmbia. Vamos, irmaos e irmas, recon-
ciliar esta nagdo. Vamos pela paz decididamente, sem medo, com amor e com
alegria. Vamos pela dignidade. Vamos pela justica social (OPERAMUNDI, 2022).

A necessidade de fomentar e incentivar processos de recuperacao de identidades po-
pulares € uma forma de interpelar a verdade institucional estabelecida. Diferente da proposta
multiculturalista presente na Constituicao de 1991, busca-se a partir da eleicao do primeiro go-
verno de esquerda da histéria da Coldmbia um didlogo intercultural pela paz, que nao implique
na subordinagao de uma cultura sobre a outra, mas na participagao plena e efetiva dos povos,
como sujeitos histdricos respeitaveis, capazes de dialogarem e conviverem na diversidade.

Totd la Momposina apoiou essa campanha que trazia o slogan Vivir sabroso es vivir en paz
e cantou com outros artistas a cangao Te quiero mucho, Colombia que diz “Petro mi presidente,
cuando el cambio sera real. Lo bueno ya se viene, esse pacto de promesa de unidad.” Embora
Totd la Momposina tenha ganhado popularidade, sendo considerada pelos setores progressistas
da Colébmbia até mesmo uma lenda, condecorada pelo governo colombiano, em 2022, com a
medalha da Orden de la Democracia Simon Bolivar, isso nem sempre foi acompanhado de amplo
reconhecimento da critica musical do seu pais, vinculada tanto a indUustria do entretenimento
quanto a cultura de elite conservadora. E que o assunto musical, para ela, é o compromisso com
a identidade colombiana a partir da tradigdo popular gue emana do coragdo e isso nao pode ser
apenas compreendido como, por exemplo, prestagao de servico e produto comercial.

A ti no te puede dirigir una persona que no sepa de arte. Un director de un

teatro de lo que mas tiene que saber es de teatro, pero si tU quieres ser un
director no puedes tratar al artista como si fuera un producto. Yo me rehuso
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a matricularme en una oficina que hace prestacién de servicios porque yo no
presto un servicio, yo entrego algo que nos dejaron nuestros ancestros y que
el pueblo lo tiene que ver. El valor del arte no radica en lo que se cobre, sino
en lo que se lleve en el corazdn y en ese sentido he ofrecido conciertos gratis,
muchos, pero me ha quedado una gran satisfaccion. Cuando en este pais se
tenga bien claro a nivel administrativo quienes son los que deben de coordinar

todas las actividades Colombia avanzara en tema de cultura. (PIETRO, 2020)

A musica, para Totd la Momposina, € uma experiéncia que mescla consciéncia politica
e espiritualidade em conexao com o passado, o territério e a natureza na luta contra a ideia de
gue o0 povo ndo tem histéria e nem cultura. Essa visao a afastou de uma compreensdo da musica
que procura, fundamentalmente, o entretenimento, a distingao, o sucesso e a novidade técnica.
Embora compreenda que o desenvolvimento tecnoldgico, por exemplo, facilita em muitos sen-
tidos a arte, ele ndo pode alterar os fundamentos de seu trabalho musical que depende do nivel
de qualidade capaz de fazer do jeito que se fazia no passado. Chegou a fazer discutiveis criticas
a0 reggaeton como um ritmo comercial, vulgar e excessivamente sexualizado: “Ese ritmo tiene
tres golpes con los que se busca excitar el kundalini” (ANSA, 2016), comentou em entrevista ao
referir-se ao reggaeton como um ritmo que pode despertar energias sexuais fortes e perigosas
guando dissociadas da espiritualidade. O escritor cubano Leonardo Padura (2020) caminha
inquieto nessa mesma direcdo ao compreender que o reggaeton esta relacionado a distopia
latino-americana expressa no desgaste social da nossa cultura politica. Nao é a causa, € uma
consequéncia que leva a apropriacao de uma rica tradi¢ao local transformada em algo repetitivo
e pobre do ponto de vista melddico.

E importante considerar que para Totd la Momposina a vida é uma experiéncia musical
percebida, inclusive, no som dos passaros, rios, ventos, etc. Escutar o rio é estabelecer, entre ou-
tras coisas, aliangas entre seres vivos e conexdes com o sagrado mundo natural. Quando canta
sobre o espirito voluntarioso, sabio e sedutor de Mohana, que vive submerso no rio Magdalena,
canta sobre o mistério indigena que atravessa a cultura popular, desde os inicios do processo de
colonizagao, imersa em um cenario natural perigoso, rico e deslumbrante.

O rio Magdalena é um dos rios mais importantes do pais que se encontra hoje ameagado
porque estd sujeito aos grandes interesses econdmicos através, por exemplo, do desmatamento
e da navegacao industrial que transporta petroleo e mineragao. Para Toté la Momposina, o rio
poderia ser considerado como sujeito de direito:

Colombia necesita en este momento que realmente se escuche el sonido que
tiene el rio Magdalena, que fue el que nos dio durante mucho tiempo el amor,
la salud, a través del agua, de los vientos, de lo que producia, porque nosotros
los colombianos hemos vulnerado el rio (ANSA, 2016).

Mohaaaaaan
Mohanaaa

Espiritu del agua, espiritu burlon
Tengo que abrirte mi corazon
Espiritu del agua, Espiritu burlon

Envuélvela con la atarraya, puyale los ojos dénde ella vaya
pa’‘que nunca mds se olvide de mi
pa’que yo no tenga mds que sufrir
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porque yo soy un negro, Mohaaana
cadenas en el cuerpo y en el alma
y sin embargo tengo ritmo

riliitmo aqui en mi corazon

yel mundoy el mundoy el mundo y el mundo
se vuelve loco cuando toco mi tambo

Espiritu del agua, espiritu burlon
Mohana
Mohana
Mohana

(Trecho de Mohana).

Totd la Momposina foi se tornando uma estudiosa da musica, uma artista antropdloga,
como reconhece Gldria Triana, amiga que viajou com ela procurando a memoéaria coletiva pre-
sente nos bailes cantados do caribe colombiano. Encontrou, certa vez, a cantora e lider social
Ramona Ruiz, uma de suas grandes referéncias que a ofereceu desde conselhos matrimoniais,
ervas medicinais tradicionais até o entendimento sobre o Chandé, festa e ritmo de Talaigua.
Viajava tomando notas e compreendendo que a musica € uma energia amorosa que emana
do coragao e faz com que todos sejamos unidade em uma arte sem fronteiras (TOMIO, 2017).

Isso ndo é romantismo ou ingenuidade ou coisa de mulher que trabalha com arte, mas
uma cosmopolitica em favor da vida que imprime uma visdo de mundo a partir da terra com-
prometida com a pluralidade construida com outros e suas multiplas ontologias. Silvia Rivera
Cusiquanqui costuma nos lembrar que:

(...) @ capacidade de amar deve ser valorizada como um fato césmico e um ato
politico, e ndo apenas como uma coisa de mulher. Sim, coisa de mulher, coisa
de alta politica, coisa de mulher, coisa de alta filosofia. E € por isso que ser mu-
Iher é superar a nogado de coisa, sim, e saber que reside em ndés a habilidade de
criar, recriar e pensar (GAGO, 2018).

Essa ideia do amor relacionado ao romantismo ou a coisa de mulher é parte da tradigao
europeia, branca, patriarcal e letrada que ndo compreende que a emogao encontra-se dissemi-
nada por toda parte, em diferentes formas. Segundo o antropdlogo Jack Goody:

A proposigao de que o amor é exclusivamente europeu teve varias implicagdes
politicas ligadas ao nao desenvolvimento do capitalismo, mas usadas a servigco
do imperialismo. Ha em um palacio em Mérida, Yucatan, um painel que retrata
conquistadores armados dominando selvagens vencidos, com inscricdes que
proclamam o poder conquistador do amor. Essa emogao, mais fraterna do que
sexual, foi reivindicada pelos imperialistas europeus. Nas maos de militares in-
vasores, 0 amor literalmente conquista tudo (GOODY, 2015, p.323).

Totd la Momposina acredita que o amor ndo deve ser pensado relacionado ao dominio,
controle, idealizacdo e/ou poder sobre o outro, mas como um sentimento capaz de conectar, fluir,
compartilhar e integrar os seres. A “musica de identidade” &, assim, uma experiéncia amorosa,
sagrada, ancestral, natural, cultural, coletiva e territorial. Ndo pode ser entendida como uma
peca de museu ou vestigio fossilizado associado apenas ao passado morto e enterrado, mas
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a uma referéncia viva e consciente. Dai a importancia de conhecer como foi criada a musica,
guais sdo os instrumentos, como sao feitos, de que maneira sao tocados, com quais intengdes,
de que forma dangam, como cantam e com quais motivos. Essa postura musical radical vai ao
encontro de uma tarefa decolonial que, segundo Malcom Ferdinand, “consiste em reconhecer
um lugar digno no mundo para 0s povos originarios, para os ex-colonizados e para as pessoas
racializadas; e de uma igual consideragao social e politica das mulheres racializadas das ex-co-
lonias europeias” (FERDINAND, 2022, p.267).

A musica caribenha resulta, nesse sentido, como salienta o autor, em ser acompanhada
por dancas praticadas por populagdes oprimidas que resistiram na manutengdo de relagcdes com
a cultura ancestral produzindo corpos em movimentos além dos exigidos pela cultura patriarcal.
Nao é apenas sobre dor, mas é também sobre arte, ritmo, encantamento e amor.

Os tambores foram trabalhados por afro-indigenas agricultores e pescadores. Quando
tocam o tambor, que é o instrumento de percussdao que acompanha boa parte das musicas
tradicionais, tocam a possibilidade de recuperagdo dos corpos ao evocar o coragao. Os tambores
feitos com pele de animal esticada despertam energias e produzem vibrag¢des que potenciali-
zam o corpo. Evocam uma possibilidade de cura emocional que acompanha o canto, a danga,
a morte, a guerra e o nascimento. Por que a musica nos conecta independente da lingua que
falamos? Responde Totd: “Porque es una musica de verdad, que no miente. Es como el tambor,
gue a todo el mundo le llamay no sabe la razén, y es porque uno primero lo escuché en el vientre
de su madre, tam-tam, tam-tam” (OQUENDO, 2022).

Se visitamos o seu site oficial - totolamomposina.com, que se encontra desatualizado,
vemos que a pagina abre em inglés com a opgao de mudarmos para o espanhol e com uma
biografia cujos depoimentos sao de estrangeiros que valorizam o seu trabalho. Ja o Banco de
Archivos Digitales de Artes en Colombia (BADAC), da Universidad de los Andes, criou com o aval
da familia da artista o Fondo Totd la Momposina que € um repositdrio multimidia para abarcar a
sua memoaria musical que representa “el folclore colombiano”. O professor lan Midleton (2022),
da Universidad de los Andes, doutor em museologia pela universidade de lllios, tem a sua se-
guinte frase destacada na pagina do BADAC: “Me parece fundamental para cualquier persona
que quiera lograr algo en el mundo de la industria musical, conozca la historia de Totd.” Por sua
vez, no facebook, apds a noticia do seu afastamento dos palcos por razdes de saude, foi publi-
cado um pequeno documentario produzido por Midleton, entre outros pesquisadores, em que
aparece um jornal antigo com a frase: “Totd la Momposina es la reina de la World Music, invitada
indispensable de ese género”.

Talvez Totd la Momposina ndo deseje ser lembrada como “a rainha da World Music” por
todas as criticas realizadas a indUstria musical e muito menos como uma “rainha do folclore”,
embora ela tenha sido associada a isso ao longo de toda a sua vida. E que ela compreende que a
palavra folclore (saber popular), criada pelo inglés William John Thom em 1846, € ambigua, esta
relacionada tanto a cultura popular quanto aquilo que nao existe, que € inventado ou mentiroso
e a musica tradicional canta sobre o que pode parecer que nao existiu, mas existiu (MOORO,
2019). N&o é porque foi transmitida e transmutada pela oralidade de geragdo em geragao ou
porgue nao tem autoria ou uma Unica versao ou porque vem do povo com suas crengas que
nao é histéria e que nao é real. Ndo seria assim adequado usar folclore colombiano, mas cultura
popular colombiana.

Escutem La Candela Viva. O artista Heriberto Pretel Medina teve a inspiracao para compor
La Candela Viva a partir de um incéndio ocorrido na casa de Luis Roberto Ledn, em Chimicha-
gua, Colébmbia, no ano de 1923, que destruiu varias outras casas do povoado. A musica ganhou
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diversas versdes populares em festivais de tambores caribenhos. Uma das interpretagcdes mais
célebres foi a de Toté la Momposina gravada para o dalbum que leva o nome da musica, langado
em 1993. A musica que tem o ritmo chandé, passou a representar um chamado a base espiritual
e artistica do povo colombiano com tambores e simbologias sincréticas (vela, figueira, morte).

Em 2015, foi retomada com a Real World Records as fitas originais gravadas do sucesso de
La Candela Viva, de 1993, com o intuito de restaurar, adicionar novos instrumentos e coros, como
as das netas de Totd, Maria del Mar e Oriana Melissa, recriando com isso La Candela Viva. Foi um
movimento para celebrar o trabalho de Totd la Momposina, homenagear o percussionista Batata
pela grande performance ao longo dos anos ao lado da cantora e liberar o som dos tambores
em um caminho tecnolégico de frequéncias que ndo eram possiveis antes, ndo foi a toa que o
novo album foi intitulado de Tambolero. Este teve a produc¢ao cuidadosa de Phill Ramone, que foi
também produtor de Bob Dylan, Frank Sinatra, Rod Stewart, Aretha Franklin..A musica La Can-
dela Viva possui quatro minutos e dezoito segundos em uma convocagdo de tambores que aviva
assim a base artistica do povo a partir de uma histéria em que o protagonista é o fogo sagrado.

Fuego, fuego, fuego,
la candela viva.

Que alla viene la candela,
la candela viva

Que ya viene por el higuerdn,
la candela viva.

Que yo vi que me llevaba,
la candela viva.

Que yo vi que me enterraba,
la candela viva.

Fuego ya que me quemo,
la candela viva.

Que se quema Chimichagua,
la candela viva.

(Trecho de La Candela Viva, Heriberto Pretel Medina)

Totd la Momposina certa vez disse que “estas cosas de la mudsica no tienen comienzo ni
final, todo es una continuidad, la continuidad del pasado, presente y futuro” (IRIARTE, 2011,
p.98). Esse aspecto é parte de sua luta por fazer ver que a musica tem o poder de reconfigurar
o tempo e produzir infinitas combinagdes. A musica pode ser revivida como uma experiéncia
sagrada, comprometida com as histérias que criam sentido de pertencimento e caminhos de
reconexao com a vida.

A forma que encontrou para colocar a “musica de identidade” em outra posi¢cao foi acom-
panhada do desenvolvimento da indUstria musical, que se por um lado contribui para dar visi-
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bilidade internacional ao seu trabalho, por outro lado ndo impediu de seguir sendo considerada
marginal na Coldmbia e de ter parte dos significados da tradicao musical de seu povo modifi-
cado em um processo de apropriagao e comercializagao que passa por diferentes tratamentos,
propostas e transmissoes.
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Los festivales latinoamericanos de cine de mujeres: el caso del Equis
Festival De Cine Feminista De Ecuador

Resumen:

El presente articulo, a partir del Equis Festival de Cine Feminista de Ecuador — EFCFE, pretende
pensar los festivales latinoamericanos de cine de mujeres o de cine femenino como espacios
de colectividad generadores de encuentros y re-existencias del cine feminista, articulando esa
discusion con los Films Festival Studies y con los feminismos en perspectiva decolonial, a partir
de la Historia Oral.

Palabras clave: festivales de cine; mujeres; América Latina; feminismos; historia oral.

Os festivais latino-americanos de cinema de mulheres: o caso do
Equis Festival de Cine Feminista do Ecuador

Resumo:

O presente artigo, a partir do Equis Festival de Cine Feminista de Ecuador — EFCFE, pretende
pensar os festivais latino-americanos de cinema de mulheres ou de cinema feminino como
espacos de coletividade geradores de encontros e re-existéncias do cinema feminista, articu-
lando essa discussdo aos Films Festival Studies e aos feminismos em perspectiva decolonial,
a partir da Historia Oral.

Palavras-Chave: festivais de cinema; mulheres; América Latina; feminismos; historia oral.

Latin american women'’s film festivals: the case of the Equis
Feminist Film Festival in Equador

Abstract:

This article, based on the Equis Festival de Cine Feminista de Ecuador - EFCFE (Spanish acron-
ym), aims to think about Latin American women'’s film festivals or feminist films as spaces of
collectivity that generate encounters and re-existences of feminist cinema, articulating this
discussion with Film Festival Studies and with feminisms in a decolonial perspective, based on
Oral History.

Keywords: film festivals; women; Latin America; feminisms; oral history.
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Introduccion

Partiendo de los Film Festival Studies, de los feminismos en perspectiva decolonial y de
la Historia Oral, el objetivo de este articulo es pensar los festivales latinoamericanos de cine de
mujeres o de cine femenino, a partir del Equis Festival de Cine Feminista de Ecuador - EFCFE,
como espacios generadores de conocimientos y colectividades en América Latina. Los festivales
de cine de mujeres y/o de cine femenino, segun el Film Festival Research Network, creado por
Skadi Loist y Marijke de Valck, (FFRN, 202 1), contindan proliferando en todo el mundo desde la
década de 1970, sin embargo, los estudios continlan muy incipientes con relacién a su propia
historia (MATTOS, 2021; VALLEJO, 2014), mas aun cuando se trata de festivales realizados en
América Latina.

Los Film Festival Studies son bastante recientes. Segun Maria Paz Peirano y Aida Vallejo,
existe un marco importante para el area que continua siendo referencia hasta hoy y es el traba-
jo de Marijke de Valck, titulado Film Festivals. From European Geopolitics to Global Cinephilia
(2007). Este texto trajo cuestiones tedricas y metodoldgicas “de la historia del cine, los estudios
de comunicacion, asi como la antropologia” (PEIRANO, VALLEJO 2021, p. 21). Sin embargo, con
relacion a la literatura sobre festivales de cine de mujeres existe una falta de fuentes disponibles
(ARMATAGE, 2009), y las existentes se centran en los estudios de caso ocasional, ademas, vale la
pena resaltar que la mayoria de esos estudios versa sobre festivales del Norte Global.

En este sentido, cobra importancia pensar en los propdsitos de este tipo de festivales en
Ameérica Latina. Mas alla de discutirlos como un canal de distribucidn para mujeres cineastas
intentaremos explorar, a partir del EFCFE, la relevancia de estos espacios construidos por realiza-
doras que desde movimientos culturales y sociales se transforman en espacios fundamentales
de reivindicaciones feministas. Segun Skadi Loist:

Los festivales de cine de mujeres, en su nucleo, cargan un elemento de acti-
vismo, de activismo feminista. Estan alimentados por un impulso de cambio
social; por un impulso de crear una contraesfera publica, un lugar donde las
mujeres puedan reunirse, desafiar las convenciones sociales sexistas (y hete-
ronormativas), formar un grupo o red y movilizarse en torno a cuestiones de

feminismo (LOIST, 2012, p. 1)%

Para tanto, tendremos como base los feminismos en perspectiva decolonial que cuestio-
nan el feminismo universalista eurocéntrico/occidental el cual ignora la importancia critica de
la intersecciéon de los conflictos de género, clase y raza que han sido heredados del colonialismo
y se han perpetuado en la colonialidad bajo una opresidon de género racializada capitalista que
Maria Lugones (2011) Ilama de colonialidad de género.

La posibilidad de superarla, planteada por la autora, es el “feminismo descolonial” a través
de la propuesta de “descolonizar” el género, entablando “una critica de la opresidén de género
racializada, colonial y capitalista, heterosexualista, como una transformacion vivida de lo so-
cial” (LUGONES, 2011, p. 109), teniendo en cuenta que la colonialidad de género, a diferencia
del colonialismo formal, aun esta presente en nuestras practicas y discursos cotidianos. En ese
sentido, pensar el EFCFE centrado en estrategias que visan su propia visibilidad, contribuye a

1 Estos dos términos son usados en la literatura para denominar festivales que tienen como objetivo la
exhibicion de peliculas realizadas por mujeres y/o cuyo tema verse sobre las mujeres.

2 Lastraducciones del portuguésy del inglés para el espafol son de nuestra autoria.
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la critica cultural de las sociedades patriarcales, propiciando otros sentidos para el imaginario
social contemporaneo.

Como metodologia seguimos, por un lado, el trabajo realizado por Maria Paz Peirano
(2020), que explora estrategias para reunir datos histéricos fragmentados y dispersos de fuentes
escritas en torno de festivales de cine mas pequefios, menos conocidos y poco investigados, ya
gue se “ha prestado menos atencidn al papel de los festivales de cine menos prestigiosos [..] a
pesar de que estos han contribuido al desarrollo de la produccién cinematografica [...] dentro
de los paisajes culturales efimeros” (2020, p. 171). Y por otro, la Historia Oral como metodologia
de investigacion en el tiempo presente (MEIHY; HOLANDA, 2014), dando énfasis a la entrevista
realizada con las creadoras del EFCFE, colocandola mas alla del vinculo académico del quehacer
histérico. Asi, pensamos que la entrevista, entendida desde |la Historia Oral, permite recuperar
informaciones valiosas sobre sus experiencias personales y también implementar una forma
colaborativa de creacién de conocimiento dentro del EFCFE.

Festivales

Esen 1970, como consecuencia de los movimientos contrainsurgentes de la década del
60, que se gestan los primeros festivales de cine de mujeres en el Norte Global. Para B. Ruby
Rich (1998), los festivales de cine de mujeres fueron “laboratorios experimentales, produciendo
una nueva conciencia cinematografica feminista y, al mismo tiempo, pusieron en practica el
compromiso politico detrds de la actividad” (1998, p. 31).

Esos festivales de cine de mujeres, en su primer momento, se estructuraron de forma
independiente y cada uno se integrd en su contexto feminista, politico, social y cultural local
especifico (KAMLEITNER, 2020), en su mayoria, siendo eventos Unicos y teniendo como lugares
de realizacién campus universitarios, centros comunitarios o espacios de arte (RICH, 1998) en
Estados Unidos y algunos paises de Europa.

A pesar de que algunas producciones de cineastas latinoamericanas alcanzaron parte de
esos festivales, segun Dora Cecilia Ramirez (1991), la falta de conocimiento de esos trabajos en
Ameérica Latina se debia a la “incomunicacién y la escasez de los recursos, en este lado del océa-
no” (1991, p. 153), haciendo con que el trabajo de las mujeres fuese creciendo aisladamente.
Aun para esta autora:

Escribir sobre la produccién audiovisual de las mujeres es hablar del desarrollo
de los movimientos de mujeres y del feminismo, es por eso: la otra vision. [...] El
audiovisual esta definitivamente ligado a la accidén y a la practica, es la manera
mas usual que han tenido las mujeres para expresarse ellasy ayudar a expresar
a otras mujeres. [..] Por ello, en cada pais, a su manera, se organizaron [orga-
nizan] muestras [festivales] nacionales o regionales de cine o video producido
por mujeres (RAMIREZ, 1998, p. 155-156).

Por tanto, en América Latina los festivales de cine de mujeres también se generaron en
estrecha relacion con los feminismos, movimientos sociales y culturales de la region. Sin embar-
go, por el pionerismo de los festivales estadounidenses y europeos, “la dindmica de los eventos
sobre cine de mujeres en los paises latinoamericanos es generada, en su mayoria, con la mirada
a los modelos del Norte” (SELEM, 2013, p. 106).

Segun la autora, a pesar de que en la primera edicién del Festival de Cine de Mujeres — Fe-
mcine (Chile, 2011) fueron exhibidas algunas peliculas que podrian localizarse en la perspectiva
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de los feminismos latinoamericanos, es solo en la segunda edicién, con la sesidn “Retrospectiva
Lourdes Portillo” que realmente hubo un didlogo desde y para América Latina, a través de la
exhibicion del documental chicano Seforita Extraviada (2001), considerado uno de los primeros
en abordar el feminicidio en la frontera Estados Unidos/México.

De ninguna forma en este texto se pretende condenar la ausencia de una perspectiva fe-
minista latinoamericana en los festivales de la regién en sus inicios (final del siglo XX, comienzos
del siglo XXI), sin embargo, si se resalta que, al igual que los feminismos, estos viven un constante
proceso de adecuacion a sus realidades. En este sentido, nos interesan los festivales contempo-
raneos que en su estricto sentido no tienen como objetivo fundamental el lucro monetario, por
el contrario existen gracias a fondos concursables publicos y/o privados, a través de los cuales
resisten para construir/fre-construir desde dentro, que le apuestan a las “esperanzas pequenas
[..] alos modos-muy-otros de pensar, saber, estar, ser, sentir, hacer y vivir [..] que existen a pesar
del sistema-mundo” (WALSH, 2017, p. 31), generando grietas como localizacién y lugar, como
es el caso de EFCFE.

Caracterizacion de la practica

En medio de la dicotomia de género impuesta por la herencia colonial, emergen formas
de contracultura que reivindican otras miradas y formas de presentar la realidad desde el cine.
Son discursos que resisten a la prolongacidn de saberes eurocéntricos y patriarcales, abriendo
espacios para saberes subalternos y posibilitando la construccién de nuevas subjetividades a
partir de discursos contrahegemaonicos.

A este respecto, EQUIS, como es conocido, se presenta como el primer festival de cine femi-
nista de Ecuador, independiente, internacional y no competitivo, creado en 2019, que organiza
cada afo un certamen de largometrajes y cortometrajes (ya sean de ficcion o documentales) que
generen “discusion y cuestionamiento alrededor de los estereotipos de géneros y otras formas
de violencia hacia mujeres y nifas” (ARREGUI; SOTOMAYOR, 2022). En sus tres ediciones (2019,
2020y 2021) fueron exhibidas un total de 58 peliculas (EFCFE, 2022).

El festival también estimula una implicacién lo mas participativa e inmersiva posible a
través de los cine foros (27 sumando las tres ediciones), ddndole importancia a la conexién con el
lugar, el contexto social y la red de personas, no solo cinéfilas o estudiosas del cine, sino también
colectivos, movimientos sociales y espectadoras(es) locales. Para sus creadoras y co-directoras
Estefania Arreguiy Virginia Sotomayor:

Equis pretende ser un espacio donde el publico, a través de los foros, los arti-
culos publicados en la pagina web del festival y las redes creadas con varias
organizaciones feministas, pueda aprender, entender o conocer las distintas
realidades de las mujeres a partir del encuentro de la pluralidad de feminismos
(ARREGUI; SOTOMAYOR, 2022).

Asi, percibimos en su propuesta, al posicionarse como un festival feminista y al buscar
trabajar del lado de colectivos y organizaciones feministas, un proceso intercultural y transfor-
mador, que cuestiona la dominacién racista, colonial, capitalista y del sistema moderno colonial
de género, generando asi procesos otros en colectivo.
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Dialogos - el pensar y el hacer

El motivo de presentar esta entrevista como generadora de conocimiento en colectivo
— entrevistadas, entrevistadoras y lectoras(es) —, va mas alld de los estudios sobre festivales la-
tinoamericanos de cine de mujeres ser incipientes y escasos. Es una apuesta, que se sustenta
en la Historia Oral, para mezclar los talentos de la narracién, de la escucha, del intercambio y
de la atencidn dentro de las memorias, opiniones y acciones de las protagonistas — creadoras y
co-directoras del EFCFE —auxiliando asi en la construccidn de sentido y de narrativas histéricas.

Después de pasar un tiempo cartografiando peliculas latinoamericanas dirigidas y guioni-
zadas por mujeres en el siglo XXI, fue inevitable no tener los festivales latinoamericanos de cine
de mujeres como fuente de investigacion; es asi como llegamos al EFCFE, el cual, de inmediato
[lamoé nuestra atencién por dos motivos: declararse feminista a partir de su propio nombre y
presentarse como un festival no competitivo objetivando pautar el ejercicio de la practica femi-
nista no solo a través del audiovisual sino de las actividades concomitantes dentro del festival.

Nuestra aproximacion con las entrevistadas, en un primer momento, se dio a través de
correo electrénico. En el mensaje escribimos sobre los objetivos de la investigacion y expusimos
el deseo de entrevistarlas, precisamente con el intuito de un hacer/escuchar para la construc-
cién narrativa de sus memorias. Estefania y Virginia aceptaron gentilmente la invitacién para
conversar sobre el EFCFE a través de una plataforma de videoconferencia. Las preguntas fueron
enviadas con anterioridad, sin embargo, estas fueron una preparacion y guia para el camino de
encuentro, donde la Historia Oral cobroé ese sentido de tejido manual que va componiéndose a
través del “didlogo posible”.

Las entrevistadas son consideradas en gran medida co-autoras de este articulo, por tanto,
en ningun momento se pretende explicar o interpretar sus narrativas. Fueron entretejidas con
el cuidado de potencializar la Historia Oral para generar conocimiento colectivo sobre el EFCFE.

Virginia: Estudié comunicacion, hice después un posgrado en Creatividad Publicitaria
y empecé a trabajar en una agencia en la que me encantaba lo que hacia, pero no para quién
lo hacia. Tuve una segunda experiencia laboral en que me pasdé lo mismo y ahi fue como que
dije: jyal, no mas, quiero seguir haciendo comunicacion, pero para lo que de verdad me inspire,
de verdad quiero que la gente sepa que existe. Fue ahi que decidi estudiar Gestion Cultural y,
después de probar algunos trabajos, entré a Encuentros del Otro Cine — EDOC, un festival de
cine documental de Ecuador.

Estefania: Desde que estaba en el colegio ya tenia el interés de querer estudiar cine.
Desde los 16 hasta los 18 anos realicé unas pasantias en un festival bastante importante de
Ecuador, se llamaba Cero Latitud, que era un festival muy referente de Latinoamérica. Luego,
en la universidad estudié cine, pero nunca me gusto todo el tema de los rodajes ni el sistema
de trabajo, sin embargo, la idea de querer hacer festivales permanecié. Estudié una maestria
en Gestion Cultural, trabajé un tiempo en la promocién internacional del Consejo Nacional de
Cine de Ecuador y después empecé a trabajar en el festival EDOC (Encuentros del Otro Cine),
siempre con la idea y esperanza de poder hacer un festival, porque para mi toda la parte de la
cadena del cine que se basa en la exhibicidén y la distribucidon estd absolutamente abandonada,
tanto por la parte académica como por la parte institucional. Entonces creamos con la Virginia
el Festival Equis. El EDOC es un festival de documentales que muestran mucha injusticia social,
de ahinace la idea de hacer un festival de cine especificamente enfocado en el feminismo, con
la idea de mostrar las realidades que viven mujeres y nifias, no desde un punto de vista revicti-
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mizante, sino desde el poder de las mujeres, un festival que desafia las relaciones de podery los
estereotipos de género.

Virginia: Sin embargo, nos ha pasado, con posibles auspiciantes a quienes nos hemos
acercado, que nos han pedido, o nos han propuesto, que no se llame feminista, porque le tienen
un poco de miedo a asociarse con el término y con todo lo que implica, pero para nosotras es
esto, es lo que es, desde esta perspectiva vamos a hablar.

Estefania: También creo que es importante decir que somos un festival de cine feminista,
pero no necesariamente quiere decir gue somos un festival de cine de mujeres. Si hacemos esa
distincion, porque programamos solamente peliculas hechas por mujeres. No porque la pelicula
sea hecha por una mujer va a entrar al festival necesariamente. La linea siempre tiene que ser
que desafie estereotipos de género, todo lo que el feminismo engloba. Entonces si, nosotras si
nos hemos encontrado con barreras por haberle puesto festival de cine feminista explicitamente,
pero, asi como nos hemos encontrado con barreras, nos hemos encontrado con un montén de
apoyo, justamente porque la palabra feminista también llamay reline organizaciones, colectivos,
grupos, personas que se identifican con la misma causa y terminan apoyando al festival. Si bien
No NOS enMarcamos necesariamente en ninguna linea del feminismo, si es importantisimo decir
que el festival se enfoca mucho en la interseccionalidad del feminismo. El festival es en Ecuador,
entonces si le metemos mucho énfasis a que los feminismos indigenas, por ejemplo, sean vistos
en el festival, los feminismos afro también, el tema del cine comunitario que se hace mucho en
el pais también es una prioridad para el festival. Tratamos de ser ese centro donde se une todo.
Hay veces que vemos peliculas feministas europeas hiper blancas donde decimos: no, esto no
refleja la realidad que nosotras queremos transmitir, entonces no entra porque simplemente
el festival quiere aterrizar mucho la realidad latinoamericana al cine. En este sentido, Anais Cor-
doba Paez, nuestra programadora, ademas de buscar redes colaborativas, hace todo un trabajo
de investigar quién es la directora o el director de la pelicula, que no tengan acusaciones y bajo
qué sistema se hizo. Es decir, lo que se programa de contenido es importante, pero también el
coémo y por quién fue hecha.

Virginia: Ademas de la busqueda en otros festivales, tenemos una convocatoria abierta
para todo el mundo. Esas peliculas son filtradas por nuestra programadora, porque en ocasiones
la gente considera que porque hay una mujer en la pelicula como protagonista ya es feminista.
Entonces, Anais realiza ese primer filtro, luego el restante las vemos las tres y sobre todo las
conversamos, justamente cuidando esto de que no revictimice, de que realmente exista un
cuestionamiento. Cuidamos mucho de que tal vez es una pelicula feminista, pero es muy alejada
de lo que se vive acd en Ecuador y Latinoamérica en general, entonces si buscamos algo que
Nno se sienta tan lejano y que, sobre todo, nos ayude a conversar sobre lo que estd pasando aca.

Estefania: Eso también es algo muy importante para nosotras, que se entienda que a través
de las peliculas se refleja una realidad del pais. Y, entonces, en ese sentido también hay lineas, por
ejemplo, el primer afio el festival se hizo justo después de un debate en la Corte Constitucional
sobre la despenalizacidon del aborto en caso de violacidén, entonces para nosotras era muy im-
portante mostrar peliculas que hablen sobre el derecho a decidir y sobre la despenalizaciéon del
aborto. Este afio acabamos de salir de un paro super fuerte aqui en el pais, obviamente vamos
a poner peliculas que hablen sobre la lucha indigena porque es parte de nuestro cotidianoy de
lo que esta pasando ahorita en el pais.

Virginia: Igual siempre lo hemos hecho, desde la primera edicion lo hemos hecho, pero
este ano es aun mas relevante. Y dentro de eso tratamos de que las peliculas tengan como una
variedad de tematicas, hemos tenido peliculas que hablan de la discriminacién o la violencia que
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vivimos en el trabajo como madres, como mujeres, como nifas, como adolescentes, mujeres
adultas. También hemos intentado, es mas dificil encontrar, peliculas que hablen sobre la mas-
culinidad, ;n0?, que cuestionen estos estereotipos, pero no es tan facil encontrar. Incluso hemos
intentado tener mas peliculas que sean dirigidas especificamente para nifas, nifos, nifesy es
super dificil encontrar, que nos gustaria encontrar y simplemente todavia no se logran. Pero en
ese sentido tratamos de que se entienda que no es solo que salgo a la calle y me gritan cosas,
no es solo la violacién, no es solo el aborto, es el sistema en si que engloba todas nuestras partes,
las partes de nuestras vidas en las que vivimos de estas violencias.

Estefania: Por otro lado, una de las cosas que tratamos de balancear y que no siempre
lo logramos, es el equilibrio entre ficcion y documental. Porque es mucho mas facil encontrar
cine feminista documental, que cine feminista de ficcidon. Sin embargo, en este afhlo hemos visto
varias peliculas sobre futuros un poco distépicos, realidades distépicas, mundos futuristas cerca-
nos, de patriarcados absolutos donde la resistencia es absolutamente feminista. Otra cosa que
hemos visto, que ha sido interesante, es el uso de archivos. Peliculas donde se utilizan imagenes
como de hace 100 afos para hablar de temas contempordneos. Es justo pensar en estas luchas
feministas que existen hace tanto tiempo donde creerias que las cosas han mejorado, pero es-
tas viendo imagenes viejisimas con discursos totalmente actuales. Y bueno, otra cosa chévere
es que nosotras como objetivo del festival, una de nuestras misiones, es promover que se haga
mas cine feminista en el pais, porque cuando nosotras empezamos era super dificil encontrar
peliculas feministas y ahora tuvimos nuestro primer largometraje ecuatoriano feminista hecho
por una directora ecuatoriana de Otavalo, que es una comunidad indigena, Frida Muenala, un
documental sobre mujeres indigenas en el Ecuador. Desde ahi hemos visto que cada vez tenemos
mMas opciones de cine feminista ecuatoriano, ademas los cortometrajes feministas ecuatorianos
se van multiplicando. Ha sido primordial trabajar con colectivos, con organizaciones porque es
un festival en el que nosotras también estamos aprendiendo y estamos abiertas a recibir infor-
macion, a recibir feedback de todas las personas que puedan aportarnos desde un punto de
vista de critica constructiva, porque estamos todo el tiempo perfecciondndonos. El feminismo
también es una cosa que es cambiante, todo el tiempo estd adaptandose, transformandose.

Virginia: Justamente en esta edicion estamos preparando una convocatoria en la que
queremos generar alianzas. La mayoria de las ciudades del Ecuador, ciudades, pueblos, co-
munidades, no tienen cine, pero tienen espacios culturales, entonces queremos unirnos con
€s0s espacios para gque, al estar aliados, sea posible llegar a publicos que no estan expuestos al
cine, a otros contenidos, a otras conversaciones. La propuesta siempre es que después de las
peliculas haya una conversacién, entonces estamos preparando materiales de guia para que
guiénes organicen estas funciones puedan proponer una conversacion al final. Para nosotras
es justamente este intento de llegar a nuevos publicos a los que nosotras solas no podemos.
Incluso volvemos a uno de los principios del feminismo: si no fuera por el equipo, si no fuera por
las organizaciones mixtas, si no fuera por el publico, y ahora también por estas nuevas sedes, con
las que quisiéramos unirnos, nada sucederia, solo asi podemos crecer, y no por una idea de que
el festival sea mas grande, si no por la importancia de hablar de estos temas en otros espacios.

Estefania: También hemos hecho algunos trabajos asociados con un programa del PNUD
[Programa De Las Naciones Unidas Para El Desarrollo]. A través de ellos llevamos algunas de
las peliculas a comunidades rurales del pais, que Nno necesariamente tienen acceso a internet.
Entonces, se han visto las peliculas en lugares donde nunca hubiésemos podido llegar, a través
de esta organizacidn, y se han generado discusiones creando un impacto ahi. También hicimos
un trabajo de llevar las peliculas a casas de acogida, que son lugares donde estan mujeres en
situacion de vulnerabilidad con sus hijos muchas veces, entonces hemos proyectado en alianza
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con seis casas de acogida que estan ubicadas en distintas partes del pais. Ademas, el aflo pasado
la virtualidad nos dio chance de hacer con que los foros tuviesen interpretacién en la lengua de
sefas, haciendo mas accesible el festival. La accesibilidad siempre es algo que estamos tratando
de lograr, de buscar. Finalmente, hemos abierto conversaciones alrededor del rol de la mujer en
el cine ecuatoriano. Entonces, los tres primeros afios del festival hicimos este conversatorio sobre
las mujeres en el cine ecuatoriano donde invitamos a distintas mujeres de distintas areas del
sector audiovisual para que hablen sobre sus experiencias. También invitamos a los estudiantes y
las estudiantes de cine, justamente porque es importante sentirse representado y representada
viendo a una sonidista, casi no hay sonidistas mujeres en el pais, entonces invitamos a la Unica
mujer que conociamos a que hable sobre que ha sido para ella ser la Unica sonidista de cine del
Ecuador. Entonces le damos una importancia y particular atencién, digamos, al rol de la mujer
dentro del cine, pero no porque sea mujer es feminista. Eso es algo a lo que creo que vamos.

Consideraciones finales

El vinculo entre los festivales latinoamericanos de cine de mujeres y las cuestiones politicas
locales es extremamente importante. En el caso del EFCFE no es posible percibirlo Unicamente
a partir de las peliculas exhibidas, se hace necesario construir una correlacion entre todos los
espacios de actuacién y su potencial de movilizacién que hace posible la circulacién de con-
trainformaciones a través del lenguaje audiovisual, de los debates proporcionados en los cines
foros y de la colectividad en espacios culturales y con organizaciones y movimientos sociales.

La construccidon de estos espacios puede pensarse como la practica y el pensamiento
transfronterizo de la autora Gloria Anzalduda (2016). La nocidn de frontera, ademas de la expe-
riencia de vida en el limite geografico entre naciones, es transpuesta en su texto como metafora
sobre la incomodidad que interpela los individuos que, de alguna manera, no estdn completa-
mente adecuados/integrados a las normas y/o no disfrutan de los bienes y servicios sociales por
cuenta del rechazo y/o la exclusion.

Asi, la conciencia de frontera es pensada como un espacio de posibilidades para otras
subjetividades en sociedades autoritarias que determinan un lugar fijo y jerarquico para lo feme-
nino y lo masculino, lo heterosexual y lo homosexual, lo blanco y lo no blanco, el Sur y el Norte,
el conocimiento erudito y el popular. Asi como estos espacios y escenarios diferentes que hacen
posible la transformacién de subjetividades y de puntos de vista (ANZALDUA, 2016).
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Podemos nés, xs gordxs, falar? Ativismo, imaginacao e resisténcia a
partir das geografias desobedientes da carne

Resumo:

O ensaio “Podemos Ixs gordxs hablar? Activismo, imaginacion y resistencia desde las geogra-
fias desmesuradas de la carne” (2016) escrito por Nicolas Cuello, faz parte do livro “Cuerpos Sin
Patrones: Resistencias desde las geografias desmesuradas de la carne” publicado em 2016
na Argentina, organizado pelos ativistas y pesquisadores Cuello e Laura Contrera. Neste ensaio,
0 autor nos mostra como o corpo gordo latino-americano ocupa um lugar no debate neoliberal
nas visualidades, nos espacos sociais e nas subjetividades politicas. Nos convida a entender o
corpo gordo desde suas especificidades geograficas e como nossa auto percepg¢ao estad cons-
truida pela estigmatizacdo, pela vergonha e pela patologizagao a partir do modelo hegembnico
médico. Cuello apresenta o ativismo gordo que pensa a estrutura social e as interseccionalida-
des desde suas complexidades, indo além de uma visao liberal do “amor préprio”.

Palavras-chaves: ativismo gordo; gordofobia; corpos gordo latino-americano

¢Podemos hablar Ixs gordxs ? Activismo, imaginacion y resistencia
desde las geografias desobedientes de la carne

Resumen:

El ensayo “Podemos Ixs gordxs hablar? Activismo, imaginacion y resistencia desde las geogra-
fias desmesuradas de la carne” (2016) escrito por Nicolds Cuello, forma parte del libro “Cuer-
pos Sin Patrones: Resistencias desde las geografias desmesuradas de la carne” publicado en
2016 en Argentina, organizado por activistas e investigadores Cuello y Laura Contrera. En
este ensayo, el autor nos muestra como el cuerpo gordo latinoamericano ocupa un lugar en
el debate neoliberal en las visualidades, los espacios sociales y las subjetividades politicas. Nos
invita a comprender el cuerpo gordo desde sus especificidades geogrdficas y como nuestra
autopercepcion se construye a partir de la estigmatizacion, la verguenza y la patologizacion
desde el modelo médico hegemaonico. Cuello nos presenta un activismo gordo que piensa la
estructura social y las interseccionalidades desde sus complejidades, yendo mds alla de una
vision liberal del “amor propio”.

Palabras clave: activismo gordo; gordofobia; cuerpos gordos latinoamericanos

Can we fat people talk?
Abstract:

The essay “Podemos Ixs gordxs hablar? Activismo, imaginacion y resistencia desde las geogra-
fias desmesuradas de la carne” (2016) written by Nicolds Cuello, is part of the book “Cuerpos
Sin Patrones: Resistencias desde las geografias desmesuradas de la carne” published in 2016
in Argentina, organized by activists and researchers Cuello and Laura Contrera. In this essay,
the author shows us how the Latin American fat body occupies a place in the neoliberal de-
bate in visualities, social spaces and political subjectivities. He invites us to understand the fat
body from its geographical specificities and how our self-perception is built by stigmatization,
shame and pathologization from the hegemonic medical model. Cuello presents the fat ac-
tivism that thinks the social structure and intersectionalities from their complexities, going
beyond a liberal vision of “self-love”.

Keywords: fat activism, fatphobia; latin american fat bodies
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Abrindo espac¢o para nés a forca:
corpos gordos desobedecendo a eugenia neoliberal

Muito do que eu sei sobre o meu corpo aprendi resistindo. Aprendi assim, ao mesmo tempo
em que me foi necessario demandar forga para retardar os efeitos dos golpes, na convivéncia com
a ideia permanente da vergonha e soliddo em que me encontrei atolado durante tanto tempo
de minha vida por carregar essa suposta excéntrica quantidade de carne e gordura no mundo.

Quando revejo e paro para pensar politicamente na minha experiéncia de vida, ndo me
lembro de quando ndo existiu perguntas ou questionamentos sobre meu corpo gordo. E um
lugar onde eu sempre estive e sigo estando. Me percebi gordo, guando me disseram, quando me
apontaram de maneira pejorativa “Vai embora daqui, gordo viado!”, nas palavras de um colega da
escola primaria, enquanto jogamos no recreio. Al eu entendi que dali para frente era assim que a
sociedade iria nomear e tratar o meu corpo gordo, entendendo esse corpo como um corpo que
ndo pode, um corpo que falta, mas que sobra, que custa, que duvida, que cala, que ndo entra,
gue tropega, que irrita, gue nao avanga, que Nao trepa, que € especial, usa roupa cinza, preta,
ou marrom, que ndo tem amigxs, mas que sempre é simpatico, que é compreensivel mesmo
guando ndo quer ser e que sempre come por angustia, entre outras coisas.

O gue no principio se tornou uma tentativa de entender e questionar quais eram as repre-
sentagdes e os afetos disponiveis para as pessoas gordas, com o passar do tempo, e sobretudo,
gracgas a possibilidade de abrir interlocu¢cdes com outros contextos de resisténcia politico cultural,
tanto do exterior como de experiéncias locais vinculadas aos feminismos e ao ativismo LGBT,
como movimentos contraculturais como o punk e a musica alternativa, € que pude comegar a
identificar e reconhecer que esse tipo de violéncias nao eram somente uma vivéncia pessoal,
mas sim um cenario de maior complexidade em que era possivel e necessario se pronunciar.

A gordofobia ndo € meramente uma experiéncia traumatica e dolorosa de cada uma
das biografias existenciais da vivéncia, mas sim uma matriz complexa de opressdo que envolve
uma multiplicidade de aparatos de controles biopoliticos que tem como objetivo a eliminagao
material das corporalidades gordas, ja que sdo entendidas como uma enfermidade de escala
global que coloca em risco ou piora a qualidade de vida da populagao, deformando o limite do
préprio corpo por conta de um consumo excessivo de alimentos. Esses mecanismos de controle
e producao normativa dos corpos se tornam efetivos mediante o uso permanente da violéncia
psicolégica e emocional, envolvidos por uma trama de tecnologias semidticas-politicas que in-
vadem, torturam, e ferem de maneira incessante nossas subjetividades, afetando nossos modos
de vida. A gordofobia atua materialmente no ordenamento de sistemas sécio-culturais de cada
regiao e ponto do mundo, através de situagdes que envolvem exclusao social, estigmatizagdo
sexual, desvalorizagao afetiva, injustica econdmica e profissional, quadros de stress e ansiedade
social, fortes depressdes causadas pelo isolamento, a exclusao e vergonha que produz a crimina-
lizagdo, estigmatizagao e patologizagdo na opiniao publica de nossos corpos, ao qual devemos
somar a violéncia fisica, verbal e psicolégica dispostas como ferramentas de ordem publica para
a correcdo da suposta desobediéncia de nossas gorduras.

Ao mesmo tempo que a gordura é constituida como uma ameaga social em espacos de
articulagao internacional, como a Organizagao Mundial da Saude (OMS), que habilitam a dis-
cussao e promulgagdo de politicas publicas que tém como agenda seu exterminio, os quais se
desdobram em consonancia e intrinseca relagdo especulativa, industrias privadas multimilionarias
de dieta que produzem em escala global consumos para a perda de peso e padronizagdo dos
corpos magros que incluem produtos de venda livre com um alto custo, clinicas de internagao,
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programas anuais de alimentagao e treinamento fisico especializado na reducao do indice de
massa corporal, como também uma extensa oferta de cirurgias disponiveis para a intervengao
e adequacgdo dos 6rgados que possibilitam a perda de peso.

Tudo isso acontece gragas a naturalizagdo do pressuposto generalizado de que nossos
corpos, somente por serem gordos, quer dizer, por serem maiores que os outros, sdo de maneira
inexoravel corpos doentes que comprometem e colocam em risco a saude. Porém, é importante
entender que aqui a salde pouco tem a ver com o melhoramento ou com a garantia de con-
dicdes adequadas de vida, ou com o acesso a tecnologias médicas ou psicoldgicas especificas
que facilitem o bem-estar em situagdes de complexidade organica ou psiquica, mas sim a saude
como preocupagao fundamental destes programas de escala mundial, sendo entendidos como
uma garantia produtiva e reprodutiva que aceita o ritmo ininterrupto da mais-valia capitalista.

Este é o cenario no qual nds, ativistas da gordura, intervimos:

Desenvolvendo estratégias localizadas de intervengao critica para apontar os mecanis-
mos de opressao gordofdbicos e para desmontar na medida de nossas possibilidades, o avanco
aterrorizante do édio eugénico das indUstrias da dieta e das politicas internacionais de producao
normalizadora dos corpos, implementadas pelos estados neoliberais contemporaneos.

Produzindo o desmoronamento e contranarrativas publicas de nossas vidas como pessoas
gordas que possam distorcer a submissao, a obrigatoriedade do respeito, a ordem, e a intros-
peccao, carregada de duvida e rancor, a qual nos obrigam a viver como Unicos afetos possiveis
para o desenvolvimento subjetivo.

Interrompendo discursos e denunciando imagens que alimentam o avango de opressoes
gordofdbicas, e frente a isso produzir situagdes que possibilitem formas de experimentar nossos
corpos com prazer e alegria rebelde.

Tecendo redes de contracomunicagao e circulacao aberta de saberes tedricos e praticos
(locais e internacionais vinculados a histéria do ativismo gordo) que possam nos fornecer ferra-
mentas para a gestao de um olhar critico e empoderado sobre os processos de normalizagao
corporal, e que nos permitam abrir didlogos entre colegas nos quais podemos apoiar e garantir ex-
periéncias de alivio e afeto coletivo para resistir aos embates subjetivos aos quais somos expostos.

Intervir em situagdes de injustica social, econémica e sexual que sejam justificadas pela
instrumentalizacdo discriminatdria do olhar patologizante que existe culturalmente sobre nossas
gorduras.

Encarando esse tipo de opressdo ndo de maneira isolada, mas sim entendendo que a
produgdo normativa dos corpos também esta presente e atua diferencialmente segundo as
condigoes de classe, raca e de nosso(s) género(s), nossas diversas funcionalidades corporais, e
as relacgdes sexuais afetivas que escolhemos sustentar. Pelo que se torna fundamental e uma
oportunidade vibrante de aprender com as criticas e com a histdéria das resisténcias que se
asseguram desde o ativismo da diversidade funcional, o ativismo trans local e internacional, as
chaves de leitura e as ferramentas politicas que possam contribuir com os feminismos, a teoria
decolonial e as politicas sexuais radicais.

Agitando de maneira permanente perguntas e imagens raivosas que desarticulam o si-
Iéncio e a invisibilizagdao que garante a violéncia com a qual se naturaliza nossa opressao.

O nascimento deste ativismo que estamos elaborando desde estas latitudes s¢ é possivel
gracas as relagdes e vozes compartilhadas construidas em espacos fluidos de escuta, reflexao e
acdo. Um trafico amoroso, até o momento pequeno, de coragem, entendimento, e muito politico,
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ndo sé do corpo gordo, mas também de toda a carga de sentimentos que implica na visibilidade
das nossas existéncias com esta geografia especifica da carne. Geografias complexas e paradoxais,
submetidas a um regime de dura invisibilidade por extrema visibilidade, porque essa é a nossa
realidade, somos os corpos que todxs veem mas poucxs nomeiam nas dinamicas de desejo e
nos manifestos politicos desse novo mundo que estd por vir. E se aparecemos, quer dizer, se nos
concedem o suposto privilégio de nos incluir, o fazem de uma forma eufemistica, com adjetivos
gue suavizam, dissimulam e ocultam algo que nao pode ser pronunciado de outra maneira que
ndo seja a denuncia explicita da gordofobia. Hoje, somos muitas pessoas na América Latina que
estamos trazendo vetores de organizagao e de reflexao sobre a gordura, em distintos espagos,
com distintas teorias e olhares, felizmente, questionando as representacdes estigmatizantes,
fébicas, e mercantilizadas das corporalidades, criticando as normas corporais que produzem
alguns corpos como lugares possiveis de existéncia, e outros como lugares de eterna vergonha,
como feridas permanentes que conduzem ao siléncio e a solidao.

Para esse ativismo nao se trata somente de discutir com a medicina, e disputar esse
sentido comum construido na patologizagdo da gordura e na induUstria da dieta, mas sim im-
pulsionar uma critica um pouco mais além, que alcanga outras partes das nossas vidas, porque
Nossos corpos gordos nao se fazem presentes somente quando vamos ao médico. A gordofobia
estd presente constantemente, em todos e em cada um dos espacos que habitamos. E por isso
também que o ativismo da gordura significa a oportunidade de promover uma critica social que
nao se limite a disputar sentidos com as patologias ao redor do fendmeno da “obesidade”, mas
também questionar criticamente por essa ordem de corpos possiveis, e justamente, pressionar
e friccionar o limite em todas as suas diregdes. Desnaturalizar que as nossas existéncias como
gordxs estao privadas de prazer, afetos, beleza e nos apropriar desses espacos dos quais nos pri-
vam, para ocupa-los como espacos proprios de enunciagao politica, desde onde podemos nos
inventar mais uma vez, sem padrdes, sem normatividades asfixiantes, e com aliangas suficientes
para seguir questionando um mundo que continua sendo patriarcal, heterossexual, branco e
corporalmente esbelto, fibroso e “saudavel”.

Contra a aceitacao: politicas da vergonha e resisténcias
gordas para uma critica radical a partir dos corpos

Mas essas metodologias de agdo politica que estdo presentes em nossos ativismos, acre-
dito pessoalmente, que é importante que nao acabem reduzidas a mera produgao de politicas
identitarias reconfortadas pelas retéricas do orgulho, ou presas na demanda de aceitacdo/assi-
milagao dos corpos gordos. Claro que é importante fazer valer nossas experiéncias de vida, no
sentido de torna-las possiveis, nao so6 reais, como em todas as direcdes que possa significar a
possibilidade, sobretudo para as dinamicas de desejo, porém acredito, que é urgente reconhecer
que este plano de agdo ndo pode apagar a visibilidade de feridas que carregamos, os siléncios
gue nos encurralam, e a inseguranga que nos produz ao sermos expulsxs, porque € ai onde tam-
bém é possivel construir uma politica radical da qual podemos fazer da critica uma experiéncia,
conecta-la com outrxs, e transforma-la em uma plataforma na qual podemos produzir imagens
que disputam as representacdes dos mundos e dos corpos disponiveis.

Se tornou comum quando nds, ativistas que estamos pensando nossa gordura, fazemos
circular em espacos locais de diversas linhas de acao politica a pergunta pela gordofobia como
uma matriz de opressao que soma complexidade a bateria de tecnologias que administram a
violéncia de um sistema cultural em que vivemos de produgao regrada de corpos, encontramos
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uma quantidade de reagdes que se tornam um sintoma de quando visibilizamos nossas proprias
experiéncias como corporalidades gordas objetivando-as como uma problematica coletiva de
ordem politico-publico, supondo por um momento, rea¢des estranhas de assombro e o silén-
cio de quem pensavamos ser aliadxs, mas tudo o que importa é pulsao pelo empoderamento
forcado, pela retérica da aceitagcdo e do orgulho, uma modalidade particular e muito ansiosa de
impor solugdes programaticas e unilaterais que impossibilitam a abertura da critica ao orde-
namento dos privilégios corpo-sexo-genéricos, nem permitem perguntar pelas dinamicas de
poder nas quais estdo organizadas o marketing do desejo dos movimentos sociais. E extensa a
guantidade de ativistas politicos que consideram menos importante a discussao sobre a gordura,
e especialmente, consideram desimportante a pergunta pela experiéncia sensivel da vergonha,
do prazer, e da beleza em aqueles “outros” corpos que deveriamos curar rapidamente com o
feitico “eu me amo, eu me aceito, sou forte” ou “eu posso mudar e deixar de me sentir assim, se
eu quero, eu tomo a decisao”.

Nao é por acaso, entdo, que a vergonha ocupe o lugar que ocupa dentro de alguns de
Nossos ativismos. As pessoas gordas experimentamos desde o primeiro momento em que Nosso
corpo excede o que € visivelmente permitido, desde que transgride a porg¢ado reduzida e previa-
mente permitida de espaco, o insulto e a constante lembranca sobre a transgressao cometida.
Gordxs somos aquelxs que somos nomeados em cada um dos espagos em que transitamos,
em todas as cidades do mundo, em cada objeto de vida cotidiana que nos rodeia, nos lembram
nossa forma, e especialmente, nos dita a sentenga de expulsao como uma condenacgao social ao
Nnosso excesso. Gordxs, insulto que sentencia o transbordar de um limite que inteligentemente
tornou invisivel a artificialidade de sua natureza através da ficcionalizagdo de algo chamado “o

|n

corpo normal” ou o “peso indicado”. Gordxs, assim Nnos chama a sociedade desde o momento em
que é visivel a traicdo as trincheiras da carne, envergonhados por sua suposta impossibilidade,
sua permanente falta, e seu excesso abundante, corpos silenciosos e silenciados, sujos e suados,
irritantes e asexuados, desajeitados, cinzas, timidos, mansos, tristes e entediados, entre tantos
outros adjetivos cortantes que constituem o grafico do ridiculo e da desacreditagao. Porém, os
interlocutores do 6dio ndo sdo somente aqueles policiais dos corpos, senao também, todos os
cenarios em que se desenrolam e pelas quais se sustentam os mecanismos de controle da carne.
Gordx, guando nao entro em uma pecga de roupa, gordx quando as arquiteturas urbanas nos ex-
pulsam com sua estreiteza, gordx quando Ndo passo por uma porta, gordx quando sinto que uma
cadeira é fraca, gordx quando subo em um énibus com muita gente, gordx dito e pronunciado
por eco disciplinado que fantasmaticamente pde ordem, |1a quando parece ndo haver ninguém.

O imperativo da aceitagdo e o chamado urgente que pulsa o orgulha como a Unica e
primeira politica que consegue tornar visivel que estamos aqui e que decidimos nao aguentar
mais a violéncia, se constréi de maneira totalitaria como Unica estratégia de resisténcia politica
e de interpelacgao critica aos discursos da gordofobia. Importa-me poder perguntar a este tipo
de retdéricas da subestimagcao de si mesmo, de hipervisibilidade da forga e do desenfreado, o
gue poderiam estar deixando de fora? Que outros territérios sensiveis poderiam oferecer-nos
20S NOSSOS COrpos COMO espacos possiveis a partir dos quais disparar gritos de rebeldia que se
oponham a discriminagao e injustica permanente que enfrentamos? Fugir da aceitagao como
0 Unico horizonte possivel nas nossas praticas politicas para dar lugar a outras estratégias que
partam do reconhecimento do limite que representa a imediatez e o alivio da integracgao, e
desmantelem os mecanismos de fagocitagao politica desde os quais o capitalismo neoliberal
consegue instrumentalizar as demandas sociais reterritorializando e aplainando toda potencia-
lidade de resisténcia a seus modos de producao e organizagao, pelo encantamento que supde
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o ritmo acelerado de transformacgao da dor em cura, de trauma a esquecimento. Aceitos por
quem? Integrados a que sistema de organizagao social e cultural? A que custo?

Ceder diante da urgéncia da aceitacao e do orgulho, para dar lugar a uma acidentada in-
tensidade que nos abrigue desde a produtividade da vergonha, que nos entenda no tempo que
duram nossas quedas, e que nos envolve no calor raivoso de uma politica imaginativa radical, que
comega por crer no proprio corpo como possivel, produzindo um intervalo ao édio, ao desprezo
e a zombaria dos olhares, mas que nao esquece nem silencia que as temporalidades que exige
cada corpo dependem das poténcias e dos recursos com 0s quais contamos, e ali também se
escreve a histéria das nossas diferencgas. Porque nossos corpos gordos ndo sao todos iguais, e
porque os graus de violéncia a que fomos expostos ndo podem se tornar homogéneos, como
tampouco podemos deixar de lado as escrituras pods-cirdrgicas de nossos corpos submetidos a
operacodes, as rachaduras na sociabilidade que provocam nossas infancias em dieta, entre muitas
outras experiéncias nas quais nos faltam as palavras, e nos sobra tempo em siléncio. Estas sdo
texturas que nao podem ser pulverizadas pelo sorriso da complacéncia e da paixao individualis-
ta. Dar-nos lugar a processos de empoderamento, reformulacao e reflexao critica e politica de
maneira coletiva sobre nossas corporalidades também é parte de nosso ativismo, porque implica
fazer greve a temporalidade produtiva que instala em nossos corpos € em nossas subjetividades
a ordem majoritdria do capitalismo cognitivo, que nos obriga a dar conta de nés mesmos, € a
conceber projetos de vida e locais de enunciagdo mais claros.

Entdo nos resta pensar em que praticas sdo possiveis de levar adiante para que seja cada
vez mais claro que estamos aqui e abrimos um lugar a for¢ca do qual podemos nos engajar na
transformacdo radical dos modos em que se produzem e administram social, cultural, sexo-
-politica e economicamente nossas corporalidades, multiplicando espagos de experimentagao
sensivel nos quais possamos fazer possiveis N0sSsos corpos ao NOsso ritmo, com nossas formas, e
com os prazeres que saibamos e possamos inventar desde nossas diferencas.

Fazer vista grossa?
imaginando uma politica visual do excesso

Uma das modalidades através das quais aciona a gordofobia € a proliferagdo ininterrupta
de imagens que cristalizam representag¢des estigmatizantes dos corpos gordos. Esta circula-
¢cao paroxistica de imagens se restringe a exibir uma experiéncia condicionada, tendenciosa
e manipuladora do que significa ou do que é possivel experimentar sendo gordo. Geralmente
as representacgdes de nossas corporalidades aparecem fragmentadas, focalizadas naquelas
geografias da pele que excedem as formas instituidas como “normais”, produzindo recortes, e
sobre enquadramentos das dobras, estrias, pernas, abdémen e toda a parte dos Nnossos corpos
que foram retiradas das histoérias, e exibidas como carne cortada a faca, tentam mostrar uma
realidade unilateral e inquestionavel de vergonha e horror excessivo. E assim que aparecemos
representados sem histdrias, extraidos de marcos territoriais, e geralmente — ndo € um detalhe
menor — sobre locagdes que nos impedem de considerar um corpo afetado ou conectado com
outros sujeitos. Normalmente, e basta uma busca rapida em bancos de imagens da internet,
este tipo de representagdes provém ou majoritariamente estdo vinculadas com mecanismos
de ilustracao e representacao de que sao funcionais as politicas gordofébicas de certas praticas
médicas e as indUstrias da dieta, que tratam as nossas corporalidades como carne sem vida
onde ficam anuladas outras experiéncias afetivas que ndo sejam o auto-desprezo, o desgosto, a
ridicularizagao e a urgéncia pela auto-extingao (COOPER, 2007). Eu proponho aqueles que |éem
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estas palavras, acessar e realmente tirar um tempo para procurar imagens de circulagao publica
e massiva em torno da palavra “gordo”, “corpos gordos”, “gordura” para citar algumas entradas
possiveis. Esses resultados ali encontrados representam o estado atual do senso comum em
relagcao a nossas vidas, e sao, pelo nivel de violéncia com que estao produzidos, mecanismos de
torutra e de pulverizagao subjetiva, aos quais Nds, pessoas gordas, nos enfrentamos constante-
mente. Frequentemente este uso programado das quais imagens tomam estado publico sobre
NOSS0S corpos, como dissemos antes, estao administrados por numerosos enclaves e complexas
tramas de poder. Mas um deles, € o que nos importa aqui evidenciar, sdo as grandes marcas e
empresas de redugao de peso que formam a industria da dieta que promovem as suas férmulas
excepcionais com campanhas incisivas que tém como eixo fundamental a exibi¢cao visual dos
seus lucros mediante publicidades, entrevistas, notas e imagens que usam depoimentos, docu-
mentagao e registros médicos para ensinar sua efetividade na perda de peso e para transformar
o corpo gordo. A estrutura que ocorre nestas politicas de visibilidade reproduz constantemente
um formato que chama a atengao: o Antes e o Depois. Dois corpos opostos, supostamente da
mesma pessoa, friccionam a imagem do “antes”, onde o corpo gordo aparece como sintoma
do socialmente odiado e do esteticamente monstruoso que urge desesperadamente se fazer
desaparecer e a imagem de um corpo “depois” das técnicas de normalizacao de um dispositivo
médico (como o bypass gastrico) ou de um programa de redugdo de peso, em que € bem claro
quais sao as formas corretas que fundamentam o desejavel. Onde estas imagens se juntam, na
comparacgao desses dois relatos, esta condensada a histdria politica de como se insiste em apagar
nossos modos de vida, e a legitimidade de nossas experiéncias.

Dessa fricgao resulta uma normativa violenta e extorsiva de como e quais sdo 0s corpos
visiveis, e quais sao lugares de encarceramento e reclusao, castigados pela auséncia de desejo.
O que tém em comum estas duas imagens que supdem uma distancia enorme é que ambos os
corpos sdo sinais de exploragao econdmica e de espetacularizagdo de suas formas. A efetividade
que produz o encantamento e a fantasia erotizante da assimilagao e a normalidade invisibiliza
completamente a complexidade que supde a vida: da-se por entendido que emagrecer implica
que se acabe a dor do/fem/sobre o corpo, banir para sempre qualquer vislumbre incipiente de
angustia, tristeza e rejeicao, e parecer que se constitui como um resultado direto a garantia de
uma vida digna na qual ndo existiria nenhuma das opressées que se somam a realidade do corpo,
como a precarizagao laboral ou o desemprego, a homolesbotransfobia, as exigéncias normativas
do marketing do desejo e do racismo. E assim como estas imagens conseguem produzir o anseio
e a pulsao analgésica da “felicidade” e o sucesso social como dispositivos de cumplicidade para
o exterminio do distinto e a produgao de corpos ndo-gordos.

E por isso que me parece necessario pensar seriamente nas complexas maneiras em que
atuam as imagens e estas ordens maioritarias de administragao e circulagcao de visualidades
gue fundam a norma corporal e que sem trégua alimentam politicas eugenésicas. Quais sdo
as imagens mentais, comunitarias, afetivas que podemos produzir para resistir e neutralizar os
efeitos de que nossos corpos sejam lidos como uma epidemia de escala global a ser extinguida?
O gue hoje penso, e insisto como uma politica que concentre seus esfor¢cos na experimentagao
de uma imaginagao radical, tem a ver com empoderar-se a partir da potencialidade critica que
supde a produgdo de imagens, experiéncias sensiveis, formas de contracomunicagdo inventiva,
intervencdes performaticas no espaco publico, e o langcamento de linguagens e traficos de sinais
que nos ajudem a forgar o limite do possivel, e que ao mesmo tempo se tornem estratégias para
reescrever Nnossas proprias vidas, onde seja possivel experimentar uma pausa ao assédio subjetivo
permanente. Com isto ndo quero dizer que é necessario fundar uma visualidade gorda (SNIDER,
2012) ou uma arte politica gorda, ou seja, territorializa-la como um tema pré-codificado disponivel
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para ser representado por qualquer um. Mas enunciados criticos que interrompam a velocidade
com a qual os sistemas de identificacao e desidentificacdo desta fase atual do capitalismo que
é cultural impdem sua violéncia e modelam subjetividades em escala planetaria por meio de
normas imaginarias e ficgcdes regulatdrias do corpo saudavel e desejavel (SNIDER, 2013).

Um ativismo gordo que entenda a fantasia e o desejo ndo como um mero dado, mas como
0 espaco a partir do qual produzir uma resisténcia critica (DUNCOMBE, 2007), em que o prazer e
a beleza se tornam espagos desde os quais disputar com a guerra constante a qual se submetem
material e cognitivamente nossas vidas em uma sociedade transbordada de sinais apologéticos
de corporalidades normalizadas, de peles brancas e de futuros construidos pelas poténcias do
consumo. Ensaiar sem garantia, entregues a deriva esperang¢osa de abrir caminho para outra
experiéncia emocional de nossas poténcias, possibilidades e desejos, reconhecendo as particu-
laridades nas quais estamos inscritos, elaborando mapas e arquivos do sentir em cada geografia
da carne gorda que portamos como um programa politico que supde e se sustenta pelo afeto
da multidao de nossas aliangas, essas arquiteturas nas que confiamos nossos desabamentos.

Precisamos imagens e formas sensiveis de nos narrar que desmantelem o estado atual
das politicas do olhar, para poder quebrar com o assombro e a incapacidade de acreditar que
somMos corpos possiveis de ser desejados por fora dos espagos minimos de circulagao aos que nos
reduzem, para destruir a percepg¢ao desexualizante que insiste em nos privar de poder escolher
ter todo o0 sexo que queremos com quem queremos, e de |3, desde essa desmesurada capacidade
desejosa que possamos exercitar com estes corpos gordos, nos inventarmos furiosamente uma
vida bela em que a correr o limite do imaginavel, para ensaiar urgentemente estratégias para
gue nossas vidas sejam um pouco mais livres.

Gordura Sudaka: ativismos gordos desde o cu do mundo

E importante poder pensar na criticidade que propde o ativismo gordo, como dissemos an-
tes, afastando-nos da ontologizagao absoluta de uma trincheira identitaria que suporia um sujeito
politico Unico dentro deste ativismo (principalmente identificado como as pessoas gordas, brancas,
cisgénero de contextos urbanos em paises do primeiro mundo, especialmente os Estados Unidos),
mas relacionando e completando seus alcances em ligagao com outros ativistas, e com as criticas
situadas que sao possiveis desde multiplos espacos de enunciagdo que também trabalham des-
de a resisténcia aos processos de normalizagao corporal em diferentes contextos geopoliticos. As
estruturas de opressao que enfrentamos atuam de maneira diferenciada e em diferentes escalas
em relacdo a localizagdo e a proveniéncia de cada corpo gordo. Problematizar a gordofobia pode
permitir-nos radicalizar e potenciar algumas criticas que normalmente ficam ausentes.

De quais maneiras os corpos gordos interrompem os cédigos de existéncia corporal exigi-
dos pelo comportamento normatizado de cada expressao de género em busca da reprodugao da
masculidade e da feminilidade heterossexual cisgenero hegemonica? Como atua diferentemente
a possibilidade de um corpo gordo na construgao da masculinidade? (WYKES; PAUSE; MURRAY,
2014) Quais sao os privilégios dos corpos masculinos em relagao a super dimensionalizagao da
exigéncia e da norma corporal gordofdbica para as feminilidades? Seria importante observar que
a gordura, além de atuar de diversos modos por causa de um ordenamento fortemente patriarcal
de nossas culturas, pode-se pensar como formas de interrupgao e descalce das construgdes de
género nao normativas. O que acontece com a gordura em Nossos corpos lésbicas, bichas, trans
e intersex? Pessoalmente, em relagao a meu proprio desejo, frequentemente me pergunto: o
que fazemos os putos que somos viados com nossa gordura, Com Nossos corpos glabros, fofos
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e feminizados que nos deixam de fora das novas normas de construgao do mercado gay que
apelam pela perfomance de uma masculinidade compulsiva e heterossexualizante? E necessario
dizer, sobretudo pelas I6gicas com que avangam os processos de normalizagao e assimilagao das
identidades sexuais gay, por exemplo, que a gordura comeca a se valorizar, enquanto possa se
construir um corpo correto, fibroso, uma espécie de gordura estética em que sempre € o princi-
pio da boa forma e a boa distribui¢do da carne que reforce a masculinidade, que ndo dissimula
a identificagao com a categoria “homem”, produzindo distancias com aqueles corpos onde a
gordura pelas formas, e as maneiras de distribuicdo que faz a gordura em alguns corpos, |1é-se
como um fator feminizante. Fica claro como os processos de absorgao e instrumentalizagdo que
fazem permanentemente o capitalismo neoliberal com a diferenga, reproduzem na propria to-
pografia da gordura leituras heteropatriarcalizantes nas quais alguns corpos somos subsumidos
as periferias do mercado do desejo por nossa condigdo de “femininos” enquanto outros, apesar
de se situarem fora da l6gica heterossexual, continuam a reproduzir e a desfrutar beneficios por
ndo pdr em risco a atribuicdo da masculidade hegemodnica.

Minha inteng¢ao ao pensar como a gordura altera os papéis predeterminados de género,
nao busca sé dar conta, como ja o fez a teoria queer e alguns feminismos, da construgao e pro-
ducdo cultural do género. Nao se trata de reparar nestes como aparelhos ou ficgdes somaticas
(PRECIADO, 2009), que pdem em circulagao e reforcam as dinamicas de poder que este sistema
capitalista heterocentrado necessita para o seu funcionamento, mas entender que esses corpos
onde se produzem essas alteragdes nas ordens da lei cultural sdo mais vulneraveis aos castigos
tanto materiais como cognitivos pela policia dos corpos, e ficam expostos a uma série de injus-
ticas e exclusdes que tornam a vida insuportavel.

Finalmente, gostaria de compartilhar uma ultima dimensao critica que se torna funda-
mental para somar aos processos de desmantelamento e resisténcia a gordofobia, que é a con-
sideracdao de como se constréi nossa gordura e como € que chegamos a ser gordos aqui no sul,
com as cores das nossas peles e com estas genealogias raciais que nos diferenciam do olhar
branco ocidental da qual opera a policia dos corpos. Desde o seu inicio, o ativismo gordo esteve
ligado a contextos de paises mal chamados centrais, ou do primeiro mundo, onde o desenvol-
vimento industrial e as configuragdes dos mercados permitiam e continuam a permitir outros
consumos que claramente diferem da realidade dos paises latino-americanos, por exemplo,
onde o acesso, a distribuicdo e a produgao do alimento atravessam outras redes de poder ainda
mais cruéis e sangrentas que os contextos urbanos das metrépoles capitalistas internacionais.
O esforgo para pensar o ativismo gordo como um programa politico radical de critica sobre os
corpos que exceda os marcos de inteligibilidade desenvolvidos por tedricos e ativistas no exterior,
em especial estadunidenses, implica também pdr em pratica politicas que desestruturam as
|6gicas coloniais de administragao e produgao do saber e a pratica politica da resisténcia gorda
(COOPER, 2012). Como sdo os corpos gordos do sul? E uma pergunta que nos pode permitir
questionar a administragao de um sistema sociopolitico onde o alimento é um privilégio, onde
existem contextos de violenta precarizagdo da existéncia, que obrigam familias numerosas a
gestdao comunitaria da comida, cujos consumos sdao reduzidos e limitados pela classe social a
que pertencem, que modelam e organizam a construgdo dos seus corpos gordos de forma muito
diferente daqueles que tém estabilidade econémica, trabalho e a possibilidade de ascender a
outros niveis de consumo alimentar.

Deste modo, a gordofobia pode ser complexa quando é atravessada pela violenta dife-
renca que representa a desigualdade econémica, onde a criminalizagdo da pobreza também se
sustenta por uma critica estigmatizante aos modos de vida, aos costumes culturais, e as formas
e aos tipos de consumo das classes sociais mais exploradas. Pessoalmente, acredito que uma
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critica de nossos corpos gordos deve apontar e advertir sobre os modos criminosos aos quais sao
reduzidos os corpos que sustentam, a tragao, as légicas produtivas deste sistema capitalista, em
que as dinamicas de exploragao e extragdo de mais-valia se refletem nos acessos alimentares
e na producgao de determinadas geografias da carne. E por isso mesmo, fugir do chamado da
aceitacao € uma prioridade. Serd suficiente que a critica que podemos produzir a partir de nossa
resisténcia como pessoas gordas vise a inclusao e a redugado da discriminagao que enfrentamos?
Ou gque sejamos aceitos nas légicas do desejo de uma cultura heterocentrada, transfébica e colo-
nial sem desmantelar uma maquina social que funciona na sua esperanca reprodutiva, por meio
da exploragado dos corpos, a modelizagdo do seu futuro, e o exterminio eugénico de tudo o que
foge da norma? Por isso, desde aqui, lentamente mas com decisao, insistimos na necessidade
de liberar processos de resisténcia e experiéncias sensiveis de prazer rebelde e abrigo coletivo
radical desde nossas gorduras insubmissas que nos reuna para frear a complexa guerra mate-
rial e cognitiva a nossos corpos e para poder vencer a extingao da capacidade singularizante do
distinto que guarda a possibilidade de um mundo mais livre, em que todos tenhamos um lugar.
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Resumen:
Este texto apresenta a categoria politico-cultural de amefricanidade. Nele, Lélia Gonzdlez dis-
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torico-cultural do Brasil.
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The political-cultural category of amefricanity

Abstract:

This paper presents the political-cultural category of amefricanity. In it, Lélia Gonzdlez discus-
ses the epistemological potential of this category through a focus on the cultural-historical
formation of Brazil.
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1. Introduccion

Este texto es el resultado de una reflexion que se ha estructurado en otros que le han
precedido (GONZALEZ, 1983; 19883, b, ¢) y que tiene su origen en la retomada de una idea de
Bety Mildn desarrollada por M. D. Magno (1981). Se trata de una nueva y creativa mirada sobre la
formaciodn histérico-cultural de Brasil que, por razones de geografiay, sobre todo, del orden de lo
inconsciente, no es lo que generalmente se afirma: un pais cuyas formaciones del inconsciente
son exclusivamente europeas, blancas. Por el contrario, se trata de una América Africana cuya
latinidad inexistente hizo que se sustituyera la t por la d para que se recogiera su nombre en su
totalidad: Améfrica Ladina (no es casualidad que la neurosis cultural brasilefia tenga en el racis-
mo su sintoma por excelencia). En este contexto, todos los brasilefios (y no solo los “pretos” y los
“pardos” del IBGE?) son ladinosamefricanos. Para comprender bien las artimafias del racismo,
tal y como se han caracterizado anteriormente, conviene recordar la categoria freudiana de la
negacion (Verneinung): “Proceso por el cual el individuo, a pesar de formular un deseo, pensa-
mientos o sentimientos, hasta entonces reprimidos, sigue defendiéndose de él, negando que le
pertenezca” (LEPLANCE; PONTALIS, 1970). Como negacién de nuestra ladinoamefricanidad, el
racismo “a la brasilefa” se vuelve precisamente contra quienes son su testimonio vivo (los ne-
gros), al mismo tiempo que dice que no lo hace (“democracia racial” brasilefa). Para una mejor
comprension de esta cuestion, desde una perspectiva lacaniana, recomendamos la lectura del
brillante texto de M. D. Magno (ver bibliografia).

Gracias al creciente contacto con nuevas manifestaciones culturales negras de otros pai-
ses del continente americano, he tenido la oportunidad de observar ciertas similitudes que, en
cuanto a las formas de hablar, recuerdan nuestro pais. Es cierto que la presencia negra en la
region del Caribe (entendida aqui no solo como América Insular, sino también como la costa
atldntica de América Central y el norte de América del Sur) ha modificado el espafiol, el inglés
y el francés que se hablan en la regién (en cuanto al holandés, por falta de conocimiento, no
puedo decir nada). Es decir, lo que yo llamo “pretugués*’, que no es mas que una marca de la
africanizacion del portugués hablado en Brasil (sin olvidar nunca que el colonizador llamaba a
los esclavos africanos de “pretos” y de “crioulos” a los nacidos en Brasil), es facil constatar, sobre
todo en el espafol de la regién del Caribe. El caracter tonal y ritmico de las lenguas africanas trai-
das al Nuevo Mundo, asi como la ausencia de ciertas consonantes (como la /o la r, por ejemplo),
apuntan a un aspecto poco explorado de la influencia negra en la formacién histérica y cultural
del continente en su conjunto (por no hablar de los dialectos criollos del Caribe). Las similitudes
son aln mMas evidentes si nos fijamos en la musica, los bailes, los sistemas de creencias, etc.
No hace falta decir que todo esto queda tapado por el velo ideoldgico del blanqueamiento, es
reprimido por clasificaciones eurocéntricas como “cultura popular”, “folclore nacional”, etc. que
minimizan la importancia de la contribucién negra.

Otro aspecto, y bastante inconsciente, de lo que estamos tratando, se refiere a otra cate-
goria freudiana, la de objeto parcial (Partialobjekt), que se define de la siguiente manera:

Tipo de objetos a los que apuntan las pulsiones parciales, sin que esto impli-
gue gue se tome como objeto de amor a una persona en su conjunto. Se trata
principalmente de partes del cuerpo, reales o fantasmaticas (..) y de sus equi-
valentes simbdlicos. Incluso una persona puede identificarse o ser identificada
con un objeto parcial (LAPLANCE; PONTALIS, 1970).

3 Las cinco categorias de clasificacion por color o raza que utiliza el Instituto Brasileflo de Estadistica y
Geografia - IBGE son “branco, preto, pardo, amarelo e indio”. (Nota de la traductora [N.T.])

4 Término creado por la autora para pensar en la formacion de la identidad cultural brasilefa a través de
palabras originarias de lenguas africanas, reivindicando asi el lenguaje como una forma de resistencia. [N.T.]
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Pues bien. Al menos en |lo que respecta a Brasil, debemos prestar atencién no solo a toda
una literatura (Jorge Amado, por ejemplo), sino también a las manifestaciones de las fantasias
sexuales brasilefias. Estas se concentran en el objeto parcial por excelencia de nuestra cultura: la
bunda® (GONZALEZ, 1983). Recurriendo al “Aurélio®”, podemos ver que esta palabra esta inscrita
en el vocabulario de una lengua africana, el kimbundu (mbunda), que influyd mucho en nues-
tras formas de hablar. Ademas, cabe destacar que los bundus son una etnia bantld de Angola
que, ademas del ya mencionado kimbundu, hablan otras dos lenguas: el bunda y el ambundu.
Si prestamos atencién al hecho de que Luanda fue uno de los mayores puertos de exportaciéon
de esclavos a América... En consecuencia, ademas de ciertas modas (me refiero, por ejemplo,
al bikini “hilo dental”) que buscan resaltar este objeto parcial, cabe sefalar que el término dio
origen a muchos otros en nuestro “pretugués”. Por eso, me gusta hacer un juego de palabras,
afirmando que el portugués, el lusitano, “no habla y tampoco dice bunda” (del verbo desbundar?).

Estas y muchas otras marcas que destacan la presencia negra en la construcciéon cultural
del continente americano me llevaron a pensar en la necesidad de elaborar una categoria que
no se restringiera soélo al caso de Brasil y que, al adoptar un enfoque mas amplio, tuviera en
cuenta las exigencias de la interdisciplinariedad. De este modo, empecé a reflexionar sobre la
categoria de amefricanidad.

2. Racismo, colonialismo, imperialismo y sus efectos

Sabemos que el colonialismo europeo, en los términos en que lo definimos hoy, tomd
forma durante la segunda mitad del siglo XIX. En esta misma época, el racismo se constituyd
como la “ciencia” de la superioridad eurocristiana (blanca y patriarcal), en la medida en que se
estructurd el modelo ario de explicacion (BERNAL, 1987). Cabe seflalar que dicho proceso se
desarrolld en el terreno fértil de una tradicidén etnocéntrica precolonialista (siglos XV-XIX), que
consideraba absurdas, supersticiosas o exdticas las manifestaciones culturales de los pueblos
“salvajes” (LECLERC, 1972). De ahi la “naturalidad” con la que se infligié a estos pueblos la vio-
lencia etnocida y destructiva de las fuerzas del precolonialismo europeo. En el transcurso de la
segunda mitad del siglo XIX, Europa transformaria todo esto en una tarea de explicacion racional
de las (desde entonces) “costumbres primitivas”, en una cuestién de racionalidad administrativa
de sus colonias. Ahora, ante la resistencia de los colonizados, la violencia asumiria contornos
nuevos y mas sofisticados, a veces ni siquiera pareceria violencia, sino “verdadera superioridad”.
Los textos de un Fanon o un Memmi demuestran los efectos de la alienacién que la eficacia de
la dominaciéon colonial ejerce sobre los colonizados.

Cuando analizamos la estrategia utilizada por los paises europeos en sus colonias, vemos
que el racismo jugara un papel fundamental en la interiorizacién de la “superioridad” del co-
lonizador por parte de los colonizados. Y presenta, al menos, dos caras que solo se diferencian
como tacticas que apuntan al mismo objetivo: la explotacién/opresion. Me refiero, en este caso,
a lo que comuUnmente se conoce como racismo manifiesto 'y racismo sutil. La primera, propia
de las sociedades de origen anglosajon, germanico u holandés, establece que un negro es una
persona gque ha tenido antepasados negros (“sangre negra en las venas”). Segun esta articula-
cion ideoldgica, el mestizaje es impensable (aunque las violaciones y la explotacion sexual de

5 La traduccion de bunda es trasero. Sin embargo, se eligié dejar la palabra en portugués por todas las
conexiones y desdoblamientos desarrollados por la autora con base en esta. [N.T.]

6 Es el diccionario mas tradicional y conocido de la lengua portuguesa en Brasil. [N.T.]

7 Eltérmino desbundar esta relacionado a “perder el control, la compostura”. [N.T.]
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las mujeres negras siempre se han producido), en la medida en que el grupo blanco pretende
mantener su “pureza” y reafirmar su “superioridad”. En consecuencia, la Unica solucién, explici-
tamente asumida como la mas coherente, es la segregacion de los grupos no blancos. Sudafrica,
con su doctrina de desarrollo “igual” pero separado, con su “apartheid”, es el modelo maximo de
este tipo de teoria y practica racista. Ya en el caso de las sociedades de origen latino, tenemos
el racismo sutil o, como yo lo clasifico, el racismo por denegacion. Aqui prevalecen las “teorias”
del mestizaje, la asimilaciéony la “democracia racial”. La llamada Ameérica Latina, que en realidad
es mucho mas amerindia y amefricana que otra cosa, se presenta como el mejor ejemplo de
racismo por denegacion. Sobre todo, en los paises de colonizacién luso-espafiola, donde las
escasas excepciones (como Nicaragua y su Estatuto de Autonomia de las Regiones de la Costa
Atlantica) confirman la regla. Por esta misma razén, creo que es importante que nuestra mira-
da se dirija a la formacion histdrica de los paises ibéricos (GONZALEZ, 1988b). Es una reflexion
gue nos permite comprender como este tipo especifico de racismo puede desarrollarse hasta
constituir una forma de alienacién del discriminado mas efectiva que la anterior.

La formacién histérica de Espafia y Portugal tuvo lugar durante una lucha de siglos (la
Reconquista) contra la presencia de invasores que se diferenciaban no solo en la religién que
profesaban (Islam); al finy al cabo, las tropas que invadieron lberia en el 711 no eran exclusiva-
mente y mayoritariamente negras (6.700 moros frente a 300 arabes), sino que ademas estaban
comandadas por el general negro (“Gabel”) Tarik-bin-Ziad (la corruptela del término Gabel Tarik
resulté en Gibraltar, palabra que vino a denominar el estrecho hasta entonces conocido como
las Columnas de Hércules). Por otro lado, sabemos que no solo los soldados sino también el oro
del reino negro de Ghana (Africa Occidental) tuvieron mucho que ver con la conquista arabe
de Iberia (0 Al-Andalus). También cabe destacar que las dos Ultimas dinastias que gobernaron
Al-Andalus procedian de Africa Occidental: la de los Almoravides y la de los Almohades. Fue
durante el reinado de este Ultimo cuando nacié en Cérdoba (1126) el filésofo mas eminente
del mundo islamico, el aristotélico Averroes (CHANDLER, 1987). No hace falta decir que, tanto
desde el punto de vista racial como civilizacional, la presencia mora dejé profundas huellas en
las sociedades ibéricas (como también en Francia, Italia, etc.). Esto explica que el racismo por
denegacion tenga, en América Latina, un lugar privilegiado de expresion, en la medida en que
Espafay Portugal han adquirido una sélida experiencia de los procesos mas eficaces de articu-
lacion de las relaciones raciales (GONZALEZ, 1988b).

Sabemos que las sociedades ibéricas estaban estructuradas sobre la base de un modelo
rigidamente jerarquizado, en el que todo y todos tenian su lugar determinado (incluso el tipo de
trato nominal obedecia a las reglas impuestas por la legislacién jerarquica). Como grupos étnicos
diferentes y dominados, morosy judios fueron objeto de un violento control social y politico. Las
sociedades que llegaron a constituir la llamada América Latina fueron las herederas histéricas de
las ideologias de clasificacién social (racial y sexual) y de las técnicas juridico-administrativas de
las metrépolis ibéricas. Estratificados racialmente, dispensaron formas abiertas de segregacion,
ya que las jerarquias garantizaban la superioridad de los blancos como grupo dominante. La
expresion del humorista Millér Fernandes, al afirmar que “el racismo no existe en Brasil porque
el negro reconoce su lugar”, sintetiza lo que acabamos de exponer (CONZALEZ, 1988b).

Por esta misma razoén, la afirmaciéon de que todos son iguales ante la ley adquiere un ca-
racter claramente formalista en nuestras sociedades. El racismo latinoamericano es lo suficien-
temente sofisticado como para mantener a los negros e indios como segmentos subordinados
dentro de las clases mas explotadas, gracias a su forma ideoldgica mas eficaz: la ideologia del
blanqueamiento. Transmitida a través de los medios de comunicaciéon y los aparatos ideoldgi-
cos tradicionales, reproduce y perpetula la creencia de que las clasificaciones y los valores del
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Occidente blanco son los Unicos verdaderos y universales. Una vez establecido, el mito de la su-
perioridad blanca demuestra su eficacia a través de los efectos demoledores, la fragmentacion
de la identidad racial que produce: el deseo de emblanquecer (de “limpiar la sangre”, como
dicen en Brasil) se interioriza, con la negacién simultanea de la propia raza, de la propia cultura
(GONZALEZ, 1988a).

Volviendo a la otra forma de racismo, la de segregacion explicita, se observa que sus efectos
sobre los grupos discriminados, a diferencia del racismo por denegacion, refuerzan su identidad
racial. De hecho, su propia identidad racial es facilmente percibida por cualquier niflo de estos
grupos. En el caso de los niflos negros, crecen sabiendo que lo son y sin avergonzarse de ello, lo
gue les permite desarrollar otras formas de percepcion dentro de la sociedad en la que viven (en
este sentido, la literatura de mujeres negras en Estados Unidos es una fuente de gran riqueza;
y Alice Walker, practicamente la Unica conocida en Brasil, es un buen ejemplo). Hay que prestar
atencion, en este caso, a los cuadros jovenes de los movimientos de liberacion de Sudafricay
Namibia. O, entonces, al hecho de que el Movimiento Negro (MN) de Estados Unidos ha logrado
conquistas sociales y politicas mucho mas amplias que el MN de Colombia, Perd o Brasil, por
ejemplo. Esto también explica por qué Marcus Garvey, ese extraordinario jamaicano y legitimo
descendiente de Nanny (ver bibliografia), fue uno de los mayores campeones del panafricanismo,
0 por qué el joven guyanés Walter Rodney realizé uno de los andlisis mas contundentes contra
el colonialismo-imperialismo, al demostrar Cémo Europa subdesarrollé a Africa (1972/1974) y,
por ese motivo, fue asesinado en la capital de su pais el 13 de junio de 1980 (tuve el honor de
conocerle y recibir su estimulo en un seminario promovido por la Universidad de California en
Los Angeles en 1979). Por todo ello, conocemos bien las razones de otros asesinatos, como el
de Malcolm X o el de Martin Luther King Jr.

La produccion cientifica de los negros en estos paises de nuestro continente se ha carac-
terizado por el avance, la autonomia, la innovacién, la diversificacidn y la credibilidad nacional
e internacional; lo que nos remite a un espiritu de profunda determinacién, ante los obstaculos
impuestos por el racismo dominante. Pero, como decia antes, es precisamente la conciencia
objetiva de este racismo sin disfraz y el conocimiento directo de sus practicas crueles lo que
suscita este compromiso, en el sentido de rescate y afirmaciéon de la humanidad y competencia
de toda una etnia considerada “inferior”. La dureza de los sistemas ha hecho que la comunidad
negra se unay luche, a diferentes niveles, contra todas las formas de opresién racista.

En nuestras sociedades de racismo por denegacion, el proceso es diferente, como tam-
bién se ha dicho. Aqui, la fuerza de lo cultural se presenta como la mejor forma de resistencia.
Lo que no quiere decir que no se alcen voces solitarias que hagan analisis/denuncias del sistema
vigente. Fueron los execrables efectos del asimilacionismo francés los que llevaron al psiquiatra
martiniqués Frantz Fanon a elaborar sus magistrales analisis de las relaciones socioeconémicas
y psicolégicas entre colonizador/colonizado (1979, 1983). En el caso brasilefio, tenemos la figura
del honorable (titulo recibido en una conferencia internacional del mundo negro en 1987) Abdias
do Nascimento, cuya rica producciéon (analisis/denuncia, teatro, poesia y pintura) no es recono-
cida por muchos de sus hermanos y es absolutamente ignorada por los intelectuales “blancos”
del pais (le acusan de sectario o de ser un “racista al contrario”, lo que, Idgicamente, presupone
un “racismo a las derechas”). Es interesante observar que tanto Fanon como Nascimento solo
fueron reconocidos y valorados internacionalmente, y no en sus paises de origen (Fanon solo
merecié el homenaje de su pais tras su prematura muerte; de ahi que expresara en su lecho de
muerte el deseo de ser enterrado en Argelia). No es necesario subrayar el dolor y la soledad de
estos hermanos, estos ejemplos de militancia negra efectiva.
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Sin embargo, desde mi punto de vista, sigue existiendo una gran contradiccidon en cuanto
a las formas politico-ideoldgicas de lucha y resistencia negra en el Nuevo Mundo. Permanecemos
pasivos ante la postura politico-ideoldgica de la potencia imperialista dominante de la region:
Estados Unidos. Fue también en este camino donde empecé a reflexionar sobre la categoria
de amefricanidad.

Como vimos anteriormente, Brasil (el pais con la mayor poblacién negra del continente) y la
region del Caribe presentan grandes similitudes en cuanto a la africanizaciéon del continente. Sin
embargo, cuando se trata de Estados Unidos, sabemos que los africanos esclavizados sufrieron
una dura represién ante los intentos de preservar sus manifestaciones culturales (por ejemplo,
se les amputaba la mano si tocaban el atabaque®). El puritanismo del colonizador angloameri-
cano, preocupado por la “verdadera fe", les obligd a la conversiéon y a la evangelizacion, es decir,
a olvidar sus Raices africanas (el conmovedor texto de Alex Haley revela todo el significado de
este proceso). Pero la resistencia cultural se mantuvo, y de forma clandestina, especialmente en
las comunidades de Carolina del Sur. Y las reinterpretaciones, las recreaciones culturales de los
negros de ese pais se dieron fundamentalmente en el interior de las iglesias del protestantismo
cristiano. La Guerra de Secesion les trajo la abolicion del esclavismo, y con ella el Ku Klux Klan, la
segregaciony el no derecho a la ciudadania. Las heroicas luchas de estas personas discriminadas
culminaron en el Movimiento por los Derechos Civiles, que conmovié al mundo entero e inspird
a los negros de otros lugares a organizarse y luchar también por sus derechos.

Minoria activa y creadora, victoriosa en sus principales reivindicaciones, la colectividad
negra de Estados Unidos ha aceptado y rechazado una serie de términos de autoidentificacion:

“Colored”, “Negro”, “Black”, “Afro-American”, “African-American”. Fueron estos dos Ultimos tér-
minos los que Ilamaron nuestra atencidn sobre su contradiccion.

3. La categoria de amefricanidad

Los términos “Afro-American” (afroamericano) y “African-American” (africanoamericano)
nos llevan a una primera reflexion: que solo existirian negros en Estados Unidos y no en todo
el continente. Y otra, que apunta a la reproduccién inconsciente de la posicion imperialista de
Estados Unidos, que pretende ser “LA AMERICA”. Después de todo, ;qué pasa con los demas
paises de AMERICA del Sur, Central, Insular y del Norte? ¢ Por qué considerar el Caribe como algo
separado, si fue alli, precisamente, donde comenzd la historia de esta AMERICA? Es interesante
observar a alguien que sale de Brasil, por ejemplo, diciendo que se va a “América”. Es que todos
nosotros, de cualquier regién del continente, hacemos la misma reproduccién, perpetuamos el
imperialismno de los Estados Unidos, Ilamando a sus habitantes “americanos”. Y nosotros, qué
sSomMos, ¢asiaticos?

En cuanto a nosotros, los negros, ;cémo podemos lograr una conciencia efectiva de nosotros
mismos como descendientes de africanos si seguimos siendo prisioneros, “cautivos de un lenguaje
racista”? Por eso mismo, en contraste con los términos mencionados anteriormente, propongo
el término amefricanos (“Amefricans”) para designarnos a todos nosotros (GONZALEZ, 1988c).

Las implicaciones politicas y culturales de la categoria de Amefricanidad (“Amefricanity”)
son ciertamente democraticas; precisamente porque el término en si mismo nos permite ir mas
alla de las limitaciones de caracter territorial, lingUistica e ideoldgica, abriendo nuevas perspecti-
vas para una comprension mas profunda de la parte del mundo donde se manifiesta: AMERICA

8 El atabaque es un tambor de mano de origen afrobrasileno. [N.T]
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en su conjunto (Sur, Centro, Norte e Insular). Mas alla de su caracter puramente geografico, la
categoria de Amefricanidad incorpora todo un proceso histérico de intensa dindmica cultural
(adaptacion, resistencia, reinterpretacion y creacion de nuevas formas) que es afrocéntrica, es
decir, que tiene como referencia modelos como: Jamaica y el akan, su modelo dominante; Brasil
y sus modelos yoruba, bantd y ewe-fon. En consecuencia, nos lleva a la construccién de toda
una identidad étnica. No hace falta decir que la categoria de Amefricanidad esta estrechamente
relacionada con las de panafricanismo, “negritud”, “Afrocentricity”, etc.

Su valor metodolégico, en mi opinidn, radica en que permite la posibilidad de rescatar
una unidad especifica, histéricamente forjada en el interior de las diferentes sociedades que se
formaron en una determinada parte del mundo. Por tanto, Améfrica, como sistema de referencia
etnogeografico, es una creacidon nuestra y de nuestros antepasados del continente en el que
vivimos, inspirada en modelos africanos. En consecuencia, el término amefricanas/amefricanos
designa toda una descendencia: no solo la de los africanos traidos por el trafico de esclavizados,
sino también la de los que llegaron a AMERICA mucho antes de Colén. Tanto ayer como hoy, los
amefricanos de los mas diversos paises han desempefiado un papel crucial en la elaboracién
de esa Amefricanidad que identifica, en la Didspora, una experiencia histérica comun que exige
ser debidamente conocida y cuidadosamente investigada. Aunque pertenezcamos a diferentes
sociedades del continente, sabemos que el sistema de dominacidén es el mismo en todas ellas, es
decir: el racismo, esa elaboracion fria y extrema del modelo ario de explicacién, cuya presencia
es una constante en todos los niveles del pensamiento, asi como parte integrante de las mas
diversas instituciones de estas sociedades.

Como se ha visto al principio de este trabajo, el racismo establece una jerarquia racial y
cultural que opone la “superioridad” blanca occidental a la “inferioridad” negroafricana. Africa
es el continente “oscuro”, sin historia propia (Hegel); por tanto, la Razdn es blanca, mientras que
la Emocidén es negra. Asi, dada su “naturaleza subhumana”, la explotacién socioecondmica de

|n

los amefricanos en todo el continente se considera “natural”. Pero gracias a las obras de autores
africanos y amefricanos — Cheik Anta Diop, Théophile Obenga, Amilcar Cabral, Kwame Nkruma,
W. E. Dubois, Chancellor Williams, George C. M. James, Yosef A. A. Ben-Jochannan, lvan Van Ser-
tima, Frantz Fanon, Walter Rodney, Abdias do Nascimento y tantos otros — sabemos hasta qué
punto la violencia del racismo y sus practicas nos han despojado de nuestro legado histdrico, de
nuestra dignidad, de nuestra historia y de nuestra contribucién al avance de la humanidad en el
plano filosdéfico, cientifico, artistico y religioso; como la historia de los pueblos africanos sufrié un
cambio brutal con la violenta embestida europea que no cesé de subdesarrollar Africa (Rodney);

y como el trafico de esclavizados trajo a millones de africanos al Nuevo Mundo...

Desde una perspectiva histérica y cultural, es importante reconocer que la experiencia
amefricana fue diferente a la de los africanos que permanecieron en su propio continente.
Al adoptar la autodenominacién de afro/africanoamericanos, nuestros hermanos de Estados
Unidos también caracterizan la denegacion de toda esa rica experiencia del Nuevo Mundo y
la consiguiente creacion de Améfrica. Ademas, existe el hecho concreto de que nuestros her-
manos de Africa no los consideran como verdaderos africanos. El olvido activo de una historia
marcada por el sufrimiento, la humillacidn, la explotacién y el etnocidio apunta a una pérdida
de la propia identidad, que pronto se reafirma en otros lugares (lo cual es comprensible en vista
de las presiones raciales en el propio pais). Pero no se puede dejar de tener en cuenta la heroi-
ca resistencia y creatividad en la lucha contra la esclavizacion, el exterminio, la explotacidn, la
opresion y la humillacion. Precisamente porque, como descendientes de africanos, la herencia
africana ha sido siempre la gran fuente revitalizadora de nuestra fuerza. Por todas estas razo-
nes, como amefricanos, tenemos nuestras contribuciones especificas al mundo panafricano.
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Al asumir nuestra Amefricanidad, podemos ir mas alld de una visiéon idealizada, imaginaria o
mitificada de Africa y, al mismo tiempo, dirigir la mirada a la realidad en la que viven todos los
amefricanos del continente.

“Todo lenguaje es epistémico. Nuestro lenguaje debe contribuir a la comprension de
nuestra realidad. Un lenguaje revolucionario no debe embriagar, no puede llevar a la confusion”,
ensefa Molefi Kete Asante, creador de la perspectiva afrocéntrica. Asi, cuando se produce la au-
todenominaciéon como afro/africanoamericano, lo real deja paso a lo imaginario y se establece
una confusién (afro/africanoamericanos, afro/africanocolombianos, afro/africanoperuanosy asi
sucesivamente), igualmente como una especie de jerarquia: los afro/africanoamericanos ocupan
el primer plano, mientras que los garifunas de América Central o los “indios” de la Republica
Dominicana, por ejemplo, estan en el Ultimo (después de todo, ni siquiera saben que son afro/
africanos..). Y la pregunta sigue siendo: ;qué piensan los afro/africanoafricanos?

Cabe destacar que, en su ansiedad por ver Africa en todo, muchos de nuestros hermanos de
Estados Unidos que ahora descubren la riqueza de la creatividad cultural de Bahia (commo muchos
latinos en nuestro pais) se precipitan en masa a Salvador, buscando descubrir “supervivencias”
de las culturas africanas. Y el engafno se produce en una doble vertiente: la visiéon evolucionista
(y eurocéntrica) en relacion con las “supervivencias” y la ceguera ante la explosion creativa de
algo desconocido, nuestra Amefricanidad. Por todo esto, y mucho mas, creo que politicamente
es mucho mas democratico, culturalmente mucho mas realista y ldgicamente mucho mas co-
herente identificarnos desde la categoria de la Amefricanidad y autodesignarnos amefricanos:
de Cuba, de Haiti, de Brasil, de Republica Dominicana, de Estados Unidos y de todos los demas
paises del continente.

“Una ideologia de liberacién debe encontrar su experiencia en nosotros mismos; no pue-
de ser externa a nosotros e impuesta por otros gue no seamos nosotros; debe derivarse de
nuestra experiencia histdrica y cultural particular” (M.K. ASANTE, 1988, p. 31). Entonces, ¢ por
gué no abandonar las reproducciones de un imperialismo que masacra no solo a los pueblos
del continente sino de muchas otras partes del mundo y reafirmar la particularidad de nuestra
experiencia de AMERICA como un todo, sin perder nunca la conciencia de nuestra deuda y de
los profundos lazos que tenemos con Africa?

En un momento en el que las relaciones entre los descendientes de africanos se estan
estrechando en todo el continente, en el que nosotros, los amefricanos, somos mas conscientes
gue nunca de las grandes similitudes que nos unen, la propuesta de M. K. Asante me parece aun
mas actual. Sobre todo, si pensamos en quienes, en un pasado Mas 0 menos reciente, dieron su
testimonio de lucha y sacrificio, abriendo caminos y perspectivas para que hoy podamos llevar
adelante lo que ellos iniciaron. De ahi mi insistencia en la categoria de Amefricanidad, que ha flo-
recidoy se ha estructurado a lo largo de los siglos que marcan nuestra presencia en el continente.

Ya en la época esclavista se manifestd en las revueltas, en la elaboracidén de estrategias
de resistencia cultural, en el desarrollo de formas alternativas de organizacion social libre, cuya
expresion concreta se encuentra en los quilombos, cimarrones, cumbes, palenques, marronages
y maroon societies, propagadas por las diferentes paradas del continente (LARKIN NASCIMENTO,
1981). E incluso antes, en la llamada América precolombina, ya se manifestaba, marcando deci-
sivamente la cultura de los olmecas, por ejemplo (SERTIMA, 1976). Reconocerla es, en definitiva,
reconocer un gigantesco trabajo de dinamica cultural que no nos lleva al otro lado del Atlantico,
sino que nos trae de alld y nos transforma en lo que somos hoy: amefricanos.
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Resenha

Oyeronké Oyéwumi é cientista politica e sociéloga formada na Universidade de Ibadan
(Nigéria) e na Universidade de Berkeley, na Califérnia (EUA). Ocupa o cargo de professora na Uni-
versidade Stony Brook, em Nova lorque (EUA) nas tematicas dos estudos africanos, feminismo,
estudos de género, pan-africanismo, entre outros.

A obra “A invengdo das mulheres: construindo um sentido africano para os discursos
ocidentais de género” é resultado de sua tese de doutorado. Publicada, pela primeira vez, em
1997, a obra foi premiada na categoria Distinguished Book Award in the Gender and Sex Section
pela American Sociological Association, e finalista do Herskovits Prize, promovido pelo African
Studies Association, ambos em 1998.

Para esta resenha, analiso a primeira edi¢cao traduzida para o portugués e publicada no
Brasil mais de vinte anos depois pela Editora Bazar do Tempo, ou seja, somente no ano de 2021.
A cuidadosa tarefa da traducgao ficou a cargo de Wanderson Flor do Nascimento, filésofo e pro-
fessor do Departamento de Filosofia, dos programas de pds-graduagao em Bioética, Metafisica
e Direitos Humanos e Cidadania, da Universidade de Brasilia (UnB). A edicao brasileira conta
também com o posfacio de Claudia Miranda, doutora em Educagdo e professora do Departa-
mento de Didatica e do Programa de Pés-graduagao em Educacdo da Universidade Federal do
Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO).

Quanto a discussdo proposta por Oyeronké Oyéwumi nesta obra, a autora concentra sua
analise na cultura Oyoé-lorub3, ressaltando as especificidades que circunscrevem suas reflexdes,
guais sejam: aquelas referentes a cultura Oy, portanto, sendo temoroso estendé-las para outras
culturas e contextos (p. 21) que, segundo a autora, sao diversas mesmo dentro da prépria loru-
balandia, nome que designa o territdrio ao sudoeste da Nigéria ocupado por populagdes iorubas.

Em “Visualizando o corpo: teorias ocidentais e sujeitos africanos”, Oyerénké problematiza
a predominancia da interpretagcao de matriz ocidentalizada no campo dos Estudos Africanos
e as implicagdes disto na producdo do conhecimento, como a primazia do visual na percepc¢ao
do mundo, a cosmovisao (p. 28). Trata-se daquilo que a autora denomina como “bio-ldégica”, ou
seja, uma ldgica cultural a partir de imperativos enraizados na biologia e que fundamentam
a ideia de categorias fixas para a interpretacao social, como o género e a raca. Nesse sentido,
QOyéronké defende uma légica mais inclusiva, que dé conta de descrever concepgdes de mundo
que privilegiam multiplos sentidos, ou seja, a cosmopercepgao (p. 29). E, todavia, que nao sé
0 género é socialmente construido, mas também os critérios para definir o que é masculino e
feminino, o que implica considerar que, em algumas sociedades, como a “Velha Oyd”, a ideia de
género ndo existiu (p. 39).

No capitulo seguinte, “(Re)constituindo a cosmologia e as instituicdes socioculturais Oyo-
-lorubas”, a autora contrapde as versdes generificadas de pesquisadoras e pesquisadores que
se debrucam sobre a histdria das populagdes lorubas apontando-as como parte de um aparato
ideoldgico de viés imperialista e aceita com naturalidade, inclusive por estudiosas e estudiosos
africanos. Aqui a linguagem tem um papel fundamental para o entendimento do argumento
apresentado, pois determinadas categorias foram traduzidas de forma equivocada na interpre-
tacao de papéis sociais na Velha Oyo.

Cabe destacar alguns exemplos que ela apresenta nesse segundo capitulo e que ajudam
na compreensdo de suas discussdes e de sua critica a essa forma de perceber e compreender
sociedades distintas a partir de uma percepg¢ao ocidental. Vejamos: obinrin e okunrin foram lidos,
respectivamente, como fémea/mulher e macho/homem, no entanto, essas categorias iorubas
nao estdo entre si relacionadas da mesma forma que o bindmio mulher/homem estao (p. 71).
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Primeiramente possuem sufixos similares (rin) sugerindo uma humanidade em comum, com
os prefixos denotando a diferenga anatdmica. Segundo, ndo estao associados a nenhum tipo
de classificacdo social ou hierarquica (como verifica-se quando falamos em homem/mulher).
Terceiro, sao aplicados somente a seres humanos adultos e tampouco implicam diferentes pa-
péis naquela sociedade (p. 73), ou seja, trata-se de uma “distin¢ao (que) ndo se estende além de
questdes diretamente relacionadas a reprodugao” (p. 75).

A fim de demarcar essa especificidade de distingao sem diferengas com conotagdes hie-
rarquicas, Oyeréonké formula os conceitos anamacho, anafémea e anasexo (ana = anatomia) de
modo a “ressaltar o fato de que, na cosmopercepcgao ioruba, é possivel reconhecer essas distin-
¢oes fisioldgicas sem projetar inerentemente uma hierarquia das duas categorias sociais” (p. 72).

A partir deste e de outros exemplos, Oyérénké mapeia o mundo Oyd-lorubd “em seus
préprios termos” (p. 25) no exame dos papéis de iorubdas tendo como centralidade a seniorida-
de, categorizacao que fundamenta a classificagdo social com base na idade cronoldgica (p. 80).

Voltado especificamente para a discussdo com e a partir de tedricos que escreveram a his-
toria ioruba, o capitulo “Fazendo histdria, criando género: a invencao de homens e reis na escrita
das tradi¢des orais de Oyd” discute os problemas de tradugdo linguistica e cultural do ioruba
para o inglés e a generificagcdo do passado ioruba resultante dos paradigmas ocidentalizados
de quem pesquisa. “Homens” e “mulheres”, como a autora afirma, sdo inventados enquanto
categoria social na interpretagao da histdria da “Velha Oyd” e com isso os “atores femininos” ou
estdo ausentes ou, quando reconhecidos, sdo “reduzidos a excegdes” (p. 135).

Nessa interpretacao, a antiga sociedade de Oyo € apresentada dominada por machos, sem
gue qualquer evidéncia aponte para isso, a nao ser as proprias ferramentas epistemoldgicas do
pesquisador. Termos como aldafin e oba (que significam governante) foram traduzidos como
rei, categoria masculina nos termos ocidentais, implicando uma suposi¢cao de que governantes
de Oy anteriores ao século XIX eram machos e que esta era a norma, como evidenciado na lista
dinastica elaborada pelo reverendo Samuel Johnson publicadoem 1921 (p. 141-142). Aautora
conclui, por meio de sua analise, que “a atribuicdo do género masculino” aos aldafin, listados por
Johnson, ndo é nada mais que uma “invencao” (p. 147) e que esta deriva de um interpretativo
em paralelo a realeza europeia.

Ao mesmo tempo, os cargos ocupados pelas anafémeas na sociedade de Oy sao redu-
zidos em seu significado e importancia, leitura que ndo se sustenta diante das evidéncias que a
autora analisa. Instituicdes iorubas como oro e 0gbodni, as quais funcionam na atualidade como
instituicdes exclusivamente masculinas, sao, de acordo com a autora, inclusdes ja do periodo
de transformacdes resultantes da presencga cada vez maior de europeus, a partir da segunda
metade do século XIX (p. 182). E justamente sobre as implicacdes dessa presenca europeia na
lorubalandia que o capitulo seguinte se debruca.

Sob o titulo “Colonizando corpos e mentes: género e colonialismo”, Oyerénké elucida como
o colonialismo foi o responsavel pela substituicao do sistema de senioridade no qual a sociedade
ioruba se organizava por outro, o patriarcal, “no qual o sexo feminino é sempre inferior e subor-
dinado ao sexo masculino” (p.227). O Estado colonial e suas prerrogativas de hierarquizagao
de raga, classe e de género implicaram na lorubalandia em um processo de subordinagao das
fémeas cujos reflexos estao presentes até hoje: baixa escolarizagao, corrosao de direitos, menores
oportunidades de acumular riqueza, de obter cargos publicos e estratégicos. Obinrin transfor-
maram-se em mulheres. E de mulheres para “mulheres sem importancia” (p. 230).
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No ultimo capitulo, intitulado “A tradugao das culturas: generificando a linguagem, a
oralitura e a cosmopercepcao iorubas”, a autora discute a tradugdo ioruba-inglés e como esta
fracassa no “reconhecimento da diferengas entre as duas culturas” (p. 239). Toda tradugao por si
s6 € uma interpretagao, no entanto quando ela se pauta em concepgdes de mundo previamente
formatadas a partir de uma matriz de conhecimento que considera as experiéncias europeias
como universais, os resultados dessa interpretagdo dizem mais do lugar do pesquisador do que
da sociedade que ele pretende analisar. Assim, “nao se trata de quais perguntas sao feitas, mas
de quem asfaz e por que as faz" (p. 258). A proposta de Oyérénkeé é de que questdes de primeira
ordem sejam colocadas nas pesquisas acerca da sociedade ioruba, que nao pressuponha o género
a priori, mas que interrogam a concepg¢ao ioruba da diferenca e como o corpo € usado para tal.

Partindo do objetivo de analisar a construgao da ideia de género na sociedade ioruba de
Oyo, Oyerénké Oyéwumi vai além, ao instigar um amplo debate nos mais variados campos do
conhecimento, dentre eles, a Histéria, campo no qual atuo, no sentido de incorporar epistemolo-
gias africanas para a interpretag¢ao e analise de contexto africanos. Como afirma Claudia Miranda
no posfacio, a autora “inclui a tradugdo como eixo essencial de perspectivas inclusivas” (p. 288)
problematizando o universalismo hegemonico.

Analisando as dimensdes filoséficas da obra de Oyerédnké, Wanderson Flor do Nascimento,
em seu ensaio, pontua o alerta da autora sobre aplicarmos teorias ou conceitos estranhos ao
contexto estudado, “sem uma percepg¢ao de como sua légica cultural se entranha nessas ela-
boragdes” (2019, p. 17). Para Patricia Hill Collins, “a natureza da tradugao reflete o suposto valor
das ideias nos diferentes lados de uma divisao cultural” (2019, p. 28) e 0s espag¢os Nos quais a
tradugao se da sao “zonas de fronteira epistemoldgica, onde o conhecimento é construido via
confianga” (2019, p. 29).

E dessa confianca que se trata quando Oyerénké abre criticas ao predominio das tradicdes
intelectuais ocidentais que insistem em projetar os africanos como o “Outro” (p. 56), o que deve
ser dominado, que ndo é capaz de teorizar sobre si e sua propria histéria, cujo conhecimento é
“reduzido ao nivel do instintivo ou primordial (primitivo)” (p. 60).

A obra ndo foi isenta de criticas oriundas de estudiosos do campo, seja por sua metodolo-
gia de analise como pela abordagem referente ao género, das quais se destacam a antropdloga
argentina Rita Segato e a nigeriana Bibi Bakare Yusuf, cujos argumentos estdo detalhados no
ensaio de Wanderson (2019). Porém é inegavel que, ao colocar em cheque as interpretacdes
universalistas, historicizar e explicar a abordagem androcéntrica nas pesquisas sobre a sociedade
iorub3d, além de advogar em favor de uma abordagem que considere as pessoas que pesquisam
e formulam conceitos e teorias, como participantes e ndo mero observadores, a obra faz jus ao
titulo de marco referencial no campo dos estudos de género e dos estudos africanos.
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