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Resumo

Este artigo busca entender as conexdes entre genealogia individual e narrativas
globais, especialmente no contexto de opressao, apagamento e resisténcia vivenciados
por "mulheres de cor". Destaca-se o confronto entre a narrativa hegemoénica e as
"historias esquecidas". Nessa disputa, o eu é fraturado, dividido entre histérias
atribuidas e aquelas apagadas. Ao mapear vidas de mulheres brasileiras, revelam-se
aspectos da colonialidade e do género, focando nas dindmicas complexas que moldam
a identidade individual e coletiva. Lugones lembra que essas dinamicas sdo enraizadas
na colonialidade, sistema que perpetua hierarquias de poder e dominacgdo.
Reconhecer as "histdrias esquecidas" como parte do eu desafia as estruturas de poder
e promove uma subjetividade ativa.
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Abstract

This article explores the connections between individual genealogy and global
narratives, particularly in the context of oppression, erasure, and resistance
experienced by “women of color”. It highlights the clash between hegemonic narrative
and "forgotten histories". In this narrative struggle, the self is fractured, divided
between attributed and erased stories. Mapping the lives of Brazilian women reveals
aspects of coloniality and gender, focusing on complex dynamics shaping both
individual and collective identity. Lugones reminds us that these dynamics are rooted
in coloniality, a system that perpetuates power hierarchies. Recognizing "forgotten
histories" as part of the self-challenges power structures and promotes active
subjectivity.
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“Ou seja, a tarefa da feminista descolonial inicia-se com ela vendo a diferenca colonial
e enfaticamente resistindo ao seu prdprio hdbito epistemoldgico de apagd-la. Ao vé-la,
ela vé o mundo renovado e entdo exige de si mesma largar seu encantamento com
‘mulher’, o universal, para comegar a aprender sobre as outras que resistem a

diferenca colonial”.

Maria Lugones
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A segunda década dos anos 2000 foi marcada por conturba¢cdes em um Brasil
polarizado, as incertezas politicas e sociais trouxeram um fenémeno: a busca por um
passaporte europeu’. Se, por um lado, o medo do comunismo assombrava as mentes
mais conspiratdrias e reacionarias, por outro, os democratas ardiam em furia s6é de
pensar em serem governados por mais quatro anos por um ignobil. A solucdo: fugir do
Brasil. Obviamente, os medrosos ao comunismo nem de perto prefeririam a Europa;
mas na preferéncia, ndo hd poder. E mais simples conseguir uma cidadania portuguesa
do que um Green Card. “Portugal ndo é Miami, mas da para o gasto”, dizem por ai.
Percebeu-se, entdo, um aumento em contratagdes de juristas, pesquisadores,
consultores que poderiam ajudar a delinear o percurso familiar e, quem sabe,
conseguir escapar do barco Brasil, prestes a afundar. Neste contexto, relato a histéria
de uma mulher brasileira, que, mais interessada pela pesquisa genealégica do que pelo
passaporte europeu, comegou a investigar seu antepassado com o objetivo de

entender melhor a prépria identidade.

Durante a infancia, Barbara, como a chamaremos, ouvia meng¢des esparsas
sobre uma bisavd de ascendéncia indigena. Essas referéncias sussurradas permeavam
as conversas sobre cabelos, frequentemente servindo de veiculo para preconceitos
velados. Oriunda de uma familia paterna residente em Recife, Pernambuco, Barbara é
filha de um homem cujo pai era um militar reformado de Ponta Pora, Mato Grosso do
Sul, e cuja mae era mineira de Trés Coragdes, Minas Gerais. Ainda menina, escutava
com cotidianamente: "Barbara teve sorte, herdou o cabelo bom do pai", como se ter
cabelo crespo fosse uma maldi¢do incrustrada nos genes. "E cabelo de indio", dizia seu

pai, sem perceber as profundezas histéricas e culturais da afirmacao.

Com o passar dos anos, descobri que esse "cabelo de indio" era um legado de
minha bisavd Tedfila, sobre quem pouco se sabia, apesar de minhas inumeras
indagacoes familiares. Nenhuma fotografia preservava o semblante de Tedfila. Evitava-

se falar sobre ela até os tempos atuais; suas origens permanecem envoltas em

! Dados de uma consultoria de mobilidade global mostraram que as solicitagcdes para Green Card e
cidadania europeia quadruplicaram apds o primeiro turno das elei¢cdes de 2022. Disponivel em:
<https://www.correiobraziliense.com.br/brasil/2022/10/5042036-cresce-busca-por-vistos-para-eua-e-
cidadania-europeia-apos-1-turno-da-eleicao.html>. Acesso em: jun. 2024.
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mistério. Sabendo que Tedfila morou em Ponta Pora e possuia ascendéncia indigena,

intuo que ela poderia pertencer ao povo Guarani Kaiowa.

Ha alguns anos, deparei-me com um fato que talvez elucidasse o véu de
siléncio que envolvia minha bisavd: havia indicios de que ela estava grdvida antes
mesmo de se casar com meu bisavo, um descendente de espanhdis vindo do sul do
Brasil. Essa revelagdo, indecorosa para a familia catdlica de classe média
pernambucana, parecia justificar o esquecimento a que fora relegada. Minha avé, nora
de Tedfila, confidenciou-me esse segredo em sussurros timidos, envergonhada pelo
fato de seu marido ser filho de uma indigena fora dos lagos sagrados do matriménio.
Vovoé demonstrava uma nitida antipatia pela sogra. "Ela soltava a fumaca do charuto
na cara dos meninos", reclamava, e acrescentava com desdém: "Sempre a achei muito
xucra". Definitivamente, havia entre elas uma barreira erguida pela diferenga colonial,
uma percepg¢ao de que as origens e os costumes de Tedfila a posicionavam em uma
hierarquia inferior. Minha avo interpretava essa alteridade ndo como riqueza cultural,
mas como desvio de uma norma idealizada, reforcando a distancia entre o "eu"
civilizado e o "outro" selvagem. Contraditoriamente, meu pai, embora com lembrancas
escassas, afirma que a avd era muito inteligente e falava pelo menos trés idiomas:
portugués, espanhol e Outro — provavelmente a lingua de seu povo. Tedfila apareceu
para mim, entdo, como um enigma, uma figura que problematiza as convencdes e
carregava em si a confluéncia de mundos distintos, simbolizando as tensdes e riquezas

de uma identidade mestica que a histdria familiar preferiu omitir.

Por parte materna, a narrativa assume outro viés. Descendentes de
escravagistasz, a familia deixou Portugal, atravessou o Rio de Janeiro e fincou raizes no
interior de Goids, em Pirendpolis. Sobre esse ramo familiar, conhego tudo. A histéria
foi escrita; é a histdria do colonizador. Contudo, o que permaneceu nao escrito foram

as vidas que sustentaram essa narrativa, as existéncias silenciadas que alicercaram os

2 Um exemplo do impacto da colonialidade nas dindmicas familiares é abordado no documentario Os
fantasmas que me habitam, dirigido por mim que busca, por meio de testemunhos, reconstruir a
genealogia de minha familia e confrontar o passado escravagista que ainda ressoa na histéria familiar. O
filme explora as memodrias e assombragGes que circundam o casardo de minha familia em uma cidade
do interior de Goids, evidenciando como o legado da escraviddo continua a influenciar as subjetividades
e os vinculos afetivos. Disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=P4RgEz Qgo0>. Acesso em: 18 nov 2024,
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feitos dos meus antepassados. E por isso que comecei a indagar sobre Salia, uma
mulher preta que trabalhou para a familia de minha mae; se é que se pode chamar de
trabalho quando se troca servico por moradia e comida — sabemos bem qual é o

nome disso.

Inocéncia minha seria acreditar que a auséncia de registros é mero
esquecimento, sendo uma escolha deliberada de quem detém o poder de narrar. A
filosofia nos ensina que a histdria ndo é apenas o que esta escrito, mas também o que
é silenciado®. As vidas de Tedfila, de Salia e de tantas outras no figuram nas crénicas
oficiais porque desestabilizam a narrativa hegemonica, expondo as rasuras de um
sistema fundado na exploracdo. Ao questionar essa omissdo, busco confrontar as
estruturas que determinaram quem é digno de memdria e quem é condenado ao
esquecimento. E uma investigacdo que se sobrepde a genealogia pessoal e adentra a
reflexdo sobre identidade e poder. Salia foi descrita como uma “negra alegre”. Foi

“trabalhar” para a minha bisavd materna como baba, ela tinha 12 anos na época.

Querer ser europeu

Este texto se inicia com um tom um tanto irdnico sobre a busca pela cidadania
europeia. Nao pela intengao de criticar ou ir contra qualquer conduta deste tipo. Nao
se trata de uma critica direta as intencdes individuais, mas, sim, de um
questionamento da estrutura de poder subjacente a essa busca, que muitas vezes é
considerada como natural ou dada. Nesse contexto, as teorias decoloniais nos
incentivam a examinar como o desejo pela cidadania europeia tem como base
também a colonialidade do poder. Definir-se brasileiro, definir-se negro, definir-se

indio, definir-se europeu: o que é isso? Cultura é identidade? Localidade é cultura?

Nas ultimas décadas, a autodefinicdo como negro tem sido um instrumento de
resisténcia e afirmacdo diante do racismo sistémico. No entanto, limitar a identidade

negra a um unico conjunto de experiéncias e narrativas é reproduzir as proéprias

> Em A Ordem do Discurso (1996), Foucault explora os mecanismos pelos quais certos discursos sdo
legitimados enquanto outros sdo marginalizados ou excluidos. Ele argumenta que o poder atua ndo
apenas no que é dito e registrado, mas também no que é silenciado, influenciando nossa compreensao
da histéria e do conhecimento.
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dindmicas opressoras que se pretende combater. O filésofo e psicanalista Erico
Andrade (2023) argumenta que a insisténcia em um conceito fixo de negritude, mesmo
que utilizado como resposta a violéncia racial, pode se transformar em um
"identitarismo colonizador", pois impde aos sujeitos negros a necessidade de
corresponder a um esteredtipo de autenticidade estabelecido pela ldégica da
branquitude. Para Andrade, a verdadeira emancipacdo ndo estd em reafirmar a
negritude como uma esséncia, mas em desarticular os discursos que, sob o pretexto de
valoriza-la, acabam por aprisiona-la. Assim como a identidade negra, a identidade

indigena também é capturada por essas mesmas armadilhas essencialistas.

Vista sob a dtica de autores decoloniais como Walter Mignolo (2000) e Anibal
Quijano, a identidade indigena ndo se limita a ser uma resposta reativa a colonizagao;
ela é afirmacdo radical de modos de ser e de conhecer que desestruturam as
narrativas hegemonicas ocidentais. Assim como Andrade propde uma negritude que
transcenda as simplificacdes bindrias entre brancos e negros, é preciso pensar a
identidade indigena além da légica da assimilacdo e do exotismo. Como argumenta
Ailton Krenak (2019), ela é poténcia viva que se atualiza continuamente na relacao
com o territério e nas praticas cotidianas. Ambas as identidades — negra e indigena,
quando tratadas como esséncias imutaveis, perdem seu potencial insurgente e
transformador. Elas se tornam, entdo, instrumentos de controle, usados tanto pela
branquitude quanto por projetos politicos que, ainda que bem-intencionados,
reforcam a ideia de que ser negro ou indigena é corresponder a uma imagem pré-

definida.

Assim, tanto a critica de Andrade a negritude essencializada quanto a
perspectiva decolonial sobre a identidade indigena convergem na necessidade de
descolonizar a prépria nocao de identidade. Isso implica reconhecer que tanto a
negritude quanto a indigeneidade ndo se reduzem a resisténcias passivas ou reacées a
opressao; elas se constituem como espacos dinamicos de criacdao e reinvengdo, que
desestabilizam as estruturas do pensamento colonial e abrem caminhos para futuros
plurais e insurgentes, onde a diferenca é celebrada como poténcia e ndao contida como

ameaga.
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Por outro lado, a autodefinicdo como europeu, percebida do ponto de vista
decolonial, exige uma reflexao critica sobre a relacdo entre o continente europeu e as
areas colonizadas. A colonizacdo europeia forjou as identidades europeias e as
identidades em todo o mundo. Reconhecer isso é fundamental para entender como a
identidade europeia é insepardvel da histéria colonial e das relacdes de poder globais.
Sendo assim, autodefinicdo ndo é mero ato individual, é reflexdo critica sobre as

influéncias histéricas, sociais e culturais que instituem quem somos.

A formacdo de relagdes sociais fundadas nessa ideia produziu na
América identidades sociais historicamente novas: indios, negros e
mesticos, e redefiniu outras. Assim, termos com espanhol e
portugués, e mais tarde europeu, que até entdo indicavam apenas
procedéncia geografica ou pais de origem, desde entdo adquiriram
também, em relagcdao as novas identidades, uma conotacado racial. E
na medida em que as rela¢des sociais que se estavam configurando
eram relacbes de dominacdo, tais identidades foram associadas as
hierarquias, lugares e papéis sociais correspondentes, com
constitutivas delas, e, consequentemente, ao padrdo de dominacdo
que se impunha. Em outras palavras, raca e identidade racial foram
estabelecidas como instrumentos de classificagdao social basica da
populagdo (Quijano, 2005, p. 117).

Almejar ser europeu é, na verdade, almejar a modernidade, uma palavra que
vai além da funcdo descritiva para se tornar um significante de sucesso e progresso. A
modernidade, nesse sentido, ndo é uma fase histérica, é adjetivo normativo que
estabelece uma hierarquia de civilizacdes, onde a Europa se posiciona como apice do
desenvolvimento humano. Querer ser europeu, portanto, revela o profundo rastro da
colonialidade, que impde um caminho linear de evolugcdo, no qual o “moderno” se
confunde com o “superior”. Como ressalta Quijano (2005), a narrativa
desenvolvimentista dominante é construida sobre os alicerces da colonialidade do
poder, que configura a histéria como um continuo ascendente, indo do “estado de
natureza” ao cume da civilizagdo ocidental. Assim como a modernidade ndo é periodo
histérico, a Europa ndo é lugar geografico; é também ideal teleoldgico ao qual as
outras nagdes supostamente aspiram. A ideia de que o Brasil, “jovem” e “imaturo” em
comparagao aos paises europeus, ainda tem conserto é um reflexo claro desta
teleologia histérica que cristaliza os colonizadores como senhores do tempo e arbitros

do progresso. A légica moderna ocidental, ao reduzir a temporalidade a um vetor de

69



progresso, congela a diversidade de trajetérias histéricas em um Unico modelo - ao
qgual chama de desenvolvimento, apagando as pluralidades e relegando ao atraso
todos os que ndo se adequam ao padrao europeu. Ser “moderno” é reivindicar para si
o poder de definir o futuro, perpetuando assim as dindmicas de dominacdo que

estruturaram o proprio projeto colonial.

A linearidade teleoldgica é uma construcdo astuta enraizada na racializagao,
funcionando como um dispositivo epistemoldgico para hierarquizar a existéncia e
justificar relacdes de poder opressivas. Ela forja o prdprio conceito de humanidade,
assim a racializagdo se torna, além de ferramenta classificatéria, alicerce de uma
estrutura ontoldgica que posicionou os brancos europeus como arquétipo do ser,
relegando os demais a zonas de sub-humanidade. Essa narrativa ndo se limitou a
marcar lugares diferentes a diferentes corpos, ela também instituiu uma hierarquia
ontoldgica em que o Outro é percebido como carente de qualidades essencialmente
humanas. Assim, a violéncia da escraviddo, das invasdes e da tortura foi justificada
como um processo de “elevagao civilizatéria” daqueles que, segundo esse discurso,
habitavam os estratos mais baixos da escala humana. O “ideal civilizatério” tornou-se o
alibi moral que disfarcava os interesses econdémicos e politicos da colonizacao,

tornando aceitdvel a explora¢do sob a mascara da redencao cultural.

Aspirar a europeidade revela um desejo de reconhecimento ontoldgico, de ser
inscrito no ambito do humano. A suposta fluidez de fronteiras no mundo globalizado é,
portanto, iluséria. A nacionalidade”, como signo de identidade, converte-se em uma
barreira invisivel, onde o direito de circulagao ndo é distribuido igualmente, e sim

mediado pelo privilégio. O desejo de ser europeu ndo é meramente um desejo de

* 0 filme O homem que vendeu sua pele (2020), dirigido por Kaouther Ben Hania, reflete sobre como a
nacionalidade pode determinar a identidade de uma pessoa. O protagonista, Sam Ali, um trabalhador
sirio exilado, é confrontado com as limitagdes impostas por sua nacionalidade e seu desejo de liberdade.
A tatuagem de um passaporte nas costas de Sam simboliza as barreiras de transito enfrentadas por
individuos ndo europeus e a opressao enfrentada por povos arabes. No entanto, essa tatuagem se torna
uma representacdo de sua propria opressao, pois seu corpo é transformado em uma mercadoria exibida
em galerias e museus. Sam troca uma forma de opressdo, imposta pelo regime sirio, por outra, nas
maos de um artista e sua produtora que exploram brechas juridicas para utilizar refugiados como obra
de arte. A narrativa ilustra como a nacionalidade ganha status de identidade, mas essa identidade
muitas vezes funciona como uma limitagdo.
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pertencimento territorial, mas uma tentativa de transpor a limitacdo imposta por uma

identidade que se percebe incompleta ou inadequada perante o olhar colonial.

O paradoxo dessa busca é que, para ser considerado livre — e, portanto,
plenamente humano —, é preciso conformar-se aos parametros do outro, introjetando
um desejo de validagdo que subverte a prépria ideia de liberdade de ser. A liberdade,
nesse caso, ndao é uma emancipac¢ado de si, é sendo uma conformidade com o que o
outro demanda como critério de humanidade. Aquele que deseja ser europeu, para
ser livre, ndo busca afirmar sua singularidade, ele se alinha a uma alteridade
idealizada, alienando-se de sua propria condi¢dao. Nesse movimento, a identidade ndo
é uma expressdo auténtica de ser, mas um projeto de adequacdo a um modelo
externo, em que o proprio desejo de liberdade é colonizado, transformando-se em um
anseio por ser o que ndo se é, por abdicar de si mesmo em nome de um

reconhecimento que, ironicamente, sé reafirma a propria condicao de sujeicao.

Colonialidade e género: mulheres de cor nem nas fotos preto e branco

“Colonialidade” ndo se refere apenas a classificagao racial. Ela é um
fendmeno mais amplo, um dos eixos do sistema de poder e, como
tal, atravessa o controle do acesso ao sexo, a autoridade coletiva, o
trabalho e a subjetividade/intersubjetividade, e atravessa também a
producdao de conhecimento a partir do préprio interior dessas
reacoes intersubjetivas (Lugones, 2020, p. 50).

Quijano examina a configuracdo do poder nas relagdes sociais como uma rede
de dominagdo, exploracdao e conflito entre sujeitos que disputam o controle sobre
guatro dominios essenciais da existéncia humana: o sexo, o trabalho, a autoridade
coletiva e a subjetividade. Esses dominios se entrelagam com seus respectivos recursos
e produtos, constituindo o que ele denomina colonialidade do poder, um arcabouco
capitalista e eurocéntrico. Contudo, Maria Lugones critica a perspectiva de Quijano por
reproduzir, ainda que inadvertidamente, um viés patriarcal e heteronormativo ao
analisar a regulacdo do sexo e dos recursos associados. Ao ndo problematizar o

entendimento eurocéntrico do género, Quijano negligencia as experiéncias das
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mulheres colonizadas e racializadas, cujas existéncias foram marcadas por um regime

de opressao especifico para além da exploracdo econémica.

Lugones propde um deslocamento epistemoldgico: as relagdes sociais nao
precisam ser organizadas em termos de género, e, quando o sdo, essa organizacdao nao
se restringe aos parametros do patriarcado e da heterossexualidade. Para ela, a
estruturacdo moderna/colonial do género ndo é um dado natural; é uma invencdo
histdrica que articula o dimorfismo sexual, a hierarquia patriarcal e a normatividade
heterossexual como dispositivos de controle. O género, nesse sentido, é mais do que
um conjunto de normas: é uma ferramenta de opressao que perpetua o controle sobre
corpos e subjetividades, legitimando a exclusdo e a violéncia contra aqueles que
escapam as suas categorias rigidas. A analise de Quijano (2005), ao ignorar essas
dindmicas, torna-se insuficiente para capturar a complexidade das experiéncias das

mulheres e sujeitos ndo conformes de género.

Dessa forma, a critica de Lugones revela a necessidade de repensar
radicalmente a ontologia do género e da sexualidade no contexto da
modernidade/colonialidade, evidenciando que a matriz de poder ndo se sustenta
apenas pela exploracdo econdmica, mas também pela imposicio de um regime
epistemoldgico e ontoldgico que organiza a prépria compreensao do corpo, da
subjetividade e do desejo. Ao desnaturalizar a concepcdao convencional de género,
Lugones nos convoca a imaginar formas de sociabilidade e subjetivacdo que escapem
as armadilhas do sistema colonial, propondo uma percepcao de mundo que abra
espaco para a multiplicidade radical das existéncias, onde as relacbes ndo sejam

determinadas por um sistema bindrio.

Quando minha avé se refere a sogra como “xucra”’ é porque nem a considera
humana para ser mulher. A palavra, nos dicionarios, é utilizada para designar um
animal indomado, um ser selvagem. Este uso, em sua aparente banalidade, reverbera

a longa tradicdo colonial de desumanizacdo, que classificou povos indigenas das

>0 adjetivo, entretanto, aparece no feminino. Para a nora da cidade grande, a sogra indigena ndo era
mulher, mas era fémea. “A consequéncia semantica da colonialidade do género é que ‘mulher
colonizada’ é uma categoria vazia: nenhuma mulher é colonizada; nenhuma fémea colonizada é mulher”
(Lugones, 2014, p. 939).
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Américas e africanos escravizados como seres alheios ao status de humano — criaturas
desprovidas de razdo e controle, entregues a uma sexualidade incontroldvel e a uma
animalidade inerente (Lugones, 2014, p. 936). A ldégica subjacente a essa
desumanizacdo se sustenta em uma concepc¢do bindria de humanidade: apenas os
civilizados merecem a designacdo de homem ou mulher. Lugones, apoiando-se na
critica de Oyerdonké Oyéwumi, propde que a categoria de género, tal como a
entendemos, é um constructo eurocéntrico, indissocidvel de um regime de exploracao

colonial.

Pensar a Améfrica Ladina - para usar o termo de Lélia Gonzalez (1988) - a partir
da lente generificada é, portanto, uma armadilha epistemoldgica que obscurece as
complexas realidades das popula¢gdes ndo europeias. Para Oyéwumi, a imposicao
colonial do género nas sociedades africanas e indigenas foi um dos instrumentos mais
violentos de controle, uma vez que reconfigurou essas sociedades para alinha-las a
légica da dominacdo eurocéntrica. O que entendemos como masculino ou feminino,
homem ou mulher, ndo é, entao, um dado universal, sendo um discurso estruturante
qgue legitima relacbes de poder. A construcdo da diferenca sexual bindria como
principio organizador das relaces sociais serve ndo apenas para classificar, mas para
hierarquizar, separando aqueles que tém acesso ao estatuto pleno de humano

daqueles que sdo relegados a uma existéncia subalternizada e bestializada.

O xucro, o indomesticavel, representa, na légica da colonialidade do poder, o
inaceitdvel — aquilo que escapa a domesticacdo e, portanto, a definicio de
humanidade do colonizador. Sob o disfarce da "missao civilizatéria", julgar e subjugar
os colonizados por sua diferenca era considerado nao apenas justificavel, mas
necessario. O discurso do progresso serviu como pretexto para impor valores e normas
eurocéntricas, assegurando a ideia de que apenas o colonizador detinha a chave para a
civilizacdo e o desenvolvimento. Com isso, criou-se uma hierarquia existencial. Quando
utilizo a expressao "hierarquia existencial", refiro-me a uma estrutura ontoldgica que
ordena modos de existir em uma escala de valor, onde certas vidas sdo consideradas
superiores e mais dignas de reconhecimento do que outras. Para descrever esse
fendmeno, prefiro o termo desexistenciaizacdo em vez de desumanizacdo, pois a

ultima ainda mantém o humano como referéncia central, enquanto a primeira aponta
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para uma nega¢ao mais profunda da prépria condicdo de ser. Neste sentido, a
desexistencializacGo relega certas existéncias a condicdo de “ndo-ser”, anulando a
possibilidade de autodefinicdo e transcendéncia. Nesse contexto, a hierarquia
existencial legitima uma violéncia estrutural que delimita quem pode afirmar sua
existéncia auténtica e quem é silenciado, reduzido a um objeto sem sentido ou sujeito
a extingdo ontoldgica, perpetuando uma légica que exclui e deslegitima qualquer
forma de ser que escape aos parametros impostos pelo pensamento antropocéntrico e

colonial.

O que os questionamentos que Lugones e Oyéwumi nos oferecem é
desestabilizador: se as categorias de género sao ferramentas coloniais, como podemos
pensar os povos da Améfrica Ladina fora desse esquema? E necessario desconstruir o
olhar generificado, que projeta sobre esses corpos um mapa de identidade que nunca
Ihes pertenceu. A critica, portanto, deve ir além da denuncia da desumanizagao
histdrica; deve problematizar as proprias bases epistémicas sobre as quais se erigiu o
pensamento colonial. Em vez de ler a alteridade através dos binémios
masculino/feminino ou civilizado/selvagem, é imperativo conceber novas formas de
entendimento que integrem as cosmologias e experiéncias locais, libertando-as da
camisa de for¢ca das categorias ocidentais. S6 assim sera possivel construir um
horizonte ético e politico que reconheca, nas multiplas maneiras de ser e estar no

mundo, a plenitude da existéncia, em toda a sua radical diversidade.

Tudo o que ndo se encaixava na légica colonial era relegado ao esquecimento,
apagado, como se nunca tivesse existido. E por isso que ndo ha fotografia das duas
mulheres que mencionei antes. Pergunto-me: o que significa essa auséncia? Ela
denuncia um sistema que, ao negar suas imagens, também nega suas histérias e
existéncias. O que ndo é visto, ndo pode ser reconhecido. Essa lacuna é um sintoma da

violéncia que ainda tenta apagar tudo aquilo que resiste a ser domado.

Registrar a existéncia de mulheres racializadas nunca foi uma prioridade em
minha familia. Enquanto comunicadora, compreendo a memdria como um campo de
significacdo disputado: o que é lembrado ou esquecido ndo ocorre ao acaso, €
estruturado por regimes de visibilidade (Hall, 1997). A fotografia, enquanto signo

visual, carrega uma carga simbdlica e vai além de sua funcdo documental, operando
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como um dispositivo de producdo e controle da memoaria coletiva (Barthes, 1980). A
auséncia de imagens das mulheres citadas é um ato semiolégico de apagamento:
certas identidades e histérias sao deliberadamente excluidas do imagindrio coletivo,
perpetuando uma logica de representacdo que privilegia certos corpos e narrativas em
detrimento de outros, reforcando a hegemonia de um olhar colonial e patriarcal. Desta
forma, o que ndo é registrado visualmente é também silenciado simbolicamente,
transformando a auséncia em um signo de esquecimento imposto. A fotografia, ao
operar como instrumento de poder, documenta o visivel, mas também sanciona o
invisivel, inventando a memdria histérica de acordo com os cddigos e valores de quem
controla a producdo das imagens. Essa auséncia compreendo como um indice da
violéncia simbdlica que estrutura o campo das representacées, excluindo aqueles que

nao se encaixam no repertdrio semioético dominante (Barthes, 1980; Hall, 1997).

“Melhor falar da sua outra avé, a minha mae. Ela, sim, tocava piano, escrevia,
costurava como ninguém”, afirmou minha avd quando questionada sobre o assunto.
Em suas palavras, nota-se uma valorizacdo do que poderia ser considerado uma
“cultura civilizada” nos moldes europeus. No entanto, esse didlogo entre as

personagens ndo ocorreu durante a colonizagdo, mas no ano passado.

Na conversa com minha avé sobre minha bisavd, surgem perspectivas
conflitantes sobre cultura e valores civilizatorios. Enquanto eu tentava compreender e
valorizar a histdria e as tradi¢des de minha bisa, minha avd demonstrava uma clara
preferéncia por atividades consideradas mais refinadas sob a percepc¢do eurocéntrica,
como tocar piano, escrever e costurar. Essas praticas refletem um padrdo cultural
ocidental que ela valoriza em detrimento das tradi¢des da bisavd. Neste contexto, o
confronto de perspectivas sobre o valor de diferentes praticas culturais é um
microcosmo desse embate maior. Ao privilegiar atividades que se alinham ao ideal
civilizatério eurocéntrico, ela reproduz inconscientemente a ldgica da colonialidade,
essa atitude reflete o que Lugones descreve como uma “internalizacdo da
colonialidade”, na qual os préprios colonizados ou seus descendentes assimilam os
valores do colonizador, perpetuando a marginalizacdo de suas proéprias praticas e
histérias. Lugones nos disserta sobre a “diferenca colonial” como um espaco de

resisténcia e contestacdo, onde as identidades sdo disputadas e recriadas
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continuamente. Ainda, o didlogo com minha avd coloca a oportunidade de revisitar e
reimaginar a memoaria e a cultura familiar, de modo a recuperar a multiplicidade de

nossas raizes e resistir as forcas homogeneizadoras da colonialidade.

Ser Ladina-Amefricana: genealogia, resisténcia e subjetividade ativa

Ser ladina-amefricana é carregar um legado de histdrias complexas que
rompem as amarras das categorias coloniais. Cresci ouvindo fragmentos dessas
narrativas, especialmente sobre Salia, uma mulher que dedicou sua vida a minha
familia, mas que, como tantas outras, permaneceu invisivel na histéria oficial. Presente
na vida de minha avé e de toda a familia, Salia representava uma figura paradoxal: “da
familia”, mas sempre a margem, inserida em um contexto de relacdes permeadas pela
colonialidade, onde o cuidado e o afeto estavam profundamente imbricados com

dindmicas de dependéncia e subordinacao.

Sua trajetédria reflete as contradi¢cdes do Brasil colonial: o desejo de liberdade
coexistia com a dificuldade de romper com as estruturas que a mantinham atrelada ao
servico dos outros. O sonho de uma casa proépria, que deveria simbolizar sua
autonomia, acabou se tornando um fardo, pois a soliddo que esse espago implicava
parecia-lhe insuportdvel. Salia expressava sua resisténcia de maneira discreta, mas
contundente: inventava rimas criticas e irbnicas, questionando normas religiosas e
figuras de autoridade, o que, de certa forma, influenciou o humor acido das mulheres
da minha familia. Lembro-me de receitas e prdticas, como o biscoito de queijo do
interior de Goias que amo, cuja origem sé descobri recentemente estar ligada a Salia,
assim como outras habilidades que ela transmitiu a minha tia, como cortar e preparar

frango caipira.

Essas memorias revelam a confluéncia de opressdao e resisténcia que marca
minha genealogia. De um lado, uma heranca portuguesa escravagista, de outro, uma
ascendéncia indigena quase apagada, na fronteira com o Paraguai. Buscar minhas
raizes € um esforco para compreender essas camadas de histéria, € também uma
tentativa de reconstruir a subjetividade a partir do reconhecimento das narrativas que

a colonialidade tentou apagar. Refletir sobre a vida de Salia e de minha bisavé Tedfila,
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guase sem registros, me mostra como ambas habitavam um espaco de resisténcia

onde suas existéncias, apesar de marginalizadas, sobreviveram ao apagamento.

Ser ladina-amefricana implica reexistir, construindo identidades que rejeitam as
categorias coloniais. Lugones aponta que a colonialidade de género exerce um
controle que desumaniza as mulheres racializadas, negando-lhes plena agéncia. No
entanto, é justamente nesse espagco de opressdao que a subjetividade ativa se
manifesta, criando formas de existéncia que rompem com as dicotomias coloniais,
como civilizado/primitivo ou masculino/feminino. Descolonizar o género e a
identidade ¢ um movimento radical que resgata histdrias e praticas culturais

silenciadas, reapropriando-as e ressignificando-as.

Ao valorizar essas narrativas como parte essencial da minha heranca, percebo
que minha busca genealdgica vai além de documentos formais; é resisténcia. Minha
identidade se constrdi nesse lugar de confronto, onde a subjetividade se reconfigura,
desafiando rétulos coloniais e criando formas de existir. Ser ladina-amefricana e
enfrentar a colonialidade de género é um processo continuo de reimaginacdo. Quando
digo “Barbara sou eu”, refiro-me a todas aquelas que, ao recriarem suas proéprias
existéncias, constroem espacos de liberdade diante da colonialidade. Esse é o
verdadeiro sentido da minha heranga, que transcende qualquer passaporte e se
encontra na luta incessante contra o esquecimento e na valorizagdo das narrativas

subalternas que definem minha subjetividade.
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