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RESUMO

Este texto tem como fio principal o entrelacamento entre corpo, ori, idade e como esta
trama tece uma investigacdo filosdfica sobre ontologia relacional no pensamento da
fildsofa ioruba Oyeronké Oyéwlumi, que nos alerta que género nio é ontoldgico ao ethos
iorubd e sua presenga é uma evidéncia de imposi¢des coloniais e mudangas
epistemoldgicas em cosmologia e instituigdes socioculturais Oyo-loruba assentadas na
senioridade. A senioridade exprime relagbes fluidas, situacionais e relativas
independentes do tipo de corpo. O fato de alguém possuir determinada genitalia ndo a
coloca automaticamente em lugar desigual de poder como os sistemas de género fazem.
Ao contrdrio do género, a senioridade ndo foi feita em fun¢do da anatomia e (dis)posi¢do
dos 6rgdos sexuais, mas em fun¢do da idade que ndo mora apenas no corpo, mas na
histéria que fala do coletivo e ndo da identidade sexual dos seres. Esse ethos torna a
ontologia relacional, fluida e situacional, dado que as vezes se € sénior e as vezes jovem,
depende de quem se é nas relagdes e situa¢des. Assim, a senioridade comunica tanto
uma ontologia ioruba ndo generificada quanto uma ontologia pensada em relacdo e ndo
como algo isolado e excluido da comunidade, da natureza e das divindades. Desse modo,
o presente texto busca refletir a partir do pensamento de Oyeronké Oyéwlmi uma
ontologia relacional baseada na senioridade, a qual ndo pode ser tematizada sem Oxum,
Iyd primordial, sénior hon(ori)fica e matriz para a leitura e compreensio entre corpo,

ori, idade, evocada na construgdo deste trabalho.

Palavras-chave: Filosofia africana; Oyeronké Oyéwumi; senioridade; ontologia

relacional; Oxum.



ABSTRACT

This text has as its main thread the interweaving between body, ori, age and how this
weft weaves a philosophical investigation about relational ontology in the thought of the
Yoruba philosopher Oyeronké Oyéwumi, who warns us that gender is not ontological to
the Yoruba ethos and its presence is evidence of colonial impositions and
epistemological changes in Qyd-Yoruba seniority-based cosmology and sociocultural
institutions. Seniority expresses fluid, situational, and relative relationships
independent of body type. The fact that someone possesses a certain genitalia does not
automatically place them in an unequal place of power as gender systems do. Unlike
gender, seniority was not made on the basis of anatomy and (dis)position of the sexual
organs, but on the basis of age that does not dwell only in the body, but in history that
speaks of the collective and not the sexual identity of beings. This ethos makes ontology
relational, fluid and situational, given that sometimes you are senior and sometimes
young, it depends on who you are in relations and situations. Thus, seniority
communicates both a non-gendered Yoruba ontology and an ontology thought of in
relation to and not as something isolated and excluded from the community, from
nature, and from deities. Thus, the present text seeks to describe from the thought of
Oyerdénké Oyéwumi a relational ontology based on seniority, which cannot be discussed
without Qsun, the primordial Iyd, senior hon(ori)fic and matrix for the reading and

understanding between body, ori, and age evoked in the construction of this work.

Key-words: African Philosophy; Oyerdnké Oyéwumi; seniority; relational ontology;

Osun.
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INTRODUCAO: OU SOBRE UMA JORNADA INTELECTUAL E PESSOAL PELA
ACADEMIA

O titulo desta introduc¢ao faz alusdo ao Jornada pela academia da filésofa iorubd’
Oyeronké Oyéwumi® (2020a) e An Intellectual and Personal Journey’ da historiadora de
Africa Lorelle Semley (2011) porque esta tese ¢ escrita a partir das minhas leituras e da
minha propria vida, e reflete ambas. Nao “podemos entrar na filosofia, assim como na
vida, sendo misturados(as) a uma histéria que nos precede e enredados em historias que
se tecem em torno e sobre nos. Histérias nas quais se sondam nossas proprias
constituicoes e situagdes” (BIDIMA, 2002/2, p. 7). Uma primeira sondagem da minha
propria constituicdo e situacdo é que em minha jornada pela academia - da graduagdo,
do mestrado, até o doutorado - sinto-me extremamente interessada pelos bastidores*
das cenas académicas. Bastidores estes que nem sempre aparecem no corpo do texto ou
no corpo que fala, mas que considero importante pontuar, ja que atras da pagina escrita
ha um rascunho, um fundo, uma coxia que ndo pode ser meramente negligenciada, pois

influi no préprio fazer da escrita.

Esta tese floresce de uma mudanga de caminho. A intengdo, a principio, era

pensar e escrever sobre “O corpo colonial em Michel Foucault: reflexées em torno de uma

" De acordo com Thiago Dantas (2018, p. 17), “por mais que possa parecer desnecessdrio e racializante a
identificagdo da origem dos filosofos[as] negros[as] citados nesse estudo (ja que aos filésofos europeus
ndo se utiliza tal pratica, numa logica de ‘normalidade’), a intengdo de destacar o pertencimento
geografico nesse caso deve-se ao objetivo de ressaltar pensadores[as] localizados[as] para além das
fronteiras racistas estabelecidas pelo Ocidente. Por esse modo, a primeira vez que um fildsofo ou filésofa
for citado/a sera destacada a origem geografica”.

* O fato da autora nao possuir um diploma em filosofia ndo a remove do ambito da producio filoséfica e
dos didlogos que mantém com a filosofia africana e ocidental largamente publicados em coletdneas de
textos filosoficos, tais como o The African Philosophy Reader (2003¢) dentre outros. Em consondncia com
Lewis Gordon (2018), defendo que Oyérénke Oyéwluimi é uma fildsofa, pois “como mostra a histdria da
filosofia, seus principais desenvolvimentos frequentemente vém de pensadoras(es) que ndo foram
convencionalmente formadas(os) como filésofas(os)”. Em suma, a maioria das fildsofas africanas ndo tém
uma formacdo stricto sensu em filosofia, mas temos exce¢des como Sophie Oluwolé, Nkiru Nzegwu, Betty
Wambui e Tanella Boni que também ndo sdo estudadas, tampouco consideradas como relevantes.
Independentemente de ter ou ndo formac¢do dentro da disciplina, o fato é que as pensadoras africanas ndo
estdo nos curriculos de filosofia. Ou seja, o fiel da balanc¢a ndo é a existéncia ou a inexisténcia da formacdo,
mas sim o racismo e o sexismo.

> Em tradugdo livre: Uma jornada intelectual e pessoal.

* Pelos nao ditos que existem nos ditos e escritos.
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vacuidade no pensamento foucaultiano”. O gancho interpretativo para essa analise
partiria da hipotese de que na abordagem feita pelo pensador francés Michel Foucault
via proximidade ou tematiza¢do do corpo no tema do biopoder e da biopolitica fica uma
vacuidade para se pensar o corpo colonial. Este que ndo foi tematizado pelo pensador
francés, e sim pelo filésofo martinicano Frantz Fanon, que nos chama aten¢do para um
corpo colonial investido de relagbes de poder racializadas e pelo racismo do mundo

moderno.

Por meio de didlogos in(ter)disciplinares a minha intengdo era refletir sobre os
conceitos foucaultianos de biopoder e biopolitica a sombra das discussdes da ontologia
negra de Frantz Fanon, o dispositivo de racialidade da filosofa brasileira Sueli Carneiro,
a bio-logica e o raciocinio corporal da filésofa Oyeéronké Oyéwuimi, e a necropolitica do

fildosofo camaronés Achille Mbembe.

Entretanto, mobilizada por questdes colocadas na propria entrevista de selecdo
para o doutorado no Programa de Pés-Graduagdo em Metafisica, a tese adquiriu outros
caminhos através da abertura e incentivo do PPGM/UnB para que levasse a cabo uma
pesquisa mais centrada nas discussdes propostas por uma das principais vozes da
filosofia africana® contemporanea, a pensadora e professora Oyeréonké Oyéwumi. Autora
que estudo desde a graduacdo em filosofia, e cujo encontro deriva de um incémodo
produzido em sala de aula na primeira turma de filosofia africana ministrada pelo
professor wanderson flor do nascimento (Ud) no primeiro semestre de 2013 na

Universidade de Brasilia.

Atualmente, filosofia africana é o nome de uma disciplina que integra o curriculo
da graduacdo em filosofia na UnB. Mas na época que fiz graduagdo ndo existia uma

disciplina no curriculo intitulada filosofia africana e o curso de “Introducdo a filosofia

> Utilizo a nog¢do de filosofia africana de acordo com o que pensa a fildsofa marfinense Tanella Boni, para
quem a filosofia africana “inclui as filosofias do continente, mas também das didsporas. Hoje, nas
universidades americanas, esta histdria do pensamento filoséfico, ligado de uma forma ou de outra a
Africa, esta dividida em African Philosophy, Africana Philosophy ou Afro-American Philosophy. Posso dizer
que o que é chamado de ‘filosofia africana’ é multiplo e diversificado e inclui muitas autorias que, na
maioria das vezes, escrevem nos idiomas coloniais (francés, inglés, espanhol, portugués), estes idiomas
que também podem ser seus proprios idiomas (para aqueles[as] que ndo tém outro idioma)” (BONI, 2020).
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africana” em 2013/1 foi ministrado através de “Tépicos Especiais de Historia da Filosofia
Contemporanea”. Um dos objetivos do professor wanderson flor (Ui) nessa disciplina

era nos apresentar que:

Um dos temas intrigantes no atual cendrio da filosofia é a discussdo sobre a

filosofia africana. Tal discussdo coloca um interrogante metafilosofico sobre a

‘localizagdo’ da filosofia. Ha filosofia ‘de algum lugar’ ou apenas filosofia? As

bordas dessa discussdo aparecem, sem muitas duvidas, fildsofas e filosofos

africanos que articulam ideias ‘desde’ o continente africano e ndo apenas ‘na

Africa’. Apresentar, de modo introdutorio, essa discussio e algumas das

principais linhas de investigagdo da chamada ‘filosofia africana’

(especificamente, a etnofilosofia, sagacidade filoséfica, filosofia politica e a

filosofia profissional) é a tarefa desse curso (FLOR DO NASCIMENTO, 2013/1).

Apesar dos esfor¢os do professor wanderson flor (Ua) de articular ideias desde o
continente africano e ndo apenas “na Africa” desde filosofas e fildsofos africanos, ndo
havia - a época - na ementa, nem em discussdes em sala de aula referéncias as filésofas
africanas®. Havia uma introducdo a filosofia africana desde vozes africanas tais como o
filosofo mocambicano Gerson Geraldo Machevo; o filésofo malinés Amadou Hampaté
B4; o filosofo equato-guineense Eugenio Nkogo Ondo; o filésofo sul-africano Mogobe
Ramose; o filosofo ganense Kwasi Wiredu; o filésofo nigeriano Joseph Omoregbe; o
filosofo mocambicano Severino Ngoenha. Pensadores africanos extremamente
importantes, mas eu também queria escutar pensadoras africanas e penso que em

filosofia é extremamente importante sermos capazes de questionar o saber que

recebemos.

De acordo com Thiago Oliveira (2022, p. 106), “a Filosofia talvez seja o inico saber
cujo grau de autocritica seja tdo profundo e tio constante quanto nenhum outro. E por
isso que ela exige e permite que se pense a propria existéncia e o modo como ela é feita,
transmitida e reproduzida”. Alinhada ao meu incémodo em relagdo a auséncia’ de
escritos e teorizagdes das pensadoras africanas em muitas das aproximagoes e leituras

de filosofia africana no Brasil que fazia, questionei - em sala de aula — a wanderson flor

6 . A . . . ’ . ~ I3
Havia referéncia apenas ao texto Filosofia africana e curriculo: aproximagdes, da professora e fildsofa
brasileira Adilbénia Freire Machado, que articula ideias diaspodricas desde e com o continente africano.

7 Esse cendrio vem se modificando nas discussées de filosofia(s) africana(s) no Brasil.
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(U3d) se ndo existia uma filosofa africana e o professor me apresentou Oyeronké

Oyéwumi, cujo trabalho

examina as formas pelas quais o universalismo no meio académico distorce
nossa compreensao das culturas africanas, especialmente em rela¢do a raga e ao
género: a materialidade anatomica, a visualidade cientifica e a énfase na
genitalia resultam em um exagero de diferencas (OYEWUMI, 2020b)°.

Fiquei extremamente fascinada pelo pensamento de Oyerénké Oyéwumi, mas
uma dificuldade impunha-se: a lingua. Uma verdadeira fronteira que, segundo a filosofa
marfinense Tanella Boni (2020), pode ser atravessada por meio da traducdo de textos.
Porém, a barreira® ainda permanecia: ndo havia tradu¢ées™ disponiveis do trabalho de
Oyéwumi e eu ndo sabia inglés. Ingressei no ensino superior publico™ através da Politica
de Agbes Afirmativas e sou fruto de uma familia - como muitas familias negras em
vulnerabilidade socioeconémica neste pais - que ndo tinha condi¢des de pagar cursos

de inglés para seus filhos(as)”, e no meu habito de sobrevivéncia ndo havia lugar para

custear um curso de inglés.

Ao ingressar no ensino superior publico percebi que a falta de uma aprendizagem
adequada da lingua inglesa durante minha jornada na escola publica tornou-se uma
verdadeira barreira na universidade, ja4 que o ndo conhecimento e proficiéncia em inglés

influem negativamente na aprendizagem no ambito académico. Atualmente” “

o inglés
é a lingua académica e cientifica dominante” (ALTBACH, 2007) cuja “proficiéncia”

expressa elitismo e prestigio, alguns dos vernizes que fazem parte da pintura do quadro

8 . r ~ ~ ) A .
Todas as passagens de textos cujos titulos ndo estdo em lingua portuguesa nas referéncias foram
traduzidas por mim.

° Esta barreira é sobretudo linguistica. Se vocé ndo sabe a lingua, se ndo hd tradugdes, como é que vocé
acessa os textos?

** A tradug¢do de The Invention of Women: Making an African Sense of Western Gender Discourses como A
invengdo das mulheres: construindo um sentido africano para os discursos ocidentais de género s6 chega ao
publico brasileiro em 2021 pela editora Bazar do Tempo.

n . . . . I3 . . ’ .
Sou uma das - muitas - pessoas cuja vida foi transformada apds o acesso ao ensino superior publico.
* Como escapar da generificacdo da lingua portuguesa brasileira?

5 Por conta do imperialismo estadunidense.
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da universidade, a qual tem sua tela perfurada com o ingresso de pessoas negras que

buscam desmantelar o racismo, o sexismo, o classismo, e o elitismo de cada dia.

Algo que precisa ser ressaltado é que no Brasil, segundo a pesquisa do British
Council (2014, p. 7), apenas “5,1% da populag¢do de 16 anos ou mais afirma possuir algum
conhecimento do idioma inglés”. Esse dado evidencia que o fato do inglés ser o principal
idioma cientifico/académico ndo implica ser acessado por todas as pessoas, pelo
contrario. O baixo indice de dominio do inglés entre a populacdo negra reflete

desigualdades raciais e educacionais.

Logicamente que mesmo desconhecendo a lingua inglesa a populacdo negra
obtém uma formacdo universitaria. No entanto, fica alijada de melhores oportunidades
académicas e de trabalho proporcionadas pelo conhecimento da lingua. Certa vez li uma
frase, da professora Geri Augusto (2014), que dizia: “A lingua nido deve nos separar!”.
Vagamente lembro que concordei com essa frase, mas s6 depois compreendi suas
entrelinhas. A lingua é um dos principais instrumentos de coloniza¢do e exclusdo
epistémico-cultural de povos, mas mesmo assim ela ndo deve somente nos separar, mas

fomentar contatos e estratégias de resisténcia.

Através da frase de Geri Augusto compreendi que o incomodo inicial que me fez
se deparar com o pensamento de Oyéwumi ndo me visitou por acaso e o fato de, a
principio, ndo saber a lingua ndo deveria significar abandono. Oyéwumi estava me
despertando para um compromisso comunitario e uma reflexdo propria. Era preciso

14 4 . . . .

aprender'* escutd-la mesmo consciente de que minha escuta seria mediada por uma
lingua colonial, como ¢é o caso do inglés. “A lingua do opressor, mas preciso dela para
falar com a autora” (RICH, 2002). Apesar de precisar da lingua do opressor para falar

com Oyéwumi, bell hooks (2013, p. 226) salienta que nessa comunica¢do “reinventamos,

* Agradeco ao curso My English Online (MEQO) do programa Idiomas Sem Fronteiras (IsF), uma iniciativa
do Ministério da Educa¢do (MEC) em 2012 e extinto em 2019 com o governo Bolsonaro. O My English
Online (MEO) do programa Idiomas Sem Fronteiras (IsF) tinha o objetivo de estimular o estudo e o
aprendizado de linguas estrangeiras entre estudantes brasileiras(os). Também agrade¢o ao Centro
Interescolar de Linguas de Taguatinga (CILT), e ao site engVid (https://www.engvid.com/) e a todos(as)
os(as) professores(as), especialmente ao Teacher James que em minha jornada de aprendizado da lingua
inglesa me trouxe - e me traz - ligdes divertidas e valiosas.
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refazemos essa lingua, para que ela fale além das fronteiras da conquista e da

dominagdo”.

Desse modo, ndo apenas me engajei em escutar Oyéwumi, mas em traduzi-la”,
ratificando o que a propria autora salienta: “as pessoas que pesquisam, de uma forma ou
de outra, sdo tradutoras” (OYEWUMI, 1997). Posiciono-me - conforme salienta Tigand
Santana (2018) - como tradutor[a] feiticeiro[a], quem estd nas dobradicas, entre os
mundos, a escuta do que dizem. Sou uma intérprete a servi¢o da transmutagdo; uma
removedora de elementos (SANTANA, 2018, p. 12-13). Traduzo com todos os riscos que
esta pratica me impde, mas que € necessdria para escutarmos e ecoarmos a voz da
filésofa que nos fornece ferramentas para problematizar a filosofia ocidental e repensar

nossas verdades sobre ela. Mas o que é a verdade?

Um exército movel de metdforas, metonimias, antropomorfismos, numa
palavra, uma soma de relagbes humanas que foram realcadas poética e
retoricamente, transpostas e adornadas, e que, apos uma longa utilizacdo,
parecem a um povo consolidadas, canénicas e obrigatorias: as verdades sdo
ilusdes das quais se esqueceu que elas assim o sdo, metaforas que se tornaram
desgastadas e sem for¢a sensivel, moedas que perderam seu troquel e agora sdo
levadas em conta apenas como metal, e ndo mais como moedas (NIETZSCHE,
2008, p. 36).
Mas por que falar disso? Porque é através da lingua que confronto verdades e crio
uma ponte de significados, de sentidos, de metaforas, de jogos de palavra, de contatos,
de vivéncias e de partilhas atlanticas negras. Ou seja, é através da aprendizagem/escuta

do inglés e ioruba que modifico meus rumos na filosofia - e ndo apenas.

Vale frisar que j& temos disponivel a traducio'® de The Invention of Women:
Making an African Sense of Western Gender Discourses (1997) tanto em portugués A
invengdo das mulheres: construindo um sentido africano para os discursos ocidentais de
género, pela editora Bazar do Tempo (2021) quanto em espanhol La Invencién de las
Mujeres: Una perspectiva africana sobre los discursos occidentales del género (2017), pelo

GLEFAS: Grupo Latinoamericano de Estudios, Formacion y Accién Feminista. Contudo,

" Algumas das traducdes estdo disponiveis no site de filosofia africana, criado e gerido pelo professor

wanderson flor: https://filosofia-africana.weebly.com/.

6 . .
" Feita pelo professor wanderson flor do nascimento.
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opto" pela utilizagdo da versado original em inglés/ioruba como ferramenta de escuta™ e
compreensdo do proprio movimento de oralitura e experiéncia de pensamento de

Oyéwumi.

Nitidamente, existe uma distdncia compreensiva entre ler o texto no original -
em que palavras, expressdes, nuances, jogos de palavra e particularidades em algum
momento logram fazer mais sentido - e uma tradugdo, cujo horizonte é discutido e

também problematizado pelo préprio trabalho da autora.

Oyéwumi em seus trabalhos através do método cosmoperceptivo, arqueoldgico e
genealdgico assentado em uma sociologia do conhecimento, exuma saberes subjugados
e libera epistemes marginalizadas por processos coloniais, nos chamando aten¢do que
antes da coloniza¢do britdnica a sociedade Oyo-lorubd do sudoeste da Nigéria ndo
possuia o corpo generificado, mas a senioridade que é baseada nas idades cronologicas,
relativas, fluidas e situacionais das pessoas. A senioridade é o fio que organiza as relagdes

e posicoes de poder independente de papeis sociais colocados pelo género.

Para a autora, o “corpo [...] ainda é bastante material em comunidades iorubas.
Mas, antes da instala¢do de no¢des ocidentais na cultura iorubd, o corpo ndo era a base
de papéis sociais. Inclusdes ou exclusdes” (OYEWUMI, 1997, p. x). A importancia dada a
uma pessoa na sociedade ioruba pré-colonial ndo estava baseada no fato dela ser homem
ou mulher. Oyéwumi ao analisar essas relagGes de género diagnostica que o Ocidente as
exagera através das diferengas entre homens e mulheres e salienta que essa relacdo nio
existia na sociedade Oyo6-loruba pré-colonial, nos apresentando a senioridade que esta

“enraizada em uma compreensdo fluida e relacional da existéncia” (COETZEE, 2018, p.

1).

7 Nao ¢ jactancia, mas antes das tradu¢des publicadas precisei aprender a escutar Oyéwumi e gosto de
manter esse hdbito, até porque — atualmente — ndo me relaciono apenas com seus textos, mas também
com suas conferéncias online e seus podcasts. Ou seja, com suas falas publicas, algumas citadas nas
referéncias da presente tese.

8 VoA ; PP . . . , .
* Oyéwumi faz parte de uma tradicdo viva assentada na oralidade e isso estd presente em sua escrita. Ao
ler Oyéwluimi tenho a impressdo de escutar a palavra escrita.
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A senioridade ao se apresentar na sociedade ioruba como a classificacdo social

das pessoas com base em suas idades cronolodgicas, porém situacionais e fluidas acaba
. ~ 4 « r r

por se manifestar sempre em relacdio com alguém. Afinal de contas, “alguém é,
simultaneamente, mais velho e mais jovem do que muitas outras pessoas. A localiza¢do
é sempre relativa” (GORDON, 2018) e relacional, pois ser sénior pressupde a presenca da
pessoa de menos idade, e geralmente nds ndo somos permanentemente séniores ou com
menos idade, considerando o aspecto fluido e transitorio das relacGes etdrias. Na

abordagem de Oyéwumi, ser ndo é estatico, mas movel.

Em Oyo-loruba pré-colonial a propria lingua indica que a senioridade organiza a
sociedade por meio da primazia de categorias etarias, de nomes e pronomes iorubanos
ndo generificados. A linguagem expressa a dimensdo ontoldgica da senioridade, e esse
aspecto nos deixa como ruido a seguinte questdo: como lidar com uma sociedade em

que o género ndo faz parte da lingua praticada pelas pessoas?

Né&o podemos esquecer que a linguagem tem o poder de organizar e distribuir o
modo como iremos apreender a realidade, e uma das suas ferramentas nessa empreitada
é 0 género que se torna um veiculo gramatico de normatiza¢do e normaliza¢do da nossa
lingua: as palavras (con)formam o masculino e o feminino. Entretanto, na lingua ioruba
ndo ha um vocabulo especifico para ele/ela, filho/filha, irmdo/irm4, marido/esposa, etc.

As palavras comunicam senioridade e ndo género.

A pessoa de mais idade independente do seu sexo biologico (genitalia) ocupard a
posicdo de poder em/com relagdo a pessoa de menos idade, e essa posi¢do variara de
acordo com a faixa etdria e situacdo. Podemos objetar que no Ocidente homens e
mulheres também se relacionam mutuamente. Porém, é uma relacdo fixa e
essencializada. Em qualquer situagdo um homem serd permanentemente um homem e
uma mulher serda permanentemente uma mulher, e essa relacdo segue sendo refletida e
sustentada nas posi¢des de poder e nos papeis ocupados por ambos na esfera social.
Contudo, essas relacoes de género em Oyo-lorubd, antes da colonizagdo, nem sempre

foram o caso. Em contraste com o sistema de género colonial/moderno, na sociedade
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iorubd pré-colonial as diferengas corporais ndo se traduziam em hierarquias sociais e

ontolégicas (COETZEE, 2017, p. 156).

Na esteira do filésofo anglo-ganés Kwame Anthony Appiah (2006, p. 12), que
« 4 . ~ 4
sempre estard tentando se aproximar de uma compreensdo filoséfica do problema que
estd examinando”, tenciono nesta tese investigar filosoficamente a partir da relagdo
entre corpo-ori-idade” como o pensamento de Oyéwumi se vincula com uma ontologia
relacional. Concordo com a fildsofa sul-africana Azille Coetzee (2017; 2018) e também
reconheco que o horizonte fluido, movel, situacional e relativo da senioridade ioruba se

(inter)conecta com uma ontologia relacional.

Cabe ressaltar que a ontologia constitui uma das bases da filosofia e é o ramo da
metafisica que discute questdes da existéncia. Segundo wanderson flor do nascimento
(2016a, p. 234), considerando o “prestigio que a ontologia tem na filosofia, centraliza-la
implica em resistir a um discurso que desqualifica o pensamento africano como potente
o suficiente para construir reflexdes filosoficas”. A ontologia relacional presente no
pensamento de Oyéwumi seria uma resposta a esse discurso mobilizado pelo racismo
epistémico cultivado pelo Ocidente. Desse modo, o objetivo desta tese é analisar a
abordagem de Oyéwumi sobre senioridade no contexto de uma ontologia relacional, na

qul Oyéwumi nos apresenta o ser primordial e fundamenta do ser das coisas: Mae.

Na tentativa de percorrer este objetivo o texto esta organizado em cinco capitulos
e esta disposi¢do ndo é por acaso™. Cinco (5) é o odit de Oxum, também chamado de
Oxé Meji na leitura dos buzios. O primeiro capitulo ao girar em torno de questdes
metafisicas busca compreender o significado e a profundidade de conceitos que foram
sendo diluidos no cotidiano africano sem questionamentos, e o fato de a forga epistémica
e politica desses conceitos ser assegurada pelo dominio material global do Ocidente que

solapa e exclui matrizes ontoldgicas ndo ocidentais.

* Ndo nos iludamos, a disposi¢do das palavras assim ndo significa separacdo. A filosofia africana ndo corta
a vida em fatias (HAMPATE BA, 2010).

*° Nada nesta tese o é.
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O segundo capitulo discute o porqué do pensamento filoséfico ocidental estd
embasado em uma bio-logica que determina a di-visdo hierarquica a partir do olho do
poder e do poder do olho, e expde como contraponto o conceito oyéwuminiano de
cosmopercepedo, no qual ndo basta apenas o olho para entender um mundo feito de
palavras. No terceiro capitulo apresento a ontologia relacional assentada na senioridade,
que ndo pode e nem deve ser tematizada sem Oxum, sénior primordial, Iyd hon(ori)fica,

e base para a leitura e compreensdo do quarto capitulo.

No quinto capitulo finalizo a escrita da tese com a tradu¢do da conferéncia
“Desaprendendo ligdes da colonialidade: escavando saberes subjugados e epistemologias
marginalizadas” proferida por Oyéwumi aqui na UnB em 2016. De acordo com a escritora
e poeta camaronesa Nathalie Etoke (2021), “a tradu¢do € a unica solugdo. Ela construira
pontes entre os africanos do continente e os da didspora”. Assim, é através da traducdo

- com toda a trai¢do — que faremos existir pensamentos ndo-hegemonicas.
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CAPITULO1 EM TORNO DE QUESTOES METAFISICAS

O que é género?

Uma das caracteristicas da filosofia sdo os problemas que ela nos coloca e nos
deixa. Conforme esse entendimento saliento que os problemas filoséficos muitas vezes
partem de nog¢des que nos utilizamos cotidianamente, mas sem analise profunda por
compreendé-los como um dado da realidade sociocultural. Um desses conceitos, “muito
usado nas ciéncias humanas e sociais, marcadamente desde a ultima década do século
XX” é o de género que, como afirma Heloisa Buarque de Almeida (2020, p. 33), “deriva

do esfor¢o de desnaturalizar a compreensdo da vida social”. Mas o que é género?

A filosofia coloca questdoes™ que buscam tatear o funcionamento do mundo,
ciente de que as questdes sdo mais importantes do que as proprias respostas. “Estas, na
maioria das vezes, convidam-nos a percorrer o verdadeiro caminhar filosofico, onde cada
resposta contém, afinal novas davidas e novas questdes, numa espiral de conhecimento
que se constroi devagar e onde se pede ao tempo que nos dé tempo” (CASTRO, 2020, p.
15). Assim, uma das vias de acesso para comegarmos a filosofar consiste em questdes que
ndo necessariamente oferecam respostas fixas, ja que “as questdes filosoficas sdo, em
principio, abertas” (FLORIDI, 2013, p. 200) nos possibilitando refletir sobre elas. Segundo

Thomas Nagel (2001, p. 2-3), a filosofia

se faz pela simples indagacdo e arguicdo, ensaiando idéias e imaginando
possiveis argumentos contra elas, perguntando-nos até que ponto nossos
conceitos de fato funcionam. A principal ocupagdo da filosofia é questionar e
entender idéias muito comuns que todos nds usamos no dia-a-dia sem nem
sequer refletir sobre elas.
Ao expor a questdo: O que é** género? Tenciono “iniciar com o desenvolvimento
de uma questdo metafisica” (HEIDEGGER, 2005, p. 51) de ordem epistemoldgica, ética

que tem ressondancias sociopoliticas e ocupa um lugar muito importante no pensamento

de Oyéwumi, a qual levanta essa questio e tantas outras a partir de leituras

* Conforme salienta Deleuze (1988), “a filosofia serve para propor questdes”.

** Perguntar sobre o que ¢ das coisas é fazer metafisica.
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epistemoldgicas criticas ndo maniqueistas, cujas estratégias englobam arqueologias,

genealogias e abordagens sécio-historicas-filoséficas das culturas ioruba e ocidental.

Considerando a importancia da historicidade do pensamento. Vale frisar que o
trabalho de Oyéwumi se situa na viragem da década de 8o para 9o, sobretudo o trabalho
de campo que originou o seu mais importante e premiado® livro** The Invention of
Women: Making an African Sense of Western Gender Discourses, no qual documenta a
mudanca epistemologica ocasionada pela construcdo historico colonial do género na
sociedade ioruba* do sudoeste da Nigéria e o impacto da sua introdugdo na colonizagdao
da historiografia dos estudos africanos, que ndo se referem apenas a uma disciplina, mas
a todo um leque de disciplinas. Entre estas incluem-se, frequentemente, disciplinas
como a ‘histéria africana’, ‘antropologia e sociologia africana’, ‘linguistica africana’,
‘politica africana’, ‘filosofia africana’, etc., cujo objeto de estudo é Africa (HOUNTOND]I,

2010, p. 131-132). Nas palavras de Oyéwumi (20ub, p. 1):

O livro The Invention contribuiu para uma nova compreensdo de como a
histdria e os corpos se cruzam na construcao social dos espacos africanos. Mais
importante, problematizou a disjun¢do entre historias intelectuais de corpos
nas sociedades africanas e os significados cotidianos que os corpos podem ou
ndo carregar nessas localidades.
O fato da obra de Oyéwumi ter permanecido desconhecida durante tanto tempo
atesta a for¢a do racismo epistémico que “descura a capacidade epistémica de certos
grupos de pessoas. Pode basear-se na metafisica ou na ontologia, mas os resultados

acabam por ser os mesmos: evitar reconhecer os outros como seres inteiramente

3 The Invention of Women ganhou o Distinguished Book Award em 1998 na Se¢do de Género e Sexo da
Associagdo Americana de Sociologia e foi finalista, no mesmo ano, do Prémio Herskovitts da Associacdo
de Estudos Africanos.

** Fruto da sua tese de doutorado intitulada Mothers not Women: Making an African Sense of Western
Gender discourses (1993).

* Embora Oyéwumi se refira ao povo iorubd, seu foco principal é a histéria e cultura Oyé-lorubd, que é
um subgrupo dominante da nacionalidade. Dito isto, deve-se notar que essas especificidades culturais
foram mais pronunciadas antes das mudangas radicais ocorridas na guerra civil e nos periodos pos-século
dezenove. A linguagem também é central para seu estudo, e seu compromisso é com o padrdo da lingua
ioruba, que se diz ter privilegiado o dialeto Oyo6. O termo “Oyod-lorubd” cobre muitas cidades e
comunidades que estavam no centro do Império Oy6. Hoje, muitas dessas cidades estdo espalhadas por
vérios estados iorubas na Nigéria, incluindo Ibadan, Oy6, Oghdmdsd, Iwo, Iseyin, Ilorin Offa, Osogbo,
Okuku e Ejigbo” (OYEWUMI, 2016¢, p. 221).
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humanos” (MALDONADO-TORRES, 2010, p. 405) e consequentemente seus saberes. A
autora em seus trabalhos constantemente salienta que quando o conhecimento tem a

ver com a humanidade, o que é produzido em Africa nunca é considerado.

Dessa forma, apds mais de 20 anos da publicagdo de The Invention of Women em

. 6 . ~
1997 agora que estamos nos aproximando™ das suas discussdes e apesar de termos
avancado as problematizacdes e questdes que Oyéwumi levanta e examina ainda

permanecem atuais e pouco debatidas.

Quando fazemos a questdo: O que é género? ainda nos limitamos a respondé-la
apenas com o Ocidente, quando deveriamos levar em conta o que pessoas africanas
pensam sobre género. Uma das coisas que vem acontecendo quando trazemos as
discussdes de Oyéwumi para nossos cendrios académicos € a contraposi¢do por meio da
mobilizacdo de argumentos presentes em Problemas de género, da Judith Butler.

Atualmente no Brasil Problemas de género

¢ um dos livros mais utilizados em qualquer curso sobre género, académico ou
ndo. Problemas de género é originalmente dos Estados Unidos, o que ndo
impede sua ampla divulgagdo e notério conhecimento aqui no Brasil. O Brasil
importa muita teoria, o que é tipico de sua colonialidade muito bem expressa
no sistema de constituicdo dos saberes - no qual a universidade é somente um,
mas bastante poderoso, agente de instituicdo e legitimacdo epistémica —, e
importa muita teoria politica (NASCIMENTO DOS SANTOS, 2014, p. 37).

O Brasil ao importar muita teoria do trecho Europa-Estados Unidos da América
aumenta a produ¢do ocidentocéntrica®” e consequentemente cria dificuldades, recusas
e resisténcias a recep¢do de obras e vozes ndo hegemonicas. De modo que a leitura e

escuta das pessoas ndo se desvinculam do referencial euro-estadunidense que é utilizado

para solapar (enunci)agdes ndo ocidentocéntricas.

6 . ~ . ~ .

*» Segundo Laura Barbosa (2022, p. 3), a publica¢do tardia da tradugdo de The Invention of Women no
Brasil é bastante sintomdtica do quanto o espago académico brasileiro ainda é colonizado por perspectivas
epistemolodgicas hegemonicas, eurocéntricas e androcéntricas.

*7 Conceito criado por Oyéwumi como um contraponto ao eurocéntrico, tencionando incluir os Estados
Unidos da América e pensar o Ocidente tanto como uma for¢a geografica quanto politica. Ou seja, uma
geopolitica “que trata a cultura ocidental como Cultura (com a letra C em maitscula) sugerindo que é a
tnica” (OYEWUMI, 1998, p. 1050). Desse modo, ndo utilizarei a expressio eurocéntrico.
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No Brasil hd “uma tendéncia critica, mas também mais generosa, para receber e
avaliar teorias ‘estrangeiras’, sejam da Europa ou dos Estados Unidos” (MIGNOLO, 2003,
p. 16). Contudo, ao largo da sombra butleriana, Oyéwumi, no inicio da década de 9o,
estava - e ainda estd - interessada nos estudos africanos e estudos sobre o continente
africano que se formam e se conformam com a epistemologia ocidental e seu

consequente discurso de género.

A autora demonstra que “o problema de género nos estudos africanos também é
epistemoldgico. Isto porque a categoria conceitual de género estd na origem,
constituicdo e expressdo vinculada a cultura ocidental” (OYEWUMI, 2005, p. xiii). A
maioria dos estudos africanos sobre Africa sio dominados por perspectivas euro-
estadunidenses, cujas teorias e conceitos sdo insuficientes na leitura e compreensdo de
experiéncias africanas. Tanto que Oyéwumi ao problematizar o que é género nos chama
atencdo para aspectos que dizem respeito ao seu imperialismo e evidencia “sua aceitacdao
e suprema importancia na organizacdo do pensamento ocidental” (OYEWUMI, 2020, p.

7), salientando que os estudos sobre a tematica de género ndao comeg¢am

compreendendo o significado de género, sua profundidade e seu alcance no
pensamento ocidental. Como um resultado desse desconhecimento do que é
género, muitas pessoas que pesquisam assumem predilecdes ocidentais
envoltas em linguagem tedrica e conceitual e as absorvem nas comunidades e

situagdes de estudo sem questionamento (OYEWUMI, 2020, p. 7).
Se um dos papéis da filosofia é questionar o significado de algo. O que é género?
E uma questdo metafisica substancial que precisa ser colocada para que ndo sejamos
pessoas que meramente discutem género sem refletir sobre seu significado e sem a
compreensdo de que “género ndo pode ser abstraido do contexto social e de outros
sistemas de hierarquia” (OYEWUMI, 2004, p. 3), e que sua absor¢io sem
questionamentos provoca ruidos quando utilizada em comunidades distintas dos

respectivos quadros tedricos ocidentais. Temos que utilizar um conceito sem nos abdicar

de problematiza-lo e critica-lo.

Dito de outro modo, precisamos manusear linguagens tedricas e conceituais a
partir de suas realidades socio-historicas-culturais, no intuito de compreender seu

sentido e papel, pois para a autora “todos os conceitos trazem consigo suas proprias
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bagagens culturais e filoséficas, muitas das quais se tornam distor¢Ges foraneas quando
aplicadas em culturas diferentes das quais derivam” (OYEWUMI, 1997, p. x-xi). Por isso

que nos estudos africanos uma avaliacdo dos conceitos necessita ser feita.

Quando absorvemos teorias e conceitos ocidentais de forma acritica, estamos
propagando a hegemonia do Ocidente sem discutir ou problematizar o paradigma
ocidentocéntrico em que estdo assentados estudos e defini¢des de género. Isto ndo se
torna uma questdo. As pessoas que pesquisam ndo supdem que o rei estd nu. De acordo

com a fildsofa nigeriana Nkiru Nzegwu (2004, p. 560):

Na maioria das vezes, as definicbes de género prevalecentes em estudos

africanos vieram de disciplinas localizadas dentro do corpus de conhecimento

ocidental. As pessoas que pesquisam muitas vezes desconhecem o qudo essas

defini¢Ges estdo mergulhadas nos costumes e normas da tradi¢do judaico-

cristd, em convengdes sociais europeias, e nas culturas euro estadunidenses.

Esses entendimentos intelectuais de género incorporam aspectos politicos,

sociais e imperialistas no nascimento das culturas. Eles também refletem a

oposi¢do bindria subjacente a epistemologia ocidental em que as mulheres sdo

definidas em oposi¢do aos homens, ou seja, sdo conferidos atributos contrarios.

As convengdes socioculturais euro estadunidenses ajudaram a moldar o
Ocidente, e género é um conceito derivado deste contexto socio-histérico-filosofico,
estando implicado em sua ldgica. Género “ndo apenas faz referéncia ao significado da
oposicio homem/mulher; ele também o estabelece” (SCOTT, 1995, p. 92) mantendo
algumas di-visdes intactas. Maria Lugones (2008, p. 78), em seu texto mais expressivo,
Colonialidad y género, ressalta que “o dimorfismo bioldgico, a dicotomia homem/mulher

esta inscrita com maiusculas, e hegemonicamente no significado de género”.

Nos estudos académicos de género, sobretudo aqueles produzidos pelas
feministas brancas ocidentais a partir da década de 1970 ha uma defesa da ideia de
género como socialmente construido, mas essa concep¢do ndo se sustenta sem o sexo,
no qual o corpo é o esqueleto de ambos e ndo ¢ a posicdo da sociedade, e sim de parte
das pessoas que pesquisam na academia. Facamos a seguinte reflexdo: se perguntarmos
para uma pessoa fora da academia e que ndo tenha envolvimento tedrico com o tema de

género: O que é género?
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Corriqueiramente essa pessoa pensara que ha algum fundamento (sexo) biologico
para sua definicdo. E é essa compreensdo bio-logica que chegou com a colonizagdo na
lorubaldndia antes mesmo das feministas ocidentais comegarem a escrever sobre género
ou sobre rela¢des sociais de sexo. E esse entendimento que interessa Oyéwumi, pois é

ele que mobiliza discursos politicos e praticas sociais do dia a dia.

Bio-légica é um conceito criado pela autora para nomear uma légica social
ocidental baseada na instrumentaliza¢do da biologia e totalmente implicada em uma
instancia sociocultural que difunde essa pratica numa percepcdo determinista da
sociedade que visualiza os corpos como dois sexos a mostra (OYEWUMI, 1997) e ndo
apenas. O raciocinio corporal é estendido a esfera e pratica social, o que justifica a
compreensdo de que mesmo quando falamos de pobreza e lideranga determinados

corpos sdo acionados.

Dificilmente associaremos pobreza e violéncia a corpos brancos, e lideranga e
sucesso a corpos negros (OYEWUMI, 1997). No Ocidente ha uma construcio social da
visibilidade e uma persisténcia da biologia quando o assunto ¢é diferenga. Invoca-se a
bio-ldgica e o seu consequente raciocinio corporal para explicar, justificar e legitimar

diferengas e hierarquias sociais.

Se por um lado construcionistas sociais e deterministas biologicos divergem em
torno da tematica de género, por outro uma percep¢do universal lhes unem: a
inevitabilidade do género na organiza¢do e leitura do mundo social. Para Oyéwumi
(2020, p. 8), “ambos os grupos deram como certa a ideia de que todas as sociedades eram
de modo inerente socialmente organizadas em torno de corpos que foram

compreendidos como generificados em masculino e feminino”.

Existe uma homogeneidade talhada no imagindrio coletivo que sustenta a
existéncia do género em todos os contextos culturais e que faz com que todas as
. <. 8 . . ;.
sociedades da Africa® sejam pensadas e compreendidas dentro de quadros teoricos

ocidentais que usam o dimorfismo sexual. As categorias “homem” e “mulher” sio como

8 ~ r , . . £ .
**E ndo so, temos exemplos na América Latina, Asia, etc.
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espelhos que refletem estruturas hierarquicas de poder e classificagdes universais de ser
humano. Segundo Thayse Guimaraes (2011, p. 149), “compreende-se a humanidade como
parte das espécies de reproducdo sexuada que tem dois sexos anatomofisioldgicos.
[Dessa forma], a sociedade se organiza confiando nessa diferenga sexual, de tal modo

que existir é, antes de tudo, ser homem ou ser mulher”.

Essa dicotomia refor¢a a compreensdo de que no Ocidente a humanidade foi (e
continua sendo) dividida em dois grupos opostos: masculino/feminino, branco/negro,
rico/pobre, etc. em que hd uma relagdo hierdrquica entre o primeiro e o segundo

termo™. Em Alice Gabriel (2010, p. 96),

ndo é novidade essa afirmagdo de que os pares bindrios (tdo apreciados por
nosso  pensamento  ocidentalizado)  cultura/natureza,  eu/mundo,
sujeito/objeto, mente/corpo, dentro/fora, bom/mau, homem/animal,
claro/escuro, masculino/feminino, hetero/homo ndo apenas partilham a
caracteristica de apresentarem uma hierarquia entre o primeiro e o segundo
termo, mas se ligam metaforicamente, de forma a mutuamente reforcar a
relacdo de subalternidade dos termos que ocupam o segundo lugar.

Essa relagdo de subalternidade é essencial na definicdo do género, da raga, e da
classe, classificagbes que incidem sobre corpos marcados por meio dessas lentes
categoriais bindrias que foram construidas no colonialismo ocidental e que perduram
até hoje como as principais moedas de troca da colonialidade contemporanea. “A

colonialidade sobrevive ao colonialismo” (OYEWUMI, 2016a).

A colonialidade é um conceito criado por Anibal Quijano e significa o lado mais
escuro da modernidade, que “surgiu com a histéria das invasées europeias de Abya Yala,
Tawantinsuyu e Anahuac, com a formag¢do das Américas e do Caribe e o trafico macico
de africanos escravizados” (MIGNOLO, 2017, p. 2), o qual ndo prescindiu da racializagdao
e generificacgio como ferramentas de dominagdo das pessoas, cujas identidades

passaram a ser construidas — marcadas com um ferrete - a partir de seus corpos.

Embora colonialidade seja um conceito introduzido pelo sociologo peruano

Anibal Quijano no final dos anos 8o e no inicio dos anos 9o ndo significa que outras

*9 O primeiro exclui e subalterniza o segundo.



29

pessoas ja ndo estavam pensando sobre colonialidade, como é o caso de Frantz Fanon
(2008), o escritor ganense Ngiigi Wa Thiong’o (1981), o escritor sul-africano Sabelo ]J.

Ndlovu-Gatsheni (2013), etc. De acordo com Sabelo J. Ndlovu-Gatsheni (2015, p. 487):

Em Africa, estudiosos e ativistas politicos como Wilmot Edward Blyden em
Christianity, Islam and the Negro Race, Frantz Fanon em Black Skins, White
Masks [Pele negra, mdscaras brancas], e The Wretched of the Earth [Os
condenados da terra], Kwame Nkrumah em Neo-colonialism: The Last Stage of
Imperialism, Chinweizu em The West and the Rest of Us, Towards the
Decolonization of African Literature, e Decolonizing the African Mind, Ngiigi
Wa Thiong’o em Decolonizing the Mind, e outros também se envolveram com
o problema da colonialidade sem usar o termo colonialidade.

A colonialidade ja recebia aten¢do de autorias africanas antes mesmo que fosse
assim nomeada. Colonialidade tem a ver com violagdo e catalogagdo de popula¢des ao
redor do mundo e nesse processo inevitavelmente populagdes sdo corpos sociais. Em
Quijano (2010, p. 84), “a colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos do
padrdo mundial do poder capitalista. Sustenta-se na imposicdo de uma classificacdao
racial/étnica da populacdo do mundo como pedra angular do referido padrao de poder”.
No dito padrdo de poder as relagdes sociais frequentemente sdo racistas, sexistas e

classistas, ditam os lugares que os corpos, assim percebidos e classificados, ocupam ou

ndo ocupam na sociedade.

No entanto, Oyéwumi em The Invention of Women e mais recentemente em What
Gender Is Motherhood? Changing Yorubd Ideals of Power, Procreation, and Identity in the
Age of Modernity®® (2016c) a partir de uma investiga¢do das experiéncias dos povos
iorubas de Ogbdmosd® do sudoeste da Nigéria, “oferece um estudo revisionista

detalhado da importancia do género na sua cultura nativa®* iorubd” (HALLEN, 2002, p.

% Em tradugdo livre: Qual é o género da maternidade? Mudando ideais iorubds de poder, procriagdo e
identidade na era da modernidade.

* Capital da velha Oyo.

3? Oyéwuimi estuda e discute assentada nas experiéncias iorubanas justamente por ela propria ser ioruba,
nascida em uma familia que lhe permitiu uma “introdu¢do aos modos de vida iorubas, cujo pai, em 1973,
ascendeu ao trono e tornou-se o Sotin (monarca) de Oghgmosd, uma importante unidade politica Oy6-
Torub4, de certo significado histdrico, e desde entdo, e até o presente, adfin Soun (o paldcio) tem sido o
lugar que Oyéwlumi chama de lar, no qual diariamente, escuta percussionistas de tambor e ouve os orikis
(poesias laudatdrias) dos seus antepassados recitados enquanto as maes reais oferecem os poemas a
membros da familia como saudag¢des, enquanto passam pelo saaré - o patio no qual monarcas que ja
faleceram tiveram seu sepultamento” (OYEWUMI, 1997, p. xvi).
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95) através da conduc¢do de entrevistas, didlogo com relatos, memorias, diarios, etc. e
nos provoca a pensar através do exame da lingua, da apresentacdo dos dados histdricos
e testemunhos de pessoas iorubanas que vivenciaram o periodo pré-colonial “se em
alguma determinada sociedade o corpo é percebido [sempre] assim e, portanto, essa
sociedade se organiza em conformidade com ele” (OYEWUMI, 2020, p. 8). Através de
esfor¢os arqueologico e genealdgico Oyéwumi desenterra tradigdes vivas cobertas por
processos coloniais e expde que - antes da colonizagdo ocidental - género ndo era um

principio organizador da sociedade ioruba.

«

Nesse sentido, “género como ontologia essencializada é um desses pseudo-
universais derivados da cultura ocidental que esta sendo exportado para o mundo
inteiro” (OYEWUMI, 2003a, p. 3), mas que possui limites epistemoldgicos para se

compreender rela¢des entre corpo e poder nas sociedades iorubanas.

Antes do dominio britanico género ndo era o lécus de classificagdes sociais entre
pessoas iorubanas. Vale frisar que a autora se refere ao povo iorubd do sudoeste da

Nigéria. Segundo o intelectual nigeriano Jacob Obafemi Kehinde Olupona (2021),

0 povo iorubd, que vive principalmente no sudoeste da Nigéria, ¢ um dos
maiores grupos étnicos da Africa ocidental. Os iorubas também sdo
encontrados na Republica do Benim, Togo, Serra Leoa e vérios outros
paises. Como resultado do comércio transatlantico de escravos, entre os séculos
XVI e XIX, um grande nimero de iorubas foi levado para o Caribe, América do
Norte e América do Sul, onde tiveram influéncia significativa na cultura e
religido.

Oyéwumi fala a partir de seu proprio chdo cultural em didlogo com experiéncias
imbricadas em realidades africanas tradicionais e contemporaneas, as quais, segundo a
autora, ndo sio levadas em considera¢do na produgdo global do conhecimento (ROCHA,
2018). A autora diagnostica que na sociedade Oyd-loruba pré-colonial ndo existia — na
vida e no pensamento - o género, tampouco as categorias de homens e mulheres que
foram inventadas para dar conta das demandas patriarcais da colonizacdo, cuja

superioridade/autoridade é vinculada ao masculino e a inferioridade/subordinagdo ao

feminino.
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A colonizagdo inglesa ao in(corpo)rar formas generificadas na sociedade ioruba
suscitou a erosdo do poder feminino, criou um Estado patriarcal que produziu a
feminizagdo da pobreza e trouxe profundas mudangas epistemologicas, sociais,
institucionais, politicas e religiosas para a lorubaldndia, “formalmente” colonizada pelos

britanicos entre 1862 e 1960.

Contudo, a autora ndo considera apenas o periodo “formal” da coloniza¢do, mas
a fase do trafico escravagista atlantico como parte integrante do processo de
colonizagdo®, pois a dindmica do trafico escravagista atldntico altera nossa compreensdo
sobre a coloniza¢do/modernizagdo e nos confronta com os modos oficiais como a
historiografia e a histdria das populagGes negras tém sido até agora concebidas e
contadas (GILROY, 2012, p. 57). Um dos exemplos que nos permite tocar o que Oyéwumi
e Paul Gilroy enunciam ¢ a narrativa de Kehinde, em Um defeito de cor (2011), que
discorre sobre a pratica do trafico escravagista atlantico desde os sentidos de uma
menina-mulher negra escravizada sempre em travessia** (CALADO, 2018) mari(n)tima,

ancorada na morte e na (sub)vida:

Mal soubemos que era dia, pois entrava um pouco de luz por pequenas frestas
no madeirame, e um homem que estava do lado do Benevides, o Aziz, disse que
ele ndo se mexia. Tentaram acorda-lo, mas foi em vao. Alguém disse que poderia
ser fome, mas o Aziz apalpou o pesco¢o do Benevides e encontrou suas maos
endurecidas agarradas a corda. Uma médo na entrada e outra na saida da volta
que a corda dava no pesco¢o, esticada de maneira a ndo permitir a passagem de
ar nenhum. O Benevides tinha se matado, e muita gente disse que ele tinha
feito o certo, que antes virar carneiro de bicho do mar, pois provavelmente seria
langado ao mar, do que carneiro de branco no estrangeiro. Ninguém sabia o que
fazer, alguns gritaram para ver se os guardas apareciam, mas nada aconteceu.
O calor e o cheiro forte de suor e de excrementos misturado ao cheiro da morte,
ndo ainda o do corpo morto, mas da morte em si, faziam tudo ficar quieto, como
se o ar ganhasse peso, fazendo pressdo sobre nods. Ja estdavamos todos muito
fracos, pois era o inicio do quarto dia sem comer (GONCALVES, 2011, p. 50-51).

Kehinde “fala do mar, da incompreensido, da violéncia e da continuidade

estabelecida pelo trafico negreiro entre o continente africano e o continente americano,

3 Se pensarmos em termos de Brasil, o periodo “formal” da coloniza¢do na lorubaldndia durou bem menos
do que o nosso, que “formalmente” data mais de 400 anos.

3% Utilizo a noc¢do de travessia na esteira do fildsofo Jean-Godefroy Bidima (2002/2, p. 8), para quem este
conceito se refere a “pensamento de mediag¢Ges, reflexdes sobre translagdes, a travessia exprime sobre o
plano temporal a incompletude da histéria africana”.
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em que o atlantico é essa ponte entre os dois continentes” (FLOR DO NASCIMENTO,
2014, p. 135). Essa memORI[a®* da travessia muitas vezes se perde na confeccio da

historiografia oficial que desconsidera sua importancia. De acordo com Leda Maria

Martins (1997, p. 24-25):

Os africanos transplantados a forga para as Américas, através da didspora negra
tiveram seu corpo e seu corpus desterritorializados. Arrancados de seu domus
familiar, esse corpo individual e coletivo, viu-se ocupado pelos emblemas e
codigos do europeu, que dele se apossou como senhor, nele grafando seus
codigos linguisticos, filosoficos, religiosos, culturais, sua visio de mundo.
Assujeitados pelo perverso e violento sistema escravocrata, tornados
estrangeiros, coisificados, os africanos que sobreviveram as desumanas
condi¢des da travessia maritima transcontinental foram destituidos de sua
humanidade, desvestidos de seus sistemas simbdlicos, menosprezados pelos
ocidentais e reinvestidos por um olhar alheio, o do europeu. Esse olhar,
amparado numa visdo etnocéntrica e eurocéntrica, desconsiderou a historia.
~ . 6
A transformag¢do das pessoas em mercadorias®” transportadas/traficadas pelo
Atlantico é um ponto histérico fundamental para explicar os desenvolvimentos e
resultados escravagistas modernos que tornaram a Africa e seus descendentes - até hoje
- economicamente, politicamente, culturalmente, e epistemologicamente dependentes
da Europa e da América do Norte, os quais utilizam as hierarquias de raga e género -
classificagoes que aportaram entre nds - como as principais rotas que guiam a expansao
da hegemonia sdcio-epistémica-cultural euro-estadunidense no mundo e sustentam a
crescente e continua exploracdo de populagdes racializadas e generificadas, deixadas

socialmente a deriva.

Sem atencdo ao fio condutor da escraviddo alimentada pelo trafico escravagista
atlantico moderno ndo hd uma compreensdo adequada da marcha colonial e do dominio

material global do Ocidente na continua produ¢do do conhecimento - especialmente

% Conceito criado por CUNHA PAZ, F. P; PESSANHA, E. A. M; SARAIVA, Luis Augusto (2019, p. 114):
“MemORIa esta ligado a este que é o mais profundo elo com as ancestralidades africanas, o Ori.
Ancestralidade como um valor de mundo, memoria negra que possibilitou um continuo civilizatorio
africano chegar aos dias de hoje. MemORIa seria aquilo que nos orienta, que recebe o antigo e oferece o
novo, dentro de uma dindmica de ruptura e criacio. MemORIa estaria assim relacionada com a

reconstrucdo de uma vida outra, de uma vida nova”.

6 s A_: . ~ . A
3> Alguns dos sin6nimos para a palavra mercadoria sdo: artigo de compra e venda, produto, género, bem,
item, objeto, etc. Disponivel em: https://www.sinonimos.com.br.
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sobre género. De modo que ao refletir, pesquisar, questionar e discutir sobre género

precisamos escavar e desenterrar esse processo histdrico cuja consciéncia

se renova permanentemente pela memoria d’alma da escraviddo herdada [...] e
das representacdes negativas que estiveram desde longe associadas ao corpo
negro. Uma aplicacdo histérica também, da modernidade ocidental que
dissecou cientificamente a sua inferioridade natural e que constitui hoje o
espetdculo de indigéncia humana que eles exibem (CARNEIRO, 2005, p. 20,
com modificag¢des).

Oyéwumi interessada em questionar a historia ndo sé por meio de o que é ou do
porqué, mas também do como e quando® - pois, o que parece preocupar
substancialmente nossa autora é o como e ndo apenas o que é, tampouco o porqué —,
levanta as seguintes questes: Como e quando o género foi construido na sociedade

ioruba do sudoeste da Nigéria? Como o género se tornou uma categoria fundamental

nos estudos académicos sobre os povos iorubas?

. . . 4 \ r 8 .
Interessa-nos muito mais na companhia de Oyéwumi** questionar o que o
4 . A « A . 14 . . ~
proprio género ocultou. De modo que “género na realidade é mais sobre generificacdo —
um processo® — do que sobre algo inerente as relagées sociais” (OYEWUMI, 20mub, p. 2).
O género imbricado com aspectos de raga e classe é um fendmeno que ocorre na

superficie das palavras e (d)as coisas.

Se hoje género tornou-se a moeda corrente entre iorubanos e um tema essencial
- defendido com unhas e dentes pelas proprias pessoas africanas que pesquisam - nos

estudos iorubas, a histdria desse processo precisa ser contada pelo ledo e ndo pelo

37 As questdes ndo devem ser apenas sobre o que é, mas também sobre como e quando.

8 ~ ’ , . . . . ~ ~ .
** E ndo s6. Ha um continuum de autorias africanas cujas questdes nos fardo companhia ao longo deste
trabalho, e nem todas estas autorias concordam com o pensamento de Oyéwlmi.

¥ Oyéwumi em seus trabalhos salienta que investigar sobre género também ¢ um processo de criacdo de
género. Como ndo poderia ser diferente, a presente pesquisa, infelizmente, também esta implicada nesse
processo de generificacdo, pois pesquisamos em contextos ocidentais ou que estdo em contato com o
Ocidente que se move por meio da visdo, fazendo com que as proprias praticas de pesquisa atuem por
meio de metaforas visuais/corporais, tais como conceito, corpus, imagem, teoria, etc. e na visibilizacdo do
género. Um dos paradoxos levantados pela autora é que para desmantelarmos género temos que visibiliza-
lo, ainda mais.
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cacador*® que continua sendo o vencedor que oculta posi¢ées herdadas da sociedade,

raca e classe a que pertence.

Essa ocultagdo consequentemente implica na tessitura do que Chimamanda
Adichie (2109) chama de historia unica que faz pouca ou nenhuma referéncia a “historia
da escraviddo, ao imperialismo, a colonizacdo, e a dominag¢do de pessoas ndo-ocidentais”
(OYEWUMI, 2003b) como os principais alicerces para o surgimento (e permanéncia) da

hegemonia ocidental no mundo.

Walter Benjamin (1987, p. 227) em Sobre o conceito da histéria nos alerta que
ainda “é alto o preco a ser pago quando nos associamos a uma concepgdo de historia que
recusa toda cumplicidade com aquilo a qual continuam aderindo”. Algumas das criticas
contidas nos trabalhos de Oyéwumi é que a hegemonia ocidental também se faz
presente no feminismo branco ocidental que ndo consegue escapar dessa concepgdo de
historia, andlogo ao bardo de Miinchhausen, simplesmente se puxando pelo préprio

cabelo (RASPE, 1991).

O feminismo é uma ideologia e abordagem teodrico intelectual extremamente
importante na confronta¢do das estruturas, mas que carrega consigo o fardo* de
sustentar a mesma estrutura de poder que denuncia. Embora o feminismo seja critico
dessa histdria continua sendo cumplice dela ao herdar a bio-logica ocidental e partir da

ideia de que género é uma construgdo social universal/atemporal.

O feminismo branco ocidental ao focar o seu olhar para a constru¢do do género
como um espelho, espelho meu** a ser refletido, negligencia a tessitura de uma histéria

que sinaliza que se o género é um construto social entdo deve ter havido um tempo

4 Referéncia ao provérbio africano: “Enquanto a histéria da caga for contada pelo cacador, o ledo serd
sempre visto como perdedor” (grifo meu).

# Referéncia ao texto de Oyéwumi (2003b) que traduzi como “O fardo da mulher branca: mulheres
africanas no discurso ocidental feminista”. Essa tradugdo foi publicada na Problemata: Revista
Internacional de Filosofia, v. 11, n. 2, p. 145-167, 2020.

* Alusao a pintura Mirror on the Wall, de Nkiru Nzegwu, que foi reproduzida na capa de The Invention of
Women. A pintura faz referéncia ao refrdo feminista “espelho, espelho meu, quem ¢é a mais liberada de
todas?” (OYEWUMI, 1997, p. xix).
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durante o qual ndo estava construido e por esse motivo ndo é universal. A historicidade
do género ndo pode ser subestimada. Género ndo é apenas uma constru¢do social, mas

historica conforme observa Oyéwumi (1997, p. 10):

Se 0 género é uma construcdo social, entdo devemos examinar os varios locais
culturais/arquitetonicos onde foi construido, e devemos reconhecer que varios
atores localizados (agregados, grupos, partes interessadas) faziam parte da
constru¢do. Devemos ainda reconhecer que se o género é uma constru¢do
social, entio houve um tempo especifico (em diferentes locais
culturais/arquiteténicos) em que foi ‘construido’ e, portanto, um tempo antes
do qual ndo o foi. Desse modo, o género, sendo uma constru¢do social, é
também um fen6meno historico e cultural. Consequentemente, é lgico supor
que, em algumas sociedades, a constru¢do de género ndo precise ter existido.
Desde uma abordagem transcultural, a importancia dessa observac¢do consiste
em que ndo se pode supor que a organizag¢do social de uma cultura (inclusive
do Ocidente dominante) seja universal ou que as interpretagdes das
experiéncias de uma cultura expliquem outra.

Estancar no ponto de partida sdcio organizacional do Ocidente nos impossibilita
de questionar que historia esta sendo levada em conta na concepg¢do de género como
construcgdo social e de pensar conceitos e modos de ser distintos, o que nos conduz pelas
estradas da homogeneizag¢do e universalizacdo, as quais, segundo Nkiru Nzegwu (2004,
p. 561), “obstruem o exame inter[trans]cultural sério, obscurece especificidades
contextuais e sociais complexas de tradi¢des ndo ocidentais, e faz com que todas elas
ndo sejam dignas de reflexdo teodrica” e consequentemente marginalizadas do/no ambito

académico.

Na academia - e ndo apenas - precisamos considerar, na esteira de Eric
Hobsbawn (2002, p. 117), que “a melhor histéria é escrita por aqueles [aquelas] que
perderam algo. Os vencedores pensam que a histdria terminou bem porque eles estavam
certos, ao passo que os perdedores perguntam por que tudo foi diferente, e esta é uma
questdo muito mais relevante” para quem busca escavar tradi¢des vivas silenciadas por

saberes consagrados.
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Qual ser esta em jogo na ontologia?

Mesmo que a Metafisica seja a filosofia primeira, ndo é
dai que comegamos. Inverte-se a légica da ontologia
como tempero das outras filosofias. O assunto principal
do texto pode até ser ontologia, mas hd pressupostos
politicos espalhados por todas as palavras

(MATOS, 2010, p. 21).

Ontologia ¢ o ramo da filosofia que discute questdes ligadas ao ser (existéncia).
Acomodada nesse sentido a ontologia figura no quadro geral da filosofia como uma
investigacdo do ser enquanto tal. Mas que ser estd pressuposto na longa tradicdo

ontologica ocidental?

Colocar essa questio mergulha-nos em daguas profundas e revela que hd na
ontologia “um ser ai encoberto, ou seja, um a priori que a cultura/sociedade apenas
revela e busca preservar como um prototipo que a partir da sua descri¢do é tomado como
regra fixa do que sdo classificados como humanos” (ROSA, 2012, p. 49). A abordagem
desse problema implicito desvela “a ontologia como uma filosofia do poder”
(MALDONALDO-TORRES, 2010, p. 406) e nos conduz a pensar sobre a estrutura em
que esta assentada. O vasto dominio do ser sob o ndo-ser e o que estd em jogo nesse

arranjo (ROCHA, 2014).

Vale frisar que o significado de jogo aqui se baseia no mecanismo que sujeita
quem ndo é sujeito (MATOS, 2010). Nesse sentido, a ontologia envolve a oposi¢cdo entre
0 que é ser e 0 que ndo é ser; humano e ndo humano, no qual a institui¢do do primeiro
emerge da inferiorizagdo, objetificacdo, exclusdo e descarte do segundo refor¢ando as

incomensuraveis relagdes de diferenga no Ocidente. De acordo com Audre Lorde (2007,

p. 114):

Boa parte da historia europeia-ocidental nos condiciona para que vejamos as
diferencas humanas como oposi¢des simplistas: dominante/dominado,
bom/mau, acima/abaixo, superior/inferior. Em uma sociedade na qual o bom
se define em func¢do dos beneficios e ndo das necessidades humanas, sempre
deve existir algum grupo de pessoas que, mediante a opressdo sistemadtica, seja
levado a sentir-se como excedente e a ocupar o lugar dos seres inferiores
desumanizados. Em nossa sociedade tal grupo esta composto pelas pessoas
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negras e do Terceiro Mundo, pela classe trabalhadora, as pessoas velhas e pelas

mulheres.
Ante o exposto, é possivel pensar ontologia sem perscrutar seus dominios? Frantz
Fanon (2008, p. 103) em Pele negra, mdscaras brancas ressalta que “qualquer ontologia
se torna irrealizavel em uma sociedade colonizada”. Como podemos simplesmente

esquecer da experiéncia colonial nas reflexdes sobre o ser? De acordo com Fanon (2008,

p. 104):

A ontologia, quando se admitir de uma vez por todas que ela deixa de lado a
existéncia, ndo nos permite compreender o ser do negro. Pois o0 negro ndo tem
de ser mais negro, mas sé-lo diante do branco. Alguns meterdo na cabeca que
devem nos lembrar que a situagdo tem um duplo sentido. Respondemos que
ndo é verdade. Aos olhos do branco, o negro ndo tem resisténcia ontoldgica. De
um dia para o outro, os pretos tiveram de se situar diante de dois sistemas de
referéncia. Sua metafisica ou, menos pretensiosamente, seus costumes e
instdncias de referéncia foram abolidos porque estavam em contradi¢do com
uma civilizacdo que ndo conheciam e que lhes foi imposta.

A enuncia¢do de Fanon nos chama atengdo para o fato de ainda vivermos em uma
sociedade extremamente colonial, racista, sexista e classista que estd engajada, conforme
sinaliza Sueli Carneiro (2005), na constante construgdo do outro como ndo-ser como
fundamento do ser. Dentro desta dindmica a posi¢do do Outro é ocupada por negras,
negros, indigenas, mulheres, pobres, pessoas idosas, pessoas com deficiéncia e

LGBTQIA+*, que sdo corpos ontologicamente classificados (OYEWUMI, 1997).

Para Ericson Falabretti e Jelson Oliveira (2020, p. 19), colocar “o debate sobre o
corpo é a possibilidade de fazer novamente ontologia sem uma pergunta sobre a
esséncia”. Contudo, discordo de ambos, pois trazer o corpo para o centro do debate
ontologico é tanto langar luz a esséncia como o problema que justifica o discurso e a
pratica de inserir determinados corpos na zona do ndo ser (ndo humano), o que por si
s0 justifica o seu exterminio (ontocidio), ja que foram eleitos como os inimigos a ser
combatidos, e cuja morte ndo serd sentida, mas necessaria para a constru¢io de um
mundo ontologicamente seguro, quanto se questionar sobre que corpo esta sendo

levado em conta, pois a filosofia se “esqueceu que o negro sofre em seu corpo de outro

® Lésbicas, Gays, Bissexuais, Transexuais, Queer, Intersexo, Assexual e o + utilizado para representar e
expressar variacoes de sexualidade e género.
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modo que o branco” (FANON, 2008, p. 124). O corpo negro ainda figura como uma
superficie na qual a violéncia e desumanizagdo sdo inscritas. De acordo com Jurandir
Freire Costa (1982, p. 2), “a violéncia parece-nos a pedra de toque, o nucleo central do
problema abordado. Ser negro é ser violentado de forma constante, continua e cruel,

sem pausa ou repouso’.

A crescente discussio sobre ontologia do corpo como interesse filosofico
contempordneo ndo apresenta explicitamente essa problemdtica, mas estad 14
subentendido a presenca de um corpo branco que abarca universalmente todas as
pessoas. Ou seja, o corpus branco como o ponto de referéncia para as discussdes e
reflexdes. Assim, em sua totalidade a ontologia imp&e um ser e “pode ser a arte de criar
mundos, ou o oficio de cavar valas” (MATOS, 2010, p. 31) ao usar a existéncia de seres
colocados como Outro para gerar um beneficio que esta pessoa ndo podera desfrutar,
tampouco partilhar. Um dos modos de pontuar essas discussdes e fazer novamente

ontologia levando em conta a situa¢do colonial seria através da colonialidade do ser:

A colonialidade do Ser podera vir a ser uma forma possivel de teorizar as raizes
essenciais das patologias do poder imperial e da persisténcia da colonialidade.
Ela permitira estabelecer relagdes entre Ser, espago e histdria, que se encontram
ausentes das explicagbes heideggerianas e que também se perderdo se se
associar o Ser ao império. Além disso, a colonizacdo do Ser introduzira a
questdo do ser-colonizado ou do condenado, o qual se perfilara como uma
alternativa [...] ao Dasein de Heidegger (MALDONALDO-TORRES, 2010, p.

423).

Focar na colonialidade do ser é uma maneira viavel de “demandar uma reflexdo
filosofica aguda sobre que tipos de seres e perspectivas vém sendo sistematicamente
excluidos de nossa ontologia” (FREITAS, 2020, p. 4) e também rever nossas ordens
imperiais marcadas pela invisibilidade e violéncia. Precisamos reconhecer que as
relacdes de dominac¢do foram construidas sobre a evidéncia do ser e ndo ser, uma relacdo
que ndo se impde mais como uma questdo shakespeariana: ser ou ndo ser, eis a questao.
Mas como um “clamor para que o Ser se defina através da oposi¢do ao ndo-ser. De modo
mais especifico, o Ser se afirma opondo-se” (ROCHA, 2014, p. 12). Isto é, homens/
mulheres, brancos/negros, héteros/gays sdo colocados como ontologicamente
diferentes, reificando uma concep¢do hegemédnica de humano. Para Royce (20m),

“humanidade estd tdo conectada a capacidade-corporal, branquitude, masculinidade,
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cisgeneridade, heterossexualidade porque essas sdo as pessoas que vao decidir quem vai

contar, e quando eles vdo contar como humanos”.

Dessa forma, o compromisso desta escrita é “descolonizar nossos modos usuais
de fazer filosofia e redimensionar o estatuto de nossas divisdes ontoldgicas” (FREITAS,
2020, p. 6) ao confrontar imagens que produzem relagdes hierarquicas opressivas ndo sé
descritivas, mas também prescritivas e estaticas de humanidade que enuncia o que é ser

e ndo ser, e fixa o Outro.

Tornar-se mulher, tornar-se negro: ser o Outro?

Através do pensamento de Simone de Beauvoir tornou-se axiomadtico que
“ninguém nasce mulher: torna-se mulher. Nenhum destino biologico, psiquico,
econdmico define a forma que a fémea humana assume no seio da sociedade”
(BEAUVOIR, 2019b, p. 11). Para a filésofa, mulher ndo é um imperativo bioldgico,
tampouco uma identidade essencializada, mas um devir, um vir a ser. Mas o que essas
enuncia¢cdes beauvoirianas de fato significam em um mundo ocidental essencializado

(organizado) em bases bio-logicas?

Ao contrario da recusa de Beauvoir em relagdo a biologia como um destino
imutavel para a mulher e como um trilho que “ndo bastaria para definir uma hierarquia
entre os sexos e uma explicagdo da sua existéncia como o Outro” (BEAUVOIR, 2019a).
Oyéwumi reconhece que no pensamento ocidental, mulher e negro nido sdo seres
colocados distantes do seu destino bioldgico. Isto é, das suas formas anatomocorporais
que determinam lugares e papeis sociais. O determinismo bioldgico é uma esfinge que
nos pergunta antes e depois de nascermos: qual o sexo do bebé? Meu filho nasceu
“branquinho”, mas com os testiculos roxo, ele vai ficar negro? Qual a textura do cabelo
do bebé? Essas perguntas anteveem expectativas e posi¢des sociais. De acordo com

Oyéwumi (2003, p. 456):

A ideia de que a biologia é destino - ou, melhor, o destino é a biologia - tem
sido um marco do pensamento ocidental por séculos. Seja na questdo de quem
¢é quem na polis de Aristoteles ou quem é pobre nos Estados Unidos do final do
século XX, a nocdo de que diferenca e hierarquia na sociedade sdo
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biologicamente determinadas continua a gozar de credibilidade, mesmo entre
cientistas sociais que pretendem explicar a sociedade humana em outros
termos que ndo os genéticos. No Ocidente, as explicagGes biologicas parecem
ser especialmente privilegiadas em relacdo a outras formas de explicar
diferencas de género, raca ou classe.

Ser mulher, ser negro, etc. no Ocidente esta enraizado na bio-logica do raciocinio
corporal, em que corpos fisicos sdo sempre corpos sociais (OYEWUMI, 1997). Segundo
Oyéwumi (2003, p. 457), “quem estd em posi¢oes de poder acha imperativo estabelecer
sua biologia como superior, como uma maneira de afirmar seu privilégio e dominio sobre
os “Outros”. Estes que, segundo Sueli Carneiro (2005, p. 27), sdo intrinsecamente
negados. Mulheres, negros/negras e indigenas sdo colocados como Outros. Isto é, como

corpos (ex)postos constantemente como diferentes e que via de regra ocuparao posi¢des

sociais desfavorecidas.

O corpo estd no centro da classificagdo e diferenciagdo de género e racga. As
desigualdades de género e raca estdo corporificadas. E no corpo negro que o racismo
tem seu campo de (atu)a¢do, e mulher é género** porque tem determinado 6rgao sexual
que a posiciona socialmente como O segundo sexo, no qual os dados da bio-logica

justificam e explicam sua desvantagem sociopolitica. Em Beauvoir (20193, p. 65):

O corpo da mulher é um dos elementos essenciais da situa¢do que ela ocupa
neste mundo. Mas ndo é ele tampouco que basta para a definir. Ele s6 tem
realidade vivida enquanto assumido pela consciéncia através das a¢des e no seio
de uma sociedade; a biologia ndo basta para fornecer uma resposta a pergunta
que nos preocupa: por que a mulher é o Outro?
Oyéwumi discorda de Beauvoir. Para a autora de The Invention of Women (1997)
a biologia é uma das principais respostas para as perguntas: O que é mulher? Por que a
mulher é o Outro? Mulher - na sociedade ocidental - é um individuo que possui
determinados 6rgaos e se diferencia do homem em fun¢do do seu papel reprodutivo que

lhe atribui desvalores sociais e exclusdo das posi¢des de poder simplesmente por ser

mulher.

* Corriqueiramente, no dmbito socio cotidiano, apenas mulher é vista como género. Apenas negro é visto
como raca. Homem e branco sdo instancias ndo marcadas.
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Oyéwumi ao desenterrar tradi¢des vivas silenciadas por saberes consagrados
denuncia que uma das estratégias da colonizagdo britanica na sociedade Oyoé-loruba foi
utilizar a bio-légica como um instrumento na organizacdo do mundo social e
consequentemente inventar ndo s6 negros, mas mulheres e homens no discurso e pratica
social ioruba. E dessa compreensdo que vem o titulo de The Invention of Women, que
ndo é uma obra sobre a questio da mulher®* - como O segundo sexo o é -, mas sua
invencdo, a qual gera uma nova identidade, um segundo sexo localizado e ligado com

(wo)man que cria um Outro submetido a um Eu hegemonico.

Na Iorubaldndia, tornar-se mulher, tornar-se negro é ser o Outro da colonizagao.
O “Outro’ intrusivo, o ‘Outro’ perigoso, o ‘Outro’ violento, o ‘Outro’ emocionante, se o
‘Outro’ é sujo, o ‘Outro’ excitante, o ‘Outro’ selvagem, o ‘Outro’ natural, o ‘Outro’ desejavel
ou o ‘Outro’ exotico” (KILOMBA, 2010, p. 44). Nesse sentido, a colonizagdo e invengdo sdo
processos complementares. Antes da colonizagdo ocidental o corpo racializado e
generificado ndo era o determinante de papéis e identidades sociais, tampouco de
inclusdo e exclusio de pessoas. Obinrin®’, por exemplo, no processo colonial tornou-se

mulher, o Outro de okunrin.

Contudo, essas categorias iorubds foram erroneamente e estrategicamente
traduzidas como “fémea/mulher” e “macho/homem”. Mas obinrin ndo é mulher e
okunrin ndo é homem como salienta Oyéwumi (1997) e como cantou Fela Kuti*’ em

Expensive Shit: “obinrin na woman for Yorubaland [...] oktinrin na man for Yorubaland”.

. \ . . - - . 8
Obinrin e okunrin antes da colonizagdo ndo expressavam dimorfismo sexual®’,
mas indicavam uma relacdo posicional de reproducdo que ndo era lida como diferenca e

sim como distin¢do. Tanto que Oyéwumi vai utilizar a no¢do de anafémea e anamacho

4 Para Oyéwumi (1997, p. ix), “a chamada questdo da mulher é um tema derivado e importado do Ocidente
e ndo autdctone para os povos iorubas”.

“ Todo o texto est4 formatado na fonte Constantia, a que melhor se adequa a insercao dos sinais e letras
iorubds extensamente utilizados por Oyéwumi. A fonte Constantia recebe bem os sinais graficos iorubas
e retira o carater de excepcionalidade grafica que as palavras redigidas em iorubd transparecem com o uso
das fontes Times New Roman e Arial.

47 Escutar Expensive Shit (1975).

8 . . . , . A
** Inscrito na forma como a biologia é convocada para estabelecer diferenga de género.
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para se referir & anatomia sexual do corpo sem evocar diferenca sexual. Ja que obinrin
ndo era alijada das posi¢des de poder por ser quem pode procriar. Apesar de ser obinrin®
quem procria ou tem a capacidade de procriar isso ndo determina posi¢des ou papeis
secunddrios em outras esferas da sociedade, como por exemplo, restringi-la a papéis

domésticos (COETZEE, 2017, p. 30).

Em Beauvoir, mulher e homem se diferenciam em fun¢do da reproducdo, sendo
esta um fardo para a filésofa francesa. Em Oyéwumi, obinrin e okinrin se distinguem
através de experiéncias que se relacionam com a reproducdo, sem que esta seja
universalizada. Criangas, por exemplo, ndo sdo obinrin e okunrin. Estas sdo categorias

iorubds reservadas para pessoas adultas.

Na sociedade Oyo-loruba pré-colonial obinrin e oktinrin ndo sdo essencializados,
porque ambos sdo éniydn em um sentido e referéncia nio generificado. Ao contrario de
(wo)man/(fe)male [mulher/fémea], obinrin ndo deriva etimologicamente de okunrin,
pois obin e okun indicam variedade anatémica e rin revela uma humanidade (com)junta.
Eniyan é uma palavra ioruba sem género que significa humano e abrange tanto obinrin

quanto okunrin.

Entretanto, no Ocidente a palavra homem que designa humanos, abrangendo
homens e mulheres, na verdade privilegia s6 os homens (OYEWUMI, 1997). Um
desmembramento da palavra em inglés hu-man [humano] nos permite “visualizar”
melhor o que a autora enuncia: humano e homem derivam da mesma raiz linguistica
androcéntrica. Esta linguagem bio-logica - com a colonizac¢do inglesa - foi aplicada ao
mundo ioruba, cujas obinrin precisaram conhecer um “mundo que, segundo Simone de
Beauvoir (20193, p. 95), sempre pertenceu aos machos”, os quais determinam as

mulheres e as diferenciam em relagdo a eles que sdo o Sujeito e elas a sujeita: o Outro.

4 Posicdo anatémica em relagdo a reproducao.
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Enquanto, para Beauvoir, ninguém nasce mulher, mas também ninguém nasce
homem por conta do pressuposto fenomenoldgico/existencial que a filésofa assume - a

existéncia®® é o que precede e determina aquilo que a tradi¢do entendeu como esséncia.

Em Oyéwumi, ao contrdrio, ndo é porque a existéncia precede a esséncia que
ninguém nasce mulher ou homem na Iorubalandia. E porque essas entidades nio fazem
sentido nem para a existéncia, tampouco para os modos como as facticidades sdo
experienciadas em povos de organizagdo senioritaria. Ndo ha esséncia masculina ou
feminina que surja dessas existéncias e situa¢des marcadas na historicidade e na tradigao
iorubd. H4, sim, um corpo - ontoldgico relacional - de mais idade, de menos idade, de
mde, etc. e ndo um “corpo de mulher” que seja um elemento essencial da situagdo de
alguém. E este pressuposto - presente em Beauvoir — que Oyéwumi diz que nio pode

ser encontrado entre iorubas.

Nesse sentido, para a autora ndo ha no Ocidente uma nog¢do de negro cujo vir a
ser esta além da raga/cor, assim como ndo ha mulher cujo vir a ser estad além do género
que a define. Falar de negro e de mulher no Ocidente esta atrelado as questdes de raga
e género e as problematiza¢des de outrificacdo. Acerca deste aspecto, uma das
outrificacées produzidas pela dindmica do racismo é que “a cor mais visada como
suspeito é a cor negra. Hd uma tese na policia de que a maioria dos negros sdo
assaltantes” (SOUZA, 1983, p. 62). Por outro lado, uma das dindmicas do género é o

significado de mulher atrelado a noc¢do de esposa.

No Ocidente mulher e esposa se confundem ratificando a forga da familia nuclear
como um modelo que ainda é a base de onde se deriva muitos conceitos feministas
brancos ocidentais, tais como o de sororidade que, para Nkiru Nzegwu e
Oyeronké Oyéwumi, (re)vela uma sororarquia e ignora praticas relacionais comunitarias
centradas em mde: Matriz ontoldgica relacional reivindicada por Oyéwumi nas
conceituac¢des de ativismo, de justica epistémica, de relagdes decoloniais antirracistas e

nos arranjos sdcio comunitarios africanos.

50 Em suas facticidades, contingéncias e situagdes.
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Sororidade e sororarquia: duas faces da mesma moeda?

Sororidade®® emergiu como um modelo dominante para as relagdes
intercomunitdrias feministas e vem do vocabulario de feministas brancas que cunhou o
seu significado e iniciou sua utilizagdo em mais uma onda do feminismo estadunidense,
cuja opressdo partilhada, solidariedade, vitimizagdo comum, comunidade de interesses
e ativismo politico foram o fiel da balanca para o conceito (OYEWUMI, 2003a). Contudo,
para as filosofas Oyéwumi e Nkiru Nzegwu, sororidade e sororarquia®* sdo duas faces da
mesma moeda, pois ambos se reforcam mutuamente conforme nos alerta Nkiru Nzegwu

em sua poesia intitulada sororidade®, de 28 de julho de 1990:

A irmd branca me disse

que todas as mulheres sdo uma
unidas na face

do chau’vinismo

(pa’don meu ingrés)

eu sorria

pa...paa
pa...tri...arca...do é a cruz

que as mulheres carregam, ela cobrou
que devemos nos unir

para lutar

com todas as nossas forgas

eu ri...

atormentada por espasmos

a minha cabeca sacudiu para tras
em trémula oscilagdo

de um lado para o outro.

irmd mimada

estimule a si mesma

para o frenesi

com contos quixotescos

de ‘xplora¢do masculina

eu...
mulher negra “burra”

ri sem alegria,
afastando as lagrimas

> Sisterhood.
>* Sisterarchy. Conceito criado por Nkiru Nzegwu (2003b).

> Sisterhood. Tradugdo minha.
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de dor dos olhos.

Olhei acima

da minha tarefa

no chio da cozinha

onde, nova irma encontrada
tinha ordenado que eu fosse
de joelhos

esfregar o chdo limpo

pela ninharia que ela pagou:

de joelhos

esfregar o chdo limpo

para a sororarquia

(NZEGWU, 2003b).

Ha (re)cantos inesc(r)utdveis que s6 a poesia toca e aprendemos com Audre Lorde

que poesia ndo é um luxo, ja que tem sido a principal voz das pessoas negras, pobres, e
da classe trabalhadora. A poesia tanto é a mais econdmica das manifesta¢des artisticas
por ndo exigir um teto todo seu, quanto a mais secreta (LORDE, 2007) por esta sempre

presente mesmo que a gente ndo saiba ou ndo se atente, conforme salienta Conceigdo

Evaristo (2017):

O olho do sol batia sobre as roupas estendidas no varal e mamde sorria feliz.
Goticulas de agua aspergindo a minha vida-menina balancavam ao vento.
Pequenas lagrimas dos lengdis. Pedrinhas azuis, pedacos de anil, fiapos de
nuvens solitarias caidas do céu eram encontradas ao redor das bacias e tinas das
lavagens de roupa. Tudo me causava uma comog¢do maior. A poesia me visitava
e eu nem sabia...

A poesia de Nkiru Nzegwu oferece a luz necessaria para escrutinarmos a
sororidade. “E dentro dessa luz que formamos aquelas ideias pelas quais alcancamos a
nossa magica e a fazemos realizada. Isto ¢, poesia como iluminag¢ido” (LORDE, 2007, p.
36). A poesia da filosofa nigeriana ilumina de forma bastante critica que sororidade como
modelo ocidental que traduz universalmente relagées de solidariedade entre mulheres,
na teoria e na pratica é uma sororarquia na medida em que refor¢a - de modo muito
romantizado - uma relacdo entre mulheres brancas e negras em que a primeira
inevitavelmente ndo se livra das suas proprias posi¢des de poder. Segundo bell hooks

(2020), o fato de uma pessoa assumir a sua opressdo ndo a exime de ser opressora, ao

contrario foi esse pensamento que
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impediu que feministas brancas compreendessem e superassem seus proprios
comportamentos sexistas e racistas direcionados as mulheres negras. Elas
poderiam falar, da boca para fora, sobre conceitos de sororidade e solidariedade
entre mulheres, mas ao mesmo tempo repudiar mulheres negras (HOOKS,
2020, p. 29).

Expor esses impasses ¢ uma oportunidade de encarar a sororidade em suas
desigualdades e contradi¢bes e trazer para o centro do debate as vozes das mulheres
negras que vem criticando o uso da sororidade como “um exemplo de hipocrisia e
desonestidade das feministas brancas na defesa de um amor incondicional e

solidariedade entre todas as mulheres, mesmo quando exercem seus privilégios de raga

e classe nas costas de mulheres ndo-brancas” (OYEWUMI, 2003a, p. 4).

Um dos problemas da sororidade é originar-se das experiéncias de mulheres
brancas e partir de um ponto homogeneizante: opressio comum (HOOKS, 1986).
Considerar que todas as mulheres sdo uma e por esse motivo deveriam se unir. No
entanto, essa unido torna-se dificil devido as nossas diferengas. Nés ndo somos uma

como bem sinalizou a poesia de Nkiru Nzegwu.

A ideia de opressio comum é mistificadora, pois ndo se concretiza na vida
cotidiana e acima de tudo maquia a complexidade em volta das relagdes e realidades
sociais das mulheres que “estdo divididas por atitudes sexistas, racistas, privilégio de
classe, e uma série de outros preconceitos” (HOOKS, 1986, p. 127). Estas divisdes e
diferengas precisam ser enfrentadas. Somente quando for reconhecidas as diferencas é

que conseguiremos discuti-las, desafid-las e supera-las. Para Audre Lorde (2007, p. 115):

Entre nos existem, certamente, diferengas muito reais de raca, idade e sexo. Mas
ndo sdo essas diferencas que nos separam. O que nos separa é, ao contrario, a
nossa recusa em reconhecer essas diferencas e examinar as distor¢des que
resultam da falsa nomeacdo e dos seus efeitos sobre o comportamento e as
expectativas humanas.

Nao foi por acaso que Audre Lorde falou e escreveu sobre Sister Outsider’* (2007)
como um exemplo da falsa nomeacdo e limitacdo da sororidade em ir além das

experiéncias de mulheres brancas burguesas. Segundo Simone de Beauvoir (20193, p. 16),

>* Em tradugdo livre: Irmd estrangeira ou irmd excluida.
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“burguesas sdo solidarias dos burgueses e ndo das mulheres proletarias; brancas, dos
homens brancos e ndo das mulheres negras. [...]. O lago que as une a seus opressores
ndo é comparavel a nenhum outro”. Para Oyéwumi, é esse diagnostico que esta ausente
nas reflexdes sobre sororidade - juntamente com sua face menos proeminente:

sororarquia.

De acordo com a autora, o que Audre Lorde fez ao denunciar em sua escrita que
Sister Outsider é “um oximoro é que o problema ndo é realmente a no¢do de sororidade,
mas a forma como ela tem sido usada no movimento de mulheres” (OYEWUMI, 20033,

p. 4). Em Audre Lorde (2007, p. 116):

No atual movimento de mulheres é comum que mulheres brancas se
concentrem em sua opressdo enquanto mulheres e ignorem as diferencas de
raga, orientacdo sexual, classe e idade. H4 uma suposta homogeneidade de
experiéncias coberta pela palavra sororidade que, na verdade, ndo existe.
Entretanto, levando em conta o horizonte da falsa nomeagdo e limitagdo do
conceito, para Oyéwumi a no¢do de sororidade também é problematica, pois o que esta
em jogo na sua defini¢do sdo as universalidades e hierarquias opressivas. Sororidade é
r 6 . r
um lado da moeda que sé se completa com o Outro®”: sororarquia. Uma das fil6sofas
que vem tentando modificar essa no¢do é Vilma Piedade com o conceito de Dororidade

que nasce de um questionamento: sororidade dd conta das demandas de mulheres

negras?

Segundo Vilma Piedade (2017), “sororidade, une, irmana, mas ndo basta para as
mulheres negras” e é por isso que cria o conceito de Dororidade que desvela as violéncias

«r :

racistas e sexistas impingidas as mulheres negras. Dororidade “é um conceito novo que

. . . . ”»
carrega em si um peso antigo, conhecido e sentido pelas mulheres negras: a Dor
(PIEDADE, 2017). A dor deixada pela escraviddo, falsa abolicio e permanéncia do

racismo e sexismo. Para Vilma Piedade, essa dor seria um ponto de confluéncia entre

% Precisamos examinar criticamente os efeitos de se usar um conceito da ordem discursiva ocidental.

5° Mulheres negras sio o Outro do Outro.
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mulheres negras, as quais tém trajetdrias historicas marcadas por violéncias - também

histéricas — que lhes aproximam.

“Mas sera que a dor une todas as mulheres negras?” (PIEDADE, 2017). Serd que a
dor nos possibilitaria construir uma agdo politico-afetiva? bell hooks acredita que nao.
Para a autora ndo ¢ a dor cunhada pela escraviddo e violéncia do racismo, sexismo que
nos possibilitaria nutrir contatos intimos e espirituais conosco mesmas, tampouco com
as nossas comunidades. Ao contrario, “a violéncia, a opressdo e a exploracdo que nos
atinge cotidianamente distorcem e impedem nossa capacidade de amar” (HOOKS,
2000), e sem amor ndo ha liberta¢do genuina, mas movimentos adoecidos internamente

e externamente. Segundo bell hooks (2000, p. 189) a dor deixada pela escravidao

talvez seja a razdo pela qual muitos negros estabeleceram rela¢cdes familiares
espelhadas na brutalidade que conheceram na época da escraviddo. Seguindo o
mesmo modelo hierarquico, criaram espagos domésticos onde conflitos de
poder levaram os homens a espancarem as mulheres e os adultos a baterem nas
criancas como que para provar seu controle e dominagdo. Estavam assim se
utilizando dos mesmos métodos brutais que os senhores de engenho usaram
contra eles. Sabemos que suas vidas ndo eram faceis; que com a abolicdo da
escravatura os negros ndo ficaram imediatamente livres para amar.

N&o devemos partir da dor para chegar ao amor. Esta afirmacdo pode ser objetada
através de exemplos tais como a dor da perda de um ente familiar ou préximo®” que pode
reafirmar lagos de afeto entre pessoas que partilham da perda; assim como a dor da perda
de terras pode ser a forca motriz da luta de uma comunidade por seu territorio.
Entretanto, esta dor apenas reifica o habito da sobrevivéncia e “faz com que pessoas

negras se mostrem solidarias entre elas somente em situa¢cdes de extrema necessidade”

(HOOKS, 2000). Logicamente que temos uma dor realidade, mas sem amor ndo ha o

> Portugués é uma lingua generificada por exceléncia. Tento na medida do possivel atenuar esse processo
na escrita, mas é extremamente dificil jd que a propria concordancia nominal harmoniza flexdes de
palavras em uma frase de forma masculina. No caso em questdo evitei utilizar a expressdo ente querido,
mas a opg¢do por familiar e préximo também ndo se mostrou satisfatdria. wanderson flor do nascimento
nos chama atencdo para essa dificuldade e aspecto na tarefa de traduzir The Invention of Women para A
invengdo das mulheres. Segundo o professor, “se na lingua inglesa ja ha uma forte presenca da ldogica e
sentidos do género, no portugués, o fend6meno é ainda mais intenso. Ndo apenas os pronomes e
substantivos sdo marcados pelo género, mas a maior parte das palavras designativas das qualidades,
fungdes e atividades humanas também o sdo. Por isso, esta tradugdo optou por tentar, tanto quanto
possivel, evitar o uso do masculino como signo de neutralidade de género, sobretudo no que diz respeito
as atividades humanas, embora na maioria das vezes, o género das palavras comprometesse essa escolha
na medida em que a concordancia nominal o impedia” (FLOR DO NASCIMENTO, 2021, p. 7).
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cultivo de um solo fértil e duradouro, cujos frutos crescem enraizados em uma ética do
amor que nos possibilite mover-se contra a dominagdo para além dos nossos proprios
interesses diretamente ameagados (HOOKS, 2019). Para bell hooks (2019), “muitas
vezes, 0 anseio que nos move ndo é para uma transformacdo coletiva de sociedade; para
um fim da politica de dominag¢do, mas simplesmente para o fim do que sentimos que
nos machuca”. Desse modo, a ética do amor nos permite tensionar o conceito de
Dororidade e seguir nos questionando se é possivel haver amor (lagos) na dor? E

produzir amor (lagos) da dor?

Para Oyéwumi, preposi¢des e palavras importam. Inevitavelmente Dororidade ira
nos remeter a sororidade, pois é um conceito que vem do pedaco de outro conceito que
supde outro “plano de imanéncia” (DELEUZE; GUATTARI, 2010). Nesse sentido, o
conceito de Dororidade nos coloca entre a cruz e a espada. Mas Vilma Piedade também
nos chama atengdo para os significados e significantes que um conceito carrega em si e

a pressuposicdo de reflexdo critica e ressignificagdo que deve conter. Segundo a autora,

um conceito nunca estd pronto, definitivo e imutavel. O movimento é a sua
marca. Movimento historico, ideologico. Movimento. Multiplicidade. Critica.
Conceitos sdo circulares e, até para eles, como se diz, a fila anda - Surgem
significados inesperados, aparecem outros discursos, despontam outras
reflexdes (PIEDADE, 2017, p. 16).
A guisa de reflexdes que despontam, Oyéwumi nos alerta que o ideal promovido
. ’ ;e 1 « . rye
pela sororidade esta expresso na retorica de valores familiares que “tem sido util na
legitimacdo da opressdo, assim como em movimentos contra a mesma” (OYEWUMI,
2000, p. 1093). Esta retdrica privilegia lagos de parentesco da familia nuclear ocidental

em detrimento de outras formas familiares - especialmente os arranjos familiares

africanos.

A familia nuclear é uma configuragdo espago-institucional generificada por

exceléncia, cujo significado obedece aos seguintes critérios: um marido patriarcal, uma
. 8 . e 7

mulher subordinada e um casal de filhos*®. No arranjo da familia nuclear o homem é o

provedor da casa e a mulher a esposa. O significado de mulher que emerge desse modelo

8 ~ .. . . P
>® Nesta construgao foi intencional o uso do masculino para se referir a filhos e filhas.
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familiar vitoriano do século XIX é a esposa®® - a parte subordinada. Segundo Foucault
(2019, p. 7), “parece que por muito tempo, teriamos suportado um regime vitoriano e a
ele nos sujeitariamos ainda hoje”. Ndo é a toa o famigerado: Eu vos declaro marido e
mulher. Em Foucault (2019, p. 7), a familia conjugal “dita a lei. Imp&e-se como modelo,

faz reinar a norma, detém a verdade”.

Para Oyéwumi (2000; 2004), apesar da discussdo em contrdrio, a familia nuclear
constitui a base da teoria feminista branca ocidental e a origem dos seus conceitos.
Mulher, género e sororidade que sdo o tripé sobre o qual o feminismo branco ocidental
se sustenta sO se tornam inteligiveis a partir da familia nuclear do qual nasceram
(OYEWUMI, 2004). O pano de fundo e o legado da nocao de sororidade, por exemplo, é

a familia nuclear ocidental que celebra relagdes de “irmandade” entre esposa, filha, irma.

Mas porque sororidade estd baseada em rela¢des entre esposa, filha, irm3, etc., e
ndo em mae? A resposta para essa questdo reside no fato de que o homem figura como
uma auséncia constantemente presente que significa a no¢do de sororidade. Homem
define esposa ndo em si, mas relativamente a ele. No discurso feminista branco as
categorias de esposa sempre possuem posi¢des pré-configuradas e entendidas, em que a
outra parte do género pode até ser dispensada sem que isto signifique uma saida da
nocio (OYEWUMI, 2000). Entretanto, em muitos lugares no continente africano,
especificamente na sociedade Oyo6-lorubg, a familia nuclear ndo é um modelo universal
de familia, o espaco-institucional ndo é uma “casa nuclear”, e tampouco as categorias
sociais de parentesco e de relacées familiares carregam sentido e referéncia de género.

Para iorubas, esposa é apenas uma palavra com seis letras.

E para uma sociedade em que a oralidade é fundamental a palavra ndo é mero
detalhe. Aya, palavra ioruba que geralmente é traduzida como esposa em portugués e
wife em inglés ndo é uma categoria especifica de género, mas a representacdo de relagdes
entre linhagens. Na sociedade iorubda ndo nos casamos com uma pessoa, mas com a

familia, a fim de que a linhagem seja perpetuada através da procria¢do. Nesse sentido, o

> Oyéwumi (2000), nos chama aten¢do que na teoria feminista branca, mulher e esposa sdo o mesmo.
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casamento apenas simboliza a formalizagdo do arranjo contratual entre linhagens, em
que ha transferéncias de direitos no intercurso sdcio relacional (OYEWUMI, 2000, p.

1096), cujo direito da mae sob sua prole ndo é deslocado, tampouco perdido.

Aya ndo é uma identidade. Isto é, aya e mulher ndo sdo o mesmo, tampouco se
confundem como comumente acontece no Ocidente no propalado: Eu vos declaro
marido e mulher (OYEWUMI, 2000). Ser aya é somente uma funcao social, conveniente,
que alguém exerce na perpetuagdo de linhagens intrafamiliares. De acordo com o

Hampaté Ba (2013, p. 19):

Na Africa tradicional, o individuo ¢ inseparavel de sua linhagem, que continua
a viver através dele e da qual ele é apenas um prolongamento. E por isto que,
quando desejamos homenagear alguém, o saudamos chamando-o repetidas
vezes, ndo por seu nome proprio, que corresponderia no Ocidente ao nome de
batismo, mas pelo nome de seu cld: “Ba! Ba!” ou “Diallo! Diallo!” ou “Cissé!
Cissé!”. Porque ndo se estd saudando o individuo isolado e sim, nele, toda a
linhagem de seus ancestrais.
4 . v \ 761 . . . 7 .
A propria Oyéwumi ® pertence a uma importante linhagem ioruba. Seu pai Oba
Oladunni Oyéwumi, Soun de Ogbgmosg é monarca de primeira classe no Estado de Oy,
I s ¥ Ny r \6: . = B 1 A ~ T s
sua lyd, Igbayilola, olori™, e sua tia Nkanlola (OYEWUMI, 2016¢). A exce¢do de Iyd foram
citados um substantivo masculino para se referir ao “pai”, e um substantivo feminino

para se referir a “tia” da autora. No entanto, entre os povos iorubds pré-coloniais ndo

existiam essas palavras que atribuem nomes de parentesco diferenciando-os por género.

Vale ressaltar que estamos falando da lingua ioruba pré-colonial. Na leitura ndo
podemos perder este contexto de nossas mdos para ndo interpretarmos de modo erréneo
ou equivocado o que Oyéwumi vem nos demandando escuta. Com a imposi¢do colonial
inglesa toda a estrutura sdcio-linguistica-epistemolodgica iorubana foi profundamente
modificada. Inevitavelmente nas obras da autora - que escreve em inglés - iremos

encontrar o género refletido nas terminologias de parentesco em inglés: father (pai) e

6 Voo ;o . .
® Oyéwumi é uma princesa. Cf. Oyomesioro, 2021.

61 .
Esposa real a mais tempo.
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. . .. e e ’ A 6 . I
aunt (tia), e se, hoje, consultarmos qualquer diciondrio ioruba-portugués™ ou ioruba-

. A 6 ~ A ~ b . ~ .
inglés™ as concepc¢des de género estdo inscritas nas palavras que sio traduzidas:

O género como uma categoria analitica estd agora no coracdo do discurso
ioruba contempordneo. No entanto, muito pouco foi feito para desenvolver essa
teia de traduc¢des equivocadas do iorubd para o inglés. O género tornou-se
importante nos estudos sobre os povos iorubds, ndo como um artefato da vida
iorubd, mas porque a vida iorub4, passada e presente, foi traduzida para o inglés
para se adequar ao padrdo ocidental de raciocinio corporal. Esse padrdo é
aquele em que o género é onipresente, 0 masculino é a norma e o feminino é a

I3

excecdo; ¢ um padrdo em que se acredita que o poder é inerente a
masculinidade, em si e por si mesmo. E também um padrdo que ndo se baseia
em evidéncias. Com base em uma revisdo da literatura existente, ndo parece
que quem estudou os povos iorubds tenha dado muita atencdo a divergéncia
linguistica entre o ioruba e o inglés e suas implica¢cdes para a producdo de
conhecimento (OYEWUMI, 1997, p. 30).
A continua tradug¢do do ioruba para o inglés é um reflexo do dominio material
global do Ocidente na produc¢do do conhecimento. Desse modo, Oyéwumi vem nos
demandando a tarefa de pensar as palavras e as coisas (conceitos) que nos utilizamos

sem questionar a ordem discursiva em que estdo assentadas e inseridas, e que por esse

motivo produzem muitos ruidos epistemologicos.

De acordo com a autora, “conceitos, tais como casamento, familia, esposa e
marido, todos carregam a macula ‘ocidentocéntrica’ na sua utilizagdo; portanto, devem
ser sempre definidos quando aplicados” (OYEWUMI, 2003b, p. 38-39). Aya - ou sua
erronea tradu¢do como esposa - ndo era a categoria ioruba privilegiada, tampouco irma

(sister), mas mae que ndo ¢ definida em rela¢do ao pai.

Enquanto a maternidade representa para os discursos feministas brancos o
modelo de género por exceléncia - mera reprodutora doméstica - sendo utilizada como
um discurso e ferramenta para lutar politicamente contra o senhor colonial e
desmantelar a sua casa (OYEWUMI, 2020). Na sociedade Oyé-lorubd mie nio é uma
categoria generificada, mas uma ferramenta de [pro]criagdio comunitdria, (est)ética,
e(labor)acao, geracao, gestao da vida, e de valores politicos-epistemologicos. Mae ndo é

mulher, esposa do patriarca e constituida em relagio a ele como impotente e

% Cf. BENISTE (20m).
% Cf. BABALQLA YAI (1996).
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subordinada. No continente africano a familia nuclear ndo é um modelo que organiza as
familias africanas, cujos principios sdo estendidos, consanguineos, e ndo conjugais.

Nesse arranjo

os lagos mais importantes dentro da familia fluem da mée [...]. Maternidade ndo
¢ construida em conjunto com a paternidade. A ideia de que mades sdo
poderosas é muito mais uma caracteristica definidora da instituicdo e seu lugar
na sociedade. As constru¢des africanas de maternidade sdo diferentes em
aspectos significativos da ‘maternidade nuclear’ que tem sido articulada pela
teoria feminista (OYEWUMI, 2000, p. 1097).

Oyéwumi nos faz pensar sobre como a maternidade nuclear vinculada pela teoria
feminista branca ocidental nega diferentes construgdes e significados de mie ao redor
do mundo, e como as conceituag¢des feministas vem sendo utilizadas para ler, interpretar
e construir politicas publicas internacionais sobre e para o continente africano. A autora
nos alerta que o proprio patriarcado faz da referida teoria feminista um veiculo para o
processo de colonizagdo/colonialidade, na medida em que impde conceitos ocidentais
as culturas ndo ocidentais e projetam realidades que ndo existem. Nesse horizonte, os

conceitos da teoria feminista branca acabam por se transformar em ferramentas

hegemonizantes da hegemonia (patriarcal) ocidental.

Sororidade vem sendo acriticamente utilizada pelos estudos africanos como um
modelo cultural para todas as lutas emancipatdrias e ag¢des politico-afetivas no
continente africano. No entanto, sororidade é um discurso alheio & Africa que acaba por
desprezar matrizes ontologicas relacionais do continente e 0 modo como as pessoas

africanas compreendem a sua propria realidade. Segundo Oyéwumi (1997, p. 30),

a promogdo, nos estudos africanos, de conceitos e teorias derivadas do modo
de pensar ocidental, na melhor das hipdteses, dificulta a compreensdo das
realidades africanas. Na pior das hipoteses, isso dificulta nossa capacidade de
construir conhecimento sobre as sociedades africanas.

Vale frisar que a autora ndo nega o lugar da sororidade nas lutas emancipatorias

ocidentais, mas questiona a universalidade do conceito de sororidade

como uma imposi¢do a outras categorias sociologicamente ricas de vinculo
pelas quais o sujeito manifesto da conexdo inter-racial - mulheres africanas -
pode viver. Por exemplo, ela contrasta a maternidade com a sororidade para
salientar que as conexdes estruturais da familia podem ser diferentes. Ndo se
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trata apenas de priorizar a familia burguesa nuclear que orienta as
pressuposicdes feministas ocidentais de solidariedade feminina, mas também
uma forma de emparelhamento geracional em vez de um modelo inter
geracional. Onde ndo h4 mades, sé pode haver irmds ou primas. Onde ha maes,
no entanto, uma variedade de tropos sobre os quais ha muito debate e
ambivaléncia no feminismo ocidental vem a tona (GORDON, 2018).

No conceito de sororidade Oyéwumi denuncia seu carater univoco e
universalizacdo da sua pratica para pensar e compreender matrizes relacionais de Africa
e critica peremptoriamente seu uso para compreender relacdes que nitidamente ndo
partem de irmd (sister), tampouco nutrem uma sororarquia. Apesar dos processos de
colonizac¢do/colonialidade e seus consequentes impactos na institui¢do da maternidade.
Esta ndo desapareceu e sua logica ainda (r)existe, conforme denuncia o poema de Abena

Busia (20033, p. 265-266):

Todas nds somos mées,

e temos esse fogo dentro de nos,

de mulheres poderosas

cujos espiritos estdo tdo zangados

que podemos rir da beleza da vida

e ainda fazer vocé sentir

a lagrima salgada de nosso conhecimento.
Pois ndo somos mais torturadas;

Vemos além de suas mentiras e disfarces,

e nds temos dominado a linguagem das palavras,
temos discurso.

E sim,

nos também nos vemos.

Despojamo-nos peca por pe¢a, nua e crua,

até que nosso brilho seja esfolado

com o sangue de nossas préprias maos.

Que coisa terrivel vocé pode nos fazer

que nds ndo ja tenhamos feito a nds mesmas?
O que vocé pode nos dizer

com o qual ndo nos declinamos

ha muito tempo?

Vocé ndo pode saber quanto tempo choramos
até rirmos

sobre os pedacos quebrados de nossos sonhos.
Ignorancia

nos despedacou em tais fragmentos

tivemos que nos desenterrar pedaco por pedaco,
para descobrir com nossas proprias maos tais reliquias inesperadas
mesmo nos Nos perguntamos

como poderiamos guardar tal tesouro.

E sim, nds concebemos

para forcar nossas esperancas mutiladas

na substancia das visoes

além de suas imaginagoes

para declarar através da dor nossa entrega:
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Entdo, ndo pergunte,
ndo pergunte com o que estamos trabalhando neste momento;
Pessoas que sonham se lembram dos seus sonhos
quando sdo perturbadas -
e vocé ndo deve escapar
do que nos faremos
com os pedac¢os quebrados de nossas vidas.
(Busia 1990)

Oyéwumi sem buscar sobrepor um conceito a outro, mas convidar a reflexdo que
pavimenta caminhos de mudangas em nossas vidas reclama a presenca da maternidade
- devido sua importdncia e influéncia na vida cotidiana das pessoas e comunidades

- N - . ;. . W) 6.
(OYEWUMI, 2020) - como matriz ontoldgica relacional de Africa(s)”*. Se nascemos
~ .. . - 6 .
(descendemos) de mde, porque utilizamos irmad (soror)” como um horizonte

comunitdrio, relacional nas lutas emancipatdrias e agdes politico-afetivas?

Por que mde ndo esta no centro das conceituagdes de ativismo e de poder? Sera
que ao utilizarmos o conceito de sororidade como uma ferramenta para desmantelar a

casa do senhor colonial nos ndo estamos contribuindo para construi-la?

64 A . , . o1 ~
* Africa é um continente plural. Ao utilizar esse (s) no final da palavra busco apenas chamar ateng¢ao para
essa caracteristica, e tor¢o para que as pessoas ndo a perca na leitura.

8 “Sororidade, etimologicamente falando, vem de séror - irmds” (PIEDADE, 2017, p. 17).
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CAPITLO 2 O OLHO DO PODER E PODER DO OLHO

Em qualquer diregcdo que se olhe vé-se um corpo
(OLIVEIRA, 2007, p. 111).

A partir dos questionamentos forjados no capitulo anterior buscarei pensar
dindmicas de poder em torno do olho, utilizado pela cosmovisdo ocidental como a
principal ferramenta de di-visdo, diferenciacdo e hierarquiza¢do de corpos. Oyéwumi
(1997), nos alerta que um dos fatores que explica a presenca massiva de corpos no
Ocidente é porque somos uma sociedade percebida especialmente pela visdo. De acordo

com Paul Taylor (2016, p. 45),

uma das condi¢des definidoras da modernidade - juntamente com, muitas
outras coisas, o surgimento de formas familiares de capitalismo, liberalismo,
racialismo [e sexismo] - ¢é a entroniza¢do da visio como metafora mestra para
outros dominios da pratica e da experiéncia.

A visdo é o paradigma cultural e epistémico que pensa - por meio do olhar - a
sociedade em termos de corpo, culminando em um raciocinio corporal ancorado em
uma bio-légica que determina, naturaliza e justifica relagGes sociais opressivas em torno
das categorias de raga, género e classe, as quais estdo presentes nos olhos de quem vé.

Segundo nossa autora, o género, a raga e a classe, assim como a beleza, estdo

frequentemente nos olhos de quem vé (OYEWUMI, 1997, p. xv).

Se género, raga e classe, assim como a beleza, estdo nos olhos de quem vé, entdo
ndo sdo atributos intrinsecos de um objeto, de uma pessoa, de uma cultura, etc., mas
algo que o observador confere ao observado. Em outras palavras, o conceito de género
esta aplicado aos olhos do observador. Para que houvesse género, este era apreendido

por quem observava.

A escritora nigeriana Bibi Bakare-Yusuf (2004, p. 66) sinaliza que “dentro da
tradigdo fenomenoldgica, ndo ha ‘objeto’ fora do sujeito percebendo-o: o que vé é sempre
visto, o que toca é sempre tocado. Os conceitos e categorias nunca sdo ‘objetivos’ — eles
estdo sempre envolvidos em dindmicas de relagdes de poder e no préprio campo da

cultura”. Assim, o Ocidente olha os corpos e descreve/prescreve papeis, teorias
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socioculturais, e ordens discursivas filosoficas que excluem e marginalizam
cosmopercep¢do de mundos assentadas na oralidade que nos demanda uma (con)jungao

de sentidos e ndo apenas a visdo.

Dessa forma, neste capitulo tenciono percorrer alguns tépicos que dialoguem
com uma das principais criticas de Oyéwumi ao Ocidente: a diferenciacao,
hierarquizacdo e negagdo resultantes da di-visdo de corpos por género, raca, e classe e

suas consequentes ressonancias epistémicas e politicas.

Di-visdo social e desdobramentos hierarquicos

A modernidade centralizou a visdo como o ldcus epistémico privilegiado. No
pensamento filosofico ocidental ha uma proficua relagdo entre visdo e linguagem
conceitual. “Embora reconhecamos que a visdo sozinha nio produz conhecimento, a [...]
visdo como o espaco privilegiado na construgdo do saber é propagada aos quatro ventos
da filosofia” (ROCHA, 2019, p. 32) Mas por que a visdo ndo é simplesmente um dos

sentidos que utilizamos para experienciarmos/conhecermos o mundo?

O problema filosofico que permeia esse questionamento é a eleicdo da visdo como
o lugar privilegiado do saber (poder) e 0 modo como a visdo é utilizada para construir
hierarquias e praticas de diferenciacdes corporais. E expressivo e sintomatico o fato da
filosofia formal eleger a visdo como o 6rgdo por exceléncia do pensamento e esse sentido
continuar sendo privilegiado ndo s6 na organizagdo social do Ocidente, mas na propria

ordenagdo dos modos de ser e conhecer da filosofia.

A filosofia® esta repleta de metéforas, descricdes e analogias que estdo ligadas a
unidade visdo-corpo: teoria, conceito, cosmovisdo, representacdo, perspectiva, corpus,
corpo politico, corpo do rei, poder-corpo, olho do poder. Esta ultima é uma referéncia a
Michel Foucault (2015), cujas obras colocam o corpo como “o ponto de encontro de um
debate filoséfico” (FONSECA, 2015, p. 16) no qual revela que o nosso anatomo saber-

poder encontra seus fundamentos e suas justificativas na biologia, a qual Oyéwumi

66 ~
E ndo somente ela.
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conceitua como bio-légica: anteparo fenomenologico cuja ubiquidade do determinismo
bioldgico e seu consequente raciocinio corporal sdo utilizados como instrumentos de

leitura e organiza¢do do mundo social.

Nos trabalhos de Oyéwumi para além do olho do poder hd o poder do olho. No
ocidente “acredita-se que, ao olhar para um corpo, pode-se inferir as crengas e a posi¢do
social de uma pessoa ou a falta delas” (OYEWUMI, 2003c, p. 457). As posicdes sociais
sdo deterministas e determinadas através da otica corporal. O corpo é uma tela de

projecdes.

Por meio do olhar o corpo chega antes, pois o olhar que olha também diferencia,
discrimina e hierarquiza. Um negro correndo ou apenas caminhando é visto como um
potencial suspeito de assalto®””. Uma pessoa negra em supermercados, shoppings, lojas,
etc. é vista e perseguida como ladra, e muitas vezes acusada de furto. Algo que nao é
racional. Para a autora (1997, p. 20), “o raciocinio corporal - ou racial - ndo é racional;
ndo é racional ou razoavel considerar alguém criminoso apenas olhando para seu rosto,
algo que os racistas fazem implacavelmente” amparados pela logica visual que permite
olhar para uma pessoa negra, indigena e acionar automaticamente convic¢des, papeis,

ndo lugares, posi¢des inferiores e imaginarios sociais.

Para Achille Mbembe (2018, p. 12), essas sdo as pessoas “que vemos quando nada
se vé, quando nada compreendemos e, sobretudo, quando nada queremos
compreender”, ja que sdo concebidas e apresentadas como corporificadas: o corpo
subalterno, sem direitos, violdvel e matavel. Corpos negros, indigenas, femininos e
LGBTQIA+ sdo inscritos sob o signo da morte (CARNEIRO, 2005) e sdo alvos prioritarios
da necropolitica, conceito criado por Achille Mbembe (2017) para se referir ao poder que
subjuga a vida desses corpos e a reduz a morte ndo apenas fisica, mas social. Ha uma

contradigdo cruel produzida pelo racismo, sexismo. Corpos negros, indigenas, femininos

Cf.  “Militar mata vizinho negro e diz télo confundido com assaltante”
<https://www.nexojornal.com.br/extra/2022/02/03/Militar-mata-vizinho-negro-e-diz-t % C3%AA-lo-
confundido-com-assaltante> (Nexo Jornal, 2022).
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vivem sob a égide do olho do poder e do poder do olho que (in)visibilizam esses corpos

de forma violenta e hierarquizante.

Na medida em que o corpo é a superficie material onde as necropoliticas,
violéncias e violagdes sdo inscritas, e a base sobre a qual a sociedade é erigida, “o corpo
esta sempre em vista e a vista. Como tal invoca um olhar, um olhar de diferenciagdo - o
mais historicamente constante é o olhar generificado e racializado” (OYEWUMI, 2003c,
P. 457). Ha uma di-visdo hierarquica dos corpos ao reduzi-los a uma questao de género,
de aparéncia, de pele e de cor, outorgando ao género, a pele e a cor o estatuto de uma
ficcdo de cariz bioldgico (MBEMBE, 2018, p. 13). Tanto a ra¢a quanto o género sio
categorias baseadas em diferengas inscritas nos corpos que dizem respeito a
hierarquizacdo do poder, a qual coloca negras, negros, indigenas, mulheres, LGBTQIA+,

pessoas com deficiéncia, pessoas idosas, etc. como inferiores.

r

Para Denise Ferreira da Silva (2019, p. 35), a diferenca racial e sexual ¢é “tdo eficaz
ao transubstancializar os efeitos de mecanismos coloniais de expropriagdo em defeitos
naturais (intelectuais e morais) que sdo sinalizados por diferencas fisicas, praticas,
institui¢des, etc”. O que esta em jogo na escolha da visdo pelo Ocidente sdo diferencas e

hierarquias que

estdo consagradas nos corpos; e os corpos consagram as diferencas e a
hierarquia. Assim, dualismos como natureza/cultura, publico/privado e
visivel/invisivel sdo variagdes sobre o tema dos corpos masculinos/femininos
hierarquicamente ordenados, diferencialmente colocados em relag¢do ao poder,
e espacialmente distanciados um do outro (OYEWUMI, 2003, p. 461).
A visdo é uma das principais ferramentas para tracar e definir diferenciacGes
hierdrquicas em termos de raga, género, e classe entre os corpos. A filésofa Donna
Haraway (1995, p. 25), nos chama ateng¢do que a “visdo é sempre uma questio do poder

de ver - e talvez da violéncia implicita em nossas praticas de visualiza¢do. Com o sangue

de quem foram feitos os nossos olhos?”.

A empreitada colonial é uma das evidéncias dos poderes atribuidos ao olhar que
olhando ndo via sujeitos, apenas objetos, coisas, mercadorias, animais. Os processos

escravagistas coloniais estdo intimamente ligados as politicas visuais/corporais baseadas
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numa violenta relagdo hierarquica. Determinados corpos - africanos, indigenas, etc. —
foram vistos como ndo humanos e receberam tratamentos degradantes de acordo com

sua subcondigdo.

. ~ . . 68 .
Essa situa¢do ainda persiste™ — em nossos presentes tempos sombrios - como um
ferrete que tanto marca e diferencia praticas cotidianas da sociedade brasileira, quanto
« . . ~ . ~ .
constitui agora, se ndo a norma, pelo menos o quinhdo de todas as humanidades
subalternas” (MBEMBE, 2018, p. 17). Somos um pais em que o modus operandi da
escraviddo e colonialidade ainda podem ser vistos e sentidos no dia a dia de pessoas

negras, indigenas, etc.

A ordem do discurso filosoéfico sobre a distin¢do entre mente e corpo

Segundo Elisabeth Spelman (1982, p. 110),

se alguém comega a reler os filésofos com um olho que explora em detalhes
como eles fizeram a distingdo mente/corpo, logo se torna evidente que em
muitos casos a distingdo reverbera ao longo de todo o trabalho do filésofo.
Como um filésofo concebe a distingdo e a rela¢do entre mente e corpo tem
ligacdes essenciais com a forma como esse filosofo fala sobre a natureza do

conhecimento, a acessibilidade da realidade, a possibilidade da liberdade.
Descartes (2004) foi um dos filésofos mais célebres sobre a distin¢do entre mente
e corpo. Esse dualismo cartesiano influenciou profundamente o pensamento filosofico
ocidental subsequente, cuja historia estd enraizada em discursos filoséficos sobre as
distingdes entre mente e corpo, e em ideias sobre o determinismo bioldgico e ligagdes
entre o corpo e o social (OYEWUMI, 1997, p. xiii). Estas ideias adquiriram outros
contornos a medida que foram sendo assimiladas pelos pensamentos e trabalhos de
filosofos contemporaneos, mas ainda definem a ordem (moderna) do discurso filosofico
ocidental, “cujo foco preferido tem estado na mente, elevada acima das fraquezas da

carne” (OYEWUMI, 1997, p. 3). De acordo com Bibi Bakare-Yusuf (2004, p. 62), o

problema reside no fato do corpo ser

% Cf. “Lagrimas de Dona Madalena: a escravidio entre nds, de Luciana Brito”
<https://www.nexojornal.com.br/colunistas/2022/1.%C3%A1grimas-de-Dona-Madalena-a-
escravid%C3%A30-entre-n%C3%B3s> (Nexo Jornal, 2022).




61

considerado o local da irracionalidade, da paixdo e da corrup¢do moral. A
mente, ao contrdrio, funciona como a sede da razdo e da contenc¢do. Este
dualismo permitiu a associa¢do de certos grupos com o corpo e fungdes fisicas,
e outros com a mente e a razdo. Aqueles concebidos como irrefutavelmente
encarnados foram visivelmente marcados para a escraviddo, a opressdo e a
manipulac¢do cultural.
Corpos marcados para a escraviddo, a opressdo e a manipulacdo cultural ndo sio
“_ s ” ’ .~ ey .
vistos” como mentes filoséficas. Ao nos determos sobre a oposi¢do bindria entre mente
e corpo inevitavelmente acionamos a perspectiva herdada do dualismo de Descartes,
pois a divisio mente-corpo se cristaliza, na histéria da filosofia ocidental, com as

teorizag¢des do fildsofo francés. Segundo Oyéwumi (1997, p. 3),

O tdo falado dualismo cartesiano era apenas uma afirmac¢do de uma tradigdao
[moderna] na qual o corpo era visto como uma armadilha da qual qualquer
pessoa racional deveria escapar. Ironicamente, mesmo quando o corpo
permaneceu no centro das categorias e discursos sociopoliticos, muitas das
pessoas que pensaram sobre isso negaram sua existéncia para certas categorias
de pessoas, mais notavelmente elas mesmas.

Filésofos modernos criaram a narrativa de um pensamento incorporeo
ratificando que “parte do legado intelectual da ‘apropriada’ filosofia, ou seja, as questdes
que os filésofos abordaram e que que se pensa ser a séria provincia da filosofia é a
distincdo mente/corpo” (SPELMAN, 1982). Foucault (2013, p. 8) denuncia essa ordem
discursiva moderna ao salientar “que é contra o corpo e como que para apaga-lo que
fizeram nascer todas as utopias. [...]; pode bem ser que a utopia primeira, a mais
inextirpavel no coragdo dos homens, consista precisamente na utopia de um corpo

incorporal” alimentado pelo discurso moderno colonial da cisdo entre mente e corpo e

a negacgdo do corpo.

Em funcdo desses apontamentos no préximo topico discutirei um paradoxo: a
negac¢do do corpo s6 adquire sentido com sua presen¢a. Quando Oyéwumi (1997) nos
chama atengdo - parodiando Michel Foucault - para a ideia de mentes caminhantes,
também nos sinaliza que apesar de ser mentes sdo caminhantes, possuem pernas. Mas
embora essa mente possua um corpo, ela ndo é um corpo. As pernas para os homens ndo

sdo algo central, o que é completamente diferente no caso das mulheres, cujas pernas
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sdo cobigadas ou desprezadas, constituem o que sdo® e também sdo utilizadas para

exclui-las dos dmbitos filoséficos, politicos, etc.

Anatomia da somatocentralidade e somatofobia

Nietzsche (FP. X, 26 [432], 2015), em seus Fragmentos péstumos ressalta que “sem
o fio condutor do corpo, ndo cré na realidade de nenhuma pesquisa”. De fato, no
Ocidente o corpo ndo é apenas um fio condutor de pesquisas, mas um fio de Ariadne
utilizado para percorrer labirintos sociais. A partir desse “ponto de vista” destaco que
Oyéwumi nos chama atenc¢do para a somatocentralidade: a centralidade do corpo na
construcdo da légica epistémica-cultural do Ocidente, a qual estd ligada com a elei¢do
da visdo como o sentido que organiza hierarquicamente a sociedade. Dessa forma, uma

questdo se impde: como a visdo se inscreve e nos inscreve no corpo (espago) social?

Soma, derivada da palavra grega’® owpa significa corpo e nomeia o que a autora
vem denunciando como a natureza somatocéntrica do Ocidente ao colocar o corpo
bioldgico (fisico) como um corpo social. Ndo sdo meras metdforas os usos de corpo real,
corpo politico, corpo docente, corpo discente, corpo tedrico, etc., mas metaforas de
poder que elucidam posi¢cdes hierdrquicas e metonimias. De acordo com Eduardo

Oliveira (2007, p. 110),

corpos nao sdo apenas metaforas: sdo corpos. Mesmo os criados pelas
metaforas. Os corpos antecedem a linguagem, muito embora eles ndo possam
ser vistos sem linguagem; ocorre que a linguagem modela o corpo. O corpo é
matéria-prima de qualquer matéria ou metafora. A metonimia é a continuidade
da metafora como corpo. E a volta ao corpo pelo caminho inverso.
No pensamento de Oyéwumi (1997) metdfora e metonimia se fundem e
respondem a um funcionamento social. A palavra corpo é uma metonimia para a

biologia e uma metdfora para a fisicalidade presente na cultura ocidental. Grada

Kilomba, em Memédrias da Plantagdo (2019), ao falar de um episodio no qual foi advertida

% Sua identidade.

7° Nio confundir a etimologia da palavra grega com as praticas de visualidade. A visualidade ¢ um aspecto
da filosofia moderna.
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de que estava fantasiando uma rainha que queria ser, mas que ndo poderia se tornar

ilustra bem essa argumentacdo:

A rainha é uma metéfora interessante. E uma metafora do poder e também da
ideia de que certos corpos pertencem a determinados lugares: uma rainha
pertence naturalmente ao palacio do ‘conhecimento’, ao contrario da plebe, que
ndo pode jamais alcangar uma posi¢do de realeza. A plebe esta encerrada em
seus corpos subordinados. Tal hierarquia introduz uma dindmica na qual a
negritude significa ndo somente ‘inferioridade’, mas também ‘estar fora do lugar’
enquanto a branquitude significa ‘estar no lugar’ e, portanto, ‘superioridade’.
Dizem-me que estou fora do lugar, porque em sua fantasia eu ndo posso ser a
rainha, mas apenas a plebeia. [...]. No racismo, corpos negros sio construidos
como corpos imprdprios, como corpos que estdo ‘fora do lugar’e, por essa razao,
corpos que ndo podem pertencer. Corpos brancos, ao contrario, sdo construidos
como proprios, sdo corpos que estdo ‘no lugar’, ‘em casa’, corpos que sempre
pertencem. Eles pertencem a todos os lugares: na Europa, na Africa, no norte,
no sul, leste, oeste, no centro, bem como na periferia (KILOMBA, 2019, p. 56)

Somatocentralidade refere-se a sociedade em que o corpo - racializado e
generificado - de uma pessoa determina as posi¢des que ela pode, ou ndo, ocupar e os
papeis que pode, ou ndo, desempenhar. A diferenca de raga e género coincide com a
diferenga espacial (KILOMBA, 2019, p. 61). Para Sueli Carneiro (2005, p. 23), “no cenario
social representamos papéis cujo roteiro é produzido pelo Eu hegeménico que criou o
paradigma do Outro”, o qual representa sempre o(a) coadjuvante. Representa papel
secunddrio no cenario social porque é negro, negra, indigena, mulher, LGBTQIA+,
considerados socialmente corporificados, diferentes e inferiores. O Eu hegemonico
ocupa ‘o lugar de referéncia’ (SOUZA, 1983, p. 26) e ndo vé a si mesmo como um corpo,

e essa auséncia corporal também tem sido uma precondi¢do para sua racionalidade. Em

Oyéwumi (1997, p. 3):

A ‘auséncia do corpo’ tem sido uma pré-condi¢do do pensamento racional.
Mulheres, povos primitivos, judeus, africanos, pobres e todas aquelas pessoas
que foram qualificadas com o rotulo de ‘diferente’, em épocas historicas
variadas, foram consideradas como corporalizadas, dominadas, portanto, pelo
instinto e pelo afeto, estando a razdo longe delas. Elas sdo o Outro e o Outro é
um corpo.

A historia do pensamento ocidental consistiu (e, certamente, ainda consiste) em
um discurso somatofébico” que busca se afastar do corpo. Contudo, o corpo é um

ausente sempre presente. Para negd-lo é preciso que exista. Ndo importa o quanto

7" Aversdo ao corpo.
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tentemos nos livrar disso, tudo nos remete, por fim ao corpo. Tentamos enxerta-lo em
outros suportes, fazer dele um corpo objeto, um corpo-maquina, um corpo-digital, um
corpo ontofanico. E ele retorna para nés (MBEMBE, 2020). O corpo estd em primeiro

plano. Mas que corpo esta em primeiro e segundo plano?

Através da somatofobia compreendemos a anatomia da somatocentralidade. A
somatocentralidade - na proposicdo de Oyéwumi - (com)porta uma somatofobia. E
necessario a centralidade do corpo negro, indigena, feminino, LGBTQIA+ etc. por meio
da negacdo, abjecdo, do apagamento e exterminio para que o corpo hegeménico se

construa e se afirme socialmente.

Ha uma construcdo da corporeidade, mas, o fato do corpo ocupar o centro da
logica epistémica-cultural do Ocidente ndo significa que todo corpo é acolhido e
celebrado da mesma forma. O corpo ocupa socialmente diferentes espacos de poder. E
qual corpo ocupa espacos sociais de poder? Por que o corpo branco ndo é marcado? Por

que ndo falamos, por exemplo, em corpo branco?

Porque, segundo Sueli Carneiro (2005, p. 132), “a branquitude ndo precisa se
afirmar, porque a afirmagdo a partir do lugar do privilégio equivaleria a ruptura com o
pacto de silenciamento em relagdo as hegemonias raciais produzidas pela brancura”. O
corpo branco é a norma utilizada pra dizer o que ndo é. E essa norma ndo ¢ dita, ndo é
questionada, tampouco é parada pela policia e agredida. Ja o corpo negro é alvo de

violéncia porque destoa do que é entendido como norma(l):

‘Olhe, um preto! Era um stimulus externo me futucando quando eu passava.
Eu esbocava um sorriso. ‘Olhe, um preto! E verdade, eu me divertia. ‘Olhe, um
preto!’ O circulo fechava-se pouco a pouco. Eu me divertia abertamente.
‘Mamde, olhe o preto, estou com medo! Medo! Medo! E comecavam a me
temer. Quis gargalhar até sufocar, mas isso tornou-se impossivel. Eu ndo
agiientava mais, ja sabia que existiam lendas, historias, a historia e, sobretudo,
a historicidade que Jaspers havia me ensinado. Entdo o esquema corporal,
atacado em vdrios pontos, desmoronou, cedendo lugar a um esquema
epidérmico racial. No movimento, ndo se tratava mais de um conhecimento de
meu corpo na terceira pessoa, mas em tripla pessoa. No trem, ao invés de um,
deixavam-me dois, trés lugares. Eu ja ndo me divertia mais. Ndo descobria as
coordenadas febris do mundo. Eu existia em triplo: ocupava determinado lugar.
la ao encontro do outro... e 0 outro, evanescente, hostil, mas ndo opaco,
transparente, ausente, desaparecia. A nausea... (FANON, 2008, p. 105).
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Pensar os significados somatocéntricos e somatofdbicos atrelados ao corpo é uma
estratégia extremamente importante para pessoas africanas e afrodiaspdricas. De acordo
com Fabiana Carneiro da Silva (2017, p. 68), é inconcebivel uma “agdo antirracista que
ndo passe pelo corpo, isto é, pela assunc¢do e descriminaliza¢do do corpo negro” ainda
submetido ao cativeiro. “Corpos que passaram pela escravizagio ndo tém como
esgueirar-se da somatocentralidade para defender-se da somatofobia antinegra”

(ROCHA, 2019, p. 36).

E em torno do corpo e em relacdo a ele que construgdes racistas sio moldadas e
violéncias sdo perpetradas. Mas também é através do corpo que categorias/marcas como
raga, género e classe sdo questionadas, criticadas e desconstruidas. Na medida em que
desigualdades raciais, sexuais e sociais sdo compreendidas como um corpo sistematico
de representagdes institucionais, juridicas, politicas, policiais, pedagogicas, filosoficas,
morais, psicologicas, culturais, religiosas, artisticas, as pessoas come¢am a lutar contra a

negacdo e ontocidio de corpos negros, indigenas, femininos, LGBTQIA+, etc.

Em suma, pensar os significados atrelados ao corpo em uma sociedade racista,
sexista, classista ¢ um modo de desmantelar sua posigdo como Outro e libertd-lo ao
problematizar e discutir a somatocentralidade somatofébica e fortalecer a

somatocentralidade de resisténcia.

Oyeronké Oyéwumi e a cosmopercepc¢ao

Ndo somos um povo cartesiano. Ndo temos de ser. E
legitimo crer no que ndo se vé, mas cujas manifestagaes,
no entanto, podem ser sentidas, como o vento que levanta
a poeira e faz penderem os canigos nas margens
(MIANO, 2009, p. 18-19).

Qual o papel dos conceitos na constituicio do nosso pensamento? Oyéwumi é
uma filésofa que cria e manuseia conceitos’” e os reconhece criticamente como

ferramentas que (in)formam nosso pensamento ao determinar como pensamos, sobre o

7 Ferramentas fundamentais para a atividade filosdfica.
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que pensamos e com quem pensamos, e constroem a realidade que pretendem
descrever. A luz do dominio da cosmovisio (Weltanschauung) ocidental a autora cria
desde sua prépria experiéncia e trajetoria ioruba o conceito de cosmopercepg¢ao’ que se
refere a logicas de conhecimento ndo ocidentais que privilegiam demais sentidos,
notadamente a audi¢do compreendida em sentido amplo. Para além da ligagdo com a
orelha, escuta-se com os olhos, com a boca, com o nariz, com as mdos. A audi¢do esta
presente em relacées comunitarias negras em Africa e na diaspora. Na esteira de wanderson

flor do nascimento (2021, p. 383):

Por légicas de conhecimento entendemos, aqui, o conjunto de orienta¢des que
ddo forma aos modos de produzir conhecimento, mobilizando ferramentas de
teorizagdo, esquemas de argumentac¢do, pressuposicdes em torno de relacdes
entre a teoria e o vivido envolvidas na produ¢do do conhecimento, que
determinam as maneiras como o que pensamos se relaciona com a histéria em
toda a sua multiplicidade de aberturas. Desta forma, as logicas de
conhecimento ndo se reduzem, a principio, aos temas e problemas com os quais
o conhecimento se enfrenta, mas aquilo que faz com que algo possa ou deva ser
problematizado e tematizado — e em como essa tematizacdo e essa
problematizagdo podem se dar. Assim, as logicas de conhecimento sdo solos
culturais que permitem a inteligibilidade de modos de produgdo epistémicos,
indicando ambiéncias epistemoldgicas nas quais o conhecimento adquire
sentido.

Oyéwumi diagnostica que nas ldgicas de conhecimento da cosmovisdo ha um
monopolio da visdo que acaba por organizar os modos de ser e conhecer do Ocidente. A
autora problematiza que a cosmovisdo é um conceito alicer¢ado na visdo que finda por

demandar a centralidade do corpo sexuado e racializado como principal matriz de

concepgdo, compreensdo e interpretacdo da realidade.

Cosmovisdo tanto implica um privilégio da visdo sobre os demais sentidos quanto
produz um pensamento que funciona de modo imagético/corporal, o qual a autora

questiona, denuncia e ndo valida como universal. Cabe ressaltar que o conceito de

3 Cosmopercep¢do ¢ um conceito forjado por Oyéwumi. Ressalto esse aspecto porque no cendrio
brasileiro estd ocorrendo apropriacées do conceito de cosmopercep¢do sem referenciar a autora.
Dificilmente falamos do mundo das ideias sem atribui-lo a Platdo. Precisamos ndo dissociar autoria de seu
conceito e nos atentar como nos relacionamos com a(s) filosofia(s) africana(s), suas autorias e seus
conceitos.
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cosmopercep¢do chega até nos brasileiras(os) através do professor wanderson flor do

nascimento que traduz

a expressdo ‘world-sense’ por ‘cosmopercepgdo’ por entender que a palavra
‘sense’ sinaliza tanto os sentidos fisicos quanto a capacidade de percepc¢do que
informa o corpo e o pensamento. A palavra ‘percep¢do’ pode indicar tanto um
aspecto cognitivo quanto sensorial. E o uso da palavra ‘cosmopercepgdo’
também busca seguir uma diferenciacdo — proposta por Oyéwumi - com a
palavra ‘worldview’, que é, usualmente, traduzida para o portugués como
‘cosmovisdo’ e ndo como ‘visdo do mundo’ (FLOR DO NASCIMENTO: N. T. In:
OYEWUMI, 20214, p. 267).

Na medida em que a terminologia filosofica (moderna) ocidental é baseada em
metaforas ligadas a experiéncia da visdo, “e sendo as metdforas o pdo de cada dia de todo
pensamento conceitual” (ARENDT, 2004, p. 75). Uma das caracteristicas da cosmovisiao
é a valorizacdo da visdo em detrimento dos demais sentidos, especialmente da audicao.
Hannah Arendt (2010, p. 131) elucida que “metaforas retiradas da audi¢do sio muito raras
na historia da filosofia”. Mas o que significaria a visdo perder sua hegemonia no dmbito

ideoldgico do saber?

O problema para Oyéwumi (1997), é que um foco na visdo como principal sentido
para o conhecimento das coisas coloca o fisico acima do metafisico e eleva o que pode
ser visto sobre o que ndo ¢é evidente aos olhos reduzindo e deixando de fora as demais
circunstancias e nuances da existéncia que é muito mais do que se pode ver sobre a
superficie. O céu, a lua, o mar, etc. sio maiores do que o que vemos. E reducionista

basear o conhecimento apenas na visdo.

Ha uma profunda contradigdo na filosofia. Ao mesmo tempo em que a visdo é
celebrada e requisitada como o drgdo do saber, também é questionavel se podemos
sempre confiar nela ou devemos duvidar da sua percepgdo: O que é ver? Serd que vemos

as palavras e as coisas como realmente sdo?

N&o se trata agora de jogar o bebé fora junto com a agua do banho. Oyéwumi ao
problematizar a cosmovisdo ndo estd questionando a validade do conceito para o
Ocidente. A cosmovisdo como um modo de pensar cimentada na visdo continua sendo

um conceito extremamente importante e legitimo para se pensar logicas epistémico-
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culturais do Ocidente. Mas e em relacdo a Africa? Em que medida ndo estamos
importando conceitos ocidentais para se pensar saberes e experiéncias africanas? E em

que medida estamos comprometidos(as) intelectualmente com o continente africano?

Quando importamos conceitos ocidentais para se pensar saberes e experiéncias
africanas estamos desconsiderando o contexto epistémico-cultural de Africa e
compactuando intelectualmente com a ideia colonial de “que africanos ndo tem
consciéncia da sua propria filosofia e que apenas os analistas ocidentais, que os observam
a partir do exterior, podem tracar um quadro sistemdtico da sua sabedoria”
(HOUNTOND]JI, 2010, p. 133). Esta ideia frequentemente é confirmada e fortalecida
pelos nossos préprios campos epistémicos “criticos” hegemonicos. Para Oyéwumi (1997)
“todas as pessoas debrucadas em pesquisa, independentemente da disciplina, sdo

disseminadoras das forcas hegemonicas da hegemonia” (OYEWUMI, 1997).

Por isso que a autora (1997) afirma que compreender Africa implica comecar com
Africa. Partir de matrizes epistémico-culturais africanas’* que apesar da colonizacio e
colonialidade (r)existem. Os processos de coloniza¢do ndo destruiram todas as matrizes
filosofico-culturais africanas anteriores a presenca da colonizagdo. Precisamos nos
desocupar da mentalidade racista que sustenta a inexisténcia da capacidade de pensar
e, portanto, de fazer filosofia, que as pessoas africanas apresentam (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016a, p. 242), e questionar teorias e conceitos ocidentais que
normalmente tomamos como ponto de partida e suposi¢do em nossas reflexdes e
produgdes de conhecimento, principalmente quando enderecadas as sociedades ndo
ocidentais. Para o fil6sofo congolés Valentin-Yves Mudimbe (2013, p. 10), a questao em

voga é que

até agora, tanto intérpretes ocidentais como analistas africanos tém vindo a
usar categorias de andlise e sistemas conceituais que dependem de uma ordem
epistemoldgica ocidental. Mesmo nas mais evidentes descri¢des ‘afrocéntricas’,
os modelos de andlise utilizados referem-se, direta ou indiretamente,
consciente ou inconscientemente, 8 mesma ordem.

7 Oyéwumi (2022, p. 2) afirma: “Eu sou uma africana estudando sociedades africanas”.
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Nesse sentido, é possivel falarmos em cosmovisdo africana? Segundo Oyéwumi
(1997, p. 3), é ocidentocéntrico e perpetua o ocidentocentrismo utilizar cosmovisdo
como conceito que define universalmente mundos, saberes e experiéncias humanas nas
quais o sentido da visdo é apenas mais um e ndo o mais importante como € o caso nas
culturas africanas, em que ndo bastam apenas olhos para entender um mundo feito de
palavras. Isto é, assentado na tradi¢do oral. Logica de conhecimento e uma das principais
fontes que nutre a cosmopercep¢do. De acordo com Hampaté Ba (2010, p. 167), quando

falamos de tradicdo oral significa que

nenhuma tentativa de penetrar a histdria e o espirito dos povos africanos tera
validade a menos que se apoie nessa heranca de conhecimentos de toda espécie,
pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo
dos séculos. Essa heranca ainda nédo se perdeu e reside na memoria da ultima
geracdo de grandes depositdrios, de quem se pode dizer sGo a memdria viva da
Africa.

E preciso destacar que:

Falar de oralidade é sublinhar a existéncia de uma dominante em que prevalece
a comunicacdo oral, ndo é de modo algum designar a exclusividade da
comunicacdo oral proveniente de uma hipotética incapacidade do uso da
escrita. A oralidade é tanto efeito como causa de um certo modo de ser social.
Denuncia as relagbes sociais especificas privilegiando certos fatores de
estratificacdo ou de diferenciacdo social, tais como a detenc¢do da palavra, que
é sinal de autoridade, a iniciagdo a conhecimentos que constituem uma espécie
de saber minimo garantido, que qualifica o individuo (AGUESSY, 1980, p. 114).

Oyéwumi so utiliza cosmovisdo para escrever o sentido cultural do Ocidente e
cosmopercepcdo para compreender a concepcdo de mundo em Africa e (d)escrever
logicas filosoficas culturais iorubas que privilegiam uma (con)jungdo de sentidos, por
exemplo, fala e audi¢do, cuja relacdo “refere-se a realidades muito mais amplas do que
as que normalmente lhes atribuimos” (HAMPATE BA, 2010, p. 172). Fala e audicio
funcionam como mediadoras sociais nas rela¢des que as pessoas mantém umas com as

outras. Sobre esse aspecto Concei¢do Evaristo (2020, p. 52) salienta que fala e escuta sdo

a génese de sua escrita:

Na origem da minha escrita oug¢o os gritos, os chamados das vizinhas
debrucadas sobre as janelas, ou nos vaos das portas, contando em voz alta umas
para as outras as suas mazelas, assim como as suas alegrias. Como ouvi
conversas de mulheres! Falar e ouvir entre nds, era talvez a inica defesa, o tinico
remédio que possuiamos.
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Fala e audi¢cdo ndo funcionam apenas como mediadoras sociais nas relagdes que
as pessoas mantém umas com as outras, mas também com o mundo invisivel dos
espiritos e com uma realidade em que tudo é vivo, pois 0s mortos ndo morreram como

nos sinaliza o poeta senegalés Birago Diop (2013):

Ouga no vento

O solugo do arbusto:

E o sopro dos antepassados.
Nossos mortos ndo partiram.
Estdo na densa sombra.

Os mortos ndo estdo sobre a terra.
Estdo na arvore que se agita,
Na madeira que geme,

Estdo na agua que flui,

Na dgua que dorme,

Estdo na cabana, na multidio;
Os mortos ndo morreram...
Nossos mortos ndo partiram:
Estdo no ventre da mulher

No vagido do bebé

E no tronco que queima.

Os nossos mortos ndo estdo sob a terra:
Estdo no fogo que se apaga,
Nas plantas que choram,

Na rocha que geme,

Estdo na casa.

Nossos mortos ndo morreram.

Oyéwumi reclama nossa escuta para modos de pensar africano com seus
pressupostos assentados na cosmopercep¢do em que para povos africanos,
especificamente povos Oyd-loruba, a audigdo distingue as coisas sem se elevar como o

sentido mais importante na apreensdo da realidade. Se conhece com todos os sentidos,

nao dapenas com um.

Cosmopercepcdo é mais inclusiva porque ndo ha oposicdo hierarquica entre o que
escutamos e vemos, pois ambos se complementam e acionam os demais sentidos nos
possibilitando compreender a totalidade e percepgdo dos modos de ser, e construir
conhecimentos com e sobre sociedades ndo ocidentais. No entanto, cosmopercep¢do
ndo é reconhecida pela episteme cultural hegemoénica que colocou a cosmovisdo como

paradigma hegeménico de como compreender todo (o) mundo e (pr)escrever Outros.
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Mas se em povos africanos, especificamente em povos Oyod-loruba pré-coloniais,
a visdo ndo era o sentido privilegiado, o corpo como entidade fisica também nao
descrevia e prescrevia diferenciacGes e hierarquias sociais entre as pessoas. O corpo ndo
esta em vista e ¢ vista. As distingdes e hierarquias sociais entre pessoas iorubanas sido
determinadas pelas relagbes sociais baseadas na senioridade e ndo na fisicalidade

racializada e generificada.

No Ocidente sem a pessoa falar nada se cria através do olhar”> uma imagem -
muitas vezes distorcida - do que ela é. Mas ndo sabemos sem a mediacdo do olhar se
uma pessoa é negra ou branca. Do mesmo modo nem sempre é possivel identificar
somente por meio do olhar um corpo de mais idade ou menos idade, é necessario que a

fala exteriorize.

A lingua, os nomes e as categorias sociais iorubds de parentesco e ndo parentesco
antes da coloniza¢do ndo denotavam género, mas senioridade relativa. Oyéwumi (1997,
p. 14) salienta que “ndo se pode localizar as pessoas nas categorias iorubds apenas
olhando para elas. O que se ouve pode ser a sugestdo mais importante”. A mediagdo pela
fala e escuta é extremamente fundamental e exige muito mais do que a visdo. Podemos
saber apenas olhando se Oyeéronké Oyéwumi é um nome masculino ou feminino?

Adéléke Adéékos é um nome masculino ou feminino?

N&o ha nesses nomes indicagdes se a pessoa ¢ homem ou mulher. Como podemos
generificar nomes que ndo nos dizem sobre sua anatomia? Nomes iorubas ndo designam

género. O pai de Oyéwumi também se chama Oyéwumi.

Né&o podemos esquecer que estamos falando de povos assentados em tradi¢do oral

em que o nome ndo é apenas uma palavra com que se designa pessoas e coisas. Nome é

> Me mantenho a escuta das questdes colocadas por Thiago Dantas (2022, p. 12), “seria toda forma de
conhecimento enfatizada no olhar ilegitima? Se assim for, entdo como o ato de descrever pode fazer uso
desse sentido para questionar a condig¢do colonial?” Respondo a essas questdes salientando que Oyéwumi
ndo esta deslegitimando o olhar na descri¢do e na produgdo do conhecimento, mas questionando a sua
universaliza¢do, o seu uso, e a sua atribui¢do a povos que estdo mergulhados na cosmopercep¢do como
for¢a motriz de sua forma de conhecimento e ato de descrever. Retorno questdes a Luis Thiago Dantas
(2022, p. 12): Em que medida dizer que cada sociedade tem sua propria logica de conhecimento seria uma
outra forma epistémica de colonizacdo? Oyéwumi estaria impondo a cosmopercepgdo ao Ocidente?
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a expressdo nas culturas de dominio oral que determina e situa corretamente a pessoa
no seu contexto familiar, genealdgico e social (AGUESSY, 1980). Em suma, nome ¢é
fundamento, assim como a palavra falada, entendida como uma divindade que deve ser
cultuada, reverenciada e respeitada (HAMPATE BA, 2010) por acionar relacdes com as

pessoas, com a natureza, e com o mundo invisivel dos espiritos.

Em termos de semelhan¢a — acomodada as devidas distin¢des — nas experiéncias
diasporicas iorubds no Brasil a cosmopercepg¢do é uma tradi¢do viva nos modos de ser e

conhecer afroindigena. E por que a cosmopercepgdo esta entre nds?

Porque a cosmopercep¢do oyéwuminiana traduz modos de ser e conhecer
afroindigena que desembocam em cosmologias, tradi¢Ges e institui¢des socioculturais
iorubds presentes no Brasil, das quais somos descendentes e herdeiras(os) no sentido de
vivenciarmos e compreendermos a cultura iorubd na realidade e dindmica brasileira
através de povos de terreiro, quilombolas, mas ndo apenas, conforme salienta Vanda

Machado (2013, p. 94):

Vivemos, [..J, uma cultura como tradigdo reterritorializada numa
reinterpretac¢do particular da civilizagdo africana no territdrio brasileiro e ja ndo
necessariamente nos terreiros e quilombos. Estamos estabelecidos dentro do
conjunto de principios e valores praticados por esses grupos de reexisténcia e
tradicdo. Tradi¢do, memoria viva de um povo, onde nem o tempo nem o espacgo
se apresentam como um limite. Os valores que garantiram a integridade, a vida
e a dignidade de nossos ancestrais escravizados continuam a criar caminhos de
libertagdo. Sdo valores que hda muito transpuseram as porteiras das
comunidades de terreiros e alimentaram o nosso jeito de ser. Jeito de ser e
vivenciar valores ancestrais negros, que ndo nos obriga a sermos,
necessariamente, nem ativistas nem iniciados na religido de matriz cultural
africana.

A filésofa Tanella Boni (2020), nos chama atenc¢do que “africanos e brasileiros tém
coisas a compartilhar; e deveriam se conhecer melhor”. Fiando-me nas religides de
matrizes africanas - a partir das experiéncias dos candomblés — que “sdo modos de vida
elaborados no Brasil com a presenca de elementos culturais africanos, como crengas,
saberes, valores e praticas” (FLOR DO NASCIMENTO, 2016b, p. 153). Nas religidoes de
matrizes africanas a cosmopercepgdo que emerge exprime um mundo social em que a

audicdo é o saber transmitido através da oralidade, da fala e escuta, da relacdo com

tambores que “assim como as vozes, [...] sdo portadores de palavras. O que dizem ¢é
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acessivel a quem sabe ouvir” (MIANO, 2017, p. 40). O paladar se exprime no comer; o
olfato, nos cheiros das comidas de santo, etc.; e o tato é o manuseio do ar, da dgua, da
comida, das folhas, das ferramentas, do jogo de buizios que aciona o ver, ouvir, cheirar,
tocar e saborear. Toda esta conjung¢do de sentidos é extremamente importante e a
comunicagdo e a ligagdo com a episteme-cultural africana estd assentada em relagoes

sociais e relacoes com ancestrais que

também sdo chamados de espiritos. O espirito de um ancestral tem a
capacidade de ver ndo s6 o mundo invisivel do espirito, mas também este
mundo. Assim, serve como nossos olhos dos dois lados. E esse poder dos
ancestrais que nos ajuda a direcionar nossa vida e evitar os abismos. Espiritos
ancestrais podem ver o futuro, o passado e o presente. Eles véem dentro e fora
de nos. Sua visdo cruza dimensdes. Eles tém a sorte de ndo ter corpos fisicos
como nos. Sem a limitacdo do corpo, eles tém a fluidez de um olho que pode se
voltar para vérias dire¢ées e ver de muitas formas (SOME, 2007, p. 26).

Cabe frisar que ndo ha no pensamento de Oyéwumi e nas religides de matrizes
africanas uma hermenéutica anti materialista e negagdo do corpo (OYEWUMI, 1997),
até porque orixa se faz presente no corpo de sua(seu) filha(o). No entanto, “o corpo
excede a condigdo fisica, e é o principal elemento de ligagdo, comunicagdo entre ser
humano e sagrado” (MANDARINO; GOMBERG, 2013, p. 200). Ha um deslocamento da
centralidade e posicdo do corpo. Este ndo é lido e compreendido em termos de raca e
género, mas em relacdo com a espiritualidade e senioridade. No candomblé,
independente da raca e do género, o poder é da pessoa de mais idade relativamente as

divindades (orixd, inquice, vodum) e demais pessoas da comunidade, ja que divindades

sdo sempre mais velhas que sua comunidade.
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CAPITULO 3 ONTOLOGIA RELACIONAL

As pessoas sdo como as palavras
s6 tem sentido se junto das outras
Emicida. Yasuke (Bendito, louvado seja).

Considerando a relevancia da ontologia no pensamento filoséfico e buscando
uma experiéncia com o pensamento em que ndo seja mais necessario realizar todo um
percurso metafiloséfico que legitime, autorize ou torne séria qualquer discussdo
ontolédgica forjada no e desde o continente africano e sua diaspora (FLOR DO
NASCIMENTO, 2016a, p. 242). As paginas seguintes serdo dedicadas ao rio que move
esta escrita: ontologia relacional. A qual enriquece e alarga nossa compreensido de
ontologia, pois nas filosofias africanas a ontologia é pensada em relacdo e ndo como algo
isolado ou excluido da comunidade. De acordo com a escritora burquinense Sobonfu

Somé (2014):

Nada esta isolado. Sua alegria é do coletivo, seus problemas sdo problemas da
coletividade e por isso nunca hd uma coisa que realmente surja que seja um
problema pessoal. Nao ha sentido nisso. Quando uma crian¢a nasce é uma
crianca do coletivo, quando uma made esta na comunidade, ela é mde da
comunidade.

O conceito de ontologia relacional qualifica seres, existéncias, dindmicas
comunitdrias e multiformes intera¢des relacionais que fluem como as aguas de rio. A
imagem do rio aqui ndo é mero recurso ilustrativo, mas constitui simultaneamente
metafora e metonimia que da sentido a propria nogdo de ontologia relacional. Assim
como o rio expressa fluidas relagdes entre os movimentos das dguas, a ontologia

relacional expressa fluidas relacées entre movimentos de pessoas, comunidades e

divindades.

Arturo Escobar (2016, p. 16) no texto Sentirpensar con la tierra: las luchas
territoriales y la dimension ontoldgica de las Epistemologias del Sur descreve o conceito
de ontologia relacional a partir do fluxo do rio Yurumangui que desemboca na baia de
Buenaventura no Oceano Pacifico, habitada principalmente por comunidades
afrodescendentes que nos convidam a viajar até este rio, mergulhar nele e vivenciar com

sentidos de relacionalidade que envolvem pessoas e espiritos.
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Segundo o autor (2016, p. 18), a essa densa rede de relacionalidade poderiamos
chamar de ontologia relacional, a qual de maneira abstrata poderia ser definida como
uma ontologia em que nada preexiste as relagdes que a constituem. As coisas e 0s seres
sO existem em relacdo e ndo tém vida prépria, individual. Ndo ha ser, per se, sem estar
relacionado com pessoas e mundos espirituais (ancestrais) que lhe antecede e sucede.
Dessa forma, o sentido de ser que emerge, aqui nesta tese, estd relacionado e significado

com o que nos precede e acompanha.

Para a escritora nigeriana/finlandesa Minna Salami (2020, p. 36), “a filosofia
africana é uma filosofia de interser”, e a contrapelo do sentido e estado hegemodnico de
ser no ocidente, em contextos africanos o ser s6 emerge em relagdo. Nesse sentido, a
ontologia relacional instaura modos de ser fluido, moével e situacional que ndo se
ancoram em binarismos de ser ou ndo ser, mas no devir, no interser, no tornar-se e estar

em/entre/com comunidade. De acordo com o fildsofo congolés Tshiamalenga-Ntumba

(2014, p. 3),

em muitos contextos de uso, o conceito filosofico de ‘ser’ implica ou denota o
de ‘tornar-se’. Este é o caso do conceito de ‘ser’ como ‘contingente’, ‘mutavel’,
‘movel’, ‘impermanente’, ‘perecivel’, sujeito a aparecer, crescer, diminuir,
renovar-se, desaparecer € reaparecer, etc.

Dessa forma, percorreremos através da relacdo entre corpo, ori, idade os varios
afluentes do pensamento de Oyéwumi, sinalizando que as afirmag¢des da autora sobre a
auséncia de género na sociedade Oyo-lIoruba pré-colonial (COETZEE, 2018) desaguam
em uma ontologia relacional assentada em cosmologia e institui¢des socioculturais Oyo-

’ . . , . 6 .. . .
Torubds, cujo principio fundamental”™ é a senioridade’”, conceito central para a ontologia

relacional de Oyéwumi.

Destaco que em consondncia com Azille Coetzee (2018) mergulhar no trabalho

de Oyéwumi desde uma investigagdo filosofica relacional contribui na elucida¢io de sua

6 - ~ . . .
7 E importante atentar-se que fundamental ndo significa exclusivo.

7 E ndo o género.
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afirmacgdo sobre género ndo ser um principio na sociedade ioruba, antes da colonizacdo

pelo Ocidente.

“Ori ndo tem género”

Na tradi¢do filosofica iorubd, ori é uma das expressées mais importantes e
comporta uma pluralidade de sentidos, mas, de forma literal, significa cabe(;a78, nao
apenas a cabeca fisica, mas o receptaculo que “porta o destino de uma pessoa”
(GBADEGESIN, 2004, p. 313). E 0 que ¢é pessoa?”® Para o filésofo nigeriano de origem
ioruba Segun Gbadegesin (1991, p. 27), “esta é uma questdo crucial que qualquer ser

humano racional é obrigado a levantar em algum momento”.

De acordo com Hampaté Ba (2022, p. 1), pessoa “se trata de uma no¢do muito
complexa, que comporta uma multiplicidade interior de planos de existéncia diferentes
ou sobrepostos, e uma dindmica constante”. Nesse sentido, ori (cabe¢a-destino)
encontra-se inseparavel dos planos de existéncia da pessoa que o escolhe no orun antes
mesmo de nascer. Escolher um bom ori exige muita precaugdo e preocupag¢do, pois
“representa o nivel superior do ser” (HAMPATE BA, 2022, p. 5) e orfenta seus caminhos

e crescimento.

Para exemplificar esse ponto Oyéwumi (1997, p. 38) nos apresenta um conjunto
de versos®® do corpus de Ifa que conta a histdria de trés amigos que foram a Ajala, oleiro
celestial, criador de cabegas, para escolherem seus ori (destinos, cabegas) antes de
fazerem sua jornada a terra. [...]. Mas, devido a impaciéncia e descuido, dois dos amigos

escolheram um ori defeituoso, enquanto apenas um deles escolheu um bom ori:

Eles entdo os levaram para o depdsito de cabecas de Ajald (o oleiro).
Quando Oriseeku entrou,

Ele escolheu uma cabega recém-feita

Que Ajala ndo tinha cozido totalmente.

Quando Orileemere também entrou,

8 . y . ~ v .
" Em um sentido fisico e ndo fisico.
79 Essa é uma questdo fundamental na antropologia, mas também podemos considera-la desde a filosofia.

% Também presente — com modifica¢des narrativas — em Segun Gbadegesin (2004, p. 313).



77

Ele escolheu uma cabeg¢a muito grande

Ndo sabendo que estava danificada.

Os dois colocaram suas cabegas de barro,

E se apressaram em direc¢do a terra.

Eles trabalhavam, trabalhavam, mas ndo obtinham ganho.

Se eles negociavam meio centavo,

Isso os levava a perder um centavo e meio.

Os homens sabios disseram-lhes que a culpa estava nas mas

cabecas que eles escolheram.

Quando Afuwapé chegou a terra,

ele comegou a negociar.

E ele fez muito lucro.

Quando Oriseeku e Orileemere viram Afuwapé, comegaram a chorar e disseram
o seguinte: ‘Ndo sabemos onde pessoas com sorte escolhem suas cabegas;
Teriamos ido 14 para escolher a nossa.

N&o sabemos onde Afuwapé escolheu sua cabeca.

Teriamos ido 14 para escolher a nossa’.

Aftiwapé respondeu-lhes dizendo, em esséncia, que, embora nds escolhamos
nossas cabecas do mesmo lugar, nossos destinos nio sio iguais (OYEWUMI,

1997, P- 38-39).
Vale ressaltar que embora este conjunto de versos - em sua traduc¢do - se refira
ao plural do substantivo masculino amigo, o sexo anatomico das trés pessoas evocadas
. -~ , . ~ 8 . . .
acima ndo é o que estd em discussdo”’, mas sim o destino. Em Segun Gbadegesin (2004,
~ . \ ~ « s 1
p. 314), algumas das questdes que giram em torno deste odil sdo: “a escolha de ori é a

mesma que a escolha do destino? Ha realmente uma escolha envolvida? [...], existe

apenas um destino pessoal ou existe também um destino comunitario?”

Estas sdo algumas das questées percorridas pelo filésofo nos possibilitando
refletir sobre a relacdo entre ori e destino — e ndo género -, e como ela se apresenta no
discurso filosofico ioruba (GBADEGESIN, 2004). Apesar de ori ser ao mesmo tempo
cabeca e destino ndo esta ligado a género. No Ocidente a ideia do homem como a cabega-
destino da casa/familia ou cabeca-destino dos negocios é um esquema bio-ldgico do
pensamento ocidental in(corpo)rado e diluido nos processos socioculturais e na vida
cotidiana que coloca o homem como esse paradigma da racionalidade, gestdo, etc.

vinculado a um 6rgdo do corpo, como € o caso da cabega.

8 I r VR ; . 7 ’ . . A

" Também ¢ um desafio para Oyéwumi escrever sobre ioruba em uma lingua generificada como o inglés,
em que friends significa amigos, o modo como wanderson flor do nascimento também o traduziu em A
invengdo das mulheres (OYEWUM], 2021, p. 78).
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No entanto, na cosmologia ioruba “ori [cabeca] ndo tem género” (OYEWUMI,
1997), mas destino. “O destino é o resultado pré-estabelecido da vida, marcado e selado
no ori. Acredita-se que cada ser humano tem uma atribuicdo, e isso determina o que sera
na vida” (GBADEGESIN, 2004, p. 315). Quando Oyéwumi (1997) traz a tona a ndo

generificagdo de ori o que a autora nos demanda?

Distinta da cosmovisdo ocidental, na cosmopercepgdo ioruba “é significativo que
quando uma parte do corpo ¢é destacada, é o ori (e ndo as genitdlias), que é entendida
como a sede do destino individual (ori)” (OYEWUMI, 1997, p. 38). Ori é o que singulariza
cada ser ao dota-lo de personalidade que o distingue das demais pessoas da pessoa.
“Inteligéncia, vida e sabedoria sdo diferenciais de ori. Sdo elementos que lapidam a
individualidade de cada ser, em cada momento de sua existéncia material e imaterial e
o tornam capaz de ser diferente” (JAGUN, 2015, p. 26). Diferente em um sentido ndo
generificado. Uma questdo que precisamos colocar é: Qual parametro [hegemonico] é

utilizado para pensar a diferenca? Género. Entretanto, de acordo com Oyéwumi (1997,

p-39):

O género ndo ¢ uma propriedade de um individuo ou de um corpo em si
mesmo. Até mesmo a nog¢do de identidade de género como parte do eu repousa
sobre um entendimento cultural. [...] Género é melhor entendido como ‘uma
institui¢do que estabelece padrdes de expectativas para os individuos (com base
em seu tipo de corpo), ordena os processos sociais da vida cotidiana e é
incorporado as principais organizac¢des sociais da sociedade, como economia,

ideologia, familia e politica’.
Com base no odt: de Ifa com Oriseeku, Orileemere, e Afuiwapé em que ndo estd
em discussdo o género, mas a responsabilidade pela escolha de ori (cabega-destino), e
que também traz embutido reflexdes filosoficas sobre a propria nogdo de escolha e seus

L s r . ~ I3 8

reflexos comunitdrios. Convém salientar que um aspecto que ndo é destacado® no
excerto do conjunto de versos do corpus de Ifd que Oyéwlumi nos apresenta é que a “boa”
escolha de Afuwapé esta relacionada a sua consulta a Orumild “também conhecido como
Ifa (divindade da divina¢do), encarregado com o uso da sabedoria para a interpretagdao

do passado, presente e futuro, e também para a organizagdo geral da terra” (ABIMBOLA,

1981, p. 3). Para o fil6sofo nigeriano de origem ioruba Wande Abimbola é notavel que os

% Mas que esta presente em ABIMBOLA (1981) e GBADEGESIN (2004).
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seres humanos vdo até Ajala escolherem seus ori (destinos-cabegas), mas também

precisamos considerar que

Ajala, o oleiro, acredita-se ser um devedor incorrigivel e uma criatura
descuidada e irresponsavel. Provavelmente, por este motivo, ele ndo é
reconhecido como uma divindade. De qualquer forma, quando Ajala termina
de moldar as cabecas, ele as coloca no depdsito. Mas, a maioria dos orf [cabecas-
destino] ndo foram feitas com cuidado, porque algumas, ele esquece de cozer,
outras foram mal feitas, enquanto outras foram queimadas no forno. Como ele
deve para muita gente, ele sempre se esconde, fugindo de seus cobradores,
descuidando-se de alguns ori [cabe¢as-destino] que estdo no forno, que
terminam por queimarem-se. Ajald, por causa de sua falta de cuidado e
irresponsabilidade, é o responsidvel por moldar muito mais cabegas [ori-
destino] ruins, do que boas. O ato de estar selecionando orf [destino] na casa
de Ajala, é reconhecido como livre-arbitrio. Todo individuo é livre para
selecionar qualquer tipo de orf [destino] que ele deseja, seja grande ou pequeno,
assado ou sem assar. Uma vez que, a maioria das cabegas moldadas por Ajald
sdo ruins e imprestaveis, [e como a quase todos os ara-orun ndo consultam If4
antes], segue-se que a quase totalidade dos individuos que vao para a casa de
Ajala, escolherdo cabecas ruins e imprestaveis. Além de Ajdla, somente
Ortinmila, o deus da divinacdo e sabedoria, é a outra testemunha do ato da livre
escolha dos ori [cabegas-destino]. Dai, a importancia de consultar Ifd de tempos
em tempos, para saber o desejo do seu ori. Uma vez que a escolha do ori
[destino] tenha sido feita, o individuo, agora um ser humano completo, é livre
para viajar do orun (céu) para o ayé (terra). Seu sucesso ou faléncia na vida,
depende, geralmente falando, do tipo de ori [destino] que ele pegou no dep6sito
de cabegas de Ajala (ABIMBOLA, 1981, p. 9-10).

E Ajala, o oleiro, que da forma tanto a um ori bom quanto a um ori ruim. Desse
modo, cabe-nos pensar se devemos considerar os infortiinios de uma pessoa e a “escolha”

de ori como algo de responsabilidade estritamente individual sem relagdo com uma

responsabilidade (com)partilhada e comunitaria, conforme salienta Segun Gbadegesin

(2004, p. 318):

Destinos individuais determinam o resultado de vidas individuais. Destino é o
significado da existéncia de uma pessoa, o proposito da existéncia. Entretanto,
este proposito de vida pessoal ndo pode ser separado da realidade comunitaria
da qual o individuo é apenas uma parte. Isto se deve [...] ao fato de que o
proposito da existéncia individual estd intrinsecamente ligado ao proposito da
existéncia social, e ndo pode ser adequadamente compreendido fora desta.

E preciso uma comunidade inteira para gestar o destino de uma pessoa. Embora
ori singularize cada ser humano ao dota-lo de personalidade que o distingue das demais
pessoas da pessoa. “A personalidade torna-se significativa apenas por meio de um apelo
ao destino e a comunidade. [...]. Uma pessoa é o que ela é em virtude de seu destino (ndo

bioldgico), seu cardter e as influéncias comunitarias sobre ela” (GBADEGESIN, 2004, p.
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318), sem que esta esteja necessariamente in(corpo)rada a padrdes e expectativas de raga
e género, mas de senioridade: sénior-ori-idade, a qual esta ligada e relacionada a Iyd,
cujo ori é o mais importante, mas foi negligenciada em muitas narrativas filoséficas

ioruba sobre ori.

Ori é a base do que somos e ndo podemos ser sem a origem que nos trouxe até
aqui. De acordo com Oyéwumi (2016a), para entrar nesta dimensao da vida, cada pessoa
se ajoelha ante sua [pro]criadora para escolher seu ori [destino], o qual esta relacionado
ao ori de Iyd. Somos inseparaveis do ori de nossa Iyd que continua a viver através do
nosso. Se ori de Iyd é a matriz originaria de cada pessoa, ¢ possivel pensar ori separado

de Iyad?
Senioridade: sobre relagées assentadas em principios fluidos e situacionais

Quem segue os passos de pessoas mais velhas aprende a
caminhar como elas.
Provérbio africano

No tépico que reflete sobre “senioridade: o vocabuldrio da cultura e a linguagem
do status” em The Invention of Women (1997), Oyéwumi nos introduz na importancia da
lingua para a constituigdo e difusdo da cultura da qual deriva, e na defini¢do e dindmica

.. 83 , . . . . ~ ;.
da senioridade™ que é a principal categoria manifesta na organizacdo sécio cultural
iorubd - pré-colonial - de Oy9, cuja classificagdo social das pessoas é feita com base em

. 84 r 3 . . . . . ~
suas idades®™ cronologicas fluidas, situacionais e relativas por se expressar em relagdo
com alguém que €, ao mesmo tempo, mais velho e mais jovem do que outras pessoas da

comunidade.

A senioridade refere-se a uma posic¢do relacional e ndo necessariamente a idade,

. . . ., . .1.,8 . N ~
o que justifica uma crianga ja nascida num agbo ilé™ ser mais velha (sénior) em relagdao

8 . ~ A e , .
3 Palavra cujo desmembramento expde sénior ori e idade.

8. . . . , . ~ . , ~

* Ao contrério do Ocidente, no mundo iorubd as idades ndo configuram etarismos. Isto &, a aversio e o
preconceito contra pessoas por causa da idade avancada. Até porque é idade avancada em relagdo a qué?
A quem?

8 . ~ . o . . A .
> “Uma habitacdo que abrigava o grupo de pessoas que reivindicavam descendéncia de um ancestral

comum fundador” (OYEWUM], 1997, p. 44).
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a uma aya ndo importando a idade bioldgica que esta possa ter, mas ao fato de ter
ingressado na familia através do casamento, ou seja, apds o nascimento daquela crianga.
A idade ndo mora (s6) no corpo, a idade mora na historia. Sobre este aspecto - sénior -
a professora Lorelle Semley salienta que durante seu trabalho de campo na Africa

ocidental foi langada em papéis sociais em relacdo com outras pessoas que conhecia:

Assim, quando as pessoas me chamavam iyawd (noiva) em Kétu e mesmo na
Nigéria, elas se referiam a minha juventude e, potencialmente, ao meu status
de mais jovem em uma casa. Muitas vezes foram mulheres mais velhas que me
chamaram ou me cumprimentaram desta forma. Em uma ocasido, na casa de
um amigo®® da minha assistente de pesquisa Mamie Alhaja Safouratou, fui
chamada a me juntar a outras mulheres para servir comida a algumas visitas
masculinas. Eu queria protestar, mas rapidamente percebi que, enquanto
jovem, era esperado que eu servisse, e, assim, cumpri. Eu considerava as
mulheres intituladas idosas com muita deferéncia, temendo-as em algum nivel,
porque eu deveria respeitar seus poderes. Em contraste, Alakétu Adétutu, rei
de Kétu, agiu como um pai benevolente, um dia me dando algumas moedas e
dizendo: ‘Compre algo pra vocé no mercado’. Por uma fragdo de segundos eu ia
recusar, mas ele era o rei e estava me tratando como sua ‘crian¢a’ (SEMLEY,
2011, p. xi).

A dinimica da senioridade também faz com que no nascimento de ibéji*’, kehinde
seja mais velha que Taiwo. A crencga é que Taiwo, aburod, (mais jovem) saiu primeiro do
canal de parto porque kehinde, égbgn, (sénior), tinha-lhe enviado para ir primeiro ao
mundo e verificar se é um lugar hospitaleiro (OYEWUMI, 2016¢). Se Taiwo enunciar que
o mundo ndo é um lugar hospitaleiro, kehinde ndo sai do canal de nascimento e
dificilmente Taiwo (sobre)vive sem a sua presenca. Pois o segundo s6 tem chance no
mundo se permitir a emergéncia do primeiro (MIANO, 2009, p. 75). Vale ressaltar que
Kehinde e Taiwo sdo nomes para respectivamente quem nasce primeiro e quem nasce
depois em um par de pessoas gémeas e estes nomes ndo sdo palavras generificadas, pois
podem ser utilizados para ambos os anasexos. Reconhecemos um par de pessoas gémeas
através dos nomes Kehinde e Taiwo independente dos 6rgios sexuais que estas pessoas

tenham.

% Aqui ndo sei dizer se é um amigo ou amiga. Comumente traduzimos friend como amigo - no masculino
- tencionando assim abarcar homem e mulher. Tenho completa consciéncia da lida com a generificagdo
da linguagem e ndo me sinto confortavel com isso. Mas infelizmente é o que estd na ordem do dia de
nossas escritas, tradugdes, etc.

& A . z
7 Gémeos entre o0s povos iorubds.
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Falar de senioridade é tanto sublinhar relagdes assentadas em principios fluidos
e situacionais quanto acentuar a existéncia de uma lingua que faz senioridade e ndo
género. Nomes, termos de parentesco, e todos os pronomes ndo sdo especificos de

género-corpo, conforme salienta Oyéwumi (1997, p. 40):

Os pronomes de terceira pessoa ¢ e wgn fazem distingdo entre pessoas mais
velhas e mais jovens nas intera¢des sociais. Assim, o pronome wgn é usado para
se referir a uma pessoa mais velha, independentemente do sexo anatémico.
Como no antigo inglés ‘thou’ [‘tu’] ou o pronome francés vous [vés], wgn é o
pronome de respeito e formalidade. O é usado em situa¢des de familiaridade e
intimidade. Em interag¢Ges sociais e conversas, é necessario estabelecer quem
tem mais idade, porque isso determina qual pronome usar e se alguém pode se
referir a uma pessoa pelo seu nome. Somente pessoas mais velhas podem
chamar o nome da outra pessoa. E possivel manter uma conversa longa e
detalhada sobre uma pessoa sem indicar seu sexo, a menos que a anatomia seja
central para a questdo em discussdo, como nas conversas sobre rela¢des sexuais
ou gravidez. H4, no entanto, uma consideravel ansiedade em determinar a
senioridade em qualquer interacio social. E quase um sacrilégio chamar alguém
mais velho pelo nome; é considerado deseducado. Na etiqueta, em um encontro
inicial de duas pessoas, é a pessoa mais velha que tem a responsabilidade e o
privilégio de perguntar primeiro, Sdlafia ni? (Como vocé estd?). Como quem é
mais velho ou mais jovem nem sempre € 6bvio, o pronome escolhido pelas
pessoas que se encontram pela primeira vez é e, o pronome formal de segunda
pessoa, pelo menos até que a ordem de senioridade seja determinada.

Em termos de semelhanga, a antropdloga nigeriana de origem igbo Ifi Amadiume,

em Male Daughters, Female Husbands: Gender and Sex in an African Society (2015),

salienta que ndo ha especificidade de género nos pronomes igbos:

Nenhuma distingdo é feita entre masculino e feminino. A terceira pessoa do
singular, O, significa tanto masculino quanto feminino, ao contrario da
construgdo inglesa de género, que distingue macho e fémea como ‘he’ [ele] e
‘she’lela]. Como resultado, muitas pessoas igbos, quando falam inglés, trocam
‘he’ e ‘she’, ‘his’ [dele] e ‘her’ [dela]. Em igbo, a terceira pessoa do singular do
pronome possessivo ya representa tanto his e her; assim, ndo ha nenhuma
inspecdo como lembrete para distinguir entre os sexos (AMADIUME, 2015, p.
89, grifo meu).

Em ambas as autoras - acomodadas as devidas distin¢des culturais — compreende-
se que as linguas africanas sdo fontes e veiculos do pensamento e modos de ser de Africa
em que a linguagem molda as interacGes das pessoas sem estipular seu género, sem
refletir uma classificacdo gramatical dos pronomes masculino e feminino, cujo uso pelo

Ocidente favorece os homens em detrimento das mulheres ndo s6 em termos de

linguagem, mas em todas as instancias do tecido social.
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Quando Oyéwumi (1997) nos chama ateng¢do para a generificagdo nio esta se
referindo apenas a um fen6meno linguistico, gramatical em que género é uma categoria
inerente aos pronomes e substantivos, mas também a um marcador de sentidos e
referéncias humanas cuja pratica coloca o sexo-corpo como determinante fixo de
posicoes e papeis que homens e mulheres devem ocupar e desempenhar socialmente.
Ndo é s6 uma questdo linguistica, gramatical, se trata de descri¢cdes humanas e
prescri¢cdes de lugares sociais. A generificacdo é um fendmeno regular e regulatdrio da

sociedade.

A generificacdo ao ser imposta através da colonizagdo a cultura e cosmopercepgio
Oyd-loruba ocasionou a mudanga epistemoldgica de um mundo africano que ndo
designava a existéncia de mulheres e homens, filhos ou filhas, esposas ou maridos, etc.
e cujas pessoas e divindades sempre exibiam uma identidade fluida (OYEWUMI, 2020b).
No entanto, a coloniza¢do ao mudar a epistemologia discursiva iorubd, mudou sua
cultura. “E, se o tabuleiro muda, os jogadores precisam ndo so6 repensar sua posi¢do nele,
como trocar suas proprias pecas. A Rainha ndo pode fazer muita coisa se acaba caindo

numa partida de Banco Imobilidrio” (VALEK, 2018).

Com a imposigdo da generificacdo, iorubas tiveram que se conformar e adotar
uma tradi¢do sexo-corporal que a refletisse em importantes institui¢des e praticas sociais
tais como linguagens, linhagens, historias, Ifa, maternidade, casamento, familia, escolas,
etc., e a categoria social mulher - identificada sexualmente e colocada como
subordinada e sem poder - foi (e continua a ser) como uma casa que vai sendo demolida
todo dia aos poucos, a mais atingida e prejudicada nesse processo. A generificacdao a
colocou em um lugar de vulnerabilidade, invisibilidade, marginaliza¢do, etc. em todas

as institui¢des, praticas sociais e “tradi¢oes” iorubas.

Ao contrario do Ocidente, quando falamos em tradicdo ndo devemos generalizar.
“Nado ha uma Africa, [...], ndo hd uma tradicdo valida para todas as regides e todas as
etnias. Mas, existem grandes constantes” (HAMPATE BA, 2013, p. 12) como as relacdes
entre corpo ndo sexuado e poder nas sociedades africanas. A escritora camaronesa

Léonora Miano em A estag¢do das sombras (2017) ao falar do cla Mulongo - em Camardes
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— evoca a histéria da distinta rainha Emene para salientar significados cotidianos que os

corpos podem ou ndo carregar:

Por ocasido de sua inicia¢do, entretanto, as mais velhas contavam a historia do
cla, evocando com entusiasmo a rainha Emene, que conduzira seus suditos até
o territorio atual, preservando-os assim de massacres. A princesa havia sido
designada por seu pai, o rei, para sucedé-lo. De onde vinha, o trono passava ao
primogénito do soberano, fosse qual fosse o sexo. Para que um pretendente
fosse afastado, era preciso que tivesse dado provas de sua incompeténcia, ou
sido considerado culpado de infaimias. Emene era irrepreensivel. Assim, antes
de passar deste mundo ao outro, foi a ela que o rei transmitiu o bastdo de
autoridade (MIANO, 2017, p. 37).

Em algumasregides do continente africano ndo é género que significa relacées de
poder, mas a senioridade que é sempre relacional, fluida, situacional e movente.
Oyéwumi ao desenterrar e revelar pressupostos subjacentes ao processo colonial traz a
tona mundos despedacados®® por amplas transformacées que se traduzem em um

continuo desmantelamento de organizagdes societarias e hierarquicas baseadas na

senioridade.

Vale ressaltar que “a sociedade ioruba [pré-colonial] era organizada
hierarquicamente, de pessoas escravizadas a governantes” (OYEWUMI, 1997, p. xiii).
Mas ndo podemos pensar aqui em pessoas escravizadas aos moldes da escraviddo
colonial. Através de Kehinde, em Um defeito de cor, compreendemos melhor o que

Oyéwumi sinaliza:

Eu sabia que existiam escravos em Africa e o Fatumbi disse que eram em
quantidade muito maior do que eu poderia imaginar, porque em alguns lugares
eles eram tdo bem tratados que nem pareciam escravos, mas eram. Entre os
mandingas, os escravos tinham direito a comida, roupas, casamento e meag¢do
de terra com seus donos, e no reino do Congo os escravos eram considerados
parte da familia, como se fossem filhos de ventre, podendo ter seus préprios
escravos e até substituir os pais adotivos, se estes vissem a faltar (GONCALVES,

2011, p. 293-294).

Um ponto importante a ser explicitado é que Oyéwumi ao ressaltar que “as

hierarquias antes da colonizacdo ndo eram baseadas em género, ndo estda fiando um

8 Metafora referente ao O mundo se despedaga do escritor nigeriano Chinua Achebe (2009).
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tecido iorubano idilico®, mas destacando que os conflitos e as relacdes de poder se
(des)enrolavam e se (inter)ligavam” (ROCHA, 2020) sob outras configura¢gdes que
precisam ser compreendidas para que ndo abundem falaciosamente discursos de que os
principais responsaveis®® pela escraviza¢do colonial - principalmente alimentada pelo
trafico escravagista atlantico - foram pessoas africanas que ja eram organizadas
hierarquicamente de pessoas escravizadas a governantes. A questdo ndo é essa, e nem
deve ser utilizada para minimizar e justificar o desumanizante sistema escravagista

colonial perpetrado pelo Ocidente.

Cada lingua traz consigo um mundo (uma episteme, uma identidade) embutido
e 0 género ao ser forcosamente inventado pela colonizagdo ocidental na sociedade Oyo-
lorubd trouxe um mundo que ndo é relacional e situacional, mas essencializado e
aprisionado no corpo. Pode-se objetar que o género também ¢é relacional: a mulher é
definida em relacdo ao homem. Alids, é essa dicotomia que da sentido e define género.
Homem e mulher sdo incessantemente classificados em relacdo de um contra o outro
(OYEWUMI, 1997). As proprias palavras inglesas woman e women estdo relacionadas e

sdo derivadas respectivamente de man e men.

Entretanto, o problema reside no fato de que embora homens e mulheres se
relacionem, é uma relac¢do fixa e essencializada que segue sendo in(corpo)rada e refletida
nas hierarquias, posicoes de poder, divisdes de trabalho e nos papeis ocupados por
ambos na esfera social. Ao contrdrio do género, a senioridade é relacional, fluida,
situacional, e ndo é um dado. Ninguém ¢é permanentemente alguém com mais idade ou
menos idade; tudo depende de quem esta presente em qualquer situacio (OYEWUMI,

1997) e ndo da sua genitalia:

# Uma das principais criticas ao sistema de senioridade ¢ a escritora Bibi Bakare-Yusuf, que nos chama
atencdo que “a senioridade opera em termos de um sistema patrilinear: um fato que permanece
problematicamente sub-teorizado no relato de Oyéwumi” (BAKARE-YUSUF, 2004, p. 63). No entanto, se
Oyéwumi vem explicitando que senioridade ndo opera em termos de género, quando Bibi Bakare-Yusuf
traz 4 tona a nogdo de patrilinearidade esta supondo o género em um sistema que, a principio, ndo é regido
por género. Vale ressaltar que ndo estou aqui defendendo que Bibi Bakare-Yusuf esta certa ou errada, ou
se Oyéwlimi estd certa ou errada, mas pensando com ambas.

9% Para compreender melhor esse ponto sugiro a leitura da escritora camaronesa Léonora Miano (2017).
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O ponto mais importante ¢ que a senioridade ndo chama atencdo para a
anatomia ou genitdlia como fazem os sistemas de género. A senioridade
privilegia as rela¢des sociais e ndo o tipo de corpo. Portanto, senioridade é fluida
e mais igualitaria, dado que cada pessoa na sociedade pode ser mais jovem ou
mais velha nas intera¢des, dependendo da situagdo. A senioridade, ao contrario
do género, é relacional e fala do ethos coletivo e ndo da identidade individual.
Assim, conclui que a suposi¢do atual de género e o dominio masculino que a
acompanha na interpretacdo das instituigdes autoctones iorubds, praticas
sociais, e dos valores, representam uma mudanca epistemologica longe da
senioridade (OYEWUMI, 2016¢, p. 10, com adaptacées)

Enquanto “o género convida a reflexdo sobre as diferengas entre” (LOUIS, 2006,
p. 715) homens e mulheres, a senioridade nos convoca a questionar: porque o s€xo-corpo
e ndo aidade? E a refletir sobre distingdes situacionais e fluidas entre pessoas mais velhas

e mais jovens nas interagdes, independente da sua anatomia ou genitalia. Oyéwumi ao

referenciar

a senioridade em vez da genitdlia remonta as muito discutidas cosmologias
africanas do valor, em que a senioridade (em ultima andlise, manifestada em
ancestrais que, em uma concep¢ao de tempo de bons comegos, exemplifica
maior valor) estabelece a base para uma ontologia das relagdes. Afinal de
contas, alguém é simultaneamente mais velho e mais jovem do que muitas
outras pessoas. A localiza¢do de alguém é sempre relativa. Um dos exemplos é
o mito de gémeos, onde quem nasce primeiro é na verdade mais jovem (por
causa da autoridade de quem nasce em segundo lugar tem de enviar quem

nasce primeiro para verificar o terreno). (GORDON, 2018, com adapta¢des).
Levando em conta que uma das fungdes da autora tem sido descolonizar” o
conhecimento, endogeneiza-lo, autoctoniza-lo e (re)centrar a Africa e as epistemologias
africanas na busca pela transformacdo global, e que quando falamos de termos como
descolonizacdo do conhecimento, endogeneizacdo, autoctoniza¢do, todos implicam, de
acordo com o filosofo ganense Kwesi Kwaa Prah (2017) ‘trazer para casa’, reabilitando e
tornando o conhecimento parte de seus proprios pertences. Pertences com os quais vocé
se sente confortavel e compreensivel, e que tém coordenadas culturais diretas. Trazer os

sistemas de senioridade - ao invés dos sistemas de género - contribui na reabilitagdo, na

desendemonizacdo de divindades e ancestrais, na recuperacdo das memorias, das

% Na conferéncia proferida, em 7 de outubro de 2016, no encerramento do Semindrio Internacional
Decolonialidade e Perspectiva Negra, da Universidade de Brasilia (UnB), Oyéwumi (2016a) falou que “para
ela, descolonizar é endogeneizar, é autoctonizar, € historicizar”.
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tradigoes vivas, das epistemes, das culturas, das linguas autdctones, e na reconstru¢ao
de mundos relacionais autoctones despedacados pelo  processo  de
colonizagdo/modernidade em que ‘obinrin’ tornou-se ‘mulher’, ‘okiunrin’ tornou-se
‘homemn’, ‘Iyd’ tornou-se ‘mae’, ‘babd’ tornou-se pai, ‘oba’ tornou-se ‘rei’, ‘omo’ tornou-se

‘filho’, e além disso, ‘Exu’ tornou-se ‘diabo’ (ADEEKO, 2005, p. 126, grifos meu).

Dessa forma, reassentar linguas autdctones é extremamente necessario a medida
que com elas conseguimos confrontar epistemologias ocidentocéntricas que foram
fundamentais para a subjugacdo de povos conquistados e sua continua dominagdo, e
reconstituir a legitimidade, a autoridade da senioridade e, suas consequentes
cosmologias comunitarias, instituigdes socioculturais iorubds e dimensdes ontoldgicas
relacionais que “sdo vivenciadas em parte do continente africano e foram deslocadas
para territérios afrodiaspdricos, como o Brasil, ainda que com adaptagdes, por meio de
praticas cosmoldgicas que situam a ancestralidade em lugar central” (SANTANA, 2022,
p- 149). De acordo com Adilbénia Machado (2021, p. 265), “a ancestralidade africana nos
ensina que so existimos em comunidade, de modo coletivo e em relagdo” fisica e ndo

fisica.

Precisamos compreender que pensar em senioridade é pensar em termos
relacionais. Primeiro porque ninguém é invariavelmente mais velho e mais novo nesta e
nas demais dimensdes do mundo. Segundo o fato da senioridade ser a principal categoria
expressa na lingua iorubd indica que a relatividade etaria é o principio vital da
organiza¢do socio comunitdria, cujas logicas de conhecimento requerem uma pratica
continua de negociagdo de significados fluidos e situacionais em que a relagdo com a
linguagem estabelece o terreno para uma ontologia das relagoes. Nkiru Nzegwu (20033,
p. 99) ressalta que no Ocidente “a linguagem pode ser um local dramatico de violéncia,
no qual as atividades, a¢des, e a humanidade de outros sdo violadas”, mas nas sociedades

africanas a linguagem é

um fendémeno eminentemente relacional, e com um lugar de destaque em
sociedades nas quais a oralidade é central nas formas de descri¢do e constru¢do
de relagoes e de conhecimento. Fala-se sempre para, com e entre outras pessoas
[...], jamais falamos sozinhos mesmo na auséncia de outras pessoas, ou seja,
havendo sempre a suposicdo e a necessidade da existéncia de outros existentes
falantes (FLOR DO NASCIMENTO, 2016a p. 237).
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Mas a senioridade ndo é s6 uma pratica comunicativa relacional, fluida,
situacional, e uma questdo de poder e privilégio na vida cotidiana, ela também implica
e demanda responsabilidade com a comunidade. “Alguém ndo é simplesmente mais
velho e, por isso, tem poder, mas tem uma intensa responsabilidade pelo aprendizado e
pela formagdo das pessoas mais novas” (FLOR DO NASCIMENTO, 2020, p. 202). A
insercdo socio comunitaria das pessoas mais novas orienta-se pelos valores transmitidos
pelas pessoas mais velhas, “as quais devemos aprender com elas pois sdo pessoas que nos
antecederam num caminho que iremos trilhar, para assim conhecermos como é: aspero
e arduo ou tranquilo e comodo” (PLATAO, 2004, p. 6). As pessoas sdo mais velhas
exatamente por conta do tempo que percorreram na existéncia e na construgdo dos
conhecimentos (FLOR DO NASCIMENTO, 2022) como podemos perceber na conversa

entre velha Musango e jovem Musango®*:

‘Eles nem sabem mirar’. Eu pergunto: ‘Entdo vocé sabe falar?’. ‘Mas claro’, diz
ela, ‘sou mais velha que vocé! Como iria ignorar alguma coisa que vocé sabe?’.
Entdo eu afirmo saber de coisas que ela realmente ignora. ‘Sim, sem duvida’, diz
ela, ‘mais quais dessas coisas permitem que vocé entenda o mundo e as criaturas
que a cercam?’ (MIANO, 2009, p. 105).

E a sabed(orf)a das pessoas mais velhas que costura de forma responsavel os

tecidos das personalidades e relagdes sociais:

Na socializa¢do de criangas, por exemplo, a mais velha de um grupo é a primeira
a ser servida durante as refei¢des e é considerada responsavel em casos de
infracdo no grupo, porque essa crianga mais velha deveria ter conduzido melhor
o grupo. O insulto supremo ¢ chamar uma pessoa agbdayd (sénior para nada). E
usado para colocar as pessoas em seus lugares, se elas estdo violando um cédigo
de senioridade por ndo se comportarem como deveriam ou ndo estarem
assumindo a responsabilidade. Se uma crianca comeca a comer da tigela
comum primeiro e ndo deixar um pouco da comida para as mais novas, ela” é
repreendida com agbaya (OYEWUMI, 1997, p. 41-42).

2 Cf. Contornos do dia que vem vindo (MIANO, 2009).

% Na tradugdo em portugués perdemos alguns jogos de palavra tais como s/he, a qual Oyéwumi utiliza
nessa passagem: “If a child starts eating from the common bowl first and fails to leave some of the food
for the junior ones, s/he is chided with agbaya” (OYEWUMI, 1997, p. 42, grifo meu).
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Ser sénior é assumir a responsabilidade coletiva sobre quem nasce®* depois, ciente
de que a pessoa mais velha sé existe em funcdo da mais nova e vice-versa, considerando

o0 aspecto transitorio, interdependente e ndo subordinante das relagdes etarias.

Oxum: se(nio)r primordial

Mo f"ire fiin Qsun
Mo fo ire fun gbogbo awon iyd
Afimg fobinrin

g 1

Iye wa tda pé nimo

Afimg je t'QOsun o, Iye wa tda pé nimg
Njé, e jé kd wélefobinrin

Obinrin 16 bi wa

Ka wa to déniyan

E jékd wole fobinrin

Obinrin I¢ b’Gba

K’dba 6 téd Orisa

Abrimos esta escrita exaltando e saudando lyd aghd® primordial com um
conjunto de versos de Oseetura, no qual se vincula o conhecimento 3 Oxum?®,
“divindade brilhante, cujo imagindrio e devo¢do exigem ampla e profunda reflexdo
académica” (MURPHY; SANFORD, 2001, p. 1). Vale ressaltar que a escrita aqui com (e
ndo sobre) Oxum busca descolonizar imagindrios coloniais que foram construidos -
também em experiéncias diasporicas iorubds no Brasil - em torno da mée e divindade

do conhecimento e da procriag¢do/cocricao.

Um dos exemplos que ilustra esse ponto é o fato de uma das mais importantes

obras de Pierre Verger, intitulada Orixds (d)escrever Oxum como uma “feminilidade

% Esse nascer ndo se ancora apenas no sentido bioldgico. Em comunidades de terreiro ha criangas que sdo
mais velhas que pessoas adultas (as recém chegadas). E as criancas sdo responsaveis por estas pessoas que
nascem na comunidade.

% Jyd mais velha.

9% “Ao longo da didspora iorubd, a lingua tem assumido as ortografias locais onde se estabeleceu. Assim, a
nossa divindade pode ser apresentada como Qsun, Ochtin, Oxum e Oshun” (MURPHY; SANFORD, 2001).
Utilizo a grafia abrasileirada de Oxum em correlacdo a Qsun.
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elegante e coquete” (VERGER, 2018, p. 20). Mas o que significa Oxum ser feminina e
coquete? E qual o sentido desta interpretacdo encontrar abrigo em experiéncias
diasporicas no Brasil - tais como o Candomblé, a Umbanda, Jurema, etc. - em que os

Orixas fazem género dentro dos rituais®’?

Algumas das caracteristicas da colonizagdo sdo a demonizagdo e generificacdo de
divindades e ancestrais, o apagamento da memoria, a marginalizacdo de linguas
autoctones, a exclusdo de epistemes, a outrificagdo de culturas, de corpos, e a destruicdao
de instituicdes sociais e religiosas (OYEWUMI, 2016¢). Colonizar mentes e corpos passa
pela colonizagdo e generificacdo da espiritualidade. O fato de Oxum ter sido - e ser —
(d)escrita historicamente e socialmente com marcas de género em cosmologias e
institui¢des socioculturais iorubas responde a modelos generificados colocados pela
colonizac¢do e representa um valor patriarcal, moderno colonial que imp6s a imagem de

mulher a uma divindade que ndo é mulher.

Segundo Oyéwumi (1997), o conceito de mulher remete a imagens de quem é
subordinada, ndo tem poder, e ndo participa da arena politica e publica. Nessas imagens,
homem ¢é a categoria normativa (implicita ou explicita) sob a qual mulher é definida. E
quais sdo as implica¢des sdcio politicas e sdcio espirituais em conceber Oxum como
mulher? O que queremos dizer quando nos referimos a Oxum como mulher? E o que a
emergéncia de Oxum como mulher nos diz sobre a historicidade®® de género na

sociedade ioruba?

Oyéwumi nos demanda que género ndo é ontoldgico ao ethos ioruba e que sua
presenca nas linguas e institui¢des socioculturais sdo evidéncias (bio-logicas) recentes
de mudancgas epistemoldgicas em organizagbes senioritdrias relativas, fluidas e
situacionais. Precisamos compreender que género ndo ¢ apenas uma construgdo social,

mas um produto histérico colonial. Colonizar também significa generificar divindades,

97 Referéncia ao titulo do artigo das professoras Denise Botelho e Hulda Helena CoraciaraStadtler (2012).

% Producio da histéria (tempo).
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povos, cosmologias, institui¢des, ontologias, epistemologias, linguas, experiéncias, etc.

que ndo eram generificadas.

Toda vez que (d)escrevemos Oxum como mulher ou deusa confirmamos a vitoria
da colonizagdo e sua hierarquizacdo de Deus(es)®® e deusas. Alguns exemplos sdo a
colocagdo de Oya, Oba e Oxum como esposas subordinadas de Xangd, assim como o
fato de Olodumaré ser descrito como um homem, um Deus cristdo Todo-Poderoso. Mas

por que Deus é necessariamente um homem?

A auséncia dessa questdo é o que possibilita o continuo dominio masculino em
importantes institui¢des tais como maternidade e Ifa"*°, que é um importante sistema
autdctone de conhecimento™ e divinagdo que originalmente foi transmitido oralmente
e ocupa um notavel lugar na cultura, vida, e imaginacdo das pessoas iorubanas.
Estruturado na institui¢do, ¢ um conjunto de procedimentos que facilitam a recuperagdo
de informacgdes sobre todos os aspectos passados, presentes e futuros da vida ioruba
(OYEWUMI, 2016¢). Contudo, IfA como um solo para se pensar o passado, tematizar o
presente e construir futuro(s) precisa refletir a mudanga epistemolégica ocasionada pela
imposicdo colonial do género que culminou na masculiniza¢do da institui¢do, e na
secundariza¢do do culto* e importancia de Oxum como institui¢io comunitaria que

encarna o conhecimento.

Delegar posi¢do secundaria a Oxum em Ifa reflete o ethos ocidental de enxergar
divindade obinrin desde um olhar patriarcal, subestimando sua posi¢do, sua
importdancia, e impactando na agéncia de anafémeas na lorubalandia. Oyéwumi (2016c,
p. 7) “menciona a natureza exata dessa mudanga epistemoldgica como um afastamento
do ethos matripotente baseado na senioridade autoctone para um ethos masculino

baseado no género”. Essa mudanca nos permite responder a questdo colocada tanto no

9 Um exemplo € a colocagdo de Olodumaré como um homem e um Deus cristio onipotente e onisciente.

100

Aqui ndo tem o sentido religioso que a ela damos contemporaneamente.

! Por conhecimento autéctone, compreendo na esteira de Kwesi Kwaa Prah (2017), o “conhecimento que

¢ construido no pensamento e na pratica cultural africana, cujas origens sdo anteriores a presenca
ocidental e que, em formas constantemente modificadas, é transferido geracionalmente”.

102

Culto aqui ndo é entendido no aspecto religioso. E uma relacdo com o ancestral.
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artigo da sociologa ganense Agnes Atia Apusigah': Is gender yet another colonial
project?°* (2006) como no artigo de Matory: Is There Gender in Yortbd Culture?®

(2008).

Género é uma categoria que surge recentemente na historia, cultura e sociedade
iorubd através da colonizac¢do britanica. Oyéwumi afirma assentada em investiga¢des da
lingua, dos discursos e sistemas de conhecimentos locais autdctones da sociedade Oy6-
lIoruba que o género é uma categoria colonial (OYEWUMI, 2016c¢), ou seja, mais um

projeto colonial utilizado para refletir valores patriarcais do Ocidente.

Se hoje existe género na cultura iorubd, este nem sempre foi o caso. Oyéwumi ao
identificar género como uma categoria colonial ndo esta preocupada apenas em deslocar
a culpabilidade pelo dominio masculino contempordaneo para os colonizadores
britanicos, mas sim em comecar a reconhecer e a provocar as formas como o legado
colonial foi internalizado e esta sendo reproduzido nas cosmologias e institui¢des

(OYEWUMI, 20ma).

Uma das institui¢des sociais utilizada pela colonizagdo para refletir valores
patriarcais que corroboram o dominio masculino na sociedade ioruba como um todo, é
Ifa. Instituicdo cultural que ocupa um veneravel lugar na lorubaldndia, especialmente
nas pesquisas e discussdes de estudos africanos que foram e sdo exportados para o
restante do mundo através de interesses e preocupag¢des baseados em experiéncias
europeias e estadunidenses, tais como a famigerada “questdo da mulher”. Questdo
foranea e ndo autdctone para os povos iorubas (OYEWUMI, 1997) justamente porque o
principio fundamental das institui¢des autdctones na lorubalandia é a senioridade, e ndo

0 género.

Iniciar pesquisas e escritos de instituigdes autoctones iorubas a partir da “questdo

da mulher” é tanto “privilegiar o modo ocidental de ver e apagar o modelo ioruba de ser”

' Cf. APUSIGAH (2006).
*** Em tradugdo livre: O género é mais um projeto colonial?

> Em tradugdo livre: Existe género na cultura iorubd?
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(OYEWUM]I, 1997, p. 79), quanto assumir que o género faz parte da cultura e dos seus
sistemas de conhecimento. No entanto, género ndo estd originalmente em If4, mas nos

olhos de quem vé desde lentes ocidentais. Com quais olhos escolhemos ver Ifa?

(Re)lembrando o famoso dito popular: “quem procura acha”. Pessoas que
pesquisam ao procurar imagens de mulheres em Ifa ja o definiram como masculino, no
qual a “presenc¢a” das mulheres é uma excec¢do (que confirma a regra de exclusido) ou

apenas um acessorio - algo dispensavel. Nessa dispensa generificada

r

o ‘homem’, uma entidade bioldgica anatémica, é considerado dominante e
superior, em oposicdo a mulher, outra categoria, que é considerada inferior e
subordinada. Embora, homem/macho e mulher/fémea sejam usados para
expressar a distingao bioldgica entre os dois tipos de anatomia, as categorias
vdo além da mera distin¢do, mas contém bagagem social na qual uma categoria
é considerada mais valiosa do que a outra. Na cultura ocidental, ultimamente,
estas anatomias simbolizam atributos sociais e morais (OYEWUMI, 2016¢, p.
11).

Na cultura ocidental apesar do homem ser o género hegemdnico a “questdo da
mulher” ainda continua sendo mobilizada como uma ferramenta estratégica para lutar
contra a opressdo de género. Este corriqueiramente entendido como se dissesse respeito
somente as mulheres. Mas Oyéwumi (20114, p. 18) questiona: “os homens nio sio um

género?”

Se 0 homem € o género hegemoénico em todas as institui¢des sociais porqué nio
se torna uma questdo? E por que mesmo quando questionamos o dominio dos homens,

sua naturalidade e universalidade ndo sdo questionadas?

Porque, segundo Oyéwumi (2016c, p. 12), com a “questio do homem”
reconheceriamos que “haviam muitas culturas ao redor do mundo em que a categoria
de género e o dominio masculino estavam ausentes originalmente. A cultura ioruba era
uma delas”. Nesse sentido, a “questdo da mulher” torna-se um percurso analitico inicial
sem efetividade na investigacdo de qualquer institui¢do social ioruba, pois ndo toca o
real problema do género que é a questao do homem. Com a questdo da mulher a questao

do homem e sua universalidade permanecem intocadas.
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Entre as (poucas) palavras e as coisas que aprendemos na filosofia “é que os
universais ndo explicam nada, eles proprios devem ser explicados” (DELEUZE;
GUATTARI, 2010, p. 13). Oyéwumi em sua obra What Gender is Motherhood? (2016c¢)
propde a “questdo do homem” como uma forma de discutir, enfrentar, e desmobilizar
ideias universais de dominio e privilégio masculino que chegaram a sociedade ioruba

apos a conquista inglesa e sdo utilizadas para defini-la, organiza-la e interpreta-la.

Vale ressaltar que uma das criticas utilizada pelos discursos e sistemas
hegemonicos de poder para deslegitimar a presenca e “utilidade” da filosofia, é que esta
se volta e permanece no dmbito das ideias, sem ter relacdo com a pratica do mundo
social cotidiano. Mas ndo ha nada que mobilize mais o mundo social cotidiano do que
ideias. Toda pratica colonial, social, politica, historica, etc. deriva de uma ideia. As ideias

informam praticas e sio agentes da histéria (OYEWUMI, 1997).

De acordo com Oyéwumi (2016¢), algumas das ideais (coloniais) que informam
as praticas de Ifd sdo estar relacionadas a conhecimentos divinizados/produzidos
exclusivamente por homens. Essa € a primeira ideia (imagem) que nos é acessivel de Ifa
e que foi dada a conhecer - especialmente através de intelectuais como Wande
Abimbola, William Bascom, Samuel Johnson, Karin Barber, dentre outros(as) - para

muitas culturas ao redor do mundo.

Entretanto, If4 como sistema de divina¢do que gera conhecimentos que guiam a
vida ndo € o tnico sistema de divina¢do presente no ethos cultural iorubd, mas no padrao
mundial de poder capitalista colonial/moderno foi estrategicamente colocado como o
mais (re)conhecido, e uma das fei¢gdes desse padrdo foi ancorar o masculino em sistemas
- e producdoes - de conhecimento, cujos efeitos resultaram na subjugacdo e
marginalizagdo de experiéncias e epistemologias autoctones. O fato do conhecimento
na colonial-modernidade estar ancorado no masculino nos diz muito sobre quem
produz conhecimento, que “tipo” de conhecimento se espera e, em que lingua deve ser

escrito e difundido.
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Em Oyo-lorubd especificamente o inglés ao ser imposto — pela colonizacgdo
britdnica - como lingua oficial teve — e tem - um impacto profundo no processo de
generificagdo que continua a ser conduzido na lorubaldndia principalmente através da
tradugdo linguistica e cultural do iorubd para o inglés. A tradugdo aqui ndo é sé uma
tradu¢do, mas (trans)formagdo que in(tro)duz matrizes epistémico culturais do

Ocidente na vida iorubad. Para Oyéwumi (20ub, p. 3):

A traducdo da vida ioruba para o inglés inevitavelmente resulta no que se
poderia chamar de uma ode ao patriarcado, ja que varios escritores e
intelectuais iorubds escrevem o dominio masculino em categorias sociais,
eventos historicos e tradugdes de tradi¢Ges orais.

As tradugbes dos nomes e das categorias da lingua iorubd para o inglés, assim
como o fato do inglés privilegiar e universalizar na lingua o masculino, moldar o poder,
a classificagdo, a hierarquizagdo e a explicagdo de fen6menos sociais observados ndo tém
sido consideradas por muitos académicos de quadris e dominio masculino. Em
Decolonizing the Intellectual and the Quotidian: Yorubd Scholars(hip) and Male
Dominance (20mna), Oyéwumi manuseia um jogo de palavra com o sentido de scholars

(académicos) e hip (quadril) para salientar a anatomia do raciocinio corporal académico:

académicos de quadris e dominio masculino.

Podemos fazer aqui uma associagdo com a situa¢do de Saartjie Baartman, sul-
africana do povo Khoisan, que foi estudada, exibida e violentada por académicos
europeus do século XIX como Vénus Hotentote devido ao seu quadril largo. De acordo
com Tanella Boni (2017, p. 50), “a Vénus Hotentote, cujo corpo foi instrumentalizado e
desumanizado pelos brancos no inicio do século XIX, continua sendo um simbolo forte
da forma como os direitos das mulheres africanas foram violados por causa da cor de sua

pele, da forma de seu corpo e do seu género”.

A ascensdo de escritos académicos de quadris e dominio masculino sobre ombros
de gigantes ocidentais apaga narrativas africanas compilando-as conforme salienta a
escritora nigeriana Chimamanda Adichie (2019), em a histéria tnica da Africa. Nessa
“historia tnica” ndo ha possibilidade da lingua, da hierarquia, das divindades, do poder,

e dos sistemas de conhecimentos serem postos em outro arranjo social a ndo ser o de
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género, o que consequentemente implica e outorga ao género masculino o “papel” de
(re)produtor do conhecimento. Ideia que foi estendida a Ifa que ao ser traduzido,
impregnado, lido e interpretado pela lingua inglesa através de pronomes, nomes e
categorias generificadas passou também a ser um conhecimento relacionado ao género

e nao a senioridade.

Esta mudanca epistemologica suscitou o que Oyéwumi chama - na esteira de
Sueli Carneiro - de epistemicidio. O qual estd além da anulacdo e desqualificagdo do
conhecimento dos povos subjugados, mas a um continuo e persistente processo de
produ¢do da indigéncia cultural (CARNEIRO, 2005, p. 97). A estratégia do epistemicidio
é tratar constantemente Africa como fonte e objeto. Nesse sentido, o impacto da
tradugdo generificada do ioruba para o inglés na vida cotidiana ndo pode ser

subestimado:

A primeira coisa a ser evidenciada sobre o que significa o termo ‘género’. Na
cultura de lingua inglesa, a maioria das pessoas provavelmente o encontra
primeiro como uma classificagio gramatical dos pronomes masculino e
feminino. Pense em ‘he’ [ele] e ‘she’ [ela] ou ‘his’ [dele] e ‘hers’ [dela], como dito
para refletir os géneros masculino e feminino respectivamente. Mas na historia
social ocidental, o fato de tanto o inglés falado como as publica¢des em inglés
favorecerem o uso dos pronomes masculinos em detrimento dos pronomes
femininos quando se refere a seres humanos em geral, é agora tomado como
apenas mais um sinal do status secundario ou de segunda categoria atribuido a
mulher naquela cultura (HALLEN, 2002, p. 95, grifo meu).

Mas se a lingua autdctone de Ifa é o iorubg, e este foi traduzido em inglés algumas
incoeréncias linguistico-culturais precisam ser encaradas e problematizadas, tais como
os pronomes iorubas de terceira pessoa 6 e won, as categorias babd, babalaé que sdo sem

género e privilegiam marcas de senioridade serem traduzidas como signos

exclusivamente masculinos, distorcendo a tradi¢do e excluindo anafémeas.

De acordo com Oyéwumi (2016¢, p. 13), “tradicionalmente, a forma de acessar o
conhecimento de Ifa era através da divinagdo presidida por babalad”, que ao ser

. 106 4 . . r
traduzido como “pai®” que tem segredos” e colocado como provincia masculina também
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A ideia de pai levou a ideia de Olodumaré e Orumild como pais celestiais.
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(pr)escreveu que s6 homens poderiam ser e sdo babalaés™’, apesar de evidéncias socio
iorubds ao contrario. A tradigdo pré-colonial ndo foi totalmente despedagada e continua

a (r)existir na pratica oral e social das pessoas iorubanas:

Ela aprendeu Ifa. Se uma mulher vai para a escola, ela se torna uma pessoa
educada; se ela aprende If4, ela se torna um babalad. Seu pai era um babalad,
assim como seu marido, entdo ela pegou pouco a pouco deles. Nunca houve
uma época em que a associa¢do de babalad dissesse que ela ndo tinha o direito
de participar de suas atividades. Os conjuntos de versos que ela aprendeu eram
os mesmos de outros babalads. Uma vez que ela soube que era babalaé... Tanto

homens como mulheres vém consultd-la (OYEWUMI, 1997, p. 70).
Babalaé é um simbolo de distingdo intelectual e um oficio baseado na linhagem

~ A . .. ~ 8 . . - .

e ndo no género de quem preside a divina¢do™®. Diferentes linhagens estdo relacionadas
com oficios profissionais especificos e — ao contrario do género - é o que determina o
direito de um individuo — homem ou mulher - de praticar uma determinada profissdo
(comércio, agricultura, caga, medicina alternativa, divinag¢do, etc.) (HALLEN, 2002, p.
98). O fato de babalab ser um oficio que exerce muita influéncia e ser muito respeitado
foi visto por lentes ocidentais - também refletidas no isla e cristianismo - como uma
profissdo que deve ser praticada apenas por homens, resultando na invisibilidade e
exclusdo de anafémeas de Ifd. Entretanto, babalaé é um oficio e ndo género. Essa
colocacdo de babalaé como um oficio masculino é reflexo do continuo dominio de

paradigmas ocidentais em estudos africanos que inventaram Ifd como uma tradigdo

masculina.

A patriarcalizagdo de Ifa e a consequente propagacdo da ideia de babalaé como
sacerddcio masculino que acessa o conhecimento de Ifa através da divinagdo culminou
em uma separagdo hierdrquica e generificada das formas de divinagdo: Ifa e

r 110

“érindinlégan™. Ifa foi colocado como uma instancia masculina fundada por Orumila

7 A ideia de que s6 homens sdo babalads é uma ideia crista.

108 i - ~ y .
Divinag¢do é um oficio.

9 Divina¢do com dezesseis buzios.

ile)

Colocado como divindade masculina.
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e Eérindinlégin como instancia feminina pertencente a8 Oxum™. Em termos de género

Ifa é superior e Eérindinloégun inferior e secundario.

Nesta separagdo hierdrquica e generificada “estd presente uma dicotomia entre
publico/privado do pensamento ocidental representado no fato dos assuntos publicos
estarem associados ao masculino aqui representado por Ifa, e o privado representado
como feminino por Eérindinlégan” (OYEWUMI, 2016¢, p. 27). A (dis)posicao de If e
Eérindinlégin em di-visdes de género encobre que esses sistemas de conhecimento nio
possuem originalmente dicotomia entre publico e privado; ambos derivam
respectivamente um do outro; anafémeas e anamachos praticam divinacdo em ambas as
instituicdes, e Oxum ndo aparece em Ifa através de seu “marido” Orumild, mas esta
presente tanto em Ifi4 quanto em Eérindinlégin como origem fundante, e encarnacio

do conhecimento:

Afimo fobinrin

Iye wa tda pé nimo

Nessa passagem de Oseetura Oxum se vincula ao conhecimento, algo que o
género jamais atribuiria a esta divindade, mas a senioridade sim. Oxum é se(nio)r
primordial. Manuseio aqui as palavras ser e sénior em relagdo a Oxum, pois esta reflete
ambas. Oxum estd no centro do sistema baseado na senioridade, o qual com a
introdugdo (colonial) do sistema de género foi traduzido como instancia superior
masculina. Pois s6 assim estudiosos contemporaneos podiam pensar a senioridade:
como uma provincia de homens velhos. Isso explica porque a divindade Oxum -
colocada como mulher - foi desautorizada por estudiosos contemporaneos (OYEWUMI,

2016¢, p. 30) em Ifa.

Se senioridade é extremamente valorizada em todas as instancias e institui¢des
sociais — tais como Ifa — é notdrio que muitos estudiosos contemporaneos ndo queiram
que esse sistema de conhecimento esteja ligado a uma divindade primordial “vista” como

mulher. Porém, tanto a pratica da senioridade ndo sustenta a ideia de que o homem ¢é

m

Colocada como divindade mulher e esposa de Orumila.
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superior quanto a ideia de Oxum ser mulher (OYEWUMI, 2016c, p. 39). Oxum nio é
mulher, mas Iyd e fonte de Ifa por ser a divindade mais antiga e sénior (OYEWUMI,
2016¢). O posterior™ Wande Abimbola (2001) no texto The Bag of Wisdom: Qsun and the
Origins of the Ifd Divination' afirma que Oxum tem muito mais a ver com as origens da
divinacdo de Ifa do que os babalaés (sacerdotes de Ifd) estdo prontos a admitir. De fato,
Wande Abimbola (2001, p. 141) apresenta a hipdtese de que todo sistema de divinagdo
de Ifa come¢ou com Oxum, e assim chegou a Orumild, e ndo o contrario. Ndo ha pratica

de Ifa sem Oxum; babalaés ndo podem divinizar sem esta divindade,

soberanos ndo podem governar sem ela; orixds ndo podem construir o mundo
sem suas artes. Ela é a fonte sempre renovada sob a superficie do visivel que
torna possivel a renova¢do. Assim, ela € capaz de se renovar sempre que chega
a consciéncia e ela se renova onde quer que pessoas devotas a reencontre
(MURPHY; SANFORD, 2001, p. 6).

Oxum ¢é o sustentdculo filoséfico da cosmologia e institui¢cdes socioculturais
iorub4, e a fonte inesgotavel sempre renovada e renovavel da origem fundante do corpus
de Ifd e Eérindinlégin que estdo ligados a senioridade cuja dindmica ontoldgica
relacional ndo pode ser tematizada sem se pedir licenga e permissdo a Iyd Oxum, se(nio)r
primordial, comunal e divindade mais antiga e mais velha ndo apenas relativamente a
idade, mas por ser mde da humanidade e das divindades que nasceram através dela
nesta"* dimensdo do mundo em que vivemos. Vale ressaltar que a i[yd]dade™ de Oxum

tem outras implicacbes nos mundos iorubas que compreendem Oxum como Ilyd

primordial e signo de senioridade e diferenca.

12 v N\ 7 A .
Oyéwumi nos conta que “em uma conferéncia em Harvard em 2006, perguntou ao Professor Wande

Abimbola por que em seus escritos ele traduziu pronomes iorubds neutros em termos de género, por
exemplo, para pronomes de género em inglés que traduzem imediatamente a lingua e o mundo em
masculino. Ele reconheceu o problema e pediu que prestdssemos aten¢do a seus escritos mais recentes,
que se tornaram mais sensiveis ao género e estdo tentando corrigir erros do passado. Foi esta afirmag¢do
que levou Oyéwumi a chamar seus escritos mais recentes de ‘Abimbola posterior” (OYEWUMI, 2016¢, p.
224-225).

"3 Em tradugdo livre: A sacola da sabedoria: Oxum e as origens da divinagdo de Ifd.
" E ndo apenas.

"> Neologismo criado por mim para brincar tanto com iyddade em rela¢gdo com maternidade, quanto com
iyd e idade.
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Comumente, entre nos pessoas da diaspora Oxald é tido com o mais velho de
todos os orixds, e se apresenta em uma qualidade “jovem” (Oxaguid) e em uma qualidade
“velha” (Oxalufd) (GOLDMAN, 2005, p. 104). No entanto, Oxal4 é mais velho em relagdao
a quem e a qué? No candomblé Oxald é mais velho e se toca para esta divindade no “fim”

do xiré.

N&o nos esquecamos que a senioridade é uma expressdo ontoldgica relacional.
Oyéwumi (2016¢) salienta que ndo ha entre divindades uma disputa de quem é mais
velha, até porque divindades (ancestrais) sio sempre mais velhas em institui¢des,
comunicagdes e interagdes sociais e, portanto, privilegiadas na comunidade. Entretanto,
o que distingue Oxum é o fato de ser a primeira lyd, e ser o décimo sétimo"® odt: Oseetura
que espelha o principio matripotente do ethos ioruba e reflete o poder de Oxum na

procria¢do, de fundadora da sociedade humana.

De acordo com Nkiru Nzegwu (2006, p. 52), “o poder espiritual da procriagdo e
da geracdo estdo totalmente sob jurisdicio de mde”. A posicdio de Oxum como
procriadora supera a de outras divindades como mais velha e lembra o status de segundo
ibéji (kehinde, ¢gbgn) a emergir do canal de nascimento e ser considerado sénior

(OYEWUMI, 2016¢).

N&o posso me furtar de estabelecer uma relacdo entre Oyéwumi e “Um defeito de
cor” (GONCALVES, 20m). Kehinde" é filha de Oxum (divindade que acompanha e
protege ibéji), e é muito interessante saber que o status de Oxum como sénior lembra o

status de kehinde, o ultimo ibéji:

Eu nasci em Savalu, reino de Daomé, no ano de um mil oitocentos e dez.
Portanto, tinha seis anos, quase sete, quando esta historia comecou. O que
acontece antes disso ndo tem importdncia, pois a vida corria paralela ao destino.
O meu nome é Kehinde porque sou uma ibéji e nasci por ultimo. Minha irma
nasceu primeiro e por isso se chamava Taiwo (GONCALVES, 201, p. 19).

6 . v N ’ ;. s ~ ’ . ~ .
" Conforme salienta Oyéwumi (2016, p. 53), ser o décimo sétimo “ndo é uma ordem de classificagdo, pois

podemos notar que a procriacdo excede em todos Irinmolé [divindades primordiais]: um com o status

el

social mais elevado como sénior, e como Iyd”.

"7 Cf. Um defeito de cor (GONCALVES, 20m).
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E oxum que movimenta a matriz ontoldgica da senioridade. Ninguém ¢ mais
velho que Iyd Oxum, e a base para a compreensio sdcio ioruba é constituida por Iyd e
suas criancas, as quais independente da idade — para uma Iyd/mie - serdo sempre
criancas (OYEWUMI, 1997). A relacdo entre Oxum e suas cria(nca)s™ é sagrada porque
¢ primaria e profundamente privilegiada por estar assentada no pré-terreno, pré-
gestacional, pré-natal, pré-social, pés-morte e pra sempre. De todas as rela¢des, as
criancas sdo destacadas enquanto eximias instaladoras desta ininterrupta (CARVALHO,
2020, p. 29) ontologia com Oxum, que é Iyd e sénior primordial junto/sobre/entre/com
as cria(nga)s. Porém, o ventre de Oxum ndo ¢ um ventre, apenas, de parir cria(nga)s,

mas um ventre de gestar e parir poder e conhecimento.

8 . . . . . . . .
" Neologismo criado por mim para brincar com o jogo de palavras crias, criancas: cria(n¢a)s. Sou uma
brincante de palavras.
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CAPITULO 4 WHAT GENDER IS MOTHERHOOD? A QUESTAO DA
MATERNIDADE E A MATERNIDADE EM QUESTAO

Quero colo mde,

me perdoe mde

Sua beng¢do made

me alimenta.

Me trouxe ao mundo pra viver
Dd sempre a luz se escurecer
[...]JE paz, é tudo e muito mais.
Tem for¢a que nos faz capaz.

Arlindo Cruz. Mae.

O livro What Gender is Motherhood? (2016c) representa uma outra etapa da
jornada académica de Oyéwumi proporcionada pelos caminhos abertos e percorridos
em The Invention of Women (1997), cuja dentuncia da mudanga epistemoldgica
ocasionada pela imposi¢do das categorias de género sobre o discurso ioruba enfatiza que
em pesquisas sobre a sociedade iorubd, género ndo pode ser assumido sem
questionamentos de primeira ordem. Questdes como: por que as mulheres sdo vitimadas
ou subordinadas? E qual é a divisdo sexual do trabalho? Ndo sdo questdes de primeira
ordem em relagdo a lorubaldndia, porque estas duas questdes pressupdem género. Mas
questdes como: qual é o género da maternidade? Qual é a concep¢do ioruba de
maternidade e diferenca? E o corpo humano é usado como evidéncia nessas

conceituagoes?

Estas sim sdo questdes de primeira ordem sobre a sociedade ioruba, pois nio
deixam o6bvio que concordam com o Ocidente no que constituem diferengas sexuais
(OYEWUM]I, 1997, p. 178). Além do mais, segundo Darcy Ribeiro (2019, p. 33), “é preciso
tirar muitos véus, a fim de revelar a obviedade do 6bvio”, e compreender que desconfiar

da excessiva obviedade do ébvio é uma das tarefas da reflexdo e investigacdo filosofica.

Cabe a filosofia refletir sobre o que esta por tras do ébvio e o que o sustenta. A
partir do momento que o 6bvio questiona a si mesmo aprende a encarar sua propria face:
o ndo 6bvio. Podemos pressupor como 6bvio que género é um universal e que suas

interpretagdes explicam todas as culturas e organizag¢des sociais? Se Oyéwumi vem nos
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demandando que género ndo significa diferenca na organiza¢do sécio cultural ioruba

temos ai um levantar de véus que revela:

Na tradi¢do ocidental, o género é o sinal paradigmdtico da diferenca e
hierarquia escrita nos corpos humanos. Na sociedade iorubd, ao contrério, a
hierarquia ndo é marcada em diferentes tipos de corpos. O principio da
senioridade/prioridade — quem veio primeiro - era a base da hierarquia social
(OYEWUMLI, 2016¢, p. 40).

E este principio que esta subjacente na questdo filosdfica: qual é o género da
maternidade?™ Que coloca a maternidade - comumente vista sob a dtica ocidental do
género e da subordinacdo — a partir dos referenciais iorubas como Iyddade oxunista.
Oxum ¢é Iyd e o seu reconhecimento como algo diferente de Iyd equivale a um insulto.
Tal ato ndo confere em relacdo a Oxum a civilidade devida que se deve ter com uma
idosa, especialmente aquela que lhe deu a luz (OYEWUMI, 2016¢, p. 51). Oxum ¢é o
arquétipo de matripoténcia. Ethos que também enuncia a dindmica ontoldgica
relacional entre Iyd e suas cria(nga)s. “Iyd é fundamentalmente um conceito relacional,
pois a relagdo com a mae estd no centro da forma como as pessoas estdo organizadas e
se relacionam umas com as outras na sociedade” (COETZEE, 2017, p. 61). Dito isto, nos

proximos tépicos mergulharemos em discussbes a respeito da maternidade, do

matriarcado e da matripoténcia.

Maes, e nao mulheres

Mothers Not Women: Making an African Sense of Western Gender Discourses™® é
a tese de doutorado de Oyéwumi defendida em 1993 — na Universidade da Califérnia em
Berkeley - e publicada posteriormente em 1997 como The Invention of Women: Making
an African Sense of Western Gender Discourses, cuja critica ao ocidentocentrismo nos
estudos africanos desembocam em investigacoes sobre a maternidade ndo redutivel a

bio-ldgica e nem ao lugar paradigmatico da opressdo. Segundo a autora:

"9 What Gender is Motherhood?

120

Em traducdo livre: Mdes, e ndo mulheres: construindo um sentido africano para os discursos ocidentais
de género.
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Minha tese foi intitulada ‘Mothers Not Women’, na qual pretendia captar
através dessa configuracdo o fato de que em muitas sociedades africanas, mae
¢ a identidade preferida e o nome que as mulheres adultas escolhem chamar a
si mesmas. Além disso, também é evidente que em muitas sociedades africanas,
as categorias mulher, esposa e mde sdo representadas como diferentes umas das
outras e evitam fusdo. Minha compreensdo da maternidade deriva do privilégio
e responsabilidade com ela (OYEWUMI, 2020, p. 13).
O proprio titulo Mothers Not Women (Mdes, e ndo mulheres) busca demonstrar
a condi¢do honoravel e o privilégio da maternidade. Um modelo absolutamente comum

nas sociedades africanas:

Independente de uma sociedade africana especifica exibir um sistema de
parentesco patrilinear ou matrilinear, maes sdo o bloco essencial de construcdo
das relagdes sociais, das identidades e, de fato, da sociedade. Como mades
simbolizam lagos familiares, amor incondicional e lealdade, a maternidade é
invocada mesmo em situa¢es extrafamiliares que exigem esses valores. Por
exemplo, em Ogboni, uma organizag¢do politica tradicional que fazia parte da
hierarquia de governanca, em algumas politicas iorubds membros se referem
uns aos outros como @mogyd - criancas da mde - enfatizando que lagos
fraternos e soliddrios derivam da mde e da instituicio da maternidade
(OYEWUMLI, 1999, grifos meus).

De acordo com Oyéwumi (2003a, p. 5), “mdes estdo presentes em todas as
geracOes dentro e fora de casa, e da familia”, e sdo, em certo sentido, a pedra angular de
toda comunidade, de todo relacionamento e de toda experiéncia coletiva. Em muitas
sociedades africanas ndo ha comunidade sem maternidade. E esta transcende género.
Maes ndo sdo definidas exclusivamente “pela uniformidade de género e pela antecipada
semelhanga na experiéncia social como resultado de ter o que a cultura ocidental designa
como o corpo inferior - o tipo feminino” (OYEWUMI, 2003a, p. 12). Enquanto mulher
for sindnimo de género, mdes ndo sdo mulheres. Mdes sdo mdes, devido ao “fato de que
em muitas sociedades africanas os papéis sociais ndo sdo necessariamente biologicos”

(OYEWUM]I, 2005, p. xiii). O fato de ser mie ndo coloca automaticamente a pessoa em

lugar desigual no poder, no ser, no saber.

Maées ndo sdo percebidas, tampouco construidas em relagdo ou em oposi¢do ao
homem, ao pai. Ndo é mera metafora descarnada e sem significado (NIETZSCHE, 2008)

o uso do provérbio ioruba “mae é ouro™, pai é vidro” (iyd ni wira, babd ni digi) (SEMLEY,

121

Mie ¢ ouro é o mesmo titulo do filme fyd Ni Wura do cineasta Adeyemi Afolayan.
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2011, p. 1). Este provérbio aponta que o dia em que a mde morre é o dia em que o ouro é
arruinado; o dia em que o pai morre € o dia em que o vidro desapareceu. Logicamente
que ndo ha uma supressdo do pai, também ndo ha uma abordagem que assuma uma di-
visdo dicotOmica entre mde e pai em termos de género. Mas pai é entendido entre
iorubds - e ndo somente - como quem, as vezes, cria e ndo como quem constantemente
(pro)cria e cocria. Hampaté Ba (2013, p. 47) nos recorda através de um ditado malinés

que

‘tudo o0 que somos e tudo que temos, devemos somente uma vez a nosso pai,
mas duas vezes a nossa mde’. O homem, dizemos, nada mais é que um
semeador distraido, enquanto a mde é considerada a oficina divina onde o
criador trabalha diretamente, sem intermedidrios, para formar e levar a
maturidade uma nova vida. E por isso que, na Africa, a mde é respeitada como
uma divindade.
No continente africano “as criangas tém uma mde, e sO pertencem muito
secundariamente ao pai” (MIANO, 2009, p. 155), 0 qual da a crianga uma linhagem, ao
passo que a mde lhe da existéncia no mundo e na comunidade, ontologicamente, de

modo relacional. Mée é especialmente divina e poderosa - literalmente e misticamente

no que diz respeito ao bem estar da comunidade e das criangas.

Maée é, portanto, o eixo em torno do qual a vida comunitdria é estruturada e a
vida das criancas giram (OYEWUMI, 2003a, p. 13). Sio as mdes que mantém a
comunidade viva. Mde é uma posi¢ao hon(ori)fica, suprema e poderosa. Para Oyéwumi
(2018), ninguém estad acima da mae, até o rei lhe deve a vida. Sio maes, e ndo mulheres,

que nutrem a espiritualidade e alimentam a comunidade.

Problema do matriarcado

De acordo com Judith Butler (2015, p. 7), problema ndo precisa ter uma valéncia
tdo negativa e nossa tarefa é descobrir a melhor maneira de cria-lo, a melhor maneira de
té-lo. Dessa forma, uma das coisas que precisam ficar nitidas em relagdo ao problema do
matriarcado é que pressupde género. O historiador senegalés Cheikh Anta Diop em The

Cultural Unit of Black Africa: The Domains of Patriarchy and of Matriarchy in Classical
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Antiquity™ argumenta que a profunda unidade cultural da Africa é a histéria do
matriarcado africano (AMADIUME, 1989, p. x). No entanto, o matriarcado é um conceito
organizado a partir da cosmovisio do género e encapsula uma relacdo binaria e
antagonica com patriarcado. E possivel falar de matriarcado sem pensar na sua

contraparte: o patriarcado?

Esta é uma questdo que coloco a partir da leitura de Ifi Amadiume (1989; 1997;
2015), que apesar de destacar o protagonismo da mde na base socio-histérico-cultural
africana e as raizes matriarcais de Africa como aportes fundamentais que ainda fazem
parte da estrutura contemporanea do continente, o faz sob a escora do género. Mesmo
quando a autora traz em seu livrto Male Daughters, Female Husbands™ (2015) uma
sociedade autdctone Igho — no caso a cidade de Nnobi - para pensar dindmicas
ontologicas relacionais pré-coloniais, estd comprometida com o género e apresenta
exemplos para ilustrar e acomodar esse conceito. Segundo Amadiume, ha género em
Nnobi, mas ndo um sistema de sexo-género rigido como no Ocidente. Hd em Nnobi um

sistema de sexo-género flexivel e neutro. Nas palavras da autora, na sociedade autdctone

o principio dual de sexo por trds da organizacdo social foi mediado pelo sistema
flexivel de género da cultura e da lingua tradicional. O fato do sexo bioldgico
nem sempre corresponder ao género ideologico significava que as mulheres
podiam desempenhar papéis geralmente monopolizados pelos homens ou
classificados como ‘masculinos’ em termos de poder e autoridade sobre os
outros. Como tais papéis ndo foram rigidamente masculinizados ou
feminizados, nenhum estigma foi associado a quebra das regras de género
(AMADIUME, 2015, p. 185).

Embora haja uma quebra das regras de género com Male Daughters, Female
Husbands e matriarcado, o género continua sendo um pressuposto social. Uma
evidéncia de diferencas bioldgicas/anatomicas. Oyéwumi ao salientar a ndo existéncia
do género em uma sociedade autoctone iorubda - no caso Oyo-lorubd - esta nos

chamando atenc¢do para uma sociedade em que ndo ha filhas machos, maridos fémeas e

que ndo é matriarcal nem patriarcal porque o género — mesmo sendo flexivel e neutro -

122

Em traducdo livre: A Unidade Cultural da Africa Negra: os dominios do patriarcado e do matriarcado na
antiguidade cldssica.

3 Em tradugdo livre: Filhas machos, maridos fémeas.
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é irrelevante para determinar quais posi¢des ou papéis um ser humano pode ocupar ou

desempenhar no tecido social (HALLEN, 2002 p. 97).

Vale ressaltar que os interesses epistemoldgicos de Oyéwtmi e de Amadiume ndo
sdo os mesmos - e nem tencionam ser. Enquanto Oyéwumi busca desenterrar - a partir
da ideia de um grau de continuidade - a experiéncia e uma cosmopercep¢do sdcio
cultural pré-colonial. Esse ndo é um pressuposto do trabalho de Amadiume. A autora
esta mais preocupada com os impactos da visdo eurocéntrica primitivista sobre os povos
africanos do que em acessar camadas pré-coloniais das sociedades Igbo. Nisso
Amadiume acaba operando ja no contexto colonial, e Oyéwumi (ciente dessas
armadilhas) coloca seu interesse no que de ndo colonial (con)vive nos tempos

colonizados.

Nesse sentido, o diagnostico do problema do matriarcado a partir da leitura de Ifi
Amadiume (1989; 1997, 2015) de modo algum invalida sua posi¢do socioldgica com as
sociedades africanas, tampouco nega o género, mas questiona: o género é uma lente

adequada para observar, ler e nomear matrizes societarias africanas?

Os estudos sobre a colonizagdo e a dentincia da ubiquidade do género em estudos
africanos, documentados em The Invention of Women e What Gender is Motherhood?
sdo caminhos para come¢armos a responder a essa questio (OYEWUMI, 201a).
Oyéwumi busca retirar a discussdo da importancia e condi¢do distinta da mdae do
registro bindrio e antagbnico pressuposto pelo matriarcado, que embora seja um
“sistema marcado pela sacralidade da mde e sua autoridade ilimitada” (AMADIUME,

o\ . . « » o
1989, p. xiii) é um nome que se refere a sociedades criadas por “mulheres” e ndo por

mades. E por isso que Oyéwumi nos apresenta o conceito de matripoténcia.

“A (M)other World is Possible”: matripoténcia

O titulo deste topico é uma referéncia a palestra espirituosa e alegre de Sobonfu

Somé (2014)"* e foi uma escolha politica manté-lo em inglés. Em portugués nio consigo

24 Cf. https://www.youtube.com/watch?v=i]8yU K6nLS8.
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traduzir o jogo de palavras evocado pela autora. Este jogo de palavras s6 faz sentido na
lingua inglesa, tal como (m)other, mothernity, (m)othering, motherartist, etc. Apesar de
o0 jogo de palavras (m)other referenciar tanto mae quanto other/outro, isto é, mde como
outro. Ndo é para esse sentido que Sobonfu Somé nos chama aten¢do, mas para um

other/outro mundo possivel com mae.

A autora nos convida a pensar que cada um(a) de nds vem a este mundo porque
temos algo tinico que nos traz até aqui: mde. Cada pessoa veio ao mundo através de uma
mde e mantém sua existéncia no proprio mundo relacionada ontologicamente com mae,
“que da a suas criangas e a sociedade em geral o presente do pote da prosperidade”

(AMADIUME, 1989, p. xiii).

N3o ¢ a toa e sem sentido a frase: “ndo sou filha(o) de chocadeira”. De fato,
ninguém é filha(o) de chocadeira. Se nasce de uma mae. Para Alice Gabriel (2022, p. 9),
“esse é um ponto esquecido na filosofia: o fato de termos nascido”. A filosofia
constantemente se refere a um sujeito, “completo”, adulto, sem aten¢do ao fato de que
esse sujeito nasceu e ndo simplesmente brotou do chdo. Até porque o gesto de brotar
necessita de um lugar: o chdo. Isto ¢é, a mater/i[y]alidade, a matriz da qual descendemos.
A recusa filoséfica de que todos(as) nascemos de uma mde suprime a formagdo

matricéntrica do sujeito e do mundo (COETZEE, 2017).

Dessa forma, a resposta para a pergunta: quem nasce primeiro, o ovo ou a
galinha? E mie. Quem vem primeiro sempre é a mie. Nio é sem motivo que a saudacio
Yeyé significa quem me botou como um ovo (OYEWUMI, 2016¢) e em entrevista para a
revista francesa ELLE (2022), a escritora camaronesa Léonora Miano brinca com o
sentido dessa pergunta: quem nasce primeiro, o ovo ou a galinha? Ao dizer: Je suis une
maman poule (sou uma mae galinha). Mde é o ser que sempre existiu e sempre existira

espiritualmente e fisicamente.

Embora Oyéwumi saliente que geralmente a expressdo mde nas sociedades
ocidentais é in(corpo)rada por mulheres vistas como subordinadas, e que por conta disso

prefere em What Gender is Motherhood? (2016¢, p. 58) manter o conceito Iyd na lingua
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iorubd sem automaticamente traduzi-lo por mae, isso ndo significa que a autora abra
mao do termo. Atualmente as proprias pessoas iorubanas utilizam a palavra mother
(mde), e dificilmente ndo a usaria mesmo com a (r)existéncia da lingua ioruba. “O
imperialismo do inglés como lingua preeminente foi afirmado e consolidado através do
estabelecimento e reprodugdo persistente de disparidades estruturais e culturais entre o
inglés e outra lingua sociologicamente coexistente” (PRAH, 2009, p. 1). Desse modo, a
lingua inglesa hoje é um fato no territério ioruba na Nigéria pos-colonial e em muitos
territorios africanos. Ndo é possivel nega-la ou abandond-la, e a sua existéncia e o seu
papel na Africa ainda provocam intensos debates (NDLOVU-GATSHENI, 2018). Mas, o
ponto aqui é pensar e disputar uma mae nio colonial a partir de Iyd, ao invés de deixar

a palavra mother/mae que esta presente em muitas sociedades africanas e diasporicas.

Oyéwuimi vai insistir no uso do conceito de Iyd na lingua ioruba a fim de preservar
seu espirito sem abdicar de mde. Oyéwumi é uma filésofa que enuncia o solo que suas
ferramentas (conceitos) escavam, mas que também deseja que elas possam servir para
outras (além da sociedade iorubd) escavag¢des de saberes subjugados e epistemologias
marginalizadas. Entretanto, precisamos estar atentas as histdrias dessas ferramentas, de
onde vém, ao qué e para qué elas servem para que possamos destinar a elas utiliza¢des
ndo coloniais (FLOR DO NASCIMENTO, 2021, p. 396). E é isso o que iremos fazer aqui

em nossa discussdo sobre matripoténcia desde Iyd para mobilizar o sentido ndo colonial

e recuperar a propria cosmopercep¢do de mae e maternidade.

Mée e maternidade sdo instadncias matripotentes que foram subalternizadas e
subordinadas pelo pensamento ocidental e a estrutura patriarcal. Ao contrario do
Ocidente, na cultura iorubd™ a maternidade é fonte de agéncia da qual devem ser
forjados novos relacionamentos e feitas novas histérias (OYEWUMI, 2003a, p. 22), e mae

é o que confere posi¢des poderosas na sociedade.

Ante o exposto, a primeira coisa a se compreender, segundo Lorelle Semley (2011,

p. 2), é que “qualquer mulher que tenha dado a luz a uma crianga serd conhecida

5 E ndo se restringe a ela.
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posteriormente como ‘mde de [nome da crianga]’ e qualquer mulher de certa idade, quer
tenha ou nao tido criancas, é tratada respeitosamente por Iyd por aquelas(es) que sio

mais jovens”. Mas o que é [yd?

Iyd é uma categoria sécio espiritual, frequentemente também ¢ utilizada como
parte do titulo oficial de sacerddcio, ministérios reais, e figura tanto nos nomes de
‘feiticeiras’ quanto de divindades descritas como ‘quem vocé ndo pode ver” (SEMLEY,
2011, p.2). Nesse sentido, Iyd ndo é uma categoria de género. Uma matriz andtomo
bindria e hierarquica que faz parte da ontologia do mundo ocidental, mas que ndo fazia
parte da ontologia do mundo ioruba. Este composto ndo sé por vivos, mas por mortos e
nao nascidos. O que “vive nido é somente o que podemos ver. E tudo o que conservamos.
Tudo o que amamos. Tudo o que lembramos. O que se foi, mas que podemos convocar

a vontade para se regenerar” (MIANO, 2009, p. 186).

7126

Iyd™° é uma instituicdo espiritual e fisica responsavel por nutrir e zelar pela omo
(crianga, prole) e estd no centro do sistema baseado na senioridade, que simboliza o que
Oyéwumi descreve como principio matripotente. A matripoténcia descreve os poderes,
espiritual e material derivados do papel procriador de Iyd, cuja eficicia ¢ mais
pronunciada em relacio a sua prole nascida (OYEWUMI, 2016¢, p. 58). Iyd ndo tem uma
fun¢do apenas corporea, mas acima de tudo espiritual, pois é responsavel por dar a luz™’
neste mundo e no outro a uma alma pré-terrena. Isto ¢, a um ser que escolhe Iyd antes

mesmo de nascer.

Segundo Oyéwumi (2016¢, p. 60), o processo pelo qual uma alma pré-terrena
adquire seu orf (destino ou sina individual) é chamado dakiinléyan™®, porque humanos se
ajoelham diante da Entidade Criadora para escolher seu orf antes de virem a Terra, e Iyd
ocupa um lugar socio espiritual honoravel e privilegiado nessa escolha por ser quem
escolhemos para ser o que somos e por ser quem cocriard (doard) vitalidade fisica,

espiritual, e propiciara a sobrevivéncia e bem-estar de nosso ori, “que é reconhecido

¢ Peco desculpas pela repeticio que poderia ser substituida pelo pronome ela. Contudo, lyd ndo é uma

categoria generificada.
“7 Em um sentido ndo redutivel a biologia.

128  ato pré-terreno de ajoelhar-se diante da Entidade Criadora para escolher seu destino.
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como o portador do destino da pessoa, bem como o determinante da personalidade”
(GBADEGESIN, 1991, p. 36). E a personalidade da pessoa ¢ uma e ao mesmo tempo a
personalidade de Iyd - no sentido da dependéncia/continuidade entre a personalidade

de uma pessoa e de sua lyd.

E preciso saber de quem somos e de onde viemos, e ha uma reza ioruba que
suplica: Ori’y ad mi gba mi o (Ori de minha mae, por favor, me proteja) (OYEWUMI,
2016¢, p. 63). Esta reza é uma invocacdo ao ori de Iyd para que nosso ori continue

existindo neste mundo e nos demais.

Ori de Iyd e sua prole sdo inquebrantaveis e estdo entrelagados ontologicamente
de forma pré-terrena, pré-gestacional, pré-natal, pré-social, pés-morte e perpetuamente,
e isto antecede a todas as outras interconexdes e relacGes porque é metafisica e
atemporal, e é mais forte espiritualmente. Um modo de compreender a conexdo e

relacdo entre ori de Iyd e sua prole é o nascimento.

Oyéwumi (2016¢) salienta que no momento do nascimento, dois seres nascem -
um bebé e uma lyd. Este laco singular (e nio individual), relacional e comunal entre Iyd-
prole tanto é expresso pela filésofa Nkiru Nzegwu (2006, p. 52) que diz: “tdo importante
quanto o nascimento de uma nova crianga é o surgimento de um novo ser, a mae”, como

pela escritora Léonora Miano (2022) que salienta: “a crian¢a d4 a luz a mae”.

Em Sobonfu Somé (2014), “a palavra mde estd, na verdade, conectada ao sagrado,
é algo que ndo se pode separar do sagrado” e que por causa disso pode nos levar a Oxum,
Iyd primordial de toda mdae, de toda maternidade, e especialmente de toda
matripoténcia desaguada no pensamento de Oyéwumi em What Gender is Motherhood?
(2016c). Oxum ¢ a divindade hon(ori)fica e sénior da qual todos os seres se originam,
principalmente mde. Esta compreendida em termos ndo bioldgicos, mas como
provedora, potencializadora, e mantenedora comunitdria e espiritual. No trabalho de
Oyéwumi a maternidade reflete fundamentos metafisicos relacionais fluidos e ndo

dicotémicos (COETZEE, 2017, p. 115), e destaca a orientagdo para o coletivo.
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Quando a autora fala de matripoténcia esta nos chamando ateng¢do para o fato de
maternidade ndo ser género. E por que maternidade ndo é género? Porque ndo ha
contraparte paterna. Mde na cultura iorubd ndo é definida através da relacdo sexual com
um homem, mas em rela¢do com a espiritualidade, a prole, e a comunidade. Embora

exista um atero anafémea, a gestagdo é comunitaria.

4

Logicamente que existe a mde que nos faz sair do canal de parto, mas ndo é so6
isso que significa (ser) mde. Oyéwumi ao mencionar mde ndo estd falando
necessariamente de quem pariu em termos bioldgicos ou de uma pessoa especifica, mas
de uma matripoténcia socio espiritual (com)partilhada. Isto é, do fato de que “existe uma
made inata em todas(os) nos com a capacidade de presentear o mundo com algo [poténcia
criativa] que cria a ponte para que ele exista aqui” (SOME, 2014). Matripoténcia ¢ um
conceito filosofico cuja supremacia da maternidade nos possibilita forjar relagdes
comunitarias ndo depredatorias e agenciydr® coletivamente um (m)other world

possible.

A forja®° do oxunismo como ferramenta de dessujeicio e descolonizacio do

conhecimento

Eu voltei, mde. [...], pois é contigo que o reflexo de mim se
transforma em reflexdo. [...J E contigo, mde, que escuto
as narrativas possiveis para a felicidade. E contigo que
beleza ndo se transforma em ego e riqueza ndo se
transforma em ostentagdo. Eu vou voltar para aprender
e, assim, poder ensinar (ARCADES, 2018).

131 «

Este topico floresce de um didlogo com a conferéncia® “Desaprendendo li¢ées da
colonialidade: escavando saberes subjugados e epistemologias marginalizadas”,

proferida por Oyeéronke Oyéwumi em 7 de outubro de 2016, no encerramento do

9 Neologismo criado por mim através da juncdo de agéncia e lyd.

B Utilizo forja em referéncia & Ogum, divindade responsavel pelas propriedades sagradas do ferro e por
forjar suas proprias ferramentas (BARNES, 1997).

B Na qual estive presente e esta disponivel para acesso em:
https://www.youtube.com/watch?v=zeFIgvTI8ZU, e que foi traduzida na presente tese.
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Semindrio Internacional “Decolonialidade e Perspectiva Negra” da Universidade de

Brasilia (UnB).

Através dessa conferéncia conseguimos apresentar a proposta, oyéwuminiana, de
oxunismo e tentar responder a algumas das efervescentes™ discussdes e acusa¢des de
antifeminismo e antifeminista direcionadas ao pensamento — e a prdpria pessoa — de
Oyéwumi, como se critica as categorias de feminismo e feminista implicasse
automaticamente em recusa. Entretanto, devemos nos questionar o que é feminismo? O

que é feminista?

De acordo com Tanella Boni (2020), “o verdadeiro problema aqui ¢ definir o que
queremos dizer com feminismo” e ndo apenas acusar de antifeminismo e antifeminista
mulheres africanas. Em consondncia, Oyéwumi nos convoca a pensar sobre os sentidos
- e possiveis definicdes — de feminismo e feminista em termos de distin¢do entre

substantivo e adjetivo:

O termo feminismo [substantivo], geralmente, refere-se a um termo
historicamente recente em movimentos sociais europeus e estadunidenses
fundados para lutar pela igualdade da mulher. O feminismo por esta designacdo
tornou-se um projeto politico global. Mas o adjetivo feminista tem um alcance
mais amplo na medida em que ndo precisa ser confinado pela histdria; de fato,
descreve uma série de comportamentos que indicam agéncia feminina e
autodetermina¢do. Em muitas sociedades tradicionais africanas, uma certa
medida de autodeterminagdo era um valor, era praticado como uma coisa
natural e como um modo de vida por todas as pessoas adultas, homens e
mulheres (OYEWUMI, 20034, p. 1).

Oyéwumi ao nos chamar atengdo para esse valor africano salienta que a
intelectual serra-leonesa Filomina Steady - na década de 1980™ - ja o descrevia como a
casa original de principios feministas. Nesse sentido, para Oyéwumi (2003a), feminismo
africano é uma tautologia, dado que, segundo o valor de autodeterminagdo, feminista é

a Africa. Continente que através do processo do trafico escravagista atlantico e da

colonizac¢do teve sua autodeterminacdo despedacada tornando-se heterodeterminada

% Principalmente aqui no Brasil.

35 Cf. STEADY (1981).
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pela Europa e Estados Unidos, as quais fizeram da Africa um recipiente de histérias e
projetos globais ocidentais.

O feminismo é um projeto global derivado de uma cultura e sociedade ocidental.
O feminismo esta profundamente mergulhado nos sentidos e interpretacées do
Ocidente. Embora haja diversas nomeagdes e diversos adjetivos para designa-lo,
forcosamente é o feminismo ocidental que domina mesmo quando ndo esta explicito ou

em questao.

Oyéwumi®* ndo nega, tampouco rejeita, mas evita o uso de feminismo e
feminismo africano conforme podemos perceber em seus trabalhos, tais como em
African Women and Feminism: Reflecting on the Politics of Sisterhood” (2003a), em que
mulheres africanas e feminismo sdo colocados separados evitando assim sua fusdo e

salientando que a relagdo entre mulheres africanas e feminismo é discutivel.

Nitidamente o feminismo africano existe “porque a globalizacio de Africa tem
ocorrido ha séculos, mas mulheres africanas pagam um preco alto por isso, enquanto a
ordem patriarcal permanece firmemente no lugar” (BONI, 2017, p. 49) como um bloco
androcéntrico centrado no homem branco, contra e com o qual se reivindica direitos
iguais. Mas, segundo Oyéwumi (2016a), se devemos ter direitos iguais como os homens
brancos tém direitos e se estes homens brancos tém todos esses direitos é porque estdo
de pé na cabega do resto de nos. Entdo, se também vamos ter esses direitos “iguais”, em

quem vamos nos apoiar?

Direitos iguais é um ideal desenvolvido pelo Ocidente e, talvez, possa ser
inatingivel nesses moldes, pois a no¢do predominante de direitos iguais, assim como de
igualdade, nas sociedades democrdticas liberais é informada por valores do sistema
sociopolitico ocidental, no qual a biologia do sexo atuaria de forma sub-repticia
estruturando fundamentalmente a sociedade segundo linhas masculinas (NZEGWU,
2006, p. 199), que sob a égide de direitos iguais despreza as diferencas sem (re)conhecé-

las, tampouco respeita-las. Para o filosofo sul-africano Mogobe Ramose (2011, p. 6)

5% Nao s6 Oyéwumi, mas muitas autoras africanas.

%5 Em tradugdo livre: Mulheres africanas e feminismo: refletindo sobre a politica da sororidade.
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direitos iguais “é problematico na medida em que significa que esses direitos devem ser os
mesmos para todos, em todo lugar. A énfase na mesmidade (sameness) sob a égide do -
universal, diz respeito a aparente intencdo de estabelecer totalidade e hegemonia”. Assim,
ndo adianta - como preconiza o feminismo ocidental - estender os “mesmos” direitos

dos homens as mulheres.

E este problema que nio vai ser encarado (de) dentro do feminismo [branco], em
que ha o que Oyéwumi (2018) denomina da patologia do homem branco moderno, em
que este tem conseguido todo o tipo de recursos (direitos) que tradicionalmente nem

sequer somos as mdos que iremos toma-los para nos.

Até aqui podemos objetar que essas discussdes e questdes que Oyéwumi
levantam se relacionam com o feminismo branco ocidental, e o que nos pessoas negras
brasileiras temos haver com isso? Nos que trabalhamos com outro tipo de feminismo, o
qual denominaram feminismo negro? (OYEWUMI, 2016a). A autora responde a essas

questdes com o que lhe mobiliza a pensar: a experiéncia:

No ano passado, fui convidada para revisar um artigo para uma revista, e o
artigo era sobre uma ativista nigeriana, Funmilayo Ransome-Kuti, tenho
certeza de que vocés ja ouviram falar de Fela™. Que guerreira era sua mae.
Foi uma das maiores nacionalistas, uma das maiores ativistas. Entdo esta
mulher estadunidense, acho que é uma mulher negra estadunidense, tinha
escrito um artigo sobre Funmilayo Ransome-Kuti, que era uma ativista, uma
nacionalista. Ela era chamada de comunista. Os britdnicos tiraram seu
passaporte. Ela viveu nos anos de 1940. Entdo, ela escreveu tudo isso e o titulo
do artigo era ‘Funmilayo Ransome-Kuti Black Feminism™®. E eu fiquei com
raiva. Pensei que na época que foi ancorada ela era negra, ndo feminista®®. Mas
veja como negra Funmilayo Ransome-Kuti em um pais de 160 milhdes de
pessoas em que todas sdo pessoas africanas, ndo pessoas brancas. O que a
categoria negra faz para chamar, de repente, esta mulher de negra? E quanto as
nossas proprias categorias locais que sdo tdo importantes para nés? Por que
estas categorias ndo estdo operando? [...] Entdo, quando vi isso, parte do que vi
era imperialismo estadunidense. O imperialismo do feminismo negro que

3% Oyéwumi se refere a Fela Kuti. Para compreender melhor esse ponto leia Fela: how his mother changed

his music (VANGUARD, 2018) e Fela Anikulapo-Kuti: Afrobeat, Rebellion, and Philosophy (AFOLAYAN,
Adeshina; FALOLA, Toyin, 2022).

%7 Funmilayo Ransome-kuti é mae de Fela Kuti.

% Em tradugdo livre: O feminismo negro de Funmilayo Ransome-kuti.

%9 Sugiro cf. “Funmilayo Ransome-Kuti was not a feminist, she was a revolutionist” Seun Kuti speaks about
feminism. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=H8zyYSzkKHE. Seun Kuti é neto de
Funmilayo Ransome-Kuti; filho de Fela Kuti; e andlogo ao pai um brilhante cantor e musicista.
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cooptou todos para isso, seu tipo de negritude. [...] Entdo, inicialmente pensei
que era... Era [a categoria] negro que me incomodava. Mas depois, o feminismo
também me incomodou. O feminismo também me incomodava. [...] Porque a
um certo nivel, parte do que esse rétulo*’ faz é apagar, é cooptar, é racializar a
hierarquia, na qual os brancos estdo sempre no topo, mesmo quando se fala de
feminismo negro. Portanto, seja qual for o caso, acho que precisamos pensar, e
pensar mais de perto sobre essa categoria (OYEWUMI, 2016a).

Este ¢ um ponto importante que tanto permanece sub-representado nas
efervescentes discussdes em torno do pensamento de Oyéwumi e suas criticas as
categorias de feminismo e feminista, quanto evidencia a erronea interpretagdo — de
feministas brancas e feministas negras — de mulheres africanas. Por que nos causa um
verdadeiro incomodo ouvir uma mulher africana nascida e criada em Ogbgmgsg - como
é o caso de Oyéwumi - ndo se autonomear feminista'*, tampouco falar o discurso - de

raca, género, classe, materialidade anatomica, visualidade cientifica, diferencas,

maternidade, If3, etc. — articulado pelas categorias ocidentais?

Para Oyéwumi, categorias sdo ferramentas e, ao contrario da cosmovisido
ocidental, na cosmopercep¢do africana ferramentas sio fundamentos. Bases que
sustentam, canalizam, e mobilizam forgas. Nesse sentido, a autora vem nos demandando
(re)pensar o uso de nossas ferramentas para ndo sermos usadas(os) por elas. Trocando
em miados, ferramentas precisam estar a servico de quem as usam, ndo sujeitar quem

as portam.

O que significa quando as ferramentas do senhor sdo utilizadas para examinar
suas proprias construcdes e desmantela-las? Significa que somente os perimetros mais
estreitos de mudanga sdo possiveis e permitidos (LORDE, 2007, p. 110-111). Audre Lorde
(2007, p. 112) nos alerta que “as ferramentas do senhor nunca irdo desmantelar a casa
grande. Elas podem nos permitir vencé-lo temporariamente no seu proprio jogo, mas
nunca nos permitirdo realizar uma mudanga genuina”. Precisamos (re)pensar as

ferramentas que temos utilizado até entdo, e reconhecer que estamos tdo apegadas(os)

4° Feminismo/feminista.

"' Na graduacdo em filosofia (cf. ROCHA, 2014), quando comecei a estudar Oyéwumi - movida também

por um inicial desejo académico de rotular — a nomeava como feminista, mas ao longo da jornada com (e
ndo sobre) o pensamento da autora compreendi que era e é controverso nomed-la feminista. Termo que
a filésofa sul-africana Azille Coetzee (2017) utiliza para se referir a Oyéwumi.
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as ferramentas (conceitos) do senhor que esquecemos que elas ndo desmantelam a casa
grande porque ndo foram feitas para isso. O problema para Oyéwumi (2005, p. xiii) é

que derivamos nossas ferramentas

conceituais e teodricas de estudos baseados na Europa Ocidental, nos Estados
Unidos e no Canada. Embora algumas pessoas que pesquisam tenham realizado
estudos na Africa, é evidente que as questdes e preocupacdes que norteiam a
maioria dos estudos sdo baseadas em experiéncias da Europa Ocidental e dos
Estados Unidos. A Africa é usada meramente como um veiculo para articular
preocupacoes e modos de compreensdo do Ocidente.

Seja qual for o caso o feminismo sempre estara atrelado a histéria da Europa e
Estados Unidos. O feminismo geralmente viaja sem nenhuma denominag¢do, mas com
muita bagagem para ser distribuida e carregada pelo resto do mundo - especialmente
por Africa (OYEWUMI, 2003a). E sob o peso dessa bagagem que precisamos pensar e
forjar nossas proprias ferramentas (conceitos) para desmantelar a casa do senhor

colonial e, dessujeitar e descolonizar o conhecimento. Logicamente, conforme Kwesi

Kwaa Prah (2017) enuncia:

Descolonizar o conhecimento ndo significa e ndo deve significar a rejei¢do facil
das [categorias, conceitos e] epistemologias derivadas do Ocidente e de seus
modos de construcdo. Significa retirar as especificidades ocidentais de nossos
modos de construgdo e produ¢do do conhecimento para se adequar e falar com
nossas particularidades culturais/linguisticas. Significa, em suma, relevancia
para a sociedade. Significa, na pratica, mudancas na base de classe da producdo
e deposicdo do conhecimento.

Nido se trata de falar de feminismo(s) ndo branco(s), mas de mudar as
conceituagdes do discurso. Existem muitas pessoas e movimentos feministas

mobilizando outros conceitos (ferramentas). Estes movimentos

trabalham, em teoria e na pratica, para transformar as realidades sociais e
politicas. Mas estes feminismos - que as vezes rejeitam o termo ‘feminismo’
para adotar outro, como ‘mulherismo’, por exemplo - sdo atormentados pela
questdo de sua posic¢do culturalista ou universalista, a questdo de como entrar
em didlogo com outros feminismos. E além de tudo isso, existe uma lacuna
linguistica que esses feminismos devem encontrar maneiras de superar (BONI,

2017, . 49-50).
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Para Oyéwumi, essa lacuna linguistica nas diferentes denominac¢des de
feminismo - tais como mulherismo'** - reside no préprio nome que nio é apenas uma
expressdo linguistica, mas fonte historica fundamental para compreender sociedades e
culturas. De acordo com Léonora Miano (2009, p. 192), “somos 0 nome que temos, e ndo
se deve ir morar onde esse nome ndo ¢ nada, onde sua vibragdo é sufocada”. “Um nome
ndo é uma palavra aleatéria” (MOREIRA, 2010, p. 2914), pois pode mostrar ou apagar
historias. Oyéwumi como uma pensadora comprometida'® com o valor epistémico dos

nomes'** como palavras extremamente importantes e capazes de mostrar formas

autoctones de conhecimento, pesa com cuidado o nome mulherismo.

E importante salientar que a autora ndo estd negando ou deslegitimando
mulherismo, mas chamando atencdo que essa denominacdo ndo consegue abarcar
culturas ndo-ocidentais por partir de um nome muito comprometido

epistemologicamente: mulher. Categoria que

ndo pode ser isolada da questdo da relevincia e do valor do feminismo
ocidental. Em grande parte da Africa, a ‘feminilidade™ ndo constitui um papel
social, identidade, posi¢do ou localizagdo. Isto porque cada individuo ocupa
uma multiplicidade de posi¢des que se sobrepdem e se entrecruzam com varias
relagGes de privilégio e desvantagem. Além disso, as proprias situacdes locais
estdo em estado de fluxo, dada a influéncia desproporcional de agentes externos
na vida africana. Seria contraproducente no contexto africano destacar o
género, que até agora tem sido elaborado apenas como uma categoria bioldgica
- uma identidade baseada no corpo - como principal fonte e foco de agitacdo
politica (OYEWUM], 20034, p. 2).

O problema para Oyéwumi é que ndo da para colocar mulherismo como um
guarda-chuva que vai caber todas as mulheres africanas e mulheres negras em baixo. Até

por que mulheres africanas sdo mulheres negras? E mulheres negras sio mulheres

“* Womanism.

8 Lembrando que para pessoas e sociedades tradicionais vivas em que a oralidade ¢ fundamental, nome
ndo é trivialidade.

" Até a finalizagdo da escrita desta tese ndo havia sido publicado o livro Naming Africans: On the
Epistemic Value of Names, organizado pelas professoras Oyeéronké Oyéwumi e Hewan Girma. A
disponibilidade da presente obra nos possibilitaria dialogar mais com esta interpretagao.

“ £ 0 modo como traduzo “womanhood’.
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africanas? Essas sdo questdes importantes que Oyéwumi percorreu em sua conferéncia

no Seminario Internacional “Decolonialidade e Perspectiva Negra” aqui na UnB em 2016.

A autora nos convocou a pensar que mulheres africanas em paises africanos - em
que negritude ndo é o ponto mais fundamental nas relacdes entre as pessoas - se ver
como mulheres negras nio é o caso*°. Ao contrario do Brasil, dos Estados Unidos'/, etc.
em que mulheres negras se veem como negras e ndo conseguem pensar as palavras e as
coisas sem centralizar raga, categoria fundamental na didspora e um significante
definido em relagdo ao branco. Mas e em relagdo a Oyéwumi e a Nigéria? Oyéwumi é

negra na Nigéria em relagdo a qué e a quem?

Para comegar a falar de negro(a) na Nigéria é preciso ter muitas qualificagdes
(OYEWUMI, 2016a). Para pessoas africanas no continente africano a categoria negra
nem sempre ¢ “vista’” e experimentada como uma identidade. “O termo ‘negro[a]’
adquire significados diferentes de acordo com o lugar no qual ele é empregado”
(MOREIRA, 2010, p. 2016). As pessoas no continente africano ndo pensam,
constantemente, em si mesmas em termos raciais. Tentar colocar um guarda-chuva sem
se atentar para essas especificidades é desconsiderar que vai ficar muitas historias na

chuva.

Podemos novamente objetar contra Oyéwumi e contra a denominagdo de
mulherismo de Alice Walker que foi cunhado o mulherismo africana de Clenora Hudson
Weems. Contudo, para a autora, continua sendo problematico o uso de mulherismo
africana®. Primeiro, porque voltamos ao problema da sobreposicio do substantivo ao
adjetivo. O fato de ter um adjetivo (africana) ligado ao substantivo (mulherismo) ndo
lhe aumenta ou determina o significado. Segundo, quais sdo as historias acionadas

através do nome mulherismo africana e os significados culturais associados a ele? O que

6 ~ . . ; 1L ~
** N3o nos esquecamos: como ver como negra Funmilayo Ransome-Kuti em um pais de 160 milhdes de

pessoas em que todas sdo pessoas africanas, nio pessoas brancas? (OYEWUMI, 2016a).
7 A prépria Oyéwumi (20204, p. 4) vai salientar que s6 se descobriu negra nos Estados Unidos. Ser negra
era uma identidade que ela ndo tinha antes de chegar nesse pais.

8 ¢ . . .
“* E dizer o mesmo de maneira diferente.
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estd nesse nome? Oyéwumi (2016¢, p. 209) responderia que em relagdo ao iorubd é

({3 ”»
género”.

De todo modo “o que estd escondido no nome ndo estd dado junto com o nome
(MOREIRA, 2010, p. 2917). Estas sdo inquieta¢des que precisamos colocar atentando-nos
para o uso das ferramentas. Ha um provérbio africano que diz: “a espada ndo poupa o
proprio ferreiro” (GONCALVES, 2011, p. 255). Precisamos (re)conhecer quais fun¢oes
nossas ferramentas exercem e nio exercem, e manusea-las com cuidado. A lamina da

espada também educa e se reeduca.

Em cosmologia e institui¢des socioculturais iorubds, ferramentas ndo tém
fungGes meramente instrumentais, mas de fundamentos. Ferramentas ndo sdo apenas
meios para se realizar algo, mas a finalidade e fundamento de todas as coisas. Em
respeito a este fundamento, Oyéwumi - iorubd que ndo pretende, tampouco tenciona
falar por todas as mulheres africanas - manuseia com cuidado ferramentas e salienta que
as que vem de fora para dentro do continente africano ndo sdo as que ela'’ ird dispor
para nomear seu ativismo e lutar. Até porque as lutas ndo sdo necessariamente iguais.
Podemos colocar no mesmo balaio mulheres africanas e mulheres afrodiasporicas e dizer

que sdo tudo o mesmo? Quais sdo os perigos de se fazer isso?

Perpetuar o projeto hegemdnico ocidental de apagamento e homogeneizagdo - a
despeito e em detrimento da heterogeneidade — das diferencas e fortalecer posi¢des
culturalistas universais que coloca Africa e didspora como uma coisa s6, resultando na
sobrescrita e apagamento de Africa e pessoas africanas (OYEWUMI, 2016a). O fato das
aguas se encontrarem para desaguar em um rio ndo significa que todas as daguas sdo
igualmente as mesmas. Ndao podemos dizer que os problemas que a gente vive aqui no
Brasil sdo os mesmos problemas de uma pessoa ioruba vivendo na Nigéria. Podemos sim

nos encontrar no (entre)curso dos rios, mas nio colocar todas as dguas como iguais.

A Africa é multipla, sio 54 paises diferenciados tanto pelo modo como sofreram

— e sofrem - a colonizacgdo e o racismo, como pela forma de suas linguas, de suas culturas,

9 A generificagdo fica por minha conta.
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de suas tradigbes vivas, de seus contextos historicos, sociais, familiares, religiosos, etc.
Para Oyéwumi (2016a), “parte do que também se torna operacional é que a um nivel a
didspora africana, que também faz parte da Africa, em certo sentido é vista como a Africa
evoluida, a verdadeira representante da Africa em muitos discursos”. Precisamos romper
com estas visdes e estes discursos, e com a ideia (colonial) de Africa como um amalgama

da didspora.

Sdo estas especificidades e nuances que ndo podem ser perdidas, tampouco
diluidas na nossa relagdio”™ com o continente africano e nossos esfor¢os de
descolonizacdo que ndo devem ser feitos sem pessoas africanas e devem também estar
relacionados com uma ruptura linguistica concreta. Deve ocorrer uma renomeagdo que

incida sobre a ordem do dia da hegemonia ocidental nos estudos africanos.

Para além de uma mudanca na base da produgdo e deposi¢do do conhecimento
(PRAH, 2017) é necessaria uma mudanca de linguagem e nome o que implica confrontar
o feminismo como uma linguagem e um nome (universal) assentado no género,
categoria social que ndo estava presente entre povos iorubds até a chegada da
colonizagdo. Segundo wanderson flor do nascimento (2021, p. 389), a contundente tese

de Oyéwumi de

que o género ndo era uma categoria de organizacdo social entre os povos
iorubds anteriores a coloniza¢do europeia faz com que ela suspeite de uma
tendéncia naturalizada de leitura das experiéncias das mulheres africanas hoje
apenas através das lentes dos feminismos, que se firmaram na atualidade como
estruturados em torno de problematizag¢Ges sobre a categoria de género. Nessa
busca de uma ruptura epistémica e linguistica com as herancas coloniais,
marcas de seu esforco por uma descolonizacdo das logicas de conhecimento,
Oyéwumi propde o oxunismo como movimento que seja capaz de ler as
experiéncias das mulheres africanas na resisténcia a imposi¢do do género pelo
patriarcado colonial.

Oyéwumi se volta para Oxum e forja oxunismo como um nome e ferramenta que
ndo centralize género, ja que refletir sobre a necessidade de ruptura linguistica e

renomeacgao é (re)conhecer que a escolha do nome e o uso do mesmo é central para a

defini¢do de um povo em relagdo ao seu ambiente natural e social e, de fato em relagao

? Que nao deve ser romantica, tampouco romantizada.
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a todo o universo. Por isso, 0 nome - assim como a linguagem - sempre esteve no centro
de muitos ativismos africanos (THIONG'O, 1981) porque a origem da linguagem reside
no ato de nomear, e este foi concebido como um direito senhorial conforme salienta

Nietzsche (2009, p. 17):

O direito senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos permitiriamos conceber
a propria origem da linguagem como expressdo de poder dos senhores: eles
dizem ‘isto € isto’, marcam cada coisa e acontecimento com um som, como que

apropriando-se assim das coisas.
No intuito de desmantelar essa manifestagdo senhorial, oxunismo é o modo como
Oyéwumi nomeia™' seu ativismo e defende tradi¢Ges e recursos intelectuais autoctones
derivados de Oxum: divindade ioruba relacionada a progénie da humanidade, modelo

de matripoténcia e ao mesmo tempo representagdo” autoctone que encarna o

conhecimento™ e ndo se deixa seduzir por espelhos coloniais. Nas filosofias africanas

divindades ndo sdo simplesmente energias divinas, mas também sdo
representagdes de filosofia. Cada divindade é a leitura de um conceito. Por
exemplo, Xangd, a encarnacdo espiritual do trovdo é também uma leitura

historica de uma filosofia africana de justica social (SALAMI, 2020, p. 37).
Oxum é o orixa que permite com que Oyéwumi rompa com a narrativa produzida
pelo racismo epistémico de que divindades ndo produzem filosofia. Vale ressaltar que
embora Oxum seja uma divindade conceitual presente em What Gender is Motherhood?
(2016c) ndo encontramos neste livro de Oyéwumi referéncia a palavra oxunismo
(Osunism). Podemos encontrar referéncia a oxunismo (Osunism) e oxunalidade
(Osunality) na filésofa Nkiru Nzegwu (2011b; 2011a) que mobiliza a divindade Oxum

como uma forca erotica transformadora que percorre e anima a vida ao delinear um

fluxo sequencial de energia criativa a partir do desejo, excitacdo e prazer. Em Nkiru

' Precisamos escutar de forma atenta a forma como Oyéwumi se autonomeia. De acordo com a fil6sofa,
a autonomeacdo € “um primeiro passo na constituigio de conhecimento sobre qualquer grupo social
especifico. Aqui, damos este passo como individuos e como um grupo; e a nossa esperanca é que nos,
como africanas(os), possamos definir a nds mesmas(os), nossos interesses e nossas preocupagdes em
nossos proprios termos, e poder deixar para tras de uma vez por todas uma cultura de deturpagdo e
marginalizacdo que absorve tanto da nossa energia criativa. Continuaremos a definir a nés mesmas e as
nossas preocupacdes em nossos proprios termos” (OYEWUMI, 2003a, p. 22).

* Desvinculada do imagindrio colonial.

3 Compreendido em seu sentido mais amplo.
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Nzegwu (2011b, p. 2) oxunismo quer “dizer uma for¢a sexual e um modo de erotismo que

esta de acordo com o ethos proé natalista dos valores sociais de Africa”.

Esta leitura e interpretagio de Oxum feita pela filésofa Nkiru Nzegwu é
completamente distinta da que Oyéwumi vem mobilizando tanto em What Gender is
Motherhood? (2016¢) quanto na ideia de oxunismo apresentada aqui na UnB quando a
autora provocada especialmente pela palestra® “Descolonizando a raiva: teoria
feminista negra e a pratica nas universidades do Reino Unido”, da Professora Dra. Shirley
Tate, se concentra na questdo sobre como podemos descolonizar o feminismo, uma das

abordagens

mais importantes para a interpretacdo da sociedade ocidental que tem sido
desenvolvido nos ultimos tempos. E inestimdvel para uma total compreensdo
das sociedades euro-estadunidenses; e, como tal, expande nossa compreensdo
da colonizagdo e outros processos desencadeados pelo Ocidente na Africa. O
feminismo, sem duvida, elucida a visdo de mundo europeu e as organizac¢des e
os processos sociopoliticos que dele flui. No entanto, no que diz respeito a
Africa, os estudos feministas em geral ndo fornecem nenhum afastamento sério
do ‘Outro’ da Africa que caracterizou escritos ocidentais sobre a Africa
(OYEWUMLI, 2003b, p. 25-26).
Oyéwumi estd preocupada com o feminismo que tem sido articulado pela Europa
e Estados Unidos e “continua sendo o fabricante mais avido da consciéncia de género e
das categorias de género inevitavelmente em detrimento de categorias locais tais como
etnia, senioridade, raca e geracdo que podem ser mais acentuadas localmente”
(OYEWUMI, 20033, p. 2-3). O feminismo articulado pela Europa e Estados Unidos é
levado como uma ferramenta de emancipagdo, mas qual sua relagio com mulheres

africanas?

E preciso descortinar o modo como o feminismo ocidentocéntrico estabelece uma
marcha imperial ao redor do mundo e “tem desempenhado um papel significativo na
perpetuacio de certos mitos sobre a Africa” (OYEWUMI, 2003b, p. 25), suas sociedades
e mulheres africanas, as quais se tornaram “um recurso para desenvolver ideias e teorias

feministas” (OYEWUMI, 20mb, p. 2) que comumente veem e representam mulheres

* Proferida em 6 de outubro de 2016, a qual Oyéwumi acompanhou e fez questdes. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=Cio6ntbV-JU&t=353s.
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africanas como vitimas que devem ser salvas e liberadas, sem lhes conferir nenhuma
agéncia e (re)conhecer a autodeterminag¢do: valor africano que - do horizonte de
Filomina Steady e Oyéwumi - é a casa original de principios feministas. Contudo, esta
casa foi patriarcalizada. E do qué adianta salientar a casa™ se a mde ndo é evocada? Ou

é considerada sobre os ombros do pai?

Ha nestas questdes um n¢ indispensavel: 0 modo como o feminismo (ndo) se
relaciona com maternidade reduzida a género, “cuja instrumentaliza¢do é tdo marcante
que ndo se sente mais a necessidade de perguntar o que significa a palavra ou a que se
refere o conceito” (BONI, 2017, p. 50). Mas ndo podemos pensar na redu¢do da
maternidade a género sem se perguntar sobre o significado desta palavra e ao que se

refere.

Nos trabalhos de Oyéwumi (1997, 2016c) género significa dicotomia de matriz
binaria e hierdrquica entre homem e mulher e se refere a um sistema de opressdao
marcado por um corpo sexuado que confere privilégio ao homem e desvantagem a
mulher. No feminismo [branco] “maternidade é um elemento chave para explicar a
dominagdo de um sexo sobre o outro: o lugar das mulheres na reprodugdo biologica -
gesta¢do, parto, amamentag¢do e consequentes cuidados com as crian¢as” (SCAVONE,

. ~ . . A Y «
2001, p. 138). Assim, mde significa e se refere, antes de tudo, a mulher, a esposa e “parece

ndo haver compreensio da mie independente de seus lagos sexuais com um pai.

Esta é a tnica explicacdo para a popularidade daquele oximoro: mde solteira”
(OYEWUMI, 2004, p. 4). Em substituicdo a este oximoro cunharam o termo “mée solo”
para se referir a quem exerce a maternidade sem o auxilio do pai. Entretanto, desde os

registros oyéwuminianos aquele também ndo é um termo adequado porque exprime

> Sem me aprofundar, mas a titulo de elucidacdo podemos tracar aqui um paralelo com a critica que
Nkiru Nzegwu faz de Na casa de meu pai (1997), de Kwame Anthony Appiah. Para a filésofa, “o problema
central no livro de Appiah é que a concepgdo preferencial de familia ignora as implica¢des matrilineares
da cultura Ashanti de seu pai e as conseqiiéncias prejudiciais desse modo de estrutura e organiza¢do
familiar para sua assumida identidade Ashanti” (NZEGWU, 2005, p. 356). Appiah salienta a casa sem
considerar a mde.
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uma logica individualista. S6 para nds faz “sentido” esta ideia de mae solo. Mas como

salienta Sobonfu Somé (2007; 2014), ndo se cria uma crian¢a so[lo].

Desde o eixo fundamental do privilégio masculino e da subordinagdo feminina
ser mde é uma coisa ruim por estar vinculado aos processos reprodutivos como o parto,
a gestacdo, o nascimento, os cuidados com as criancas, e “é uma experiéncia solitdria,
um papel social que é percebido como sendo ocupado por uma pessoa” (OYEWUMI,
2003a, p. 5). Entretanto, na sociedade ioruba - e em muitas sociedades africanas - ser
mde ndo é uma experiéncia solitaria, individual, mas comunitaria, e os processos
reprodutivos como o parto, a gestagdo e o nascimento ndo tém equivalentes masculinos.
Algo que acaba sendo apagado de muitas descri¢des feministas da maternidade, que se

torna materfobia (Matrophobia): medo exagerado de tornar-se mde.

Nesse sentido, maternidade é, “sem davida, um conceito para elucidar e apoiar a
diferenga entre mulheres africanas e outras feministas que reivindicam Simone de
Beauvoir por seu relato da maternidade como alienag¢do do corpo feminino” (BONI, 2017,
p. 55). Simone de Beauvoir considerava a maternidade opressiva para as mulheres.
Segundo a filésofa francesa, “na maternidade a mulher continua amarrada a seu corpo,
como o animal” (BEAUVOIR, 2019a, p. 95). Aprisiona-se a maternidade ao corpo
(sexuado) e a sua capacidade de parir e procriar biologicamente. No entanto, “mde nio
é apenas aquela que da a luz®’ seu papel também ¢é fornecer alimento, cuidados e
educagdo. Ha mdes nutritivas, maes espirituais e mdes protetoras, e desta forma, elas sdo

poderosas e tém tanto homens quanto mulheres sob seu controle” (BONI, 2017, p. 55).

Oyéwumi, a partir de cosmologias, institui¢des, e cosmopercep¢ées iorubas nos
mostra que maternidade nio é género, mas transcendéncia. e escreve um livro inteiro™’
sobre maternidade oxunista, argumentando que a generificacdo da maternidade leva a
sua patriarcalizacio (OYEWUMI, 2016a). Ao processo de dominio social e de poder
centralizado no homem, no masculino, no pai, o qual ndo é a contraparte da

maternidade em muitos conceitos filosdficos e institui¢des sociopoliticas iorubas, ao

5° No sentido bio-logico.

7 What Gender is Motherhood? (2016¢).
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contrario do Ocidente, em que “ndo podemos compreender a maternidade sem abordar
a paternidade, a mde sem o pai, no sentido bioldgico e social do termo” (SCAVONE,

2001, p. 142).

De acordo com a socidloga sul-africana Zine Magubane (OYEWUMI, 2016b), a
questdo: qual é o género da maternidade?™® Permite 3 Oyéwuimi dizer que esta
ferramenta [feminismo que rebaixa a maternidade, e a coloca como mera reprodu¢ao
bio-1égica passiva e receptora] ndo é a ferramenta que ela precisa para fazer seu trabalho.
Oyéwumi precisa de uma ferramenta diferente. Uma ferramenta que discuta sua propria
realidade e realize satisfatoriamente seu trabalho criando condigdes filoséficas, politicas
e socio epistemoldgicas que estejam mais ligadas a sua historia, memoria, cultura, e
confronte o feminismo e suas ldgicas ocidentais na produ¢do do conhecimento sobre

Africa, a qual deve ser centrada, pois o continente

é um tesouro ndo sO de bronzes beninenses, de minério da Republica
Democratica do Congo e de diamantes de Botsuana. As verdadeiras joias ndo
trabalhadas s3o conceitos, ideias, valores, formas de ser e sistemas de
conhecimento e episteme africanas. Vamos parar de enterrar a mde da
humanidade (OYEWUMI, 2022).

Oyéwumi ndo vai trabalhar com uma ferramenta que ndo centralize a mie da
humanidade, maternidade/comunidade e uma relagdo/preocupagdo com as criangas. No
entanto, o fato da filosofa criticar a categoria de género e problematizar o feminismo
ndo implica ser contraria, mas é um compromisso com sua comunidade. Oyéwumi ao

forjar oxunismo ndo nega defini¢des de feminismos em proveito de outra definicdo

considerada “melhor”; pois essa postura a tornaria dogmatica.

O problema para a autora é que o feminismo sempre circulou com muitas
denomina¢des e muitos adjetivos e assim temos feminismo negro™?, temos mulherismo,
temos até feminismo africano (OYEWUMI, 2016a), e ela ndo acha que sejam adequados

porque parte do que Oyéwumi faz é salientar que aceitar acriticamente narrativas e

5 What Gender is Motherhood?

7

% E importante ressaltar que Oyéwumi nido recusa o feminismo negro e é extremamente grata as
feministas afroestadunidenses por ter lhe educado e lhe educar. Cf. Jornada pela academia (OYEWUMI,
2020a).
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conceitos baseados em uma constru¢do histérica ocidental de género, aprofunda a
supressdo da cosmopercep¢do ioruba e anula sua histdria, seus valores, e suas categorias
sem género em relacdes sociais (OYEWUMI, 2016a). Relagdes estas em que a
maternidade é central e deve ser central em qualquer esfor¢o de (trans)formagdo da
sociedade, de defesa da humanidade, e das criangas “cujos nascimentos sdo provas
palpaveis que uma parcela da existéncia anonima é destacada e encarnada com vista a
cumprir uma missio sobre nossa terra” (HAMPATE BA, 2022, p. 2). E por que nio
cumprir nossos esforcos de transformagdo s6cio comunitdria com oxunismo, que é uma
relagio com Iyd, com Oxum - mie da humanidade e presenca em todos os eventos

relacionados a vida e a comunidade?

Vale lembrar que Iyd ndo é mie no sentido hegemonico ocidental de mulher e
esposa do pai, e também ndo é originalmente uma categoria de género porque nio supde
ou funde o pai como lei e mediador da relagdo com sua prole. A relagdo desta institui¢do
socio espiritual com sua prole é pré-gestacional, pré-terrena, pos-gestacional e pra
sempre. N3o hd nessa relagdo a contraparte paterna. Por isso Iyd ndo é género porque
ndo tem binario constituido entre homem/mulher; pai/mae. Iyd é uma instituicdo e
posicdo matripotente, espiritual, ndo fisica e fisica de onde emana e flui toda vida e
comunidade. Ndo ha vida e comunidade - de nenhum tipo - sem Iyd. E Iyd Oxum

espelha comunidade. Oyéwumi (2016a, com adaptagdes) diz:

Quando leio as teorias europeias, as teorias de contratos sociais, 0 que sempre
me choca é que muitos por si sé estdo criando comunidade politica. Lembram
de Rousseau? Mas ndo é uma comunidade politica, ndo ha comunidade de
nenhum tipo sem lyd, sem a instituicio da maternidade. [Essa supressio] ¢ um
resultado do dominio masculino e do ocidentocentrismo em que lyd e todas
fémeas sdo totalmente apagadas dos discursos de funda¢do da comunidade
politica.

Na contramdo deste apagamento, materfobia, e matrifobia, a autora defende Iyd
como ferramenta necessdria para escavar saberes subjugados, epistemologias
marginalizadas, descolonizar o conhecimento, desmantelar a casa do senhor colonial e

nio a definir como nossa tunica fonte de apoio (OYEWUMI, 2016a). Oxunismo assim

compreendido ndo é apenas ferramenta, mas também guia para a a¢do e ativismo.
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Portanto, oxunismo implica em defesa da maternidade, da humanidade, da

comunidade, das pessoas, das criangas, etc. E um ativismo que pri(ori)za Iyd e sua
relagdo com a prole, e isto é inclusivo porque todo mundo nasce de Iyd (OYEWUMI,
2016a) e é esta compreensdo que precisamos desenterrar e dessujeitar em nossos esforgos

de descolonizagdo, de restauracdo humana e de (trans)formagdo epistémico social:

a humanidade ndo pode se reproduzir sem a maternidade. Portanto, a
instituicdo e as praticas cotidianas da humanidade maternal devem ser um ato
coletivo, impulsionado pela vontade comunitaria. O desafio, entdo, é como
convencer a sociedade de que a maternidade ndo deve ser responsabilidade de
apenas uma mulher ou de apenas uma familia nuclear, mas deve ser a base
sobre a qual a sociedade é construida e a maneira pela qual organizamos nossas
vidas. Nossa insisténcia em usar o homem branco como modelo de liberdade e
privilégio masculino branco como o ideal que deve informar a transformagao
social ignora o fato de que o privilégio branco, especificamente o privilégio
masculino branco, é uma patologia. Nos ndo precisamos construir nada sobre
essa base. Em vez disso, precisamos derruba-la. [...] Em um mundo de
possibilidades para todos(as) que nascem de Iyd, a ideologia materna, que é
orientada para a comunidade, que inclui tudo, dar a vida, sustentar a vida e
preservar a vida, pode fornecer a ambiéncia e a base para a agdo politica e a
transformacao social necessaria (OYEWUMI, 2016¢, p. 220).

Por fim, compreendo que todo ativismo ndo depende de - e do que possa fazer -
Oxum, mas julgo - na esteira de Oyéwumi - que com esta é possivel lutar contra a

colonialidade do dia a dia: Ora yé yé 6!
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CAPITULO 5 “TRADUCAO COMO FEITICARIA”

Este titulo esta assentado em “Breves consideragdes sobre um traduzir negro ou
tradu¢do como feiticaria”, de Tigand Santana (2018) que fala da experiéncia do traduzir
como um acesso a epistemologias africanas a partir do Brasil e da presenca do
tradutor[a]-feiticeiro[a] neste contexto tradutdrio. “Ofa] tradutor[a]-feiticeiro[a],
curandeiro[a], benzedeiro[a] deixa os lugares falarem, entrega-se a mediagdo de cada
circunstancia tradutoria a lhe solicitar escuta” (SANTANA, p. 13-14, 2018). Nesse sentido,
apresento-lhes a tradu¢do da conferéncia de Oyéwumi proferida, em 7 de outubro de
2016, no encerramento do Semindrio Internacional “Decolonialidade e Perspectiva
Negra”, da Universidade de Brasilia (UnB) - de 5 a 7 de outubro de 2016 e disponivel no

YouTube'®.

Sobre a trilha da escuta tentei ficar o mais proximo possivel da fala pronunciada
pela professora. Reconhe¢o que a transcricdo da fala pronunciada publicamente por
Oyéwumi e a consequente passagem para o escrito impode dificuldades, limites, e a
inevitavel intervencdo de quem traduz. Ndo é fdcil trazer para a palavra escrita o que se
elabora na palavra falada, ja que nos transportes de sentidos ocorrem perdas. E por que

(apesar das dificuldades) decidi traduzir a fala de Oyéwumi?

Porque ndo me relaciono ontologicamente somente com os textos da autora, mas
especialmente com suas falas publicas em conferéncias online, podcasts, entrevistas, etc.
E acima de tudo esta tradu¢do da conferéncia de Oyéwumi da corpo-ori-idade ao texto
da tese, na qual a pratica tradutdria feiticeira também se tornou um espago primordial

de atuacdo filosofica feiticeira.

6° https://www.youtube.com/watch?v=zeFlIgvTI8ZU&t=239s.
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Desaprendendo ligoes da Colonialidade:
Escavando saberes subjugados e episte...

Decolonialidade e Perspectiva Negra - 3,8 mil
visualizagdes - ha 3 anos

Fonte: Pagina do YouTube.

Desaprendendo li¢coes da colonialidade: escavando saberes subjugados e
epistemologias marginalizadas

Oyeronké Oyéwumi

Obrigada! E uma honra e um enorme prazer estar aqui. Especialmente depois de
. . : 16
ouvir a professora Nilma'® e o professor Mario'®. E agradeco-lhes por ter me colocado a

par da situagdo brasileira.

Também fiquei fascinada e feliz com a visdo global que ouvi a professora Nilma
apresentar, porque varias vezes a ouvi falar sobre Africa, religido africana, categorias
africanas. Isto é importante pra mim, e tenho certeza de que pra vocés também. Entdo,

eu realmente aprecio estar aqui.

Passei o tltimo ano na Africa do Sul, em licenca sabatica. Portanto, se vocés tém
escutado as noticias e as midias sociais, vocés viram que uma das coisas importantes que
esta acontecendo na Africa do Sul sdo os(as) jovens demonstrando e agindo para
descolonizar as universidades na Africa do Sul. Assim, toda a questio da descolonizacio

esta na agenda de muitos lugares e, de fato, como disse a professora Nilma, ela estd em

161 Referéncia a palestra “Descolonizando curriculos: desafio para uma educagio antirracista”, da Professora Dra.
Nilma Lino Gomes, proferida em 7 de outubro de 2016 no Seminario Internacional “Decolonialidade e Perspectiva
Negra” (N. da T.).

162 Referéncia a palestra “Racismo e Politicas Publicas: a experiéncia brasileira”, do Professor Dr. Mario Theodoro,
proferida em 7 de outubro de 2016 no Seminario Internacional “Decolonialidade e Perspectiva Negra” (N. da T.).
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muitas de nossas agendas ha muito tempo. E que agora temos um novo vocabulario, um

vocabulario mais expandido com o qual podemos falar sobre isto.

Portanto, estou feliz e honrada em estar aqui. Esta ndo é a minha primeira vez no
Brasil, mas é a primeira vez que estou apresentando, e estou apenas grata por vé-las(os)
todas(os). O titulo da nossa conferéncia, ou do semindrio, é Decolonialidade e

perspectiva negra. A chamada para descolonizar as universidades ressoa globalmente.

Um grupo internacional de estudiosos articulou o problema assim e cito: “Ha
muito tempo vivemos sob a suposi¢cdo eurocéntrica de que nossos conhecimentos locais,
nossos estudiosos antigos e contemporaneos, nossas praticas culturais, nossas tradi¢des
intelectuais autdctones, nossas estorias, nossas histdrias, e nossas linguas estdo
inteiramente melhor desenvolvidas? Consequentemente, a recuperacdo das tradi¢des e
recursos intelectuais autoctones é uma tarefa prioritdria neste impulso da

descolonizagdo”.

Ama Biney, cientista politica e ativista, escreve e cito: “O projeto de descolonizar
genuinamente a universidade deve fazer parte de uma tarefa inclusiva para transformar
amplamente a sociedade na qual as academias sdo parte integrante. E um
empreendimento de longo prazo que certamente comec¢a com a auddcia de nomear o

elefante na sala: a supremacia branca”.

Pra mim, descolonizar é endogeneizar, é autoctonizar, é historicizar e é
globalizar. Mas como chegamos aqui? A situagdo que temos, a qual ela chama de “o
elefante na sala”, que é a supremacia branca? Como o conhecimento esta diretamente
implicado no empreendimento colonial? Como os elefantes brancos comegaram a
sentar-se em todos os lugares e espacos que valorizamos, incluindo nossos corac¢des e

mentes?

Estas palavras me vém a mente: conquista, dominacdo, exploragdo, opressdo.
Todos estes sdo processos chave que entronizaram a supremacia branca nos tltimos 500

anos.
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Estou tdo feliz que o professor Maldonado-Torres esteja aqui. Portanto, neste
ponto, tenho certeza de que sua tonica intimidante ndo é doce? Diferentes aspectos da
colonialidade, colonialidade do saber, colonialidade do ser e assim por diante e até
agora. Eu fiquei feliz em conhecé-lo quando estive na Africa do Sul e ndo pude me
impedir de fazer uma das minhas cita¢des favoritas de Maldonado-Torres. E na Africa
do Sul ele tem muitos discipulos, na verdade alguns dos jovens o chamam de Jesas, ndo

Jesus, mas Jesas. Ok.

E assim, pra trazer sua citagcdo, Maldonado-Torres fala sobre colonialidade e eu
cito que: “Ela se refere a padroes de poder de longa data que surgiram como resultado
do colonialismo, mas que definem cultura, trabalho, relacGes intersubjetivas e produgdo
de conhecimento muito além dos limites estritos das administragdes”. Assim, a
colonialidade sobrevive ao colonialismo. E esta ideia sobre colonialidade do poder,
colonialidade do saber e colonialidade do ser se encaixa, se une, converge muito bem
com muitas das ideias com as quais os(as) africanos(as), intelectuais sul-africanos tém

trabalhado ao longo dos anos.

Alguns/algumas de vocés se lembrariam do neocolonialismo de Nkrumah como
parte de toda a questdo da colonialidade, o trabalho de Ngiigi wa Thiongo, o critico
literdrio que usa a linguagem para falar sobre as continuidades da colonialidade e como

a colonialidade apenas nos envolve onde quer que se olhe no continente africano.

Sabemos que as hierarquias globais que temos hoje sdo o resultado desse processo
desde 1492 da conquista europeia, comecando pelos americanos, mas a Africa foi de fato
desde o inicio. Quero sempre dizer isto porque ha sempre uma tendéncia nos estudos
africanos de comecar a falar do colonialismo a partir da conferéncia de Berlim de 1884.
Porque, de fato, quando Colombo chegou a esta parte que posteriormente chamaram de

América, havia uma série de africanos que entraram no navio.

As vezes no continente as pessoas ndo sabem disso e eu sempre enfatizo isto para
que todos nos saibamos que era tudo assim e que temos que trabalhar com isto. Mas o

conhecimento, sua produgdo e constituicdo é meu foco esta tarde.
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O conhecimento foi um acesso fundamental dos conquistadores europeus e
continua a reproduzir a desigualdade, a desumanizacdo, a afrofobia. O que vocé tem, ele
continua a reproduzi-lo. Eu também gosto de usar a palavra conquistadores. Mesmo
agora, quando estou dando uma palestra sobre Africa, porque descobri que muitas
pessoas realmente acreditam que a colonizagdo era uma missdo civilizadora. Mas
quando trazemos essa palavra conquista, pelo menos espero que acorde as pessoas que

ndo houve aqui uma missao civilizadora.

Assim, para os africanos, os efeitos do processo de colonialidade e colonizagdo
sdo o0 apagamento da memoria, demonizagdo de divindades e ancestrais, marginaliza¢do
das linguas autdctones, descarte das epistemes e outras culturas, e dos corpos. Poderia

se continuar...

E, é nitido, a destruicdo das institui¢des sociais, com as quais temos lutado pelo
menos como africanos nos ultimos 500 anos. E lutamos muito. Nesta tarde, algumas

questdes me animam.

Numero um, quais sdo as licdes que aprendemos sobre Africa e africanos no
moderno sistema colonial global? E eu digo nés, todo mundo. Em seguida, namero dois,
quais sdo as licdes que os proprios africanos aprenderam, sobre si mesmos, sobre o
colonizador, sobre branquitude e sobre a colonizagdo? E, numero trés, dado meu préprio
trabalho sobre descolonizagdo do género e feminismo, e por causa da maravilhosa

~ . 163 .
apresentacdo que a professora Shirley™ fez ontem. Pensei em me concentrar na segunda
parte sobre género e feminismo, e naquela questdo central sobre descolonizacao do

feminismo e como podemos descolonizar o feminismo.

Estes sdo pensamentos preliminares e embagados, mas minha esperanca é que
todos nods estejamos nos metendo nisto, e penso criticamente sobre isto porque parece
ser uma questdo muito importante. Quando eu estava na Africa do Sul, as pessoas faziam

perguntas sobre a descoloniza¢do do feminismo, houve uma conferéncia nos Estados

'3 Referéncia a palestra “Descolonizando a Raiva: teoria feminista negra e a pratica nas universidades do
Reino Unido”, da Professora Dra. Shirley Tate, proferida em 6 de outubro de 2016 no Seminario
Internacional “Decolonialidade e Perspectiva Negra” (N. da T.).



134

Unidos, e até mesmo aqui recebi um e-mail de uma jovem em Salvador me fazendo a

mesma pergunta sobre a descoloniza¢do do feminismo.

Portanto, acho que estd na agenda e todos nds devemos pensar nisto. Dada a
importancia da linguagem como episteme, como identidade, como simbolo do colonial,
existe um conceito alternativo que ndo canalize a palavra feminismo? Come¢amos a
pensar sobre isso ontem. Na maioria das vezes continuamos a usar a palavra feminismo,
especialistas e muitos(as) de nds temos duvidas sobre isso. Esta é uma das questdes para

as quais espero nos levar a pensar.

Entdo, deixe-me comegar. Qual é o impacto da colonialidade sobre o modo como
a Africa e os africanos estdo se vendo? Pra mim, esta é uma questdo importante,

especialmente em torno da categoria negra.

Mesmo aqui em nossa conferéncia, estamos falando sobre perspectivas negras,
sobre a importancia da descolonizagdo, que perspectivas negras sdo importantes. Mas
de uma perspectiva africana, a categoria negra nem sempre é afirmada para nos,

africanos(as).

Por uma coisa: negro ¢ sobre racializa¢do e racismo [ou argumentar ser ou nio
ser], a categoria mais flagrante emergindo da colonialidade do poder, da conquista
europeia. A raga é essa categoria. E na didspora, negro é uma categoria fundamental e

muito importante, ¢ uma categoria de definigdo em relagdo ao branco.

Mas e na Africa? O que isto significa? Quando comecamos a falar de negros na
Africa do Sul, sem duvida, no que chamamos de colonias de colonos na Africa, vocé deve
falar de negros porque de fato vocé tem corpos brancos na politica. Mas e quanto a mim
na Nigéria? Para comecgar a falar sobre negro na Nigéria, vocé deve ter muitas

qualificagdes. E ser negro em relacdo a qué?

E assim, parte disso é que o surgimento do racismo como categoria, o que saiu

dele é que a Africa é geralmente marginalizada e apagada dos discursos da modernidade.
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De fato, parece-me que, de uma perspectiva africana, o trabalho que a palavra negra faz

em muitos lugares é sobrepor e apagar a Africa.

Como africanos(as) no continente, nem sempre experimentamos a categoria
negra como uma afirmagdo da nossa identidade, porque parece que a ideia do moderno
saindo da colonialidade do poder é que a Africa ndo pode ser parte da modernidade. Se
os(as) africanos(as) vdo entrar na modernidade, eles devem deixar a Africa, em todos os
sentidos do termo, porque os(as) africanos(as) sdo primitivos nas coisas, e como

devemos lidar com isso?

Assim, a parte do que também se torna operacional é que a um nivel a didspora
africana, que também faz parte da Africa, em certo sentido é vista como a Africa
evoluida, a verdadeira representante da Africa para o futuro em muitos discursos. E, por
exemplo, onde se escreve e fala sobre o Atlantico negro? A Africa ndo aparece no negro,
pelo menos no “Atlantico Negro” de Paul Gilroy. Paul Gilroy comecou aqui. A Africa esta
ausente. Parece que para entrar na modernidade para sermos sujeitos modernos,
devemos deixar a Africa pra tras, literalmente. Que ¢é o fazer da didspora. Deixar a Africa
pra tras literalmente, metaforicamente e simbolicamente, para aqueles de nés que foram

deixados pra tras no continente.

Na mente das pessoas, os(as) negros(as) da didspora representam a possibilidade
de os(as) africanos(as) serem sujeitos modernos. A palavra negro surgiu da experiéncia
colonial. E uma concretizacdo do caso da supremacia branca. E um termo de autoria.
Ndo estou rejeitando-a, entendo a necessidade dela na didspora. O que espero fazer esta

tarde é coloca-la de pé no continente africano.

O que esta acontecendo e como as coisas se parecem especialmente quando
construimos estas aliancas. O Pan-africanismo é uma alianga cuja tarefa é a
descolonizagdo. Portanto, quando digo nos e as pessoas que acreditam se tratar de

Africa, ndo estou excluindo os(as) africanos(as).
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Entdo quais sdo as licoes que os(as) proprios(as) africanos(as) aprenderam com a
colonizacdo? Muitos destes aprendizados da colonizagdo foram resultados das

ideologias legitimas que foram apresentadas para justificar a colonizagdo do continente.

Nitido que algumas das formas pelas quais os(as) africanos(as) se imaginam hoje
é que africanos(as) sdo seres inferiores, ndo sio apenas Outros. Ha muitos(as)
africanos(as) que internalizaram que ndo sdo humanos. Vocé tem nogdes de que a

pobreza é o estado natural dos(as) africanos(as).

Lembro-me uma vez de ver um video de sul-africanos pobres. Passei um ano na
Africa do Sul e ndo encontrei nenhum, mas vi o video de alguns sul-africanos brancos
que pareciam pobres e ndo estavam usando sapatos. E me lembro que o jornalista deu o
microfone a diferentes pessoas [perguntando]: “Olhem para este branco pobre, os sul-
africanos, o que vocés acham?” E alguns dos jovens sul-africanos negros disseram: “Oh,
eu tenho pena deles”. E os jovens sul-africanos negros que ndo tinham sapatos, eram
igualmente pobres, eram pobres. E o jornalista disse sabiamente: “Bem, pelo menos em

Nosso caso estamos acostumados a isto”. Ok.

Outra coisa que surgiu desta colonialidade e descoloniza¢do das mentes africanas
é a ideia de atraso do passado africano. A ideia de que africanos(as) deveriam se
envergonhar do seu passado e que devem cortar de si mesmos(as) o culto aos ancestrais.
Que seus idiomas, culturas e dialetos ndo sdo dignos da modernidade. Portanto, o que
vocé tem sdo africanos(as) certificando-se de ter nomes europeus. Mesmo agora, a
incapacidade dos 54'®* paises do continente africano em ter nossos idiomas como lingua
da esfera publica é parte do problema dos africanos ndo poderem valorizar o que é isso.

Estes sdo alguns dos desafios da colonialidade no continente africano.

O combatente pela liberdade na Africa do Sul, Steve Biko, resume assim, e cito:
“Os opressores voltaram-se para o passado dos africanos e o distorceram, o desfiguraram

e o destruiram. Ndo mais foi feita referéncia a cultura da Africa, mas a barbdarie. N3o é

4 Oyéwuimi cita 53 paises do continente africano. Nio consigo precisar se ela cita os 53 paises retirando
o dela da contagem. De todo modo optei por deixar 54 paises, que é o todo que compde os paises do
continente africano (N. da T.).
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de admirar que a crianga africana aprenda a odiar sua heranca em seus dias na escola.
Tédo negativa é a imagem presente a ele ou a ela que tende a encontrar consolo em
estreita identificagdo com a sociedade branca”. Portanto, ha um sentimento geral e,
principalmente, naquele continente de que a colonizagdo era de fato uma missdo

civilizatéria, ainda que 50 anos mais tarde.

50 anos depois que deveriamos ter recebido a independéncia, em certos niveis eu
ndo quero ter um catdlogo de palavras, mas de certa maneira, parece que as coisas ndo
estdo melhorando. E assim, eu realmente me identifiquei com a declara¢do da professora
Nilma sobre religido e as maneiras pelas quais a religido hoje se torna um dos maiores

obstdculos para descolonizar qualquer coisa.

A coisa da religido, especialmente com o cristianismo é um grande negdcio.
Alguns dos trabalhos, para aqueles(as) de vocés que estdo familiarizados com minha
escrita, a razdo pela qual pude fazer alguns dos tipos de escrita que fiz foi porque venho
da sociedade iorubd e temos muitos intelectuais iorubds que pesquisaram a cultura
iorubd, os sistemas de conhecimento iorubd na primeira e segunda geracdo desta

chamada educagdo ocidental.

Entdo eles olharam para orixa, eles olharam para Ifa. Entdo quando entrei pude
me beneficiar disto. Mas hoje tudo isto se foi. Imediatamente vocé comeca a dizer axé e
as pessoas olham pra vocé: “Vocé é uma bruxa? Devemos apedreja-la? Devemos te
matar?”. Coisas que pessoas fizeram na primeira e segunda geracdo e vocé, quase, pode
fazer no continente, porque todos eles afirmam ter se tornado cristdos. E o que o
cristianismo significa, a partir de sua perspectiva, é a rejeicio de tudo na Africa,
incluindo nomes africanos. Temos hoje muitos nomes, nomes africanos, mas existem

nomes cristaos.

N&o me oponho particularmente a ter nomes que sdo inflectidos da perspectiva
cristd, desde que ndo difamem a cultura porque afinal como dizemos em ioruba que

temos 401 Orixds e quando trouxeram Jesus dissemos: “Tudo bem, 402, sem problemas.
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Estamos abertos, somos tolerantes”. S& que os seguidores do segundo agora querem

sobrescrever os outros 401 que ja estavam l4 antes.

Outra coisa que é um problema na maneira como os africanos se veem e se
concentram na elite - porque é praticamente por isso que ndo podemos avancar - eles
pensam que os europeus construiram a Africa, que eles fundaram a Africa. Penso que
toda obsessdo com o cristianismo que vocé vé de uma ponta a outra no continente hoje,
também tem muito a ver com a imagem de Deus como um homem branco. Ndo ha
duvidas. Ainda vemos a imagem de Jesus como branco e, nitido, uma das tropas e
imagens de brancura no continente africano é o que um escritor'®> chamou de: Complexo
Industrial do Salvador Branco. Tudo isto faz parte da colonialidade do poder,

colonialidade do saber, colonialidade do ser. Quais sdo as implica¢Ges de tudo isto?

Fui ao Zimbabue, fui 4 Zdmbia para ver as chamadas Cataratas de Vitoria, que em
lingua autoctone é chamada Mosi-oa-Tunya, mas ninguém a usa no Zimbdabue, o que
significa a fumaca que troveja, uma das maravilhas do mundo. E assim havia a estdtua
de David Livingstone. Dizem que foi David Livingstone quem descobriu Mosi-oa-Tunya.
Entdo eu vi alguns adolescentes, eles estavam tirando fotos posando com David
Livingstone, e eu me aproximei deles e disse: “Entdo, por que vocés estdo fazendo isso?”.
E eles comecaram a olhar pra mim como se eu fosse uma causadora de problemas. Eu
disse: “Por qué? Quem é este Livingstone? E por que vocés estdo tirando fotos?” E um
deles me respondeu: “Bem, ele descobriu as Cataratas de Vitoria, e se ndo fosse por ele
ainda estariamos aqui em nossas vilas sem saber sobre as Cataratas de Vitéria”. Eu disse:
“Cataratas de Vitoria é seu povoado”. Mas é esse tipo de pensamento, é esse tipo de

pensamento que precisamos descolonizar, e o que quer que seja.

Os africanos aprenderam a ndo ser responsaveis por si mesmos ou por qualquer
outra coisa. Por que os lideres africanos, por exemplo, estio mudos sobre o holocausto
desses africanos migrantes? E ndo sobre o comércio pos-escraviddo do holocausto? Estas

sdo algumas das questdes que estou fazendo.

' Oyéwuimi se refere ao escritor nigeriano Teju Cole. Cf. The White-Savior Industrial Complex.
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E nitido que ha toda uma questdo que eu sei que é dos Estados Unidos, e é aqui
do Brasil, da ideia de que os africanos sdo violentos, o que leva a afrofobia, o que leva ao
genocidio da juventude, eu ouvi pessoas dizerem no Brasil. Eu vivo nos Estados Unidos,
tenho dois filhos em Nova York, tenho que me debater com esse tipo de coisa. Portanto,

a afrofobia é uma das coisas que sairam de toda esta colonialidade.

Mas um dos enigmas pra mim é este: O terrorismo tem sido o modo dominante
do mundo desde 1492 quando os brancos interagiram com o resto do mundo. E a era do
terror comegou em 1492 e ndo come¢ou com os africanos. Mas so por isto
continuariamos a ter esta afrofobia? Onde esta agora uma eurofobia? Eu pergunto aos
africanos. Por que ndo uma eurofobia? No caso da Africa do Sul por que existe xenofobia
sobre tutsis, sul-africanos negros? Eles ndo mataram pessoas brancas. Eles mataram

outros africanos, eles tinham afrofobia, nido eurofobia no Apartheid da Africa do Sul.

Entdo, eu estou fazendo a pergunta: Por que ndo existe eurofobia? Nao estou
pregando o 6dio, mas estou pensando que a eurofobia, alguma medida de eurofobia

pode ser necessaria em nosso esforco de descolonizagdo. Por que eu digo isto?

No caso dos afro-americanos, ndo ha duvida de que nos Estados Unidos existe

uma certa medida de eurofobia. Eles tém de té-la para sobreviver. A fim de sobreviver,
. . . « :

por exemplo, a feminista negra, bell hooks, escreve e eu cito: “Negros associam

testemunho com o terrivel, o aterrorizador, o aterrorizante. Os brancos sdo vistos como

terroristas”. Eles tinham que a um certo nivel ter alguma eurofobia para poder

sobreviver.

E estou pensando que no continente africano precisamos de uma certa medida
de eurofobia para entender que ndo podemos entregar nosso pais e nossas institui¢des
aos brancos para correr em nosso beneficio. E um erro de orientacdo. Dada a histéria da
colonialidade do poder acredito que especialmente os africanos precisam aprender sobre

eurofobia.

O estudioso literdrio africano, Ngiligi escreve e eu cito: “E possivel um

renascimento africano quando nds, mantenedores da memoria temos que trabalhar fora
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da nossa propria memoria linguistica e dentro da casa prisional da memoria linguistica
europeia? Muitas vezes retirando de minhas tnicas experiéncias para enriquecer a ja
muito rica memoria europeia? Se vemos os intelectuais como generais e como o exército
intelectual da Africa - incluindo os soldados a pé - podemos esperar que este exército
venga quando seus generais forem capturados e mantidos prisioneiros? E é pior quando
eles se deleitam em sua fé como cativos”. Entretanto, nem tudo esta perdido. Ndo vim
aqui pra fazer um catdlogo de palavras, s4 quero tentar chamar ateng¢do para alguns dos
problemas. Para que fique nitido sobre algumas das coisas ao se descolonizar e tentar

descolonizar.

Ha alguns vislumbres de esperanca na Africa especialmente nos(as) jovens
africanos(as), como citei os exemplos dos(das) jovens sul-africanos que insistem em
descolonizar ndo apenas a universidade, mas a sociedade, e muitos(as) deles(as) sdo
ativistas e defensores disto. Temos um pensamento independente, alguns deles saindo
da cultura popular, da musica, do cinema e da moda. Portanto, ha sinais positivos. E

assim, ndo vou querer minimizar isso.

Mas deixe-me agora ir ao género, que é o que tem sido meu trabalho, sobre a
descolonizacio do género, descolonizacio do feminismo. No préximo ano'® fazem vinte
anos que escrevi o livro “A invenc¢do das mulheres”, e foi a colonizagdo do conhecimento
que me levou a escrever este livro. Eu estava reagindo a um debate nos estudos africanos,
no qual esses intelectuais africanos estavam analisando o que eles chamavam de Impacto
da Colonizacdo na Africa. E houve estudiosos que disseram que o impacto da
colonizagdo foi minimo, foi apenas um episodio da histdria, e devemos superar isso e

seguir em frente. Havia estudiosos que haviam dito isto.

E, portanto, é nitido, houve outro grupo de estudiosos que disseram: “Vocé estd
louca? Acho que estas sdo as pessoas da colonialidade, pessoas que gostam que o mundo

as governe”.

166 Yoo r h
Oyéwumi se refere a 2017.
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Entdo, a colonizacdo ndo é episoddica, é epocal. Mesmo que pareca que durou 8o
anos, porque as pessoas contam desde 1884, elas ndo voltam a 1492. Depois durou pouco
tempo, mas essas pessoas dizem que mesmo que tenha durado apenas um ano,
transformou-se em outras coisas. Entdo, lembro-me de quando estava na pés-graduagdo,
quando ouvi pela primeira vez este argumento fiquei chocada que alguém pensasse que
a colonizagdo ndo era grande coisa, mesmo que ndo estivéssemos falando de

colonialidade.

Assim, uma das razbes pelas quais escrevi “A inven¢do das mulheres” e me
concentrei na questdo de género foi para mostrar o terrivel e interminavel, o que parece
ser um impacto interminavel da colonizacdo, porque eu queria mostrar que ela havia
mudado nosso pensamento. E género pra mim, na cultura iorubd, foi a mudancga de
pensamento. E assim, parte do que meu trabalho fez foi olhar para alguns
conhecimentos subjugados e epistemes marginalizadas e mostrar e expor género como

uma categoria colonial.

E acredito que eles foram capazes de colocar. Uma das pessoas foi capaz de
colocar género na agenda da decolonialidade, expondo, argumentando e fornecendo
provas da colonialidade do género. Mesmo onde eles parecem ser sistemas de género,
eles ndo eram idénticos ao que se instituiu como resultado da conquista europeia, entdo

eu argumentei que género é uma categoria colonial.

Além do paroquialismo do binarismo de género da eurocentricidade, como
macho-fémea, menino-menina, homem-mulher e similares, também expus e
argumentei contra a falsa universaliza¢do do feminismo e de seus trés principios. O
primeiro deles é a ideia de que as mulheres em todos os lugares foram excluidas da esfera
publica. Eu argumentei contra isto, que historicamente na sociedade iorubd ndo era esse
o caso. E se de fato isto estd comecando a acontecer foi resultado de imposi¢des

eurocéntricas.

Argumentei contra a ideia de que mulheres sempre foram menores e, portanto, o

que se encontra especialmente nas colonias de colonos na Africa, como Zimbabue e
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Africa do Sul, é que a colonizagdo é para ensinar estes processos nos quais as mulheres
sdo consideradas menores. Elas devem estar sempre a cargo do seu filho, do seu marido
ou de um homem. E agora as pessoas tém argumentado: “Oh, isto é cultura africana”. O
que parte do meu trabalho demonstra é que as pessoas tém que olhar de perto

historicamente o que esta acontecendo e o que assumimos agora como nossa cultura.

Também tenho argumentado que dentro das nossas sociedades existem
interesses, existem interesses internos que encontram utilidades em algumas destas
ideias e praticas eurocéntricas para suas proprias células, de modo que continuam a

propagar isto.

Argumentei que as categorias sociais iorubas sdo fluidas na incorporagdo e na
situacdo e, portanto, ndo necessariamente exigiam interseccionalidade, o que se tornou
um conceito necessario por causa da forma eurocéntrica em que o género era articulado.
A seguir, quero olhar para a descoloniza¢do do feminismo. Queremos descolonizar o
feminismo. Por que queremos descolonizar o feminismo? Porque em todos os lugares
hoje em dia ndo ha davida de que género é uma categoria importante nos discursos do
publico, do publico global, e nas praticas. De fato, as mulheres sdo subordinadas,

dominadas e tém sido resistentes.

Portanto, este ndo é o argumento. Mas queremos descolonizar o feminismo por
uma série de razodes. E penso que a professora Shirley fez um bom trabalho ontem
mostrando por que queremos descolonizar o feminismo. Entdo, por que e como
devemos descolonizar o feminismo? A primeira questdo é de que maneiras o feminismo
é colonial? Numero um: Penso que porque teve origem no Ocidente, a partir daquela
supremacia branca de conquista. Assim, o feminismo esta atolado na supremacia branca
e muitos outros problemas decorrem disto. Hd uma questdo de racismo, da qual Shirley
falou eloquentemente ontem, ha também o fato de que o feminismo é ahistérico na

forma em que aborda os assuntos ou qual é a agenda feminista.

Digo ahistdrico. E em alguns dos meus trabalhos tenho criticas a este ninho

ahistorico do feminismo em relagdo a Africa. Ha mulheres brancas vindo a Africa para
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libertar as(os) africanas(os), e elas pensam que a razdo pela qual estdo tdo liberadas é
porque suas sociedades evoluiram muito sobre a questdo de género. Mas é nitido que
tenho argumentado que elas ndo estdo trazendo a historia porque a razdo pela qual elas
podem se mover tio livcemente na Africa, ainda melhor do que o homem aftricano, é por
causa da raga e do racismo. Dessa forma, a questdo da raga é um grande problema do

feminismo. E esta é uma das razdes pelas quais nds buscamos descoloniza-lo.

O feminismo ndo é de modo algum autoconsciente sobre esta questdo da raga,
sobre a questdo da histéria. O feminismo segue este caminho imperial. A colonizacdo e
a colonialidade criaram o caminho para que mulheres brancas pudessem ir a qualquer
lugar do mundo para trabalhar. Para que quando o género privilegiado como eixo
fundamental da subordinac¢do e tudo mais. Sua visdo estd ocluida pela falha em ver seu
privilégio racial, seu privilégio geografico. E em outro nivel, o feminismo também ¢ anti-

africano. O que quero dizer com isto?

As mulheres africanas, no feminismo, sdo representadas como vitimas. E o
trabalho das mulheres brancas é salva-las. Elas ndo concedem nenhuma agéncia,
qualquer que seja, as mulheres africanas. Tenho certeza de que ndo se trata apenas de

. A A . r 167 L4
mulheres africanas porque vocés tém mulheres indigenas™’, mas meu foco aqui é a

Africa.

E mais importante, a sociologa argelina Marnia Lazreg chama ateng¢do para as
diferencas na forma como o feminismo branco, estadunidense, europeu, considera sua
cultura em oposigdo a cultura africana. O que reunimos do ativismo das feministas
brancas quando ha na Europa ou nos Estados Unidos é esta nogdo de que suas sociedades
sdo perfectiveis, esta é a palavra. Que sua sociedade possa ser melhorada. Elas estdo
vivendo em uma sociedade que pode ser melhorada, entdo elas querem trabalhar,
querem defender para corrigir o que esta de errado com a sociedade. Entretanto, quando
se trata de Africa, elas ndo acreditam que nossas culturas e nossas sociedades sio

perfectiveis. Elas acreditam que estas sociedades sdo jogadas fora, temos que rejeitar

67 (Voo 7 . L o
7 Oyéwumi diz: “because you have ancient women”. Traduzi ancient por indigenas porque suponho que a
autora esta se referindo as mulheres origindrias (autoctones) do Brasil, no caso as indigenas (N. da T.).
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tudo que é africano a fim de seguir em frente, seja l1a o que isso for. E a piada é, quando
vocé rejeita tudo o que vocé é entdo o que lhe resta para seguir em frente? Onde esta a

agéncia e para onde estamos indo?

Recebemos muito disto. Também argumentei no meu trabalho que o feminismo
é androcéntrico, centrado no homem. E nitido que sabemos em qual homem. Elas
idealizaram o homem branco. E por isto que todas nés devemos ter direitos da mesma
forma que os homens brancos tém direitos. Mas se estes homens brancos tém todos
estes direitos é porque estdo de pé na cabeca do resto de nos. Entdo, se também vamos

ter estes direitos, em quem vamos nos apoiar?

Porque o privilégio do homem branco é uma patologia, e devemos entendé-lo
como tal. Mas ndo podemos chegar a isto de dentro do feminismo branco. Isto ndo pode
ser entendido. O feminismo branco também é o solipsismo branco. E o que é o
solipsismo? A tendéncia a pensar, a imaginar e a falar como se a branquitude
descrevesse o mundo, afinal de contas eles tém usado nomes brancos para descrever o

mundo.

E outra razdo pela qual o feminismo deve se descolonizar é que ele é individualista
e afasta as pessoas da ideia de comunidade, o que me parece que é onde precisamos
estar, construindo comunidades. Desmembra comunidades. E eu acho que parte desse
individualismo tem a ver com esta no¢do de que os homens brancos sdo liberados porque
sdo individuos. E estas sdo as pessoas que devem liberar. Portanto, estas sdo algumas das

razoes pelas quais o feminismo, o feminismo branco é dificil de digerir. Talvez.

Eu entendo, tenho certeza de que as pessoas estdo pensando. Mas bem, isto é
feminismo branco. Nos, como pessoas negras, como brasileiras, como latinas
americanas, como sul-africanas, temos trabalhado com outro tipo de feminismo, o qual
chamaram de feminismo negro. E ndo deveriamos continuar a trabalhar? Nao

deveriamos nos contentar com isto? Deixe-me dizer algo.

No ano passado, fui convidada para revisar um artigo para uma revista, e o artigo

era sobre uma ativista nigeriana, Funmilayo Ransome-Kuti, tenho certeza de que vocés
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ja ouviram falar de Fela. Que guerreira era sua mde. Foi uma das maiores nacionalistas,
uma das maiores ativistas. Entdo esta mulher americana, acho que é uma mulher negra
americana, tinha escrito um artigo sobre Funmilayo Ransome-Kuti, que era uma ativista,
uma nacionalista. Ela era chamada de comunista. Os britanicos tiraram seu passaporte.
Ela viveu nos anos de 1940. Entdo, ela escreveu tudo isso e o titulo do artigo era
‘Funmilayo Ransome-Kuti Black Feminism’. E eu fiquei com raiva. Pensei que na época
que foi ancorada ela era negra, ndo feminista. Mas veja como negra Funmilayo Ransome-
Kuti em um pais de 160 milhdes de pessoas em que todas sdo pessoas africanas, ndo
pessoas brancas. O que a categoria negra faz para chamar, de repente, esta mulher de
negra? E quanto as nossas proprias categorias locais que sdo tdo importantes para nds?

Por que estas categorias ndo estdo operando?

Na verdade, quando Funmilayo Ransome-Kuti foi para a Inglaterra para estudar
e, assim, quando voltou como membro da elite, ela usava vestidos e se chamava Francis,
mas quando as mulheres locais a radicalizaram ela parou de usar vestidos ocidentais. Ela
articulou os autdctones, comegou a se vestir de modo ioruba mesmo quando ela queria
se dirigir aos britanicos, comecou a falar em iorubag, e disse: “Bem, lhes dé um intérprete”.

Esta era a mulher e escreveram sobre ela: “Oh ela é negra”. Negra? O que isto quer dizer?

Entdo, quando vi isso, parte do que vi era imperialismo estadunidense. O
imperialismo do feminismo negro que cooptou todos para isso, seu tipo de negritude. E
estou dizendo pra mim mesma: “e sobre o ioruba como uma categoria?”. O que fizeram
quando comecamos a racializar as divindades'®? O que isto significa? Entio,
inicialmente pensei que era... Era [a categoria] negro que me incomodava. Mas depois o
feminismo também me incomodou. O feminismo também me incomodava. Ha alguns
anos fui apresentar um trabalho em Atlanta e estava falando de African Americans'®,

algo sobre afro-americanos(as)”°, africanos(as) de todos os tipos. E uma jovem afro-

68 .. ~ s . ~
™ Traduzo gods como divindades para ndo incorrer em generificagao (N. da T.).

6! A . . A 1 Y .

9 Mantenho a referéncia em inglés mesmo sabendo que o termo também se refere a Black Americans,
Afro-Americans, Afro-Americanos(as), Afroestadunidenses. Mas Oyéwumi cita African Americans e penso
que ela quer dizer algo a mais com isso. Para bem entender, boas palavras bastam (N. da T.).

7° Aqui traduzo African Americans para denotar que Oyéwumi estd chamando aten¢do para a

descendéncia africana de afro-americanos(as) (N. da T.).
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americana ficou muito irritada quando ouviu pessoas falando sobre pessoas como Anna
Julia Cooper, do século XIX, mulher negra, ativista, incrivel. Ela estava irritada por ela
ser chamada de feminista. E inicialmente eu olhei pra ela e disse: “Ei, por que isso é um

problema?”.

— “Como ¢é que alguém se torna uma feminista postuma, depois de morta? O que
significa fazer isso? Pode parecer, ok, esta tudo bem. Mas serd que estas pessoas se
articulavam nesses termos? Onde se veem no caminho do ativismo, onde se veem no
caminho da luta em favor daqueles que foram oprimidos, incluindo as mulheres. Mas

por que estamos usando este rétulo para elas?””

Porque a um certo nivel, parte do que esse rotulo faz é apagar, é cooptar, é
racializar a hierarquia, na qual os brancos estdo sempre no topo, mesmo quando se fala
de feminismo negro. Portanto, seja qual for o caso, acho que precisamos pensar, e pensar
mais de perto sobre essa categoria. Um dos conceitos mais interessantes que surgiram
recentemente nos Estados Unidos, e acho que vai ser muito util, é o misogynoir”.
Alguém'” cunhou este conceito de misogynoir para expressar muito especificamente a
misoginia que ¢ colocada contra as mulheres negras e as pessoas da Africa [...]”*

dissidéncia...

Muito especifico, frequentemente por mulheres brancas. Por exemplo, hoje nos
Estados Unidos ha uma atriz negra que as pessoas atormentam nas redes sociais, dizem

que ela é feia. Mas ela é africana, ela é negra. Nenhum outro grupo de pessoas no mundo

7' Utilizo o travessdo no inicio da fala para destacar que Oyéwumi estd citando o que a jovem afro-

americana lhe respondeu (N. da T.).

7> Oyéwumi faz referéncia ao conceito criado por Moya Bailey (2021, p. 25, grifos meus) que diz,
“Misogynoir é um termo que criei em 2008 para descrever a misoginia racista anti-Negra que as mulheres
negras experimentam, particularmente na cultura visual e digital dos Estados Unidos. Misogynoir ndo é
simplesmente o racismo que as mulheres negras encontram, nem ¢é a misoginia que as mulheres negras
negociam. Misogynoir descreve a violéncia racial e sexista unicamente co-constitutiva que se abate sobre
as mulheres negras como resultado de sua opressdo simultdnea e interbloqueada na intersec¢do da
marginalizagdo racial e de género” (N.da T.).

‘2 Moya Bailey (N. da T.).

74 Nesse momento o dudio falha e ndo consigo compreender o restante da fala (N. da T.).
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é atormentado apenas por ser eles mesmos. Para aqueles que usam seus cabelos da

maneira que Deus os fez.

Entdo me parece que essa palavra misogynoir é til porque combina racismo e
sexismo e a forma como se articulam contra as mulheres negras e, de fato, as africanas.
Portanto, pra mim, quando vejo negro como uma categoria, quero ver africano com ela.
Africano e negro nunca sdo demais, caso contrario, frequentemente a tempo, se ndo tem

Africa, ndo acho que seja suficientemente inclusiva.

Tenho que deixar tempo para as perguntas. Desse modo, a ultima coisa, o ultimo
problema que acredito que o feminismo tem e que para mim me empurra para a rejeicao
das palavras “feminismo” e “feminismo negro”, encontrando outra palavra que articulara
toda uma série de ativismos que queremos fazer em nome dos grupos subordinados, das
mulheres, das criancas, da humanidade. E a ideia de que o feminismo branco é anti-

maternidade. Eu o chamo de anti-procriador.

Nos discursos do feminismo branco elas falam de matrifobia (Matriphobia).
Falam sobre a materfobia (Matrophobia). Muito tem sido escrito sobre a materfobia. E
assim a materfobia, e cito aqui a defini¢do de Rich"”” é: “O medo ndo da propria mae ou
da maternidade, mas o medo de tornar-se mdae”. Muitas mulheres brancas
estadunidenses escreveram sobre isto, sobre materfobia que é o coragdo do feminismo.

Elas tém muitos problemas com a maternidade.

Outro aspecto também é a matrifobia. A ideia de ter filhos é um problema para
as mulheres. Ao invés de olhar para o contexto da sociedade que constitui um problema,
elas estdo rejeitando a maternidade. E acredito que a patologizagdo da maternidade esta
relacionada a esta ideia de que o ideal da feminista branca é um homem branco. E ele
ndo engravida, ele ndo tem bebé. E assim, o feminismo fala eloquentemente que o
problema da subordinacdo das mulheres é que elas tém bebés, ndo que as pessoas as

oprimem.

7> Adrienne Rich em Of Woman Born: Motherhood as Experience and Institution (1995) (N. da T.).
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Sabe, em muitos dos meus escritos construi um argumento de que o relato
dominante das feministas ocidentais sobre a maternidade a reduz a uma categoria de
género, como tal, uma mae é representada como uma mulher, antes de tudo, uma
categoria que é percebida como subordinada, desfavorecida e oprimida, porque as

mulheres sdo subordinadas aos homens.

Argumentei que, ao contrario, em construcées iorubas de maternidade, que a

. - , . - . . 6 - . .
maternidade ndo é uma generificacdo, e escrevi um livro”” inteiro sobre isso,
argumentando que a generificagio da maternidade institucional leva a sua

patriarcalizagdo.

Por sua vez, devido ao privilégio dos homens brancos, processos reprodutivos
como o parto, a gestagdo e o nascimento, que ndo tém equivalente masculino sdo
apagados de muitos relatos feministas da maternidade. Hoje em dia vocé ouve coisas
como: “Bem, pode o homem made”, e entdo a mulher estd gravida e tem um marido que
vocé ouve nos Estados Unidos dizer: “Oh, estamos gravidos”. O homem estd dizendo: “Vocé
ndo estd gravida, ela é a maioral”. Porque a maternidade € vista como uma coisa ruim,

entdo eles tém que compartilha-la. Portanto, este é um problema real na maternidade.

Entdo, nesse sentido, este tipo de feminismo usa como ferramentas as do senhor.
E é por todas estas razdes que o feminismo sempre circulou com muitas qualifica¢des e
por isto vocés tém feminismo negro, vocés tém mulherismo, vocés tém até feminismo
africano, e ndo acho que sejam adequados porque parte do que estou argumentando é
que a maternidade é central e deve ser central em qualquer relato de transformacdo da

sociedade, de defesa das mulheres, de defesa das criangas, de defesa da humanidade.

E de fato, como africana, acredito que as(os) africanas(os) tém a curva da
maternidade. Desse modo, ndo ha razdo para trabalharmos com um feminismo que
difama a maternidade, que ndo a centraliza, porque afinal de contas a humanidade saiu
de Africa. A mae fundadora ¢ uma africana. A humanidade comecou no continente.

Muitas histdrias africanas de origem vém de Iyd, porque em meu trabalho quero me

7 What Gender is Motherhood? (N. da T.).
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afastar da mde, porque a categoria mde nos discursos ocidentais é uma categoria
subordinada. Mas Iyd em meus discursos iorubds ndo é subordinada. Na verdade, Iyd ¢
uma posi¢do poderosa, espiritualmente e fisicamente da qual emana todo [0o] mundo.
Argumento que a categoria Iyd ndo é uma categoria de género, porque Iyd nio da a luz

apenas as fémeas. E uma categoria inclusiva.

E de fato, documentei formas nas quais, na cultura ioruba, a categoria de Iyd que
estou tentando ndo traduzir como mde, é uma categoria singular. E tinica. Nio faz parte
do binario. O pai ndo é sua contraparte, e nem seu pai ¢ a contraparte. Nos discursos
iorubas a ideia ¢ que Iyd em primeira instancia é uma categoria espiritual e que para
cada um(a) de nos entrar nesta dimensdo da vida, cada pessoa se ajoelha ante sua
[pro]criadora para escolher seu destino. Na aparéncia pré-terrena, e nesse momento de
escolher seu destino nessa aparéncia pré-terrena, a pessoa que entra na parede”’ e a Iyd
que vai respirar a pessoa a terra esta 14, e a [pro]cria¢do estd la. Ndo ha pai nesta

configuracdo.

Portanto, argumentei que a relagdo entre lyd e suas criancgas é pré-terrena, pré-
gestacional, pos-gestacional e para sempre. E ndo hd outra relagdo paralela que seja

contraparte. Entdo, pra mim isso ndo é género, porque ndo ha la nenhum binario.

E, assim, se tivermos que defender o que devamos fazer hoje, dados os ultimos
quinhentos anos de historia, dada a forma como Iyd tem sido difamada, devemos ter Iyd
no centro do nosso ativismo. Portanto, finalmente, é nitido que ndo ha comunidade,

politica ou ndo, sem lyd, sem mde.

Quando leio as teorias europeias, as teorias de contratos sociais, 0 que sempre me
chocou é que muitos por si s6 estdo criando comunidade politica. Lembram de
Rousseau? Mas ndo é uma comunidade politica, ndo hd comunidade de nenhum tipo

sem lyd, sem a institui¢do da maternidade. [Essa supressdo] é um resultado do dominio

77 Oyéwumi diz: the person coming into the wall. Suponho que ela estd falando da parede do utero. The
wall of the uterus (N. da T.).
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masculino e do eurocentrismo em que lyd e todas as fémeas sdo totalmente apagadas

dos discursos de fundacdo da comunidade politica.

E o que quero fazer em nosso ativismo, em nosso esforco de descoloniza¢do, em
nosso esfor¢o de transformacgdo social. Algumas pessoas dizem que transformacdo social
ndo é nem mesmo o nome correto. N3o sei que termo usar, mas Iyd deve estar no centro

~ . . . .. . 8 .
desta transformacdo. E assim, deixe-me terminar do modo como finalizei o livro"”® aqui.

Leio o ultimo paragrafo, no qual digo: a humanidade ndo pode se reproduzir sem
a maternidade. Portanto, a institui¢do e as praticas cotidianas da humanidade maternal
devem ser um ato coletivo, impulsionado pela vontade comunitdria. O desafio, entdo, é
como convencer a sociedade de que a maternidade ndo deve ser responsabilidade de
apenas uma mulher ou de apenas uma familia nuclear, mas deve ser a base sobre a qual
a sociedade é construida e a maneira pela qual organizamos nossas vidas. Nossa
insisténcia em usar o homem branco como modelo de liberdade, e privilégio masculino
branco como o ideal que deve informar a transformacdo social ignora o fato de que o
privilégio branco, especificamente o privilégio masculino branco, é uma patologia. Nos
ndo precisamos construir nada sobre essa base. Em vez disso, precisamos derruba-la.
Nas brilhantes e sdbias palavras de Audre Lorde: “As ferramentas do senhor nunca irdo
desmantelar a casa grande”. O feminismo, o feminismo branco, esta me parecendo as
ferramentas do senhor. E temos que ter a ruptura epistémica da qual a professora'”®

acabou de falar.

Audre Lorde prossegue: “as ferramentas do senhor podem nos permitir vencé-lo
temporariamente no seu proprio jogo, mas nunca nos permitirao realizar uma mudanca
genuina. E este fato é apenas ameagador para aquelas mulheres que ainda definem a casa

do senhor como sua unica fonte de apoio”.

Em um mundo de possibilidades para todos(as) que nascem de Iyd, a ideologia

materna, que é orientada para a comunidade, que inclui tudo, dar a vida, sustentar a

7 What Gender is Motherhood? (N. da T.).

79 Referéncia a Nilma Lino Gomes (N. da T.).
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vida e preservar a vida, pode fornecer a ambiéncia e a base para a agdo politica e a

transformacao social necessaria.

Concluindo, fago a questdo: Para além da ruptura epistémica que deve acontecer
com o feminismo, também devera haver uma ruptura linguistica. Devera haver uma
renomeacdo. Acredito que deva haver ligagdes com o que viemos pensando. Por que ndo
posso chamar meu ativismo de oxunismo? Ou mesmo da Africa do Sul, do sul da Africa.
Encontrei um grupo no Zimbabue chamado Nobuntu. E eu perguntei: “o que é Nobuntu?
E mae da humanidade”. Por que ndo Nobuntuismo? Por que ndo? Vocé vai ao leste da

Africa, por que ndo ao mbobismo?

A progenitora de Nkuho é Mbobi. Em todo o continente [africano], as
epistemologias subjugadas apontam certos caminhos, nés simplesmente ndo olhamos
para eles. Mesmo a historia da origem humana, em muitas outras culturas, comega com
Iyd, comeca com Oxum, comeca com a Mie da humanidade. E por que isso ndo esta no

centro do nosso ativismo?

Entdo, hoje, proponho o oxunismo. Para mim, sua definicdo defende o ativismo
que prioriza Iyd, Mae e sua prole. E um ativismo em nome de Iyd. Prioriza Iyd e sua prole.
E isso ¢ inclusivo porque todo mundo nasce de Iyd e deve participar desta para que
possamos transformar, a fim de descolonizarmos, especialmente dada a supremacia

branca dos ultimos 500 anos.

Obrigada!™®°
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Escrito em portugués e falado também em portugués por Oyéwumi ao fim da conferéncia (N. da T.).
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CONSIDERAR AS ACOES FINAIS?

Escribo desde que tengo memoria.
Hablo de la memoria

y escribo para no perder la memoria.
Escribo aun antes de la memoria.
Escribo para liberar los fantasmas y
ayudar a descansar los muertos
presentes

(Shirley Campbell Barr. Desde que tengo memdria).

Esta escrita ndo se apresenta como uma conclusdo ou consideragdes finais e sim
como: considerar as a¢des finais? De acordo com Grada Kilomba (2016), “parte do
processo de descolonizacdo consiste em se fazer questdes” e uma das principais

intenc¢des nesta tese foi produzir mais questdes do que respostas.

Em filosofia é muito importante a relacio que mantemos com as questdes e a
guisa de Oyéwumi espero que as questdes aqui colocadas gerem escutas e reflexdes que
discutam pressuposicées embutidas, sem considera-las como agdes finais, mas iniciais
com pensamentos que foram e sdo inscritos constantemente nas dindmicas do
epistemicidio que justifica o apagamento da memoria e garante o dominio intelectual e

material global do Ocidente.

Esta é uma das primeiras compreensdes que devem orientar nossa relagio com
uma pesquisa feita sobre o terreiro da filosofia africana que ainda disputa sua

legitimidade e estudo nos departamentos de filosofia no Brasil, os quais

tem seus proprios conjuntos distintos de imagens, tropos padrdo e cenas
classicas que ajudam a definir o que ¢é e, por implicagdo, o que ndo é. Estas
imagens atuam como sinalizadores intelectuais, apontando-nos para certas
areas de investigacdo e longe de outras, moldando nossas concepgées do que é
um tema respeitavel e legitimo de investigacdo filosofica, ou seja, do que deve
ser considerado como filosofia em primeiro lugar (MILLS, 1998, p xi).

Ao trazermos as discussdes da filosofia africana ndo podemos deixar de
confrontar este estado de coisas e estas imagens tecidas na rela¢do entre conhecimento

e poder. Isto é, entre o saber-poder da colonizacdo que subjugou e excluiu

epistemologias e experiéncias africanas, impactando colonialmente nosso imagindrio e
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nossa compreensdo sobre elas. A contrapelo do saber-poder da colonizac¢do e do racismo
epistémico, fizemos aqui um percurso in(corpo)rando experiéncias e epistemes locais
africanas na compreensdo de questdes que interrogam suposi¢des universalistas em

relagdo a género, raca, classe, poder, hierarquia, dentre outros conceitos.

Um dos diagnésticos da filosofia africana é que ndo é levada a sério em seus
proprios termos e conceitos na constru¢do tedrica social. Porém, de acordo com
Oyéwumi (2005), o conhecimento africano e seus conceitos devem ser um fator na
formulacdo da filosofia e teoria social. Embora a filosofia seja uma palavra grega, a sua
pratica ndo o é. E esta critica ndo deve, de modo algum, ser lida como uma tentativa de
exclusdo do pensamento euro-estadunidense, mas como uma incitagdo para o manuseio

o 181 . . . ’ . .
ogunico™ de ferramentas ocidentais e africanas. Ja que cumpre ao ferreiro manter dois

ferros no fogo. E é em relacdo que o conhecimento emerge.

Compreendemos ao longo desta tese que na filosofia africana a ontologia
relacional vai pensar o ser em relagdo e ndo como algo isolado e excluido. Precisamos
encarar o fato de que filosofia africana e filosofia ocidental ndo precisam se excluir, e que
critica ao pensamento ocidental ndo significa sua recusa como ferramenta, mas em
consciéncia no intuito de que ela fornega usos e construgdes ndo coloniais. Contudo, é

possivel a ferramenta do senhor desmantelar a casa grande? (LORDE, 2007).

A busca por uma possivel resposta para essa questdo se fundamenta no
pensamento de Oyéwumi, no qual se encontra uma intensa reflexdo filosofica e nao -
como irrefletidamente acusam - uma negac¢do do género. Oyéwumi ndo é uma autora
anti género, mas uma autora anti universalidade do género como um a priori para
explicar todas as institui¢des e relagdes sociais. Um exemplo € a sociedade Oyo-loruba
que antes da colonizac¢do ocidental ndo organizava posi¢cGes e papéis sociais em torno de

um corpo sexuado, mas da senioridade.

8: . . . . . o . . ~
®' Neologismo criado por mim para referenciar/reverenciar a divindade que, de modo unico (mas nao

individual), forja suas préprias ferramentas (conceitos): Ogunhé!
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A senioridade como a base das institui¢des e relagdes sociais iorubdas é também o
espelho que reflete a dindmica entre corpo (ndo sexuado), ori, idade como balizadora de
uma ontologia relacional presente no pensamento da autora. Ser se da inter/entre ser.
Nesse sentido, ser na abordagem de Oyéwumi ndo é estatico, mas fluido, relativo e
situacional. Este horizonte mével do ser comunica uma ontologia sem dicotomias que
“geralmente caracterizam o pensamento ocidental moderno” (COETZEE, 2017, p. 47).
Oyéwumi ndo separa ser e ndo-ser. E o ser do qual todos os seres se originam é Oxum.
Nas sociedades iorubds a senioridade é o eixo de estruturacido do poder e Oxum é Iyd

primordial.

Iyd ndo é uma categoria de género. Este compreendido como uma matriz
anatomo binaria e hierdrquica que faz parte da ontologia ocidental, mas que ndo fazia
parte da ontologia do mundo ioruba pré-colonial. Uma das questdes que movimentaram
as aguas desta tese pode assim ser expressa: como que a percepgao do pensamento de
Oyéwumi no contexto de uma ontologia relacional responderia as criticas que a ela vem

sendo feitas?

Uma primeira resposta seria a compreensdo fluida e situacional das posigoes
sociais, ja que as vezes se é sénior e as vezes jovem, depende de quem se € nas relagdes
e situagdes. Desse modo, a senioridade comunica uma ontologia iorubd nao
generificada, pensada em relacio, e ndo como algo isolado e fixo. E justamente por conta
da necessidade (ocidental) de fixidez posicional e de papeis sociais em torno das
hierarquias de género e dos tipos de corpos que nio conseguimos lidar'®* com o
pensamento de Oyéwumi, que nos demanda senioridade. Cuja idade cronologica
relativa, e ndo o tipo de corpo sexuado é o que organiza e distribui as posi¢Ges e os papeis

de prestigio na esfera social. O que significa que estas posicoes e papeis sociais ndo serdo

automaticamente ocupados pelo género masculino, mas pela senioridade.

Retomando o ponto inicial - e ndo final - da costura desta tese, a suposi¢do de
que género e o consequente dominio masculino em cosmologias, institui¢des e praticas

sociais sempre foram o caso e estiveram presentes na sociedade ioruba evidenciam uma

8. .
°2 Aceitar.
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mudanca epistemoldgica longe da matripoténcia assentada na senioridade. Oyéwumi
nos chama atengdo que género simplesmente ndo existia na lorubaldndia antes do

contato com o Ocidente.

Na companhia de Oyéwumi fizemos tanto uma investigacdo filosdfica sobre
ontologia relacional através das 4guas quanto escavamos saberes subjugados e
epistemologias marginalizadas que nos revelam o que o dominio ocidental busca apagar:
senioridade, Oxum, matripoténcia, cosmopercepgdo e ontologias autoctones orientadas
para a comunidade. E ndo podemos ficar com a impressdo de que o que a autora
desenterra é algo morto. Nossos mortos ndo morreram e estio sempre presentes.
Precisamos modificar nossa compreensdo de pré-colonial como algo extremamente
distante do/no tempo. O que Oyéwumi vem nos (d)escrevendo é uma tradigdo viva que

acontece aqui e agora, e se modifica na fluidez da divindade tempo que estd sempre

vigilante. Embora esta tese chegue ao “final”, ela repousa sobre o inacabado...
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GLOSSARIQ™3

Aburo: mais jovem.

Agbaya: sénior para nada.

Agbo ilé: habitacdo que abriga o grupo de pessoas que reivindicam descendéncia de um
ancestral comum fundador.

Ajala: oleiro celestial, criador de cabecas.

Akunléyan: o ato pré-terreno de ajoelhar-se diante da Entidade Criadora para escolher
seu destino.

Aya: “esposa”.

Baba: distin¢do intelectual e signo de senioridade.

Babalad: quem preside a divina¢do em Ifa.

égbon: sénior.

Eniyan: humanos.

Eérindinlogin: divinacio com dezesseis buzios.

Ibéji: gémeos entre os povos iorubas — Kehinde e Taiwo.

Ifa: importante sistema autdctone de conhecimento e divinag¢do.

Inquice: divindades.

Iranmolé: divindades primordiais.

Iya: procriadora.

Iya agba: Iyd mais velha.
Iyawo: noiva.

Oba: governante.

Oba: divindade das aguas revoltas dos rios.

Obinrin: anafémea.

Odu: conjunto de versos, capitulo.

Ogum: divindade responsavel pelas propriedades sagradas do ferro.
Okunrin: anamacho.

Olodumaré: ser supremo.

Omo: crianca.

83 Este glossario foi elaborado na esteira do glossario presente em What Gender is Motherhood? de
Oyeérdénké Oyéwumi.
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Omogya: termo final de solidariedade dentro e fora da familia; criancas da mae.
Ori: agéncia/cabega/divindade pessoal.

Orixa: divindades.

Orumila: Ifa (divindade da divina¢do).

Orun: outro mundo.

Oseetura: décimo sétimo odu.

Oxala: Divindade do pano branco - Oxalufa/Oxaguia.
Oxé Meji: (cor)responde ao orixa Oxum.

Oxum: Iy4 primordial.

Oya: divindade dos ventos, tempestades e fogo.
Xango: divindade dos raios, do trovao e do fogo.

Yeyé: quem me botou como um ovo.



