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RESUMO

Trata-se de refletir sobre o apagamento do
nome das fildsofas na narrativa canénica da
Filosofia do século XVII. Essa opressio de
género faz parte de um conjunto mais amplo
de opressoes derivadas da organizacio do ca-
pitalismo naquele momento. A chamada
“querela das mulheres” (querelle des femmes),
debate entre feministas e misdginos iniciado
no século XV, mas reforcado no XVII, evi-
dencia as opressoes de género, mas deve ser
posto em relacio com a violéncia colonial
que caracterizou o século XVII. A resisténcia
contra essas violéncias pode ser justamente
uma filosofia da violéncia, tal como pensada
pela filésofa Elsa Dorlin.
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ABSTRACT

It is a question of reflecting on the erasure
of the name of women philosophers in the
canonical narrative of 17th century Philoso-
Ehy. This gender oppression is part of a

roader set of oppressions derived from the
organization of capitalism at that time. The
so-called “women’s quarrel” (querelle des
femmes), a debate between feminists and mi-
sogynists that began in the 15th century, but
reinforced in the 17th, highlights gender op-
pressions, but must be placed in relation to
the colonial violence that characterized the
17th century. Resistance against these types
of violence may be precisely a philosophy of
violence, as thought by the philosopher Elsa
Dorlin.
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“Mas eu falo de sociedades esvaziadas de si mesmas, culturas pisoteadas,
instituigées solapadas, terras confiscadas, religides assassinadas,
magnificéncias artisticas destruidas, possibilidades extraordindrias suprimidas”

Aimé Césaire

“Nio é ficil dar nome & nossa dor, teorizar a partir desse lugar”

bell hooks

“Séeculos” XVII. Sobre modernidade e colonialidade

Século XVII: Descartes, Galileu, Bacon; colonialismo da Europa; autonomia da ra-
7305 escravizagao de milhoes' de pessoas nascidas em Africa; Grande Racionalismo?;
genocidio de populagdo indigena nas Américas.

Século XVII: Descartes. Um ponto de virada na Histéria da Filosofia ocidental.
Inaugura-se a modernidade filoséfica. Afirma-se a primazia do sujeito sobre o objeto
de conhecimento. Forja-se o método racional de conhecimento. A novidade em
relacio a tradi¢do estd nas concepgoes sobre o que € o saber e o conhecer, concepgoes
que determinario a construgo da ciéncia tal como conhecemos hoje.

Século XVII: colonialismo. A modernidade e a colonialidade sao os dois eixos do
capitalismo eurocéntrico global que nasce no século XVII, sugere Maria Lugones.

A colonialidade do poder estd ligada 4 invengao da “raga”: “ao produzir essa clas-
sificagdo social, a colonialidade permeia todos os aspectos da vida social e permite o
surgimento de novas identidades geoculturais e sociais. ‘América” e ‘Europa’ estao
entre essas novas identidades geoculturais; ‘europeu’, ‘indio’, ‘africano’ estao entre
as identidades ‘raciais’. Essa classificagao ¢ ‘a expressao mais profunda e duradoura
da dominagio colonial”” (Lugones, 2020, p. 57).

A modernidade é a produ¢io de uma forma de conhecimento como a tinica racio-

nalidade valida: “a medigao, a quantificacio, a padronizagao (ou objetificagdo, tornar

' A. Mbembe mostra como, a partir de 1492, se estabelece um comércio Atlantico, englobando Africa, Améri-
cas, Caribe e Europa, “esta pequena provincia do planeta que é a Europa se instalou progressivamente numa
posicio de comando do resto do mundo” (Mbembe, 2018, p.40). O autor analisa a coisificagio ou a mercan-
tilizagdo de sujeitos que sao destituidos dessa categoria: “Nessas pias batismais de nossa modernidade, pela
primeira vez na histéria humana, o principio racial e o sujeito de mesma matriz foram operados sob o signo
do capital, e é justamente isso que distingue o trifico negreiro e suas institui¢oes das formas autéctones de
serviddo.” (Mbembe, 2028, p.32-33). Para falar em nimeros, podemos citar o caso do Brasil, por exemplo, “A
escraviddo negra foi implantada durante o século XVII e se intensificou entre os anos de 1700 e 1822, sobre-
tudo pelo grande crescimento do trifico negreiro. O comércio de escravos entre a Africa e o Brasil tornou-se
um negdcio muito lucrativo. O apogeu do afluxo de escravos negros pode ser situado entre 1701 € 1810,
quando 1.891.400 africanos foram desembarcados nos portos coloniais.” Cf. www.geledes.org.br/historia-da-
escravidao-negra-brasil. Consultado em 9/12/2021.

2 A expressao é de Merleau-Ponty: o Grande racionalismo se diferenciava do Pequeno racionalismo do século

XIX (o positivismo), e se caracterizava sobretudo por uma maneira ingénua de pensar sobre o infinito (Mer-
leau-Ponty, 1960, p.184)
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objeto) daquilo que pode ser conhecido, em relagao ao sujeito conhecedor” (Quijano
apud Lugones, 2020, p. 58). A Europa, que colonizou o mundo no século XVII, passa
a figurar mitologicamente como o ponto mais avan¢ado de um tempo linear, conti-
nuo e progressivo; de acordo com uma légica evolutiva, a populagao mundial ¢ divi-
dida simbolicamente em primitiva e civilizada, sendo a Europa o cume da evolugao
neste caminho tnico de civilizagao. E aqui, “a modernidade se revela como é: racista,
eurocéntrica, capitalista, imperialista, colonial” (Mifioso, 2020, p. 98).

Essa concepgao explica o processo de destituigao da racionalidade, da cultura e
da civilizagao de povos nao europeus que caracterizam o que Sueli Carneiro, recu-

perando Boaventura Sousa Santos, vai nomear epistemicidio:

O epistemicidio se constituiu e se constitui num dos instrumentos mais efica-
zes e duradouros da dominagio étnica/racial, pela negagao que empreende da
legitimidade das formas de conhecimento, do conhecimento produzido pelos
grupos dominados e, consequentemente, de seus membros enquanto sujeitos
de conhecimento (Carneiro, 2005, p.96).

A violéncia colonial é, portanto, dupla: se caracteriza pelo genocidio e pelo
epistemicidio.

Na férmula potente de Aimé Césaire: “colonizacio = coisificagido”. Como mostra
o poeta e pensador martinicano, entre colonizador e colonizado nio se estabelece
propriamente um contato, e sim relacoes de dominagio e submissao. Nao se esta-
belece um contato civilizacional: “e digo que, da colonizagao a civilizacao, a distin-
cia é infinita; que, de todas as expedigoes coloniais acumuladas, de todos os estatutos
coloniais elaborados, de todas as circulares ministeriais despachadas, nao sobraria
um dnico valor humano” (Césaire, 2020, p. 11). Colonizagao significa coisificagao,
porque o ser humano se transforma em mero instrumento de produgao, ¢ destituido
de sua humanidade.

Pensando sobre o periodo escravagista e a disciplinariza¢io dos corpos escraviza-
dos para manté-los indefesos, a filésofa Elsa Dorlin (2020, p. 45) mostra que os seres
sa0 assimilados a coisas, possuem um valor no mercado, se lhes atribui um prego. E
¢ ai que a reflexdo filoséfica se trai e mostra o quanto estd amarrada a processos
histéricos econdmicos de dominagio: o sujeito de conhecimento, aquele que nasce
com Descartes, em sua histéria conceitual, vai passar a se definir em oposi¢ao a um
outro e, assim, vai criar esse Qutro, como nao-sujeito, como coisa. Esse outro, su-
gere Denise Ferreira da Silva (2007), serd sempre um outro racializado. Nio se trata
mais do sujeito de conhecimento cartesiano, ainda que tenha sua origem ali; mas
podemos dizer que tem sua origem ali na medida em que o cinone filoséfico é

constituido por uma narrativa causal: cada sistema filoséfico (candnico) se relaciona
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de maneira causal com o sistema seguinte, numa histéria das ideias; nessa narrativa
muitos nomes serdo excluidos de acordo com o tema que amarra causalmente os
sistemas filos6ficos (cf. Shapiro, 2016).

Na atual narrativa dominante ou no cinone da Filosofia Moderna, de Descartes
a Kant, propoe-se a constituicdo de um sujeito que é neutro, transparente a si
mesmo, nao encarnado, pensado como mente racional que constitui 0 mundo como
objeto e fornece, pela prépria racionalidade, o método de conhecimento deste ob-
jeto. Esse sujeito se definird enquanto identidade, posteriormente com Hegel, no
embate com a alteridade. Atentemos para o titulo da tese de Sueli Carneiro (2005):
A construgio do outro como néo ser como fundamento do ser.

Século XVII: modernidade e colonialidade. O mundo moderno tem também

uma retérica politica:

Persegue-se o ideal de igualdade entre os agentes sociais das sociedades huma-
nas. [...]. Essa perspectiva possufa um devir utépico, previa-se um mundo
sem diferencas. Entretanto, [...] processava-se naquele momento, por meio
da mdquina colonialista, a anexac¢io de sociedades e culturas com extremas
diferencas de ordem politica, social e individual em relagao a sociedade euro-
peia (Nascimento, 2019, p. 265-266).

Trata-se de uma contradicio histdrica no terreno das ideias e do real, conclui a
historiadora brasileira Beatriz Nascimento; contradi¢io na qual a afirmagio corres-
ponde a negacdo. Ora, hd uma mecanica dessa ideologia, afirma ela. Quando Lutero
afirma que “a razdo ¢ uma mulher astuta”, isso pode significar que “é preciso que
seja aprisionada pelo homem e expressada pelo atributo masculino” (Nascimento,
2019, p. 266).

Dentro dessa retérica politica, dessa aparente contradi¢do entre as ideias e o real, a
humanidade vai ser circunscrita ao masculino, as mulheres vao ser perseguidas e des-
tituidas de seus saberes (cf. Federici, 2017). Por isso, no interior mesmo da Europa,
vai ganhar for¢a o debate de mulheres e homens feministas que lutavam contra a ne-
gacio da humanidade completa as mulheres. Esse debate, que vai opor feministas e

miséginos, ficou conhecido como a “Querela das mulheres” (querele des femmes).

Um itinerario que comega com a “querela das mulheres”

O que significa recuperar, hoje, a histéria de filésofas do século XVII? Antes disso:
qual o sentido de propor uma reflexao sobre a reescritura do cinone filoséfico de
modo que a Histéria da Filosofia seja composta também por filésofas? Antes disso,

o que significa ou o que pode significar o século XVII? Em que pensamos quando
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tentamos recuperar este passado, localizado nesta divisao de tempo, no chamado
século XVII?

Recuperar a histéria das filésofas europeias do século XVII ¢ lutar contra a opres-
sao de género? Quais s20 maneiras possiveis de lutar filosoficamente contra a opres-
sao de género hoje? Naturalmente, nio se trata de buscar férmulas prontas, mas de
refletir sobre dispositivos contemporaneos de luta contra a opressao de género in-
clusive na Academia, na pesquisa em Filosofia e, talvez sobretudo em sala de aula.
E para nao correr o risco de limitar essas possibilidades em “férmulas prontas”, gos-
taria de propor uma reflexdo que, embora indireta, serd também sobre meu percurso
de incursdo na temdtica dos feminismos e da reescritura do cAnone. O pressuposto
desta reflexao é que, para entender a misoginia que deu ocasido a retomada da gue-
relle des femmes no século XVII, precisamos entender que ela nao é um fenémeno
isolado, mas estd ancorada na histéria de sujeicao das mulheres aos homens, nao
somente — e nem sobretudo — na Filosofia, mas no nosso chamado mundo ocidental
como um todo. Porque creio que a misoginia tem uma histéria e ela é sobretudo a
continuagao de uma histéria patriarcal.

E para escapar de férmulas prontas que vou me servir do papel fundamental do
testemunho como categoria filoséfica. Jeanne Marie Gagnebin sugere que o teste-
munho tem, sem davida, um valor terapéutico para aquele que fala, mas tem prin-
cipalmente um valor politico. Falar é assumir para si uma tarefa politica e uma tarefa
ética (Gagnebin, 2009, p. 47)°. Encontrei duas vias para adentrar as sendas dos fe-
minismos e criar um espago de resisténcia contra a misoginia no mundo académico:
o estudo das filosofias feministas contemporaneas e a reflexdo sobre o cinone filo-
sofico. Essas vias sao soliddrias, uma nao funciona sem a outra, elas se misturam e
se mesclam. Refletir sobre a histéria dominante, o cAnone em filosofia, é refletir
uma narrativa construida e a disputa de narrativas. A histéria, sugere Gayatri Spivak,
¢ constituida por narrativas negociadas; e pode haver “falsas reivindicacoes de his-
térias alternativas” (Spivak, 2019, p. 251).

Produzimos narrativas, legiveis, mas “como essas leituras emergem e qual delas
serd legitimada s3o questoes que tém implicagoes politicas em todos os niveis possi-

veis.” (Spivak, 2019, p. 252). Refletir sobre as filosofias feministas hoje é questionar

 Ver também Minoso (2020, p. 105), que propde as ideias de experiéncia e testemunho ativo como ferramentas
de reflexdo sobre os feminismos; e hooks (2017, p.103), que se coloca ela mesma como testemunha de opres-
soes de raga, classe e género.



201

a naturalidade de opressoes construidas historicamente — levando mais longe a su-
gestao da feminista Monique Wittig*. Ora, a construgio de uma histéria da filosofia
que omite, esconde e silencia as fildsofas é desde jd uma violéncia de género. Por
isso nao se trata simplesmente de incluir nomes femininos na lista de filésofos que
constituem o cinone filoséfico, mas de questionar esse cAnone mesmo — a historia-
dora da filosofia Lisa Shapiro mostra como o ciAnone, para ser construido, cria uma
rede causal que leva de um sistema filoséfico a outro’.

A reflexdo que proponho sobre meu préprio fazer filoséfico e de professora de filo-
sofia é indireta, porque quero me aproximar de um outro percurso, o da filésofa fran-
cesa Elsa Dorlin. Interessa-me particularmente a abordagem de Dorlin porque ela ana-
lisa (e ataca) diretamente a questao da misoginia em um de seus primeiros livros e,
mais recentemente, em seu tltimo livro langado, propoe uma filosofia da violéncia®.

Publicado em 2000, L'evidence de ['égalité des sexes. Une philosohie oubliée du
XVIle siécle [A evidéncia da igualdade dos sexos. Uma filosofia esquecida do século XVII|
reapresenta a famosa querele des femmes (querela das mulheres) que teve origem no
século XV e marcou profundamente o XVII, engajando vdrias filésofas na defesa do
direito das mulheres a educacio — sob essa querela esconde-se a discussao sobre as
capacidades intelectuais das mulheres. Dorlin mostra que a querela opunha femi-
nistas e miséginos — ela defende o uso do termo “feministas” (Dorlin, 2000, p. 12,
nota 2) pensando em prdticas individuais que se opunham 4 dominagao masculina,
ainda que ele s6 tenha surgido no século XIX para designar o movimento coletivo
de mulheres contra a opressao das mulheres e esteja diretamente ligado a Revolugao
Francesa e 2 Revolucio de Julho de 1830 na Franca.

A novidade da leitura de Dorlin sobre a querela estd em denunciar que feministas
e miséginos apoiavam seus argumentos sobre a diferenga entre mulheres e homens
e por isso, a querela parece insoluvel: “A diferenca dos sexos justifica a dominagao
masculina e a desigualdade entre os sexos, ou ela é o pré-requisito para uma igual-
dade entre os sexos pensada sob o primado da complementaridade e da liberdade

4 « .. . e < b ’ . . ’ . ’
Ao admitir que existe uma divisio ‘natural’ entre mulheres e homens, nés naturalizamos a histéria, nés

assumimos que ‘homens’ e ‘mulheres’ sempre existiram e sempre existirdo. No s naturalizamos a histéria,
mas também, consequentemente, naturalizamos os fenémenos sociais que expressam nossa opressio, tor-
nando impossivel a mudanga.”. (Wittig, 2019, p. 84).

Apresentamos e comentamos essa tese de Lisa Shapiro em artigo recente: “Sobre Lady Masham e alguns
pensamentos ocasionais sobre o cAnone em filosofia moderna” (Lacerda, 2021).

A reflexio sobre meu percurso serd indireta porque a farei a partir do percurso de Elsa Dorlin — simplesmente
porque identifico uma proximidade de interesse em ambos os percursos. Temas que passaram a me interessar,
em certa medida, embora nio apenas por isso, por me sentir participante da assim chamada “Primavera das
Fil6sofas”, este movimento de tem reunido filésofas brasileiras visando dar visibilidade as pesquisas realizadas
por mulheres e/ou sobre mulheres na Histéria da Filosofia, no Brasil. Movimento deflagrado em grande
medida pela pesquisa pioneira de Carolina Aratjo divulgada em 2015 (cf. Aradjo, 2019).
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das mulheres?” (Dorlin, 2000, p. 11). O cardter aporético do debate estd fundado na
ideia de diferenca, segundo Dorlin: “O erro consistia em pensar que a acessibilidade
sexuada aos saberes ¢ secunddria, quando ela é na verdade fundadora da desigual-
dade: sem saber e sem educagio idénticos, as mulheres nio podiam desmentir a
inferioridade que supostamente era atribuida a elas” (Dorlin, 2000, p. 12).

H4, porém, um grupo de filésofos (trés filésofas e um filésofo), que propoe uma
solugio inédita para a querela, quando mostra a relatividade e artificialidade tedricas
do argumento da diferenca sexual. A esse grupo — formado por Marie de Gournay,
Anna Maria Van Schurman, Francois Poulain de la Barre e Gabrielle Suchon —, Elsa
Dorlin atribuird uma escola, a escola do feminismo légico. Nao se trata, para a escola
do feminismo légico, de uma discussao sobre o direito & educagao, mas sim de um
debate filoséfico sobre a inconsisténcia da ideia de diferenca entre mulheres e ho-
mens, ideia que fundamentava, como mencionei, os argumentos miséginos. Essa
relagdo ou oposigao entre argumentos légicos e a questao do direito reaparecerd nas

anilises mais recentes de Dorlin sobre a autodefesa e a violéncia.

Da “querela das mulheres” a uma filosofia da violéncia

As anilises de Dorlin me interessam particularmente por causa do itinerario filos6-
fico desta autora: ela comega discutindo essa questao fundamental na Histéria da
Filosofia para quem estd preocupado em questionar a auséncia de filésofas nessa
histéria, que ¢ a “querela das mulheres”. Passa, depois, pela discussao contempora-
nea sobre sexo e género, em seu livro Sexe, genre et sexualités [Sexo, género e sexuali-
dades], de 2008, e pela questao da “raga”, em livro de 2009, La matrice de la race.
Généalogie sexuelle et coloniale de la Nation frangaise [A matriz da raga. Genealogia
sexual e colonial da Nagio francesa). E chega, mais recentemente, em 2017, 4 questao
da violéncia, com o livro Autodefesa. Uma filosofia da violéncia. Esse itinerdrio de
pesquisas e reflexdes me interessa de dois pontos de vista.

Em primeiro lugar, considero que a reflexdo sobre a misoginia em Filosofia deve
envolver necessariamente uma reflexao sobre a Histéria da Filosofia, como ela foi
construida, por quem e para quem, com que objetivos. Nao creio na possibilidade
de um discurso neutro — para recuperar a polémica nogao de “lugar de fala”: nin-
guém tem um discurso neutro, qualquer pessoa tem um discurso encarnado, situado
no tempo e no espago. Entdo, refletir sobre a misoginia implica necessariamente
refletir sobre a Histdria candnica da Filosofia. Onde estao as filésofas? Para além da
questao sobre quem, afinal, poderiam ser essas mulheres até bem pouco tempo si-
lenciadas em nossas academias — e sabemos que durante muitos séculos poucas mu-

lheres tinham acesso a educagao e poderiam fazer da escrita seu oficio, com excegao



203

das mulheres oriundas da nobreza, o que coloca necessariamente uma discussio so-
bre as questoes de classe — cabe refletir sobre o porqué desse silenciamento.

Por que fil6sofas reconhecidas em seu tempo pelos seus pares foram apagadas da
Histéria da Filosofia? Por que filésofas do XVII citadas em correspondéncias de
filbsofos can6nicos mais recentemente (nos séculos XIX e XX) tiveram seus nomes
associados a “pupilas”, “amigas” ou “discipulas” de filésofos, e nao reconhecidos
como nomes de fildsofas? Penso em Elisabeth da Boémia, com quem Descartes
manteve uma correspondéncia importante inclusive para o desenvolvimento do
conceito de paixao em sua obra’. Refiro-me a Damaris Mashan, que publicou dois
livros (embora anonimamente, sua autoria foi reconhecida entre os contempora-
neos) (cf. Lacerda, 2021a). Lady Mashan manteve uma correspondéncia com Leib-
niz, que reconhece em uma das cartas a Mashan a importincia de Anne Conway,
que também tém tratados filoséficos escritos e publicados anonimamente. Penso
ainda em Sophie Charlotte, rainha da Prdssia e fundadora da Academia de Ciéncias
de Berlin, projeto elaborado por Leibniz com ela, mas de quem nao temos pratica-
mente nenhum escrito, ji que todos os seus papeis foram queimados por ordem de
seu marido, rei da Prussia, quando ela morreu prematuramente de pneumonia; ape-
nas para citar alguns nomes.

Se temos um ambiente miségino na Academia em Filosofia, esse clima miségino
nao foi construido ontem, mas durante séculos. Por isso a questao da guerelle des
femmes, que desde o século XV envolvia fil6sofas e filésofos numa acalorada discus-
sao sobre se as mulheres poderiam e deveriam receber educagao, merece ser reto-
mada. O auge dessas discussoes aconteceu justamente no século XVII. E é sobre essa
querela, ou sobre uma perspectiva dela, que opunha feministas e miséginos, que vai
se debrucar o livro Lévidence de ['égalité des sexes. Une philosohie oubliée du XVIle
siécle de Elsa Dorlin, como ja mencionei antes. Esta é, portanto, a primeira razao
por que o itinerdrio filoséfico de Dorlin me interessa diretamente.

A segunda razao parte de uma questdo: a reflexao sobre o cAnone desemboca
necessariamente numa proposta de uma “filosofia da violéncia”? Creio que nio ne-
cessariamente, mas este certamente ¢ um caminho possivel. E para mim, como ima-
gino para Dorlin, talvez seja um caminho necessdrio. Elsa Dorlin, em seu Autodefesa.
Uma filosofia da violéncia, estabelece o contraponto entre legitima defesa e autodefesa.
Para tanto, ela mostra que quem tem assegurado juridicamente o direito de legitima

defesa sempre foram, historicamente, as classes dominantes.

7 Reflito sobre isso em meu artigo “Corpo e Politica: uma leitura sobre Elisabeth da Boémia” (Lacerda, 2021b).
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A cena que abre o livro é aterrorizante. Dorlin cita a descri¢ao de Joseph Morénas
do suplicio da jaula de ferro a que foi submetido um escravizado em Guadalupe: “o
condenado estd montado, mas sem se apoiar, sobre uma lamina cortante; seus pés se
sustentam em uma espécie de estribo que o obriga a manter os joelhos contraidos para
evitar ser cortado por ela. [...] Quando as for¢as da vitima comecam a ceder, ela cai
sobre a parte cortante da lamina [...] estimulado pela dor, levanta-se e cai outra vez
[...]. O suplicio dura trés ou quatro dias.” (Morénas apud Dorlin, 2020, p. 13).

Pdginas adiante, Dorlin relembra o caso de Rodney King, trabalhador afro-ame-
ricano que, em 3 de marco de 1991 em Los Angeles, foi abordado pela policia por
excesso de velocidade. Inicialmente se recusou a sair do carro, mas segundos depois
acatou a ordem e foi brutalmente linchado. A cena foi gravada por uma testemunha
e usada no tribunal. Mas os advogados de defesa, contra todas as evidéncias, conse-
guiram convencer o jari de que aquele homem negro, desarmado, representava uma
ameaga para os policiais armados, que apenas agiram em legitima defesa. E Dorlin
se pergunta: como entender esse desvio interpretativo? E aos poucos vai nos respon-
dendo: trata-se de um processo no qual as percep¢oes sao socialmente construidas,
as imagens nao falam por si mesmas, “ao se defender da violéncia policial, Rodney
King se tornou indefensdvel. Em outras palavras, quanto mais se defendia, mais era
atacado e mais era visto como agressor” (Dorlin, 2020, p.24), porque um homem
negro nio tem o direito de se defender, os homens negros sao sempre responsabili-
zados pela violéncia, “como se a violéncia pudesse ser a Gnica agao voluntdria de um
corpo negro, que fica proibido de qualquer defesa legitima” (Idem, p.25).

O ponto em que emerge essa violéncia e essa impossibilidade de se defender le-
gitimamente ¢ justamente a situagdo colonial. Sabemos bem como a histéria de Ro-
dney King nao ¢ um caso isolado e tampouco restrito a Los Angeles. O Estado bra-
sileiro também emprega a violéncia total contra corpos negros e pobres, nos lembra
Denise Ferreira da Silva (2014). A precisao do diagnéstico de Dorlin sobre esse uso
da violéncia estd em mostrar que os alguns sujeitos sao levados a se aniquilarem
como sujeitos; mais do que simplesmente a nega¢ao da humanidade e do ser a de-
terminados grupos de seres humanos, a estratégia cruel dos dispositivos de poder
envolvidos, por exemplo, no suplicio da jaula de ferro, estd na aniquilagao do sujeito

por si préprio.

Nao se trata mais de apenas dificultar diretamente a agdo das minorias, como
na repressao soberana, nem de simplesmente deixd-las morrer, sem defesa,
como ocorre no biopoder. Trata-se de levar determinados sujeitos a se aniqui-
larem como sujeitos, de incentivar sua poténcia de agir para melhor estimula-
los, adestra-los para a prépria perda. Produzir seres que, quanto mais se de-
fendem, mais se desgastam (Dorlin, 2020, p. 18).
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Trata-se de uma situagio aparentemente sem saida. E é por isso que a autodefesa
como violéncia serd o tltimo grau possivel de luta pela vida. Depois de narrar a
histéria do suplicio da jaula de ferro, tortura a que foi submetido um escravizado, e
o linchamento de Rodney King, violéncia que é herdeira direta escravagismo colo-

nial, Dorlin define o que entende por autodefesa:

A esses corpos vulnerdveis e violentdveis, restam apenas suas subjetividades
desarmadas. Consideradas na e pela violéncia, essas subjetividades s6 vivem,
ou sobrevivem, & medida que conseguem se munir de tdticas defensivas. Essas
préticas subalternas formam o que chamo de autodefesa propriamente dita,
em contraste com o conceito juridico de legitima defesa (Dorlin, 2020, p. 27).

Trata-se, portanto, de reconhecer as tticas defensivas como uma possibilidade
de resisténcia e de buscar teoricamente a origem da negacao do direito de defender
a proépria vida para determinados grupos. A relagao com o periodo colonial é evi-
dente. A violéncia como resposta, a tnica possivel; como autodefesa, ja que se nega
a determinados sujeitos a possibilidade de legitima defesa, “a violéncia fisica é pen-
sada como necessidade vital, como praxis de resisténcia” (Dorlin, 2020, p. 28).

Nesse sentido, ¢ impossivel nao pensar no que significou e no que ainda significa
a colonizagao hoje. Assim, no itinerdrio filoséfico de Dorlin, ainda que uma certa
reflexdo sobre a esfera juridica do direito como insuficiente para dar conta de deter-
minadas questdes esteja sempre presente, a filésofa comeca suas pesquisas com o
tema das opressoes de género na filosofia do século XVII e, agora, aborda a questao
da violéncia contra “sujeitos sem defesa”. Ela considera seu préprio trabalho como
uma abordagem feminista: “essa abordagem feminista apreende na trama dessas re-
lagoes de poder aquilo que ¢ tradicionalmente pensado como situado abaixo ou fora
do politico” (Dorlin, 2020, p. 29-30).

Abordagem feminista que vé a tradicao juridico-politica dominante da legitima
defesa de um lado e, de outro, uma histéria ocultada das “éticas marciais de si”.
Butler, no preficio ao livro de Dorlin, esclarece: “a autora advoga uma forma inédita
de compreender a violéncia como ato de constitui¢do necessdrio de pessoas cujas
vidas sao vividas nas sombras da negaciao — o que Fanon chamou de ‘zona de nao
ser’” (Butler apud Dorlin, 2020, p. 10). E, a partir das praticas feministas de auto-
defesa é possivel ver essa violéncia também como uma forma de cuidado, “nao para
destruir o outro, mas para se contrapor a matriz de inteligibilidade que impede que
minorias se tornem sujeitos com direito sobre sua prépria vida.” (Idem, ibidem).

Por isso, uma filosofia da violéncia pode aparecer como o passo seguinte em um ca-

minho que comega questionando as opressoes de género a partir da filosofia seiscentista.
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Resisténcia

A colonizagio, a opressao das mulheres, a escravidao de pessoas retiradas do conti-
nente africano e o genocidio de povos indigenas sao todos efeitos de uma mesma
causa: o nascimento do capitalismo. Como mostra Silvia Federici (2017), e sua in-
terpretagdo feminista da passagem do feudalismo para o capitalismo em Calibi e a
bruxa. Mulheres, corpo e acumulagio primitiva, a opressao feminina e a invisbilizagao
do trabalho reprodutivo é um dos pilares do novo regime econdmico-politico®. A
demonizagao das mulheres, de seu corpo, é um trabalho de séculos que visava sub-
jugar as mulheres.

Recuperar as vozes de fil6sofas silenciadas do século XVII exige, por isso, por em
perspectiva as razdes desse silenciamento; significa entender o conjunto de opressoes
do qual esta é mais uma e entender que todas sao efeitos de uma mesma causa. Mas
além disso, e talvez sobretudo, é inevitdvel mais uma vez recuperar a ideia de situa-
¢ao: estamos todos situados no tempo e no espago — recupero aqui a nogao leibni-
ziana de situagao: para Leibniz nosso corpo nos situa e nos coloca em relagao com
nosso tempo e com os outros tempos. Ora, estamos no Brasil. E o Brasil, como ja
disse Milloér Fernandes, “tem um grande passado pela frente”. A sociedade brasileira,
como ji mostrou em inimeras ocasides Marilena Chaui (2013a), ¢ fundamental-
mente autoritdria e violenta. A principal violéncia estd talvez na prépria narrativa de

nossa Histéria:

O mito da nio violéncia brasileira foi construido gracas a dispositivos ideol6-
gicos precisos [...]. A histéria oficial do pais ¢ construida de modo linear,
continuo e progressivo, suas datas e seus feitos coincidindo com a imagem que
a classe dominante tem de si mesma — do 10 de abril de 1500 ao ‘Pacote de
Abril de 1977, passando pelo 1° de abril de 1964, nao ha solugio de continui-
dade, de sorte que acontecimentos como as revoltas de Palmares, Balaiada,
Praieira, Canudos, Contestado, Muckers, Farrapos, as greves no campo em
1870, as greves urbanas durante todo o século XX, as Ligas Camponesas no
inicio de 1960, as lutas de posseiros e garimpeiros contra os indios, para enu-
merar apenas alguns fatos, aparecem como se fossem momentos de irraciona-
lidade e de imaturidade num povo inculto [...]. Histéria do vencedor e de sua
memodria, siléncio e destrui¢io dos vencidos, eis uma violéncia jamais contes-
tada, jamais mencionada” (Chaui, 2013b, p. 240-241).

A histdria brasileira é a histéria das classes dominantes e as lutas de resisténcia
s40 vistas como momentos de imaturidade. Siléncio e destrui¢cao dos vencidos. Hd

uma histéria que nio foi escrita, afirma Lélia Gonzalez (2020a, p. 78) — décadas

# Para uma andlise do argumento presente em Caliba e a bruxa, sugerimos o artigo de Silvana Ramos (2020).
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antes de Elsa Dorlin falar de uma “histéria ocultada”. O sistema ideolégico de do-
minagao, o sistema patriarcal-racista, quando usa o critério racial e impoe sobretudo
as mulheres nio brancas um lugar inferior dentro da hierarquia, “suprime nossa
humanidade precisamente porque nos nega o direito de ser sujeitos nao apenas de
nosso préprio discurso, mas de nossa prépria histéria.” (Gonzalez, 2020b, p. 141).
Precisamos lutar contra os siléncios da histéria oficial de abordagem tendenciosa
apesar da escassez de documentos (cf. Carneiro, 2019, p. 151-152).

Para sair do lugar de infans, conceito lacaniano recuperado por Lélia Gonzalez e
que descreve aquela pessoa que nao ¢ sujeito de seu préprio discurso, é preciso ela-
borar uma narrativa nova de nossa histéria — e para isso, talvez seja preciso recuperar
a memoria e a histdéria das culturas apagadas e que nao se organizam necessariamente
a maneira das narrativas europeias. A Filosofia nao pode se furtar a essa tarefa, como
se coubesse apenas a Antropologia, 4 Sociologia e quicd & Histdria buscar construir
outras narrativas. Creio que para lutar contra o mito do brasileiro cordial tenhamos
que pensar em uma filosofia da violéncia, como sugere Dorlin. Porque, em conso-
nancia com o pressuposto desta nossa reflexao (a ideia de que a misoginia nao é um
fendmeno isolado e tem uma histéria), acredito que sé faz sentido escrever contra a
opressao de género se entendermos essa opressao num quadro mais amplo, fazendo
parte de um conjunto de opressoes. Eis por que para lutar contra a opressao de
género, inclusive na Filosofia, precisamos recuperar as histérias de resisténcia.

Silvia Federici enxerga semelhangas entre os eventos que cercaram a querelle des
femmes no XVII e eventos da década de 1980 na Nigéria — que ela toma de exemplo
porque acompanhou de perto, ja que trabalhou como professora na Nigéria entre os
anos 1984 e 1986, justamente o periodo em que o governo nigeriano, para sair de uma
crise econdmica, entra em negociagdo com o FMI e o Banco Mundial. Houve, ali,
afirma a filésofa italiana, uma campanha miségina, “um debate acalorado, seme-
lhante, em muitos sentidos, a guerelle des fernmes do século XVIL.” (Federici, 2017, p.
20). E Federici amplia a questao da guerelle des femmes para além do debate de ideias,
quando afirma que a querela “era uma discussao que tocava em todos os aspectos da
reproducio da forga de trabalho: a familia (opondo poligamia e monogamia; familia
nuclear e familia estendida), a criagio das criancas, o trabalho das mulheres, as iden-
tidades masculinas e femininas e as relagbes entre homens e mulheres.” (Federici,
2017, p. 20-21). Silvia Federici entendeu, entao, ao ver na Nigéria a repeti¢ao de certos
eventos que estudava na transi¢ao do feudalismo para o capitalismo, que a luta con-
temporinea era a luta contra o cercamento, a privatizagao, nao apenas das terras co-
munitdrias, mas também das relagdes sociais; assim, podemos analogamente pensar

ue isso também estava em jogo na chamada “querela das mulheres”.
q g q
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Por isso, é preciso recuperar a histéria esquecida das mulheres, das filésofas do
XVII inclusive, da querele des femmes, da contribuicio das filésofas para o pensa-
mento, mas sem perder de vista o que significa essa recuperagao hoje: trata-se de
recuperar a histdria de luta e sobretudo de resisténcia ao patriarcado em suas formas
todas. Como afirma Federici, quando reconstréi as lutas antifeudais e as lutas de
resisténcia ao capitalismo, é preciso lutar contra um novo tipo de cercamento, o
cercamento do saber, “a crescente perda, entre as novas geragoes, do sentido histé-
rico de nosso passado comum.” (Federici, 2017, p. 22). E contra a repetigio — do
horror, da violéncia e da opressao de género — que precisamos recuperar o passado.

Para lutar contra a opressao de género e a misoginia, precisamos recuperar o legado
de resisténcia, para usar a expressao de Angela Davis em Mulheres, raca e classe. An-
gela Davis9 intercala em “O legado da escravidao: pardmetros para uma nova condi-
¢ao da mulher”, cap. 1 deste livro, trés discursos: o testemunho do horror feito por
pessoas escravizadas; a construgao tedrica ideoldgica de historiadores que justificam
ou minimizam esse horror; e a assungao de um legado de luta das mulheres negras. O
legado vai sendo evidenciado ao longo do texto, que conclui: “essas mulheres [...]
transmitiram para suas descendentes do sexo feminino, nominalmente livres, um le-
gado de trabalho duro, perseveranga e autossuficiéncia, um legado de tenacidade, re-
sisténcia e insisténcia na igualdade sexual — em resumo, um legado que explicita os
pardmetros para uma nova condi¢ao da mulher” (Davis, 2016, p. 41).

bell hooks propoe a teoria como lugar de cura — poderfamos estabelecer uma
analogia entre a cura de hooks e o cuidado que Butler enxerga na filosofia da vio-

léncia de Dorlin.

Cheguei a teoria porque estava machucada — a dor dentro de mim era tio
intensa que eu ndo conseguia continuar vivendo. Cheguei a teoria desespe-
rada, querendo compreender — apreender o que estava acontecendo ao redor
e dentro de mim. (hooks, 2017, p. 83).

Nao ¢ fécil dar nome a nossa dor, teorizar a partir desse lugar. [...]. Sou grata
por poder ser uma testemunha declarando que podemos criar uma teoria fe-
minista, uma politica feminista, um movimento feminista revoluciondrio ca-
paz de se dirigir diretamente & dor que estd dentro das pessoas e oferecer-lhes
palavras de cura... (/dem, p. 103)

Se, para lutarmos contra a opressao e a misoginia, precisamos recuperar a dor,
teorizar a partir da dor, como afirma bell hooks, dar nosso testemunho como uma

tarefa ética e politica, recuperando as reflexoes de Jeanne Marie Gagnebin (2009)

? Argumentei a favor desta tese em conferéncia recente “A poténcia politica da poética (e da filosofia) feminista
negra”, na Semana dos Alunos da Pés-graduacio em Filosofia (SAF), PUC-Rio, em 18 de maio de 2020.
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sobre o testemunho, faremos isso. Seguiremos a trilha proposta por bell hooks para
enxergar a teoria como uma prdtica libertadora, ainda que essa pritica precise se
revestir, em nossa proposta e acompanhando Elsa Dorlin, de técnicas de autodefesa
que envolvam a violéncia como recurso possivel. Na teoria, a possibilidade de nossa

dor ir embora (cf. hooks, 2017, p. 104), a teoria como forma de resisténcia.
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