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Apresentacao

Neste numero 4 dos Cadernos Geledés, resolvemos publicar trés textos escritos por Sueli Carneiro
de 1984 a 1988, juntamente com um texto inédito.

O mais antigo deles, O Poder Feminino no Culto aos Orixas, escrito em parceria com Cristiane Abdon
Cury, representou uma tentativa de compreender os modelos femininos presentes na mitologia
iorubana, passiveis de se constituir em fonte de inspiracéo para as mulheres concretas que enfrentam
no seu dia a dia problemas semelhantes aos das suas ancestrais mitoldgicas: problemas em relacéao
a maternidade, a fertilidade ou infertilidade, a cumplicidade e parceria, bem como a desconfianca e
traicdo entre mulheres; as relagdes de cooperacao, competicao e disputa com o poder masculino.

Este primeiro texto representava naquele momento da trajetéria de Sueli, seu esfor¢o para produzir
um marco referencial para um possivel feminismo negro, que se alimente de e revitalize os elementos
de uma cultura ancestral.

Em Identidade Feminina, Sueli dialoga com o movimento feminista, questionando a idéia de uma
identidade feminina homogénea para todas as mulheres. Ao falar da diversidade das mulheres,
ela avanca na formulacéo de referenciais para a compreensao e atuacado das mulheres negras
brasileiras.

Em 1988, ano da criacdo de Geledés e da realizacao do 1° Encontro Nacional de Mulheres Negras,
Sueli analisa a necessidade de organizacdo e as possiveis tendéncias politicas existentes no
Movimento de Mulheres Negras no texto Organizacdo Nacional das Mulheres Negras: Desafios e
Perspectivas.

A decisao de republicar tais textos foi tomada a partir de nossa avaliacdo de que permanecem
Vivos e atuais na medida em que n&o foram superados, e podem ainda continuar alimentando novas
geracOes do crescente Movimento de Mulheres Negras no Brasil.

Finalmente, em Resposta da Sociedade Civil a Violéncia Racial e de Género (texto inédito), Sueli
analisa as formas de organizacéo desenvolvidas pelo Movimento Negro e pelo Movimento Feminista,
apontando para a necessidade de criatividade organizativa do nosso Movimento.
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ldentidade Feminina

“ a identidade %mwu'm e
% antes do luds,

um W&‘a em construcio..”

A identidade é, antes de tudo, resultado de um processo histérico-cultural. Nascemos com uma
definicao biolégica, ou seja, homens ou mulheres. Ou nascemos com uma definicdo racial: brancos
ou negros. E sobre essas definicbes sexuais e raciais, se construira uma identidade social para
esses diferentes individuos, homens, mulheres, brancos e negros. E essa identidade social sera
construida a partir de elementos histéricos, culturais, religiosos, e psicologicos.

Isso tudo néo seria problema se a diferenca néo fosse tida e vivida como inferioridade na cultura
ocidental, o que implica em dizer que a identidade é também algo que se constréi em oposicédo a
alguma coisa, pressupondo portanto, 0 outro.

Nesse sentido, a identidade feminina se explicitara na sua diferenciagéo em relagdo ao masculino.

Portanto, seja uma visao biolégica, que define a mulher como inferior ao homem do ponto de vista
da forca fisica, seja numa visao religiosa que identifica a mulher como subproduto do homem;
ja que foi construida da costela de Adao; seja do ponto de vista cultural, que define um campo
especifico para a atividade feminina, e outro privilegiado para a atividade masculina, todos esses
argumentos, na maioria pseudo-cientificos, prestam-se a construir uma identidade negativa para a
mulher, e assim justificar os diversos niveis de subordinacéo e opressao a que as mulheres estao
submetidas e promover, nelas, a aceitacdo de um papel subordinado socialmente.

Os primeiros passos do Movimento Feminista no Brasil e no mundo expressaria a intensa revolta
a esse processo de opressao e, como todo movimento de contestacéo, se constitui na recusa de
todos os esteredtipos tradicionais existentes sobre a mulher: contra o mito da fragilidade, contra
o confinamento da mulher ao espaco doméstico; contra a limitacdo da mulher a mero agente
reprodutor da espécie. E o rompimento com esses modelos nos situava mais proximas do modelo
da masculinidade.

A evolucédo do movimento de mulheres nos levou ao resgate desta dimenséo feminina irrecusavel:
somos mulheres!

Temos utero e n&o pénis. Procriamos. Somos mulheres e pensamos. Somos mulheres e estudamos.
Somos mulheres e trabalhamos. Somos seres plenos de potencialidades, exercendo uma cidadania
de segunda classe.

* Texto publicado no CACE Informativo — boletim do Centro de Assessoramento e Coord. Empresarial (CACE), ano

I, n. 6, p. 11, 1989.



Entao, o que é ser mulher hoje?

Entendo que a identidade feminina é hoje, antes de tudo, um projeto em construcao que passa, de
um lado, pela desmontagem destes modelos introjetados de rainha do lar, do destino inexoravel da
maternidade, da restricdo ao espaco domeéstico familiar e o resgate de potencialidades abafadas ao
longo de séculos de dominio pela ideologia machista e patriarcal.

Mas, por outro lado, a identidade feminina enquanto projeto em construcao, é fundamentalmente o
esforco de construcéo da plena cidadania para mulheres.

E essa nova consciéncia feminina tem organizado as mulheres em torno de diversas bandeiras de
luta.

Portanto, se é verdade que homens e mulheres podem desempenhar as mesmas funcdes ao nivel
do mercado de trabalho, ha que se lutar para que homens e mulheres tenham salarios iguais para
funcbes iguais, e assegurar também as mulheres o acesso as ocupacdes superiores no mercado
de trabalho.

Se ¢é verdadeiro que homens e mulheres podem desempenhar as mesmas funcées ha que se lutar
para que a educacédo formal ministrada pelas escolas ndo mais reproduza os esteredtipos que
direcionam as meninas apenas para as atividades consideradas femininas, introduzindo nos livros
didaticos e demais instrumentos pedagdgicos, tanto a critica a esses modelos como propostas de
tratamento igualitario a homens e mulheres.

Se é verdadeiro que a diferenca nao significa desvantagem, vamos questionar enquanto méaes,
professoras etc., 0 nosso papel de reprodutoras da ideologia discriminatéria contra a mulher.

Se ¢é verdade que a diferenca biolégica determina caracteristicas diferenciadas ao nivel da saude
para 0 homem e a mulher, ha que se lutar por um programa de atencéo integral a saide da mulher
em todas as fases de sua vida, pois 0s diversos ciclos vividos pela mulher da puberdade a terceira
idade, exigem tratamento diferenciado.

Se ¢ verdadeiro que ter ou né&o ter filhos deve ser uma escolha da mulher e do casal, este direito
tem que ser conquistado exigindo-se do Estado que ele ofereca a mulher os diversos métodos
de contracepcao com informacdo adequada sobre cada um deles, € ndo se permita mais 0s
descalabros das esterilizacdes massivas de mulheres, as cesarianas desnecessarias, e 0s abortos
clandestinos responsaveis pela morte de um numero incomensuravel de mulheres.

Se é verdadeiro que a mulher tem o direito de ter o controle sobre sua prépria reproducéo, ha
gue se atuar sobre o sistema publico de saude que vé a mulher, particularmente as das classes
populares, como incapazes e ignorantes para usar os diversos métodos contraceptivos existentes,
induzindo-as a utilizacdo de métodos que as mantém passivas diante do sistema de saude como as
lagueaduras, os dius, entre outros.

Se ¢é verdadeiro que a subordinacao da mulher ao homem tem permitido a este o exercicio da violéncia
contra a mulher impunemente, ha que se lutar para que cada vez mais a violéncia doméstica, o
espancamento, o estupro, deixem de ser um problema de ambito privado e se torne um problema
social e cultural diante do qual a sociedade deva se posicionar e punir.



Portanto, a identidade feminina, enquanto projeto em construcao, depende hoje da aquisicdo deste
conjunto de direitos capazes de garantir as mulheres o exercicio de uma plena cidadania.

Porém, sera que este conjunto de direitos sera capaz de garantir plena cidadania a todas as mulheres
brasileiras?

Sera que através deles promoveremos a construgao de uma identidade univoca as mulheres? Ou
melhor, sera que a identidade feminina, historicamente determinada, € a mesma para todas as
mulheres?

Afinal, que cara tem as mulheres deste pais?

Quando falamos do mito da fragilidade feminina que justificou historicamente a protecao paternalista
dos homens sobre as mulheres, de que mulheres estamos falando?

N6s mulheres negras fazemos parte de um contingente de mulheres, provavelmente majoritario, que
nunca reconheceram em si mesmas este mito, porque nunca foram tratadas como frageis.

Fazemos parte de um contingente de mulheres que trabalharam durante séculos como escravas nas
lavouras ou nas ruas como vendedoras, quituteiras, prostitutas etc.; mulheres que ndo entenderam
nada quando as feministas disseram que as mulheres deveriam ganhar as ruas e trabalhar!

Fazemos parte de um contingente de mulheres com identidade de objeto. Ontem, a servigco de
frageis sinhazinhas e de senhores de engenho tarados.

Hoje empregadas domésticas de mulheres liberadas e dondocas, ou mulatas tipo exportagao.

Quando falamos em romper com o mito da rinha do lar, da musa idolatrada dos poetas, de que
mulheres estamos falando?

As mulheres negras fazem parte de um contingente de mulheres que néo séo rainhas de nada, que
sdo retratadas como as anti-musas da sociedade brasileira, porque o modelo estético de mulher é
a mulher branca.

Quando falamos em garantir as mesmas oportunidades para homens € mulheres no mercado de
trabalho, estamos garantindo emprego para que tipo de mulher?

Fazemos parte de um contingente de mulheres para as quais 0s anuncios de emprego destinam a
seguinte frase:

“Exige-se boa aparéncia”.

Quando falamos que a mulher é um subproduto do homem, posto que foi feita da costela de Adao,
de que mulher estamos falando?

Fazemos parte de um contingente de mulheres originarias de uma cultura que nao tem Adéo.
Originaria de uma cultura violada, folclorizada e marginalizada, tratada como coisa primitiva, coisa
do diabo, este também um alienigena para a nossa cultura.

(1)



Fazemos parte de um contingente de mulheres ignoradas pelo sistema de saude na sua
especificidade, porque o mito da democracia racial presente em todos nés torna desnecessaria a
coleta da cor dos pacientes nos formulérios da rede de saude, informacao que seria indispensavel
para avaliarmos as condi¢cdes de saude das mulheres negras no Brasil, pois sabemos, por dados
de outros paises, que as mulheres brancas e negras apresentam diferencas significativas em termos
de saude.

Fazemos parte de um contingente populacional que foi objeto de atengéo especial do ex-governador
de S&o Paulo, Paulo Salim Maluf, cuja assessoria elaborou proposta de esterilizacdo massiva das
mulheres negras, a partir do argumento de que se o crescimento da populacdo negra nao fosse
controlado, no ano 2.000 eles seriam maioria absoluta e poderiam disputar o controle do poder
politico no pais.

Estas colocacdes tém por objetivo apontar que o “pressuposto que afirma a identidade feminina
como um campo de significacdes particulares, incorre no risco de nao considerar a complexidade
das relacoes sociais. Tal complexidade implica na existéncia de totalidade feminina e masculina
insensatas de diferenciacao”.

As mulheres negras advém de uma experiéncia histérica diferenciada, e o discurso classico sobre
a opressdo da mulher ndo da conta da diferenca qualitativa da opressao sofrida pelas mulheres
negras e o efeito que ela teve e tem ainda na identidade das mulheres negras.

A auséncia desta compreensao tem determinado que no geral as conquistas do movimento de
mulheres tendem a beneficiar as mulheres brancas como consequéncia da discriminacéo racial
que pesa sobre as negras. De maneira semelhante, as poucas conquistas do movimento negro
tendem a privilegiar o homem negro como consequéncia da discriminacéo sexual que pesa sobre
as mulheres negras.

Como foi dito anteriormente, a identidade feminina € hoje um projeto em construcdo que depende
do rompimento com velhos modelos impostos a mulher, que depende da construcao da plena
cidadania a mulher pela garantia de seus direitos fundamentais.

E o rompimento com esses velhos modelos passa, também, pela rejeicao da pratica da discriminacéo
racial que institui a mulher branca como o0 modelo privilegiado de mulher.

E a construcdo da plena cidadania para as mulheres brasileiras passa também pela rejeicédo aos
mecanismos de discriminacéo racial como a boa aparéncia, que garantem 0 acesso privilegiado
ao mercado de trabalho para as mulheres brancas; passa pela exigéncia da coletado quesito cor
nos formularios e prontuarios dos pacientes, para termos o direito de saber do que adoecemos e
do que morremos; passa pela exigéncia de que nos censos se coletem sistematicamente 0 quesito
cor, porque temos o direito de saber quanto somos e como vivemos; passa pela luta pela aplicacéo
do principio constitucional que torna crime a pratica da discriminacao racial.

Passa, enfim, pela luta por uma sociedade multicultural e plurirracial, onde a diferenca seja tida e
vivida como equivaléncia e ndo mais como inferioridade.

(12)



A ﬂrganizagﬁo Nacional das Mulheres Neg!'as (5
as Perspectivas Politicas
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1988 foi um ano de particular importancia para as mulheres negras brasileiras, dado o grau de
mobilizac&o e discussao que a sua tematica ensejou na sociedade, conduzindo tanto a um avanco
NO Seu processo organizativo como indicando as diferentes visdes politico-ideoldgicas que ja
atravessam o emergente Movimento de Mulheres Negras.

Assistimos em 1988 a uma ampla mobilizacdo de mulheres negras em torno de suas questoes
especificas consubstanciadas nos diversos Encontros Estaduais de Mulheres Negras, realizados
em estados como: Bahia, S&o Paulo, Minas Gerais, Espirito Santos, Goias, Maranhao, Parana, Rio
de Janeiro e Distrito Federal, sendo que onde néo foi possivel a realizacdo de encontros estaduais
ocorreram outras iniciativas sobre a questao da mulher negra na forma de debates, seminarios,
jornadas etc., como foi o caso do Rio Grande do Sul, Rio Grande do Norte, Sergipe, Para, Paraiba,
Alagoas e Amazonas.

Portanto, na maioria dos estados brasileiros, desenvolveu-se algum tipo de reflexao sobre a mulher
negra e todas estas atividades convergiram para o | Encontro Nacional de Mulheres Negras, ocorrido
de 02 a 04 de dezembro de 1988 em Valenca, no Estado do Rio de Janeiro, com a participagcao de
450 mulheres negras, representando 17 estados do pais, contando ainda com a presenca de varias
militantes do Movimento de Mulheres e representantes de outros paises como Estados Unidos,
Equador e Canada.

E certo que muito desta mobilizagdo foi motivado pela importancia politica do ano de 1988 para os
negros brasileiros, data do Centenario da Abolicao da Escravatura, que exigiu de toda a militancia
negra do pais um forte posicionamento no sentido de denunciar as precarias condicées de vida da
populacdo negra no Brasil, apds 100 anos da Abolicdo, opondo, portanto, a possiveis propostas
comemorativas da data, acoes de denuncia e reflexéo critica sobre o negro.

Porém o Centenario da Abolic&o constituiu-se principalmente no momento politico propicio para as
mulheres negras expressarem com maior visibilidade um processo que vem sendo gestado ha alguns
anos, que € a sua crescente mobilizacdo e organizacéo na defesa de seus interesses especificos, o
que é resultado da acéo politica de diversos grupos autbnomos e institucionais, como o Coletivo de
Mulheres Negras de Sao Paulo, o Nzinga Coletivo de Mulheres Negras do Rio de Janeiro, o Coletivo
de Mulheres Negras da Baixada Santista, a Casa Dandara de Belo Horizonte, o Grupo M&e Andresa
do Centro de Cultura Negra do Maranh&o, o Grupo de Mulheres Negras do Cedenpa - Centro de
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Defesa do Negro do Para, os grupos de mulheres do Movimento Negro Unificado, as mulheres das
Comissbes de Negro do PT, a Comisséo de Mulheres Negras do Conselho Estadual da Condicao
Feminina de S&o Paulo, o Programa da Mulher Negra do Conselho Nacional dos Direitos da Mulher,
as Conselheiras Negras dos diversos Conselhos da Mulher e Conselhos do Negro, e mulheres
negras dos Movimentos de Favelas do Rio de Janeiro. No interior dessas entidades, comissoes
ou grupos, vém sendo construido um movimento especifico, cuja originalidade reside no fato dele
surgir determinado pela acédo politica de dois outros movimentos sociais, o Movimento Negro e
o Movimento Feminista, e buscar redefinir a acao politica destes dois movimentos em funcao da
especificidade que o inspira: o ser negra.

Assim, o Movimento de Mulheres Negras nasce marcado pela contradicdo que advém da
necessidade de demarcar uma identidade politica em relacéo a esses dois movimentos sociais de
cujas tematicas e propostas gerais também partilha e que, em Ultima instancia, determinam a sua
existéncia e ambiguidades. Estas condicdes impdem a discusséo sobre os fatores que justificam a
necessidade de organizacao politica das mulheres negras, a partir de suas especificidades, e ainda
investigar no que estas especificidades consistem.

A necessidade existencial e politica que impulsiona o esforco organizativo das mulheres negras
evidencia os limites da acao politica destes dois movimentos sociais que sao suas matrizes geradoras.
Isto implica que a afirmacao politica de um Movimento de Mulheres Negras ou a configuracao da
mulher negra como uma nova forca politica significa, ao mesmo tempo, a afirmacao de uma critica
politica a esses dois movimentos. Critica esta decorrente do carater subordinado que a questao
mulher negra tem tido na pauta de reivindicacdes ou nas propostas gerais encaminhadas tanto pelo
Movimento Negro como pelo Movimento Feminista, atitude que vem se modificando nos ultimos
anos em virtude da cobranca cada vez mais efetiva das mulheres negras. Na medida em que nao
se sentiam contempladas nas propostas do movimento feminista, desenvolveu-se em expressivas
parcelas de militantes negras uma atitude de certa rejeicdo das teses deste movimento.

A consequéncia desta leitura feita pelas mulheres negras sobre a pratica politica dos movimentos
em questao tem sido a busca de um novo posicionamento politico que tem por sentido estratégico
o redimensionamento da questdo da mulher negra a partir de uma perspectiva propria. A fala da
militante Alzira Rufino nos oferece um exemplo do contexto da qual emerge o Movimento de Mulheres
Negras e uma das respostas existentes a ela: “Durante o 9° Encontro Feminista em PE (set./87), nds
do Coletivo cobramos do movimento de mulheres esse racismo que ainda permeia as relacées entre
as mulheres brancas e de outras etnias. Sob outro aspecto, 0 machismo, podemos fazer a mesma
critica ao movimento negro, onde a mulher negra ndo tem espaco para a sua especificidade, vista
ainda como tarefeira, a que deve ficar calada e invisivel.

No6s, do Coletivo de Mulheres Negras da Baixada Santista, ndo abrimos mé&o da nossa postura
feminista, apoiadas na tradicdo das orixas que nos legaram uma outra dimensao de mulher: a
liberdade que né&o reconhece no homem o seu senhor; a ousadia que n&o se acomoda na fragilidade
dita feminina, a sensualidade sem culpa, tdo natural como a danca e o ritmo que a mulher negra
leva a perfeicao'.

Esta constatacéo basica da insuficiéncia com que o tema mulher negra é tratado pelo Movimento

1 Alzira Rufino, in Nzinga, Informativo, n. 5, ano IV, p. 8.



Negro e o Movimento Feminista € o elemento determinante para que a problematica da mulher negra
se constitua em plataforma especifica de agcéo politica. Embora todos os grupos de mulheres negras
partilhem desta critica, ela néo é suficiente para engendrar a unidade em termos de estratégia de
luta, desdobrando-se em diferentes perspectivas. Identificamos algumas posicoes politicas que de
forma mais acentuada atravessam hoje o emergente Movimento de Mulheres Negras no Brasil.

A primeira € aquela que, embora reconheca a importancia e gravidade da questao da mulher
negra na sociedade brasileira, entende que esta € uma tematica que representa, antes de tudo,
mais um dos aspectos da opresséo e marginalizacao social do negro e, enquanto tal, deve ser
tratada de forma associada ou subordinada ‘a agenda do Movimento Negro, conforme proposta
defendida por algumas militantes negras em plenaria do | Encontro Nacional de Mulheres Negras.
Diante da inexisténcia de consenso em torno desta questao, foi aprovada uma proposta que buscou
contemplar as divergéncias, o que foi traduzido na seguinte formulacéo: “Fazer (...) uma articulacéo
entre a realizacao dos encontros regionais € um possivel encontro nacional do movimento negro
com a realizacdo dos encontros regionais e 0s encontros nacionais de mulheres negras; que isto
seja articulado e n&o subordinado?®” (grifo Nnosso).

Nesta visdo que professa a subordinacao da questdo da mulher negra ao calendario de lutas do
movimento negro € latente a preocupacédo de que a acéo politica das mulheres negras venha a
promover a quebra de uma suposta unidade na luta geral do negro pela possivel disperséo de
guadros militantes em outro espaco de acéo politica. Exprime ainda o temor pelo estabelecimento
de competicdes entre negros, homens e mulheres por espacos politicos e sociais, 0 que talvez seja
elemento explicativo das varias investidas de algumas liderancas masculinas negras para tutelar o
Movimento de Mulheres Negras através de mecanismos de controle que vao desde as tentativas
de enquadramento ideoldgico do Movimento de Mulheres Negras, passando por varias formas de
desqualificacdo da importancia politica do mesmo. Esta preocupacao se revela tdo mais crucial
nesta perspectiva quando consideramos que € muito forte a presenca das mulheres negras como
suporte da maioria das entidades negras do pais. Todavia, esta participagdo ndo se traduz em
ocupacao de espacos politicos ou visibilidade politica na mesma proporcado em que ocorre com
0s homens negros, o0 que € fruto da propria situacéo social e cultural da mulher que a condiciona
a aceitar um lugar subordinado dentro de uma organizacdo, embora respondendo por tarefas
fundamentais para a mesma.

As palavras de Wania Sant’/Anna ilustram a reacdo que esta tese de subordinacéo da organizacao
das mulheres negras ao Movimento Negro provoca em outros setores de militancia feminina
negra, sinalizando ao mesmo tempo para uma outra visdo: “Evidentemente ndo poderiam faltar
criticas quanto ao carater divisionista desta organizac&o, oriundas sobretudo do movimento negro
organizado. Acusadas de olharem o proprio umbigo, as mulheres responderam que esta € uma boa
maneira de comecar a olhar o proprio corpo € suas entranhas e, quem sabe, fazer surgir dai uma
novissima sociedade sem discriminacao de espécie alguma®”.

Esta segunda viséo expressa o entendimento de que o Movimento de Mulheres Negras deve
assumir um carater cada vez mais feminista, com autonomia em relacado ao Movimento Negro,
reconhecendo como o faz ainda Wania Sant’/Anna, que “A despeito do movimento de mulheres
2 1° Encontro Nacional de Mulheres Negras - Propostas aprovadas.

3 SantAnna, Wania - Mulheres Negras na Rua, in Mujer/Fempress, coletanea, 1988
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constituir-se hoje em um importante segmento do movimento social organizado no Brasil, ha muito
sobre temas especificos ligados a mulher a ser debatido e incorporado a este movimento. Entre
esses temas: a mulher negra®”.

A terceira visdo defende a intrinseca articulacéo da questédo da mulher negra com determinada
posicdo ideoldgica que entende a organizacdo das mulheres negras como um aspecto da
necessidade de organizacao dos diferentes setores sociais oprimidos, organizacao esta situada
na perspectiva da luta de classes e voltada, consequentemente, para a transformacao radical da
sociedade. Malgrado a concordancia da maioria dos grupos com esta idéia bésica, ressente-se
pelo fato de que a pratica politica que se estabelece a partir desta viséo tem como objetivo, antes
de tudo, impor ao Movimento de Mulheres Negras a hegemonia de determinadas posi¢cdes politico-
partidarias a despeito delas refletirem ou ndo o acumulo de discussao, o nivel de mobilizacao e
organizacao das mulheres negras brasileiras.

Nesta visdo a questao da mulher negra adquire um sentido tatico na estratégia geral de transformacao
social.

Este carater instrumental que € dado a tematica da mulher negra limita o0 surgimento dos novos
conteudos que a sua discussao introduz na questédo geral da mulher e do negro, sendo que é
precisamente através da definicao destes novos conteldos e sua transformacédo em novas bandeiras
de luta que se justifica a propria organizacao das mulheres negras.

No entanto, a acéo politica desenvolvida neste caso restringe-se, na maioria das vezes, ao esforco de
organizar as mulheres negras com bases apenas na reiteracao exaustiva de principios ideoldgicos
gerais, adequados a qualquer situacao de opresséo, sem refletir uma identidade politica para
as mulheres negras, o que se depreende de colocactes do seguinte tipo: “Nossa organizagao
depende da compreensao de que estamos dentro da questdo especifica, porém ela nos serve
como instrumento de luta para avancarmos em um plano maior que é a libertagcdo de todos o0s
setores explorados e oprimidos da sociedade...®”.

Por fim, uma quarta viséo busca uma sintese complexa que € conceber o Movimento de Mulheres
Negras como um movimento de massa e, portanto, comportando diferentes visées politico-
ideoldgicas, cujo carater unitario deva ser dado pelas bandeiras de luta consensuais. Um movimento
necessariamente articulado com o Movimento Negro e com o0 Movimento de Mulheres, na medida
em que a especificidade de ser mulher negra implica politicamente em carregar as bandeiras de
luta destes dois movimentos, reinterpretadas a partir da viséo deste elemento sintetizador destas
duas tematicas que € a mulher negra, o que lhe permite sensibilizar o Movimento Negro para as
contradicoes decorrentes da discriminacao sexual e introduzir na reflexdo e pratica politica do
Movimento de Mulheres as contradicdes decorrentes da discriminacéo racial.

Para o Movimento Negro isto equivale a reconhecer e agir politicamente contra as desigualdades
existentes, mesmo entre homens e mulheres negras, em funcdo do sexismo, porque os dados
estatisticos disponiveis demonstram que “(..) o homem negro, a despeito do racismo e da
discriminacéo racial, ao ser comparado a mulher, apresenta vantagens relativas que s6 podem ser
atribuidas a sua condicao sexual, isto €, a partir da analise de alguns indicadores sociais, evidencia-

4 Idem, p. 19.
5 Documento do III Encontro Estadual de Mulheres Negras - Capital - Sao Paulo, p. 19.




se que nascer homem negro, em termos de oportunidades sociais, € menos desastroso do que
nascer mulher negra (...). O caréater da desigualdade baseada na diferenciacéo de sexo se acentua
quando se considera que as diferencas existentes entre homens e mulheres negras, a nivel de
instrucéo..., séo irrelevantes para justificar as diferencas presentes entre ambos quanto a aufericao
de renda’.

Para o Movimento de Mulheres significa reconhecer e agir politicamente contra as desigualdades
existentes entre mulheres brancas e negras em funcao do racismo porque “(...) se a divisao sexual
do trabalho configurou papéis a mulher que o Movimento Feminista busca questionar e redefinir,
a divisado racial do trabalho instaura papéis e funcdes diferenciadas no interior do grupo feminino
onde a avaliagéo dos custos e beneficios auferidos expressa os niveis diferenciados de exploragéo
e opressao que cabe a mulheres dos diferentes grupos raciais’”.

Portanto, nesta quarta viséo acredita-se que a acao politica das mulheres negras se traduz na dupla
militdncia nestes dois movimentos, porque somos mulheres e negras e, enquanto tal, cabe-nos
sensibilizar estes movimentos para que assumam na sua pratica politica que o racismo e 0 sexismo
sdo elementos estruturantes e nao periféricos na definicao de qualquer projeto de sociedade justa
e igualitaria.

Porém, para que esta dupla militancia seja conseqlente em seus objetivos, impde-se outra,
a organizacdo independente das mulheres negras e sua constituicdo em forca politica capaz
de dialogar em condi¢cdes de igualdade com o Movimento Negro € o Movimento de Mulher em
particular, e os demais setores progressistas da sociedade para com eles construir o projeto de
‘uma sociedade mais feminina e mais negra” como propde a militante Katia de Mello e Silva. As
diversas visdes colocadas acima constituem-se muito mais em tendéncias latentes ou embrionarias
do que posicdes politicas consolidadas no Movimento de Mulheres Negras, néo sendo portanto
possivel atribuir a nenhuma delas hegemonia politica neste momento. Elas se consolidaréo ou
ndo na medida em que estiverem em consonancia com as reais necessidades organizativas das
mulheres negras que seréo ditadas pelo seu grau de mobilizacao e acumulo de discussao.

Neste sentido, este artigo tem antes de tudo um carater exploratério no qual se busca decodificar os
principais discursos correntes atualmente no Movimento de Mulheres Negras. A tipologia esquematica
aqui utilizada ndo pretende dar conta de um processo que se acha em curso. Ela tenta apenas
apreender, em cada um desses discursos, 0 seu sentido mais original, sem contudo esquecer que
a despeito dessas diferencas de enfoque, em muitas situacoes, as posicdes se entrecuzam, se
contaminam ou adquirem convergéncia em termos de objetivos gerais.

O esforco ainda que prematuro de delinear estas diferentes posicoes permite demonstrar a
potencialidade e vitalidade deste emergente Movimento de Mulheres Negras e também demarcar a
influéncia que o Movimento Negro, o Movimento de Mulheres, os partidos politicos, a igreja e outras
instituicdes sociais tém tido na definicao de propostas de encaminhamento politico da questao da
Mulher Negra.

De qualquer um dos pontos de vista em questéo, entendemos que a luta se encaminha sempre
na direcdo da construcdo da plena cidadania para as mulheres negras brasileiras, o que além

6 Carneiro, Sueli & Thereza Santos, “Mulher Negra”, Ed. Nobel/ CECF, Sao Paulo, 1985, p. 30/31.

7 Idem, p. 44.




da defesa dos direitos constitucionalmente conquistados pelos Movimentos de Mulheres significa,
também, a luta contra 0s mecanismos de discriminacao racial no mercado de trabalho, como por
exemplo o eufemismo “boa aparéncia”, posto que: “A mulher negra ndo participa no processo
produtivo em igualdade de condicdes com homens brancos, negros, amarelos e mulheres brancas
e amarelas, situando-se assim na base da hierarquia social, penalizada em relacao a oportunidades
e mobilidade na estrutura ocupacional®” .

Neste sentido torna-se imperativo para as mulheres negras uma atencao especial ao inciso da
nova Constituicdo que prevé: “protecdo do mercado de trabalho da mulher, mediante incentivos
especificos, nos termos da lei*. (grifo nosso).

Uma interpretagdo possivel deste dispositivo constitucional € concebé-lo como um instrumento
legal que abre a possibilidade para a reivindicacédo de definicao de politicas governamentais e
incentivos & iniciativa privada que viabilizem a promogao de grupos sociais marginalizados. Ou
seja, o desenvolvimento de acdes compensatorias que visem a eliminacdo das desvantagens
historicamente acumuladas por estes grupos em funcéo das estratégias de discriminacéo racial,
capacitando-0s portanto para a competicdo no mercado de trabalho em igualdade de condicoes
com 0s demais grupos sociais.

A luta das mulheres negras passa ainda pela exigéncia da coleta e analise do quesito cor em
todos os recenseamentos oficiais, porque temos o direito de saber quantos somos € como vivemos;
porque a forma pela qual o item cor é tratado nas estatisticas oficiais revela o esforco de escamotear
as desigualdades existentes entre 0s grupos raciais na sociedade brasileira através da “entrada e
saida arbitraria do quesito cor dos recenseamentos oficiais e do numero insignificante de tabulacdes
que a partir deles séo divulgadas quando este quesito é recolhido®”.

Passa através da luta pela aplicacédo do principio constitucional que torna crime a pratica da
discriminacéo racial. Passa através da luta pela legalizacdo do aborto, cuja ilegalidade penaliza
em maior grau as mulheres das classes populares. Passa também através da luta pela erradicagao
das péssimas condicdes de vida que na maioria dos casos obrigam as mulheres a recorrerem ao
aborto, embora sabendo-se que motivos de outra natureza podem também intervir nesta deciséo.
Portanto, passa através da luta pela criacdo de condi¢cées de vida que garantam a mulher ou ao
casal poderem assumir a quantidade de filhos que optarem ter, o que significa luta por habitacéao,
saude, saneamento basico e educacao anti-racista e anti-sexista, condi¢cdes basicas para que se
possa romper com o circulo vicioso que confina a populacéo negra em geral e a mulher negra, em
particular, nos subterrdneos da sociedade brasileira.

Passa finalmente “pela luta por uma sociedade multirracial e pluricultural, onde a diferenca seja tida
e vivida como equivaléncia e ndo mais como inferioridade'™”.

8 Idem, p. 50

Capitulo II, artigo 7°, inciso XX.

9 Ibiden, p. 2

10 Sueli Carneiro in “Identidade Feminina”- CACE Informativo - boletim do Centro de Assessoramento
e Coord. Empresarial 9CACE), ano II, n. 6, p. 11, 1989.



0 Poder Feminino no Culto aos Orixas*
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ADVERTENCIA:

Este artigo diz respeito a uma pesquisa realizada com filhas de santo em Candomblés em S&o
Paulo, no periodo de 1980 a 1982, com apoio da Fundacé&o Carlos Chagas, através do “Il Concurso
de dotacbes para pesquisas sobre a mulher”.

Sendo um texto com mais de dez anos, ele ndo se beneficia das pesquisas mais recentes
desenvolvidas sobre a questao das relacées de género no Candomblé.

Acreditamos poréem que com sua publicagéo possamos estimular ainda mais outros pesquisadores,
em especial mulheres negras, a aprofundarem estudos sobre a visdo mitica da mulher expressa nos
cultos afro-brasileiros, 0 que se constitui em importante elemento no resgate da identidade feminina
negra.

As autoras



“Trés orixas descem para a terra. Ogun, o guerreiro, esta na frente para abrir o caminho.
Obarixa, que tem o poder de fazer todas as coisas, segue na segunda posicéo; Odu, a unica mulher
do grupo, € a ultima. Ela volta e vai se queixar a Olodumaré: ‘os dois primeiros receberam o poder
de guerra e da criacao, e ela, Odu, nada recebeu em troca’.

Olodumaré Ihe diz: ‘Vocé sera iya won, mae deles eternamente; vocé sustentara o mundo’. Ele
lhe d& o poder de eyé, o passaro; ele Ine da a cabaca de eleiyé, proprietaria do passaro.

Olodumaré |lhe pergunta como ela vai utilizar os passaros e sua forga. Odu responde que
matara aqueles que nao a escutarem; que ela dara dinheiro e filhos aqueles que o pedirem, mas se
as pessoas depois se mostrarem impertinentes com ela, ela lhes tomara suas dadivas.

Olodumaré Ihe diz: ‘Esta bem, mas utilize com calma o poder que eu te dei’. Se ela o utilizasse
com violéncia, ele o retomaria, e lhe repete: ‘Vocé sera iya won, a mae de todos os homens; eles
deverdo te prevenir, vocé Odu, todas as coisas que eles queiram fazer’. Olodumaré deu o poder as
mulheres: 0 homem sozinho n&o poderia fazer nada com a auséncia das mulheres.

Nestes tempos, Odu entra nos lugares mais secretos do culto de Egun, de Or6 e de varios
orixas.

Ha! Agba, a velha exagerou, ela se recusa a fazer as oferendas prescritas por Ifa, de escutar
os conselhos, de agir com calma e prudéncia.

Obarixé vem e diz, Hen! E a ela que Olodumaré tinha confiado o mundo; esta mulher enérgica
veio tomar de suas méos. Ela chega nos lugares mais secretos de Egun, de Or6 e de outros orixas,
onde ele, Obarixa, ndo ousa entrar.

Obarixa vai consultar Orunmila (Ifé) e faz a oferenda de caracodis e de um chicote que lhe é
indicado. Orunmila Ihe diz que o mundo se tornara seu, mas que ele deve ser paciente. ‘A mulher
vai exagerar, ela se tornara sua serva, Obarixa, ela vird se submeter a vocé’.

Odu possuia 0 poder neste tempo; todas as coisas que ela dizia se realizavam. Ela diz a
Obarixa que os dois, ele e ela, deviam morar juntos, no mesmo lugar.

Obarixa faz o culto de sua cabaca com o caracol neste lugar. Ele bebe agua (contida na
concha) do caracol e oferece a Odu. Eles comem da carne do caracol. O humor de Odu se acalma.
Ela declara jamais ter comido algo tao bom.

Obarixa diz a Odu que ele néo |he escondeu nenhum de seus segredos, mas que ela, por
sua vez, o de seu poder. Odu mostra a Obarixa o segredo da roupa de Egun. Eles adoram juntos
Egun. Odu veste a roupa, mas ela fala com voz normal, ela ndo sabe falar com a voz rouca dos
ara orun, as pessoas do céus, os mortos. Eles voltam para casa. Obarixa volta sozinho ao lugar de
adoracédo, modifica a roupa de Egun, a veste, toma o chicote de sua oferenda na méo. Ele sai na rua
com a roupa e fala com voz rouca de Egun. Todos ficam com medo. Odu, ela mesma, apavorada,
mas ela reconhece a roupa e sabem assim que Obarixa esta dentro. Ela envia seu passaro a pousar
nos bracos de Egun. Todas as coisas que Egun diz, expressa o poder do passaro.



Na volta de Obarixa para perto de Odu, ela Ihe diz que a roupa lhe convém melhor que a ela.
Quando ele sai, todas as pessoas gritam: ai esta Egun, ali esta Egun! Ele joga o chicote no chéo,
eles ttm medo, a honra € dele. As mulheres ndo entraram nunca mais na roupa de Egun. Agora é
o homem que leva Egun. Mas ninguém deve zombar da mulher porque ela nos pés no mundo. Os
homens n&o podem fazer nada sobre a terra, se eles ndo obtiverem das maos das mulheres.
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A exemplo de todas as culturas produzidas pela humanidade, a cultura africana nos apresenta,
em sua mitologia, modelos exemplares de explicagdo da necessidade de controlar a mulher. A
dominacéo sobre ela seréa justificada neste caso pela sua voracidade, intolerancia e excessos,
qualidades que Ihes séo atribuidas como “naturais”.

No homem é identificada a ponderacéo, a paciéncia, a razao, a capacidade de produzir
cultura e construir a histéria. Por isso ndo é permitido a mulher conhecer os mistérios do jogo
de adivinhacdo de Ifa, que representam a histéria € o destino do povo yorubé. Igualmente ela
ndo podera participar dos mistérios de Egun, pois este representa a ancestralidade masculina, a
linhagem e a continuidade do cla.

Na Africa, quando nasce uma crianca, se pergunta: “Nasceu o dono da casa ou a estrangeira?”.
Assim, a mulher esta situada do lado da natureza ‘selvagem’ e néo da paisagem humanizada, do
tempo e do espaco anteriores ao homem, das ‘coisas’ € das ‘pessoas’, das aliancas mais do que
das relacdes regulamentadas pelo parentesco, e pela descendéncia, da agresséo insidiosa e nao
do apelo a decisao dos ancestrais®”.

O equilibrio de forcas entre 0s sexos esta sempre presente nos mitos; ha neles oreconhecimento,
do ponto de vista do homem, da necessidade de controlar a mulher, n&do porque ela seja inferior,
subproduto dele, mas sim porque tem potencialidades e caracteristicas capazes de submeté-lo.
Para cada atributo masculino encontramos um equivalente feminino e, ainda, homens e mulheres

participam das qualidades inerentes a “natureza humana’; homens e mulheres sabem que se
equivalem fisica e psicologicamente.

Balandier identifica nestes mitos um traco comum das culturas da Africa Negra. Diz ele: “Mas

1 VERGER, Pierre - Grandeur et Decadence da Culte de Iyamy Osordnga, p. 151-152
2 BALANDIER, Georges — Antropoldgicas, p. 29.
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as relacdes entre sexos se caracterizam, essencialmente, pelo antagonismo e pela desconfianca:
a luta entre homens e mulheres é um combate sem tréguas, em que cada defeito do adversério €
imediatamente utilizado, em que cada homem néo pode ter confianca em nenhuma mulher, e em
que cada mulher teme qualquer homem, zombando dele®”.

Essa disputa se expressa também no fato de que na Africa os homens e mulheres se
organizavam em torno de sociedades secretas do tipo “macoénico”. As sociedades das Geledés e a
sociedade de Or6 sdo exemplos de organizacdes femininas e masculinas, respectivamente.

O universo mistico nagd, do qual o candomblé € remanescente, se estrutura como varias
outras mitologias no principio da sexualidade. E da interagdo dinamica e conflituosa entre pares
de contrarios que tudo € gerado. Assim, a terra (aiy€) e o além (6run) funcionam segundo essa
dindmica, expressados pelo homem e pela mulher: ele enquanto principio genitor masculino, ligado
ao orun, e ela como a terra grande, ventre reprodutor, principio genitor feminino.

Essa unido, que é a garantia da continuidade de tudo, ndo se da harmonicamente, e 0s
conflitos que sé&o relatados nos mitos expressam sempre a luta entre os poderes masculino versus
feminino em disputa pelo controle do mundo.

Discutir, portanto, a mulher no candomblé nos remete imediatamente as figuras miticas
femininas que, entendemos, compdem um perfil da compreenséo que o sistema mitico do candomblé
possui da condicao feminina.

As lya mi, ancestrais miticos femininos, sdo a representacado maxima do poder feminino.
Para Ulh Beier, iya mi “representa os poderes misticos da mulher no seu aspecto mais perigoso
e destrutivo... O grande poder mistico da mulher utilizado originalmente de forma criativa para o
trabalho do solo, etc., pode ser transformado em arma destrutiva. Portanto, tudo deve ser feito para
acalmar a mulher, apazigua-la e Ihe dar compensacdes pela perda de sua posicao politica™.

Elas sdo também chamadas de Ajé, que em yoruba significa bruxa ou feiticeira; porém, “as
ajé nao sao realmente bruxas; sado as avos, as maes em colera e sem sua boa vontade, a vida nao
poderia continuar, sem elas as sociedades se desintegrariam®”.

Das ajés, a mais temida € lya mi Oxoronga. “Pronunciando-se 0 nome deste orixa, a pessoa
que estiver sentada deve se levantar, € quem estiver de pé fara uma reveréncia, por tratar-se de
um orixa terrivel a quem se deve respeito. Passaro africano, Oxoronga emite um grito horrissono,
de onde provém seu nome. O simbolo deste orixa € a coruja dos augurios € pressagios. lya mi

feiticos. Ela € bruxa e passaro™®.

E nesta perspectiva que Mariano Carneiro da Cunha, estudando as lya mi, considera que o

BALANDIER, Georges - op. cit., p. 35.

VERGER, Pierre, op. cit., p. 151

Idem, ibidem.

MAGALHAES, Elyette G. de - Orixas da Bahia, p. 87

* Ancestrais miticos masculinos.
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fato delas n&o serem cultuadas nos modelos dos ancestrais masculinos, se deve ao fato do medo
que delas se tém, e por seus poderes nao serem controlaveis a ponto de se cultua-las em um
culto organizado, com os dedicados aos Baba Eguns*, do qual o candomblé de Egun de Itaparica
é exemplo. Sabe-se, no entanto, que “na Bahia os descendentes dos habitantes de Ketu, para la
transportados nos ultimos séculos, faziam, ainda ha poucos anos, a festa das Geledé**, todos 0s
anos, a 8 de dezembro, em Boa Viagem. A festa era presidida por Maria Julia Figueiredo, uma das
lyalorixas do candomblé do Engenho Velho que tinha o titulo de lyalode-Erelu, aquela que dirige as
“bruxas” e lhes distribui 0s passaros, poténcia/poder dos ajés’”.

Acreditamos residir fundamentalmente no mistério da concepcao da vida a associacéo da
mulher ao segredo, ao temor do desconhecido, a natureza selvagem, as profundezas das aguas
e suas turbuléncias, a terra, ventre fecundo onde tudo nasce e para onde tudo retorna, e ao fogo
sensual que conduz ao encontro.

Os orixas femininos cultuados no candomblé como Oxum, lemanja, Nana, Ob4, Ewa e lansa,
representam os aspectos socializados das lya mi. S&o suas remanescentes, mas ja se situam
no limiar da civilizacdo, embora 0 mesmo receio expresso em relacdo as lya mi se verifigue em
relacdo as orixas femininas citadas, quando invocadas nos seus aspectos negativos que remontam
imediatamente as mulheres primordiais.

Os aspectos “anti-sociais” das orixas femininas séo temiveis por todo povo de santo. A ira
de Oxum pode provocar o desencadeamento dos aspectos contrarios as suas qualidades. Dessa
forma, enquanto provedora de filhos, quando irada pode trazer a esterilidade e os abortos sucessivos,
as enchentes, os males do amor. lemanja igualmente representa no seu aspecto perigoso a ira do
mar, a esterilidade e a loucura. Nana, uma das deusas mais temidas, pode trazer consigo a morte
precoce e tragica. lansa pode desencadear a ira dos espiritos dos mortos que estao sob seu
dominio, os raios e as grandes confusdes. Ewa e Oba? Delas pouco se sabe, mas muito se teme...
Dizem alguns sacerdotes que Ewa quando incorporada deve permanecer amarrada, pois quando
na sua forma animal pode provocar feridas que levariam sete anos para serem curadas.

Assim, questbes basicas como maternidade, sexualidade e moralidade séo redefinidas a
partir desse novo sistema de representacoes.

Cada orixa representa uma forca ou elemento da natureza, um papel na divisdo social e
sexual do trabalho, e como desdobramento disto, a este papel estdo associadas caracteristicas
emocionais, de temperamento, de volicao e de ordem sexual.

Oxum

Oxum é um orixa que habita as aguas doces, condicéo indispensavel para a fertilidade da
terra e producdo de seus frutos, donde decorre sua profunda ligagdo com a gestacdo. E a Oxum
que se pede filhos, € sob sua protecao que eles se desenvolvem nos Uteros das mulheres. Por
essa razéo, as principais oferendas que |lhe séo oferecidas se compdem basicamente de ovos,
simbolizando os fetos que estao sob sua guarda. Sua “oferendas”, em geral, s&o entregues nos rios,

fontes, regatos e cachoeiras.

7 VERGER, Pierre, op. cit., p. 147.



Segundo os mitos, é mée zelosa de Logun, orixa andrégino, que herda todos os atributos dos
pais (Oxossi e Oxum). Entre os simbolos rituais de Oxum esta o abebé*®, que simboliza a sua relacéo
com a beleza, a faceirice, qualidade que lhe sdo préprias. Diz-se que na Africa, as mulheres filhas
de Oxum séo oferecidos 0s maiores dotes, pois sua identificacdo com o ouro € garantia de riqueza
para seus pretendentes, também por serem comumente as mulheres mais belas, e a continuacao
do cla estar nela assegurada. Oxum € garantia de filhos perfeitos e sadios.

Toda essa caracterizagdo de Oxum compdem também um biotipo psicolégico; assim
como as aguas quando calmas, é de temperamento aparentemente docil e meigo, sensualmente
misteriosa, esperta e, dizem alguns, traicoeira. Um de seus mitos relata como atraves de todas as
suas artimanhas ela consegue ser a unica mulher a conhecer os segredos do jogo da adivinhagao,
0s buzios; estes Ihe s&o dados por Exu, entidade das mais controvertidas do candomblé, a quem €
atribuida toda a comunicagéo entre os homens e os deuses. Poréem, nem Exu escapa ao fascinio de
Oxum e, segundo 0s mitos, ela € um dos poucos orixas que consegue controla-lo.

Deusa do amor, terceira esposa de Xangd, quando vivia na terra, dizem Ter sido sua preferida.
Vaidosa e de temperamento voluptuoso, usou de todas as artimanhas para prendé-lo, tanto que,
por meio de sutilezas, fez a sua rival, Oba, cortar a orelha e cozinha-la, dizendo-lhe que com isso 0
agradaria. Sua cor é o amarelo-ouro, e gosta de adornos dourados. Quando danca, espalha o ouro
e espelha-se no seu abebé, sendo seus movimentos muito faceiros.

Se a civilizacédo ocidental propde a mulher um esteredtipo feminino calcado na docilidade
e submissdo, o candomblé tem sua contrapartida em Oxum (a mais bela iyaba, a mulher por
exceléncia). Também a mulher ocidental n&o é permitido a violacdo desta moralidade sem cair em
desgraca: “Ela é puta ou santa”. Vigem Maria ou Maria Madalena (essa ultima s6é encontra redencéo
ao abdicar de sua sexualidade). Oxum ndo. Oxum € bela, meiga e faceira; porém, também sensual,
esperta e traicoeira. Ela encanta os homens e os submete.

lansa

De temperamento forte, intrépida, voluntariosa e sensual, lanséd € uma deusa guerreira. Ela
luta ao lado de Xangd, seu marido, e domina os espiritos dos mortos (os Eguns). Deusa do fogo
e das tempestades, assim como Xangd tem dominio sobre os trovdes, ela controla os raios. Seus
simbolos rituais sdo a espada e o eiru (arma com que lansa espanta os Eguns) e sua cor é o
vermelho vibrante. Danga agitando os bragos distendidos, simulando desencadear os elementos
naturais e afastar os Eguns dos seres vivos. Um de seus mitos relata:

“No comeco do mundo, a mulher intimidava o homem desse tempo, € 0 manejava com O
dedo mindinho. E por isso que Oyé (conhecida mais comumente nos cultos afro-brasileiros sob
o nome de lyansan) foi a primeira a inventar o segredo ou a maconaria dos Egungun, sob todos
0S seus aspectos. Assim, quando as mulheres queriam humilhar seus maridos, reuniam-se numa
encruzilhada sob a direcéo de lyansan. Ela ja estava ali com um grande macaco que tinha domado,
preparado com roupas apropriadas ao pé de um tronco de igi (arvore), para fazer o que fosse
determinado por lydnsan por meio de uma vara que ela segurava na mao, conhecida com o nome
de Isan. Depois da cerimbnia especial, 0 macaco aparecia e desempenhava seu papel segundo as
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ordens de lydnsan. Isso se passava diante dos homens que fugiam aterrorizados por causa desta
aparicao.

Finalmente, um dia, os homens resolveram tomar providéncias para acabar com a vergonha
de viverem continuamente sob o dominio das mulheres. Decidiram entéo ir a Orunmila (Deus do
oraculo Ifa), a fim de consultar Ifa para saber o que poderiam fazer para remediar uma tal situacao.
Depois de ter consultado o oraculo, Orunmila lhes explicou tudo o0 que estava acontecendo e o
que eles deveriam fazer. Em seguida, ele mandou Ogun fazer uma oferenda, ebd, compreendendo
galos, uma roupa, uma espada, um chapeéu usado, na encruzilhada, aoc pé da referida arvore, antes
que as mulheres se reunissem. Dito e feito. Ogun chegou bem cedo a encruzilhada e fez o preceito
com galos, de acordo com o que Orunmila ordenou. Em seguida, ele pds a roupa, o chapéu e
pegou a espada na mao. Mais tarde, durante o dia, quando as mulheres chegaram e se reuniram
para celebrar os ritos habituais, de repente, viram aparecer uma forma terrificante. A aparicéo era
tao terrivel que a principal das mulheres, isto €, que estava a frente, lyansan, foi a primeira a fugir.
Gracas a forca e ao poder que tinha, ela desapareceu para sempre da face da terra. Assim, depois
dessa época, os homens dominaram as mulheres e sao senhores absolutos do culto. Proibiram
e proibem as mulheres penetrar no segredo de toda sociedade de tipo magdnico. Mas, segundo
O provérbio, ‘¢ a excecdo que faz a regra’; os raros exemplos de sociedades secretas as quais
eram autorizadas a participar em territério yoruba continuaram a existir em circunstancias especiais.
Isto se explica por que lyansan-Oiya é adorada e venerada por todos na qualidade de Rainha e
Fundadora da Sociedade Secreta dos Egungun na terra®”.

O povo de santo diz que com as filhas de lansa ninguém pode, elas sao temidas e respeitadas.
Os mitos falam de lansa e Xangb..., lansa e Ogun..., de lansa e Oxossi... ela € ardente... Se a
sociedade patriarcal ndo comporta a insubordinacao feminina, ela é mitificada no candomblé, lansa
e Ob4 séo sua expresséo.

Oba

Oba é uma iyaba guerreira, que tem por armas um escudo e uma espada. E uma das mulheres
de Xangb. Sua cor é o rosa, e quando danca, protege a orelha que néo tem. Conta o mito:

“‘Oba era um orixa feminino muito enérgico e fisicamente mais forte que muitos orixas
masculinos. Ela desafiara e vencera na luta, sucessivamente, Oxala, Xangd e Orunmila. Chegada
a vez de Ogun, aconselhado por um Babalad, ele preparou uma oferenda de espigas de milho e
quiabo. Amassou tudo num pilao, obtendo uma pasta escorregadia, que espalhou pelo chao, no
lugar onde aconteceria a luta. Chegando o momento, Oba que fora atraida até o lugar previsto,
escorregou sobre a mistura; aproveitando-se Ogun para derrubéa-la e possui-la no ato'”.

‘O arquétipo de Oba é o das mulheres valorosas e incompreendidas. Suas tendéncias um
pouco viris fazem-na freqUentemente voltar-se para o feminismo ativo”.10

A Oba ¢é atribuida a chefia da Sociedade Secreta Feminina Geledé, existente na Africa, e que
alguns dizem ter existido no Brasil.

9 SANTOS, Joana Elbein dos — Os nagd e a morte, pp. 122-123

10 VERGER, Pierre, op. cit., p. 187.
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Se a sociedade patriarcal reduz a sexualidade feminina apenas a procriacdo, as deusas
africanas sdo méaes e amante. lemanja, mée dos orixas, enfeitica os homens e os atrai ao seu
grande ventre (o mar). Ela os devora porque é de temperamento apaixonado e instavel, ciumento e
possessivo, ela € o mar, calmo e placido, violento e destruidor. Ela rejeita os filhos, ela os ama com
furor.

lemanja, assimcomo Oxum, éumorixaligadoasaguas. No Brasil € associadafundamentalmente
as aguas do mar. Em alguns mitos, € do rompimento dos seus seios que nascem todos 0s orixas,
dai sua estreita ligagédo com a fecundidade. Em outro, ela € violentada por seu filho Orungén, e
deste incesto, nascem 0s Orixas.

Se a sociedade patriarcal nao assumiu o conflito entre 0s sexos € as anomalias sociais, 0
candomblé os absorve. Os homens ndo devem participar dos mistérios de Nana. Nana ndo gosta
de homens é praticamente assexuada. Ela foi rejeitada por Oxala, por gerar seres “anormais”. Gerou
Omulu, que carrega todas as doencas epidérmicas e contagiosas e Oxumaré, um principe belo
gue se transmuta na serpente mitica, o arco-iris, o simbolo de ligacdo entre 0 céu e a terra e da
continuidade das coisas.

Deusa das aguas paradas, lagoa onde esta todo o profundo mistério do mundo, Nana € o
orixa feminino mais velho e a divindade mais antiga das aguas. Nana é o mistério da vida e da morte,
por isso protege 0s 6rgéo reprodutores da mulher.

Para além de uma caracterizacdo feminina esta presente, no candomblé, a percepcéo de
infinitas potencialidades humanas. Elas se expressam no resto do Panteon, representadas pelos
demais orixas, pelos Erés e pelos Caboclos, que qualquer iniciado, homem ou mulher, podera
pertencer ou “carregar”.

A existéncia de orixas essencialmente femininos, de orixas essencialmente masculinos e de
orixas ambivalentes ou andréginos, expressa uma compreensdo profunda da propria sexualidade
humana. Os individuos concretos serdo percebidos do ponto de vista de seus caracteres psiquicos
basicos, de sua acédo concreta sobre o real e atraves de multiplas possibilidades de combinagdes
desses caracteres.

Assim, uma lyalorixa nos relatou como o “seu Ogun” resolveu um dos casos mais dificeis com
o qual ela se defrontou. Um caso que envolvia justica, onde o individuo em questao estava perdido.

O Ogun da lyalorixa incorporou e disse: “Se para a lei dos homens ja ndo havia solucao, para
a lei dele sim”. Mandou que se fizesse determinados eb6s'™ e que a pessoa em risco sairia ilesa e
“coberta por suas vestes”. Efetivamente, o caso se resolveu e pudemos ler cartas dos interessados
agradecendo o favor recebido.

Note-se ainda que o orixa desta lyalorixa ndo € Ogun. Ogun é seu orixa secundario; portanto,
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0 iniciado pode lancar méo de outras forcas em caso de necessidade, além daquela de seu orixa
basico. Quanto maior o tempo de iniciacédo e a quantidade de obrigacdes feitas, maior a capacidade
de atualizar e vivenciar todas as suas potencialidades. As diferentes modalidades de incorporacéo
expressam isso.

Desde a incorporacéo dos Erés (espiritos infantis) até os Caboclos, passando por diferentes
orixas, esta aberto um leque de vivéncia e de manipulacéo de recursos interiores do individuo
gue outros canais dificilmente propiciam. No caso da lyalorixa citada anteriormente, embora seja
uma mulher, filha de orixa feminino, bonita e jovem, lutando com dificuldade para sobreviver e
criar seus filhos, diante de situacées extremadas, transmuta-se em Ogun, a representacao maxima
da virilidade e masculinidade no candomblé, que nas palavras do escritor angolano Pepetela, foi
chamado de “o Prometeu Africano”.

Esse aspecto violento de Ogun verifica-se numa de suas cantigas principais de louvagao:

% /w M /éa / % male com %/ﬁﬂd/
%/éaym /QM mata londes /%éa/
9{5” /@ é@/@/@ / 94”1 mala com, mente Mﬂllﬂ/ ’

2Desta forma, escudadas nos orixas femininos, as sacerdotisas usam e abusam das chamadas
artimanhas femininas. Escudadas nos orixas masculinos, nos caboclos, etc., elas se equiparam a
virilidade masculina. Em qualquer dos casos, o candomblé abre um campo de vivéncia de papéis
que tradicionalmente Ihes sdo negados.

O conflito constantemente vivido entre aquilo que € socialmente imposto se ritualiza o tempo
todo. Entre aquilo que se deve ser e a possibilidade de ndo ser ou sé-lo de outras maneiras, reside
toda a dindmica que enriguece essas mulheres e as impulsiona constantemente.

Apoiadas nestes mitos, elas se consideram fortes e corajosas. Acreditam que devem a forca e
a coragem para enfrentar os problemas da vida aos seus orixas. Esta crenca esta sempre presente,
pois, em geral, a iniciacdo surge como limite de um processo penoso de vida.

Parece que todas foram levadas a iniciacao por “coacéo do orixa”. Este sempre faz com que
a vida se torne quase insuportavel e assim as faz sentir a “necessidade” da feitura, apos o que,
lenta ou as vezes bruscamente, a teia de problemas na qual elas estavam prisioneiras passa a se
desfazer. Os relatos sobre a fase prée iniciativa ilustram isso:

Uma filha de santo nos contou dos lapsos de memaria que a acometiam, fazendo com que se
perdesse nos lugares que Ihe eram mais familiares; outra, que tinha acessos de furia incompreensiveis
durante os quais quebrava tudo o que |he rodeava e batia com a cabeca nas paredes; outras aludem
que sofriam de doencas diversas, sobre as quais nunca obtinham um diagnostico médico exato, ou
entao 0s exames a que se submetiam nada acusavam, embora o sofrimento delas fosse grande.

Mé&e Toloké (lyalorixa da cidade de Santos) nos ofereceu um dos depoimentos mais curiosos:
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fora interna durante varios anos em colégio de freiras e, por volta de 10 anos, o pai a retirou do
internato. “... e eu escutel, na primeira semana que eu estava em casa, um som de atabaque, mas
era longe. Aquilo veio me buscar na minha cama. Al eu disse: que € que é esse samba? Para mim
era samba, porgue eu nunca tinha visto, né? E sai, abri a porta da cozinha, que era aquelas trancas
de pau antigo, de pé no chao, e la vou eu atras daguele som, aquele som me levava... € la vai eu
sem medo nenhum... € sei que eu cheguei 0 dia ja estava raiando... soube chegar, mas n&o sabia
voltar”.

Essa cena se repetiu varias vezes até que, por volta dos 12 anos, encontrando-se em uma
festa de lans&, foi convidada a dancar para homenagear este orixa. Entéo, diz ela: “Dai eu nao vi
mais nada, e quando acordei eu estava ‘feita’ no santo”.

O que se pode depreender é que o contato imediato com as entidades proporciona uma
mudanca significativa na vivéncia dessas mulheres. Diante do transe da inter-relacédo pessoa-
entidade, elas adquirem nova postura frente ao mundo.

Em todos os casos, elas demonstram uma sensacéo de seguranca e maior forca para se
defrontar com os problemas da sociedade envolvente. Por isso, quando interpelada sobre a maneira
de ser mulher de candomblé, uma filha de Ogun nos disse: “Veja, eu sou assim muito pra luta, muito
pra frente, eu sou de enfrentar qualquer negoécio, eu sou o0 homem e a mulher da minha familia.
Tenho uma casa pra cuidar, tenho uma méae doente e duas filhas. Pr& mim n&o tem gordo, nem
magro, pra isso eu ja sou bastante grande. O candomblé traz apoio a mulher, traz igualdade. Pelo
menos no candomblé, nds, as mulheres, estamos numa boa. O orixa é aquilo que esta la bem no
fundo da gente e que o candomblé traz pra fora”'®*

Quando interpelada sobre as relacées homem-mulher do ponto de vista do candomblé, a filha
de Oxumaré nos disse: “Eu vejo. Eu vejo o seguinte: que a mulher de candomblé, ela é mais homem,
vamos dizer assim, ela ndo se subestima em termos do homem e a mulher de outra religi&o, ainda
sim. Elas ainda estédo naguela de homem estar acima e eu estou um pouquinho mais abaixo, eu vou
chegar &, e a mulher de candomblé ndo, a maioria ja pensa nds estamos 14, nds estamos juntos...
Eu acho que justamente pelo fato de no candomblé existir muita mulher, muitos cargos femininos, a
presenca da mulher € muito mais marcante, muito mais tradicional... ela se confronta mais porque é
um fato: ela dentro do candomblé, ela convive com 0 homem ali, pareo a pareo, € de maneira geral,
eu acho que ela se sobressai, de maneira geral. Entdo, aquilo ela leva adiante, se ela se sobressai
la, por que ela ndo vai se sobressair da porta pra fora? Eu acredito até que os homens acham que
isso acontece pelo fato deles serem minoria dentro do candomblé, mas ndo € ndo, nao € mesmo.
Agora, se bem que a gente poderia dizer o seguinte: s6 o fato deles serem minoria, € sinal que a
mulher tem mais capacidade dentro da seita, € sinal que a mulher esta acima do homem dentro do
candomblé, s6 pelo fato deles serem minoria”.

A compreensdo dessa auto-imagem nos remete necessariamente a historia da mulher negra
e de seu posicionamento frente a realidade da sociedade brasileira, principalmente apods a “Abolicao
da Escravatura”. A “libertacéo” dos escravos trouxe para 0 negro uma nova forma de constrangimento
social, em especial ao homem negro. Libertos, eles se viram absolutamente alijados da nova ordem
econdmica que emerge com a decadéncia do ciclo do acucar, da extracao do ouro, etc. O processo
de industrializagdo que se inicia vai basear-se fundamentalmente na mao de obra imigrante, seja
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pela ideologia de branqueamento da sociedade brasileira, que toma grande félego nesta época, em
funcéo do grande contingente da populacéo negra do pais.

Ao homem negro, despreparado e marginalizado do processo de industrializag&o nascente,
restam as tarefas sociais mais humilhantes e a marginalidade. Neste contexto, a mulher negra
tomara para si a responsabilidade de manter a unidade familiar, a coeséo grupal e preservar as
tradicdes culturais, particularmente as religiosas. Apesar das condicdes sub-humanas em que a
escravidao/’libertacao” deixou a populacéo negra, as mulheres negras lograram encontrar maiores
opcodes de sobrevivéncia que o homem negro. Elas foram para as cozinhas das patroas brancas,
foram para os mercados vender quitutes, desenvolveram todas as estratégias de sobrevivéncia;
assim criaram seus filhos carnais, seus filhos de santo, abriram seus candomblés, adoraram seus

deuses, contaram, dangaram e cozinharam para eles.

Parece-nos que essas mulheres traziam para 0 seu presente imagens sacralizadas de
seu passado, evidenciadas na mitologia preservada e na estrutura religiosa que aqui criaram. A
mitologia africana apontando insistentemente, através da tradicdo oral, as estratégias mais diversas
de insubordinacéo — simbdlicas ou reais- Ihes abre a possibilidade de criar mecanismos de defesa
para sobreviver e conservar seus tracos culturais de origem, destacando deles, principalmente, os
aspectos que responderéo as necessidades que a nova realidade Ihes impunha.

Pode-se perceber no mito “a expressédo de formas de vida, de estruturas de existéncia, ou
seja, de modelos que permitem ao homem inserir-se na realidade; sdo modelos exemplares de todas
as atividades humanas significativas”, e alternativas para diferentes circunstancias da existéncia™.

Assim, a organizacao social do candomblé procurara reviver a estrutura social e hierarquica
de reinos africanos (especialmente de Oyd) que a escravidao destruiu; porém, na diaspora esta
forma de organizacéo visara reorganizar a familia negra, perpetuar a memoria cultural e garantir a
sobrevivéncia do grupo e, ainda, a transmutacdo nos deuses africanos sera a fonte de sustentacéo
dessas mulheres para o confronto com uma sociedade hostil. Hoje observa-se a crescente afluéncia
de novos adeptos a esses cultos, oriundos de outros segmentos sociais e raciais.

Comumente, tende-se a interpretar essa penetracdo de pessoas dos segmentos médios e
intelectualizados da sociedade como um meio da ideologia dominante se apropriar € manipular as
formas de organizacdes populares, especialmente as oriundas das culturas negras. Porém, este
parece ser 0 Unico aspecto relevante na compreensao deste fendbmeno por todos aqueles que
tendem a desconsiderar o grau de importancia que essas formas particulares de organizacao tém
na alteracao de comportamentos e se hegam a perceber em que medida estas adesdes denotam
as insatisfacées desses segmentos frente aos projetos de vida que Ihe s&o propostos pela ideologia
dominante, bem como sua aculturacao nesses valores alternativos.

Esse passado de luta, determinacéo e resisténcia da mulher negra, marca profundamente o
povo de santo, em especial suas mulheres. E essa mulher passou a ser o proprio simbolo da mulher
de candomblé, sua auto-imagem, ou talvez, o0 modelo que as leva a enfrentar as adversidades,
sejam de que ordem for.

14 SILVEIRA, Nise da - Jung - vida e obra, p. 128
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E isto que faz se auto definirem ainda hoje como “mulheres racudas, que ndo tém papas na
lingua, nem medo de nada”*"®

Ruth Landes, apés pesquisa desenvolvida em candomblés baianos, afirma em seu livro “A
Cidade das Mulheres”, que era opiniao de alguns eruditos da época que os “celebrados valores das
mulheres negras”, que constituiram o que ela chamou de “matriarcado baiano”, tenham “funcionado
insensivelmente para liberar a posicéo social das mulheres brancas brasileiras”.'®

Essa tradicdo de confronto e humilhacdo dessas mulheres negras e pobres com uma
sociedade que Ihes explora e discrimina, as estratégias de sobrevivéncia e resisténcia por elas
engendradas compdem parcela significativa da histéria do oprimido deste pais. O texto a seguir
mostra, tendo como exemplo Menininha do Gantois, comportamentos que essa pratica gerou:

“Conversei também com o Dr. Nestor Duarte, professor da Faculdade de Direito. Escreveu
um livro sobre a histdria da mulher negra no Brasil e 0os seus estudos o haviam impressionado
profundamente quanto a sua independéncia e coragem. Conhecia bem as mées e, naturalmente,
também Menininha, cuja casa na cidade nao ficava muito longe da sua escola. A mulher negra, na
sua opinido, era no Brasil uma influéncia modernizadora e enobrecedora. Economicamente,, tanto
na Africa como durante a escraviddo no Brasil, contara consigo mesma e isso se combinava com
a sua eminéncia no candomblé para dar um tom matriarcal a vida familiar entre os pobres. Era um
desejavel equilibrio, supunha, para o rude dominio dos homens em toda a vida latina. Observou que
as mulheres do candomblé jamais se prostituiam, mesmo quando pobres, que eram livres no amor,
mas nao o comercializavam. Algumas até tinham educacao inferior e as poucas que dispunham de
recursos tentavam exercer profissdes liberais. Eram seres humanos bem desenvolvidos na época
em que o feminismo levantava a voz, pela primeira vez no Brasil”."

Séo desta témpera as grandes lyalorixas e as grandes Ebomis*. Com efeito, as lyalorixas
tém sob seu poder um contingente significativo de pessoas, que a ela estédo submetidas através de
lacos religiosos e obrigacdes rituais que nem a morte interrompe.

Convém apontar desde ja que essa autoridade extrapola o plano religioso e estende-se as
relacdes pessoais e a todo projeto de vida do membro de candomblé. Isto se deve aos mistérios
gue a lyalorixa domina e manipula, e que constituem o seu poder religioso, politico e social para a
comunidade.

Elas s@o as grandes depositarias e transmissoras dos conhecimentos do culto, de seus
mistérios e segredos, de sua magia. Elas conhecem as formas de manipulacéo das forcas da
natureza. Sabem manipula-las para solugcéo de problemas da existéncia concreta e espiritual dos
individuos que estao sob sua guarda; nisto reside o substrato mistico no qual o poder do pai ou da
mae de santo se assenta.

Detentor do axé (forca vital), o chefe do terreiro, homem ou mulher, conhece todas as suas
manifestacdes e sabe como lidar com cada uma delas; sabe ainda como reverter essas forgcas em

15 Palavras de entrevistada.

16 LANDES, Ruth - A Cidade das Mulheres.

17 LANDES, Ruth - A Cidade das Mulheres, p. 87

* Indica iniciadas com mais de sete anos de feitura de santo.



beneficios para sua familia de santo e para a sua clientela, da mesma forma que sabe transforma-las
em problemas para seus inimigos.

Fica pois evidente que 0 poder de um pai ou mae de santo se traduzira em eficacia na solucao
de problemas. Quanto mais eficaz for sua acdo, maior sera seu poder e prestigio junto a sua familia
de santo. Nao € “a conversao de recursos sociais € simbolicos em vantagens econémicas que
empresta poder a mae de santo”®; esses s&o consequéncia de relacdes religiosas estabelecidas
com a comunidade. Em todos os casos que conhecemos, as vantagens econdmicas e sociais
auferidas pelas lyalorixas ou filhas de santo expressam, antes, troca de favores ou recompensas por
favores obtidos. Elas possuem, portanto e, antes de tudo, poder religioso. E ele que esta na base
dos sucessos sociais que a mae de santo possa alcancar. Com este poder/saber e, através dele,
0 pai ou mae de santo podem talvez atravessar as barreiras de classe e raca €, nesta medida, ele
poder ser, também, um instrumento de ascenséo social.

Este poder se configura enquanto tal pela crenca em sua existéncia e eficacia. Ele é avalizado
pela familia de santo e pela clientela da roca que nele acredita e dele depende para a solu¢éao dos
seus problemas. Portanto, por ser engendrado socialmente (na comunidade), s6 pode ser entendido
Ccomo um processo, aumentando ou diminuindo, a depender de sua capacidade de responder as
necessidades do grupo que o gera € o sustenta. Nessa medida, adquirir o maximo de conhecimento
sobre o culto é desejo de todos os seus membros. SO esse saber propicia o dominio sobre as forgas
contidas nos elementos naturais, do qual decorre dominio sobre coisas € pessoas.

Leni Silverstein diz a propoésito do caso baiano: “Por um lado, tal como sugerido acima, a
familia pode ser vista como uma fonte de poder, particularmente para as mulheres. E através da
manutencéao desta familia que as mulheres preservam algum senso de autonomia, especialmente
dado o crescimento de uma esfera publica separada de producéo especializada, administracéo,
comércio, educacdo, etc., que investe contra a organizacao dos recursos centrados na familia. Isto
pode ser interpretado como uma afirmacéo consciente da diferenca cultural. Através da familia de
santo de candomblé, mulheres, homens e criangas, numa posicédo subordinada, podem lutar para
manter, consolidar e reconstruir as unidades basicas nas quais as criancas possam crescer € ser
aculturadas nos valores e relacionamentos independentes e opostos a cultura dominante. Assim, a
familia de santo, com mulheres como seus pontos focais, se torna crucial para a perpetuacao de um
sistema alternativo de valores, costumes e culturas”.”®

Nessa perspectiva, as mulheres encontram no candomblé uma nova dimenséo da esfera
doméstica. As agcdes gue realizam no cotidiano, repetitivas e desvalorizadas socialmente sao, no
candomblé, ritualizadas e sacralizadas. Assim, a lyabase, cargo hierarquico feminino, tem por funcéo
ritual principal cozinhar para os orixas; a lyaefun “cria” os iyawds durante a iniciacdo e os tutela
permanentemente; a lyamoro se ocupa dos rituais para Exu; as Ekedis cuidam dos orixas e do fisico
dos filhos de santo, dando-lhes toda a assisténcia durante a incorporacéo. Por isso elas s&o tratadas
com respeito e reveréncias especiais por toda a comunidade, pois Ter um cargo na hierarquia do
candomblé implica em prestigio perante as demais rocas e mesmo nos ambientes onde esse tipo
de culto é valorizado, ou mesmo folclorizado.

18 SILVESTEIN, Leni - Mae de Todo Mundo: modos de sobrevivéncia nas comunidades de candomblé

da Bahia. In: Religido e Sociedade n.4, p. 158

19 SILVERSTEIN, Leni, op. cit., p. 160.



O respeito as lyas e Ekedis (cargos hierarquicos femininos), aos Ogéas (cargos hierarquicos
masculinos), deve ser observado com rigor pelos demais membros e quando ndo acontece é
motivo de “rixas” e desafetos. Essas saudacdes, expressas por uma gesticulacdo muito particular,
reafirmam para a comunidade e mostram para as pessoas de fora o status de cada individuo para
aquela comunidade.

Estas colocagdes ja sédo indicadoras de que a disputa pelo poder é permanente no seio da
comunidade. Acima dessas disputas se encontra 0 pai ou mae de santo, quase sempre aquele que
delega o poder que esta sendo disputado, ou o divide para melhor reinar. O processo de sucessao
de um pai ou mée de santo sempre se configura numa verdadeira guerra pela hegemonia da roca.
Com isso, podemos dizer que os cargos hierarquicos séo também politicos.

lgualmente, durante a possessao, se revela a outra instancia de poder, respeito e reveréncia
devida aos membros da comunidade. Através dela se manifesta o “carater divino” de cada individuo.

Roger Bastide considera “como funcéo latente da possessdo, a revanche dos grupos
oprimidos: femininos contra 0s grupos masculinos nas sociedades patriarcais, ou dos estratos
inferiores contra os superiores. Cita ainda africanistas que viram uma relacéo de causa e efeito entre
0s cultos de possessao e a posicao inferior das mulheres na sociedade; € gracas a esses cultos que
a mulher reage a seu status de dependéncia para se tornar um ser sagrado superior a seu esSposo.
Quase sempre nas sociedade patrilineares e patrifocais, a procura pela iniciacao corresponde ao
desejo de independéncia e de superioridade da mulher; ela se inscreve na luta dos sexos, por
exemplo entre os yorubas. Pode-se dizer que uma das funcdes da possesséo é modificar o status
social das pessoas inferiorizado pelas normas costumeiras”.?

Se desse ponto de vista o transe expressa a reacao da mulher a condicao de marginalizacao, pode-
se considera-lo do ponto de vista mitico como a reafirmacdo da condicdo feminina, pois a Possessao
se associa além disso a fertiidade, fecundidade e a sexualidade. Parece-nos ser esta a razdo pela qual
somente os individuos que s&o possuidos por orixas serem capacitados a “procriar” na linguagem do povo
de candomblé; isto €, s6 pode ser pai ou méae de santo quem “vira no santo”; portanto, as Ekedis e Ogas
estariam, em tese, excluidos de um processo de sucessdo numa casa de candomblé pois eles contém este
principio de esterilidade; eles n&o incorporam, quer dizer, nao contém a possibilidade de “reproducéo” e
continuidade da familia de santo. Porém, curiosamente, em algumas rocas séo tratados como méae ou pai de
orixa, respectivamente.

Estudiosos como Zempline e M. Gravand reiteram esta hipétese ao identificarem alguns ritos de
possessao como “o culto geral de ancestrais maternos, onde a possessao tinha uma fungéo essencialmente
religiosa de fertilidade das colheitas, de multiplicacéo dos rebanhos e da fecundidade das mulheres”.

A identificacao profunda entre possessao, fertilidade e feminilidade, se expressa em outro exemplo do
mesmo autor, a propdsito do casamento religioso entre mulheres da regido do Zambeze onde “as mulheres
que querem se furtar ao transe se tornam marido de uma outra mulher, e esta entrara em transe em seu
lugar”.?’

20 BASTIDE, Roger - Le réve, la transe et la folie, p. 9.

21 BASTIDE, Roger, op. cit., p. 11.



Evidentemente, o transe ou a possessao nos candomblés brasileiros atingem hoje homens e mulheres,
indiferentemente.

Queremos, no entanto, reiterar ou restabelecer a proximidade que a possessao tem com o carater
feminino, que se verifica ainda no fato de que nas primeiras rogcas de candomblé a possessao masculina n&o
era permitida, e quando ocorria, era vista com reservas pelos participantes do culto, segundo nos informou
o Babaolow6 Agenor Miranda.

Por outro lado, este sistema de representacfes opera e equaciona o tempo todo com o
conflito. Compreende o ser na sua multiplicidade, nas suas contradigdes, nas suas idas e vindas.
Os orixas e seus mitos sdo a expressao dos conflitos nos quais os homens se debatem. Eles amam
e odeiam, eles transgridem.

As rocas de candomblé vivem segundo essa dindmica. Nelas, ora se vive em conformidade
com o codigo, ora ele € infringido. Isto ndo € uma inadequacao ao sistema de representacoes, pois
em seus mitos a postergacéao estéa inscrita, também a punicao e sua superacao. Nem mesmo Oxala,
0 grande pai mitico, o representante maior de Olorun ou Olodumaré (Deus supremo), esta acima
dessas contradicdes. Conta um dos mitos de criacado como Oxala foi encarregado por Olorun de
criar o mundo.

Este sai em missdo, porém sem cumprir 0S rituaisS necessarios para a sua execucao,
especialmente as oferendas para Exu. Irritado com a prepoténcia de Oxala, Exu resolve dificultar-lhe
a tarefa. Durante sua caminhada, Oxala passa a sentir uma sede desesperadora. N&do encontrando
agua em parte alguma, resolve beber a seita da palmeira, o que € uma proibicéo expressa a Oxala
e a todos os seus filhos. Oxald embebeda-se e dorme durante dias €, quando acordo, sua missao
fora cumprida por outro orixa, Odudua. Oxala retorna a Olorun e ainda reivindica sua condicao de
pai e criador a que Olorun cede.

Portanto, este sistema de representacoes, particularmente as mulheres miticas, oferecem as
sacerdotisas diferentes vivéncias que a sociedade patriarcal nega. Os deuses africanos legitimam
transgressdes que a moral judaico-crista, institucionalizada, condena; possibilitam ainda a
compreensao e o reequacionamento de uma gama de conflitos oriundos da visédo maniqueista que
esta mesma moralidade impde.

Parece-nos, pois, que neste espaco aberto para vivéncias diferenciadas das propostas
socialmente reside fundamentalmente o interesse hoje pelo candomblé por outros segmentos sociais.
O candomblé propicia a mulher abrir um espago de competicdo com o homem e a sociedade
machista, que a rigor néo lhe € dado. Apoiada nos orixas, ela justifica uma possivel rejeicado ao
homem, com ele se confronta abertamente e, em alguns casos, afirma sua capacidade de supera-
lo. O texto a seguir reforgca essa idéia:

“‘Menininha ndo se casou legalmente com ele pelas mesmas razdées porque as outras maes
e sacerdotisas nao se casam. Teria perdido muito. De acordo com as leis daquele pais catdlico e
latino, a esposa deve submeter-se inteiramente a autoridade do marido. Quéo incompativel € isto
com as crencas € a organizacédo do candomblé! Quéo inconcebivel para a dominadora autoridade
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feminina! E tdo poderosa é a tendéncia matriarcal em que as mulheres se submetem apenas aos
deuses, que 0s homens, como Amor e Martiniano e o consorte de Menininha, o Dr. Alvaro, nada
podem fazer além de enfurecer-se, censurar € brigar com as sacerdotisas que amam”??

Da mesma forma, a maioria das lyalorixds que conhecemos em S&do Paulo sdo mulheres
gue vivem e sobrevivem sozinhas, e as que tém marido ou companheiros fixos, n&do se mostraram
submissas ou submetidas a figura masculina. Esta, para o resto da comunidade, tem importancia
secundaria em relacéo a lyalorixa. Todas expressam razoes diferenciadas para a sua “solidao”, mas
tém em comum o traco de independéncia e tolerancia pelos papéis tradicionais que as relacoes
institucionalizadas impoem.

Um dos entrevistados nos relatou a historia de uma de suas irmas de santo, filha de Obaluaié”,
gue nao conseguia manter casamentos (tentou dois, até desistir), pois seu orixa disse que nao
admitia “dois chapéus dentro de casa”’, e que ela nédo precisava de homem, ja que ele Ihe dava
“tudo o que ela necessitava”. O entrevistado nos relatou ainda que, enquanto estava casada, essa
mulher passou por uma série de privacdes, chegando a ter que habitar em favelas com seus filhos,
entre outros males e que, ao ficar sozinha, conseguiu construir sua propria casa, abrir uma cantina
da qual sobrevive e que hoje esta muito bem de vida. O entrevistado relata este fato procurando
exemplificar como o “cavalo” € vitima dos ciimes do “santo”.

Outra filha de santo nos contou como reagiu diante da ameaca de morte que lhe fazia o
marido: “se vocé é homem atira, mas nao se esqueca que eu sou filha de Ossanhal!”, diante do que
ele recuou assustado. Contou-nos ainda os percalcos que passaram a acometer o marido apo6s
esse fato, como problemas de doenca, falta de dinheiro, encrencas policiais, entre outros.

Uma filha de lansa contou-nos como seu Caboclo fez com que seu marido so tivesse sucesso
na vida depois de aceitar que ela “trabalhasse” para os orixas; contou ainda como lansa havia dito
que ele rastejaria para reconquista-la, o que ndo adiantaria, pois ela n&o iria queré-lo mais.

A filha de Oxossi explicou-nos que deixou a umbanda pelo candomblé e que se sente mais
realizada, pois nao depende somente das “entidades” para fazer coisas. No candomblég, diz ela, “é
a gente que trabalha”. Isto €, o individuo aprende a cuidar do seu orixa, de si mesmo, dos outros e
também a se defender. Obteve promocao no emprego uma filha de Ob4, intimidando seu chefe com
uma descricdo dos poderes de seu orixa. Outra nos relatou como sua vida mudou apds a iniciacéo,
especialmente no aspecto financeiro, pois foi promovida e conseguiu um cargo de chefia numa
instituicdo publica, e cré que isto se deve a feitura de seu orixa Oxumaré, que esta associado, entre
outras coisas, a riqueza e a prosperidade.

22 LANDES, Ruth - op. cit.
* Orixa masculino responsavel pelas doengas de pele.



S&o inumeras as histérias contadas por filhas de santo sobre seus cotidianos, onde, seja
pela intervencéao direta dos orixas, caboclos ou erés, seja através dos conhecimentos auferidos
na pratica religiosa que Ihes instrumenta a manipular as diferentes situacdes e problemas que a
vida Ihes coloca. A forca do orixa, o conhecimento das forcas contidas nos elementos naturais, 0s
banhos de ervas sagradas, os ebds, etc., 0 medo que impde aos leigos essas praticas carregadas
de mistério, faz com que elas se sintam investidas de um poder que elas pdem a prova em todas
as circunstancias de vida.

A crescente adesao de outros segmentos sociais no candomblé parece coincidir com a crise
de valores por que passa a sociedade burguesa patriarcal. A importancia da psicanélise, ao colocar
guestbes como repressao sexual, inibicdo do corpo, complexos de toda a ordem; a revolucao dos
anos 60, as lutas de emancipacao da mulher, a questdo homossexual e a questao negra, trazem a
necessidade de se repensar 0s grupos étnicos e segmentos sociais que, por viverem marginalizados
socialmente, se organizam segundo outras leis e outros valores que os da “boa sociedade”.

E nesta perspectiva que passama ser valorizadas, folclorizadas ou apropriadas as organizagées
e ideologias dos grupos sectarizados. As experiéncias desenvolvidas pelos negros brasileiros sao
as que sofrem, por exceléncia, esse fenbmeno. Assim, a sexualidade negra que até pouco tempo
era identificada como promiscuidade, as formas de religiosidade negra vista como obscurantismo
ou “coisa do diabo”, passam a ser um caminho para aqueles que procuram uma reconciliacdo do
homem com a natureza, um reencontro do homem com seu corpo € sua sexualidade, a busca da
vitalidade e do prazer expresso em cantar, dancar, representar a mitologia para a comunidade a
qual se pertence e com a qual se divide este lado ludico da vida.

Assim as mulheres negras, brancas e mesticas exibem hoje suas saias coloridas, seus ojas e batas
brancas engomadas durante as festas. Assim elas trabalham, cantam e dancam noite a dentro para os
seus orixas; assim elas entendem que apesar de Oxala ser o grande genitor masculino, ele se curva
em adobale (gesto que exprime prostrar-se em sinal de reveréncia) diante de Oxum, o poder genitor
feminino. Elas sabem que apesar de Oxala s6 poder usar a cor branca, ele coloca nos cabelos a pena
vermelha, o ekodide, em homenagem ao sangue menstrual, simbolo da fertilidade e da concepcéo.

Entdo percebem que a dominacdo masculina ndo se explica pela sua natureza inferior, mas
pelo temor e reconhecimento de suas potencialidades. Descobrem, enfim, que a Virgem Maria
e Maria Madalena séo forcas latentes em cada uma delas, e que ndo precisam abdicar de sua
sexualidade para atingir o reino dos céus. As deusas negras sédo méaes dedicadas e amantes
apaixonadas.

Sueli Carneiro*

Cristiane Abdon Cury**

* Graduada em Filosofia pela Universidade de Sao Paulo — USP. Vem desenvolvendo trabalhos e pesquisas sobre a familia, sobre
movimentos negros, religides afro-brasileiras, mais precisamente o Candomble, e também sobre o pensamento africano e seus
remanescentes no Brasil.

** Graduada em Ciéncias Sociais pela Universidade de Sao Paulo — USP.
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Resposta da Sociedade Civil a Violencia Racial e
te Genero

C/%Z fmféaz raciad /Leﬂmmeoe sends um dos matores labus da sociedade brasileira.”

O movimento de mulheres ressurge no Brasil em meados da década de 70, no bojo das lutas
empreendidas pela sociedade civil e por democracia e pelo fim da ditadura militar.

Nasce marcado pelo engajamento nas questées politicas e sociais do pais mobilizando-se em
campanhas pela anistia aos presos politicos, contra a tortura, contra a carestia, por creche, entre
outros.

Neste contexto, o pensamento feminista se introduz no Brasil a partir do contato de mulheres exiladas
com os movimentos feministas da Europa e dos EUA, trazendo para o Brasil a critica a desigualdade
de género. Ocorre a politizacéo do espaco privado. Temas como sexualidade e violéncia doméstica,
se transformam em questbes politicas. Esta nova visao coloca propostas de organizacdo das
mulheres a partir da perspectiva de género na agenda politica dos partidos politicos, dos sindicatos
e demais instituigcdes sociais.

As contradicbes de género, apontadas pelas feministas, serdo apropriadas e recriadas pelas
mulheres das classes populares produzindo, cada vez mais, 0 entrelacamento entre as questdes de
género com os problemas sociais gerais.

Disto decorre que, ao longo do tempo, os Encontros Feministas passam cada vez mais a incorporar
demandas especificas de mulheres pertencentes a diferentes segmentos sociais, trazendo
reivindicacdes especificas como as trabalhadoras rurais, as empregadas domeésticas, as mulheres
negras, as sindicalistas, etc.

A participacéo destes diferentes setores vai permitindo o alargamento da compreensao de diferentes
facetas da discriminagdo a mulher na sociedade brasileira e construindo bandeiras de luta e
propostas de organizacdo que buscam dar conta da diversidade de questbes colocadas pelas
mulheres.

Embora todo esse processo ndo tenha ocorrido sem contradi¢des, ao longo dos ultimos 20 anos
constituiram-se organizagdes de mulheres a nivel nacional, tendo por principais bandeiras de luta: o
combate a violéncia contra a mulher, pela igualdade no mercado de trabalho, pelo direito a creche,
pela descriminalizacdo do aborto, pela regulamentagcdo do emprego domestico, pela paridade de
direitos trabalhistas e previdenciarios entre trabalhadores rurais e urbanos, pela igualdade legal no
ambito da familia, pelo combate ao racismo, pela implantacédo do Programa de Atencao Integral a
Saude da Mulher — PAISM.

Deste processo de mobilizac&o e organizacéo das mulheres no Brasil, resultou a realidade de 11
Encontros Feministas, a conquista de varios espacos institucionais como as Delegacias de Defesa
da Mulher, os Servicos de Atendimento as Mulheres Vitimas de Violéncia; os Centros de estudos
de relacéo de género instaurados nas principais universidades do pais, os Conselhos da condicao
feminina instituidos a nivel municipal, estadual e federal, érgdos governamentais encarregados do
desenvolvimento de politicas publicas para a mulher.
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Porém, é através da andlise das conquistas obtidas pelas mulheres na nova Constituicdo de 1988
gue temos uma dimensao mais global da luta travada pelo movimento de mulheres pela igualdade
de direitos e oportunidades no Brasil.

A Constituicao de 1988 representou o apice de um processo de lutas e conquistas que mudaram
radicalmente a situagao legal e social da mulher brasileira nos ultimos 20 anos porque 0 movimento
de mulheres conseguiu incorporar no novo texto constitucional 80% de suas reivindicacoes.

No entanto, se de um lado a conquista de direitos constitucionais representam um avanco importante
na luta das mulheres, a tradicédo brasileira de incompatibilidade entre a lei e a pratica social aponta
para a necessidade de que aumentem os esforcos de mobilizac&o e organizacédo das mulheres pela
defesa dos direitos arduamente conquistados.

De outro lado, persiste um entulho de legislacéo discriminatoria na legislacao ordinaria que tera que
ser revista para que se regulamente nos codigos 0s novos principios constitucionais.

Esta € uma das mais importantes tarefas politicas colocada para o movimento de mulheres neste
momento quando se avizinha a revisdo constitucional prevista para 1994 que, nesta conjuntura mais
conservadora do Congresso Nacional do que aquela encontrada pelo movimento em 88, coloca em
risco as conquistas obtidas.

E neste sentido que estd em curso neste momento a elaboragdo de propostas de revisdo dos
codigos civil e penal numa acéo articulada de militantes feministas da area do direito do Brasil
e da América Latina com vistas ao encaminhamento conjunto e apoio mutuo das mulheres do
continente latino-americano no sentido de que a revisao destes codigos contemplem as conquistas
constitucionais e os interesses gerais das mulheres.

Permanecem ainda como prioridades politicas, a luta pela descriminalizagdo do aborto, a questéo da
esterilizacéo de mulheres, a luta pela paridade de representacdo nos partidos politicos e sindicatos,
o0 combate a violéncia contra a mulher e a implantacéo de politicas publicas ja consensuadas pelos
movimentos de mulheres, como por exemplo o PAISM — Programa de Atengéo Integral a Saude da
Mulher.

Paralelamente ao Movimento de Mulheres, o Movimento Negro ressurge nos anos 70, influenciado
pelos movimentos de minorias internacionais, pelos movimentos de libertacéo das nacdes africanas,
pelos movimentos de direitos civis dos negros norte-americanos.

O assassinato de um trabalhador negro por policiais militares e a discriminacéo racial sofrida por dois
atletas negros em um clube em Sao Paulo, detonaram um processo que estava sendo gestado ha
anos, de recuperacao da capacidade de manifestacéo e intervencéo politica dos negros brasileiros
reprimida por varios momentos de autoritarismo desde a extincédo da Frente Negra Brasileira, a
maior organizacao politica dos negros pos-abolicao.

Tendo a frente ativistas, artistas e intelectuais negros, surge em junho de 1978 o MNU — Movimento
Negro Unificado, que recoloca o problema racial para a sociedade brasileira, situando o racismo
e a discriminacao racial como aspectos estruturantes do tipo de dominac&o imposta pelo sistema
capitalista com vistas a manter as desigualdades sociais e raciais.



Por outro lado, para os setores tidos como progressistas ou de esquerda, a visdo expressa pelo
MNU sinaliza para a impossibilidade de se pensar na construcado de uma sociedade justa e
igualitaria subordinando o problema racial a mera contradicéo de classes sociais, ou seja, a nova
vis&o politica emergente em 78 preconiza que, classe e raga sao variaveis sociais que devem ser
tratadas conjuntamente em qualquer proposta de sociedade em que esteja em jogo a eliminagao
das desigualdades sociais, particularmente em sociedades multirraciais como a brasileira.

Tendo por principal eixo de luta o combate a violéncia policial, o MNU situa a violéncia sofrida
pelo preso comum na mesma dimensado que a tortura sofrida pelos presos politicos, buscando
sensibilizar as instituicdes de direitos humanos para a violéncia racial presente no cotidiano do povo
negro.

A acao do MNU produziu efeito multiplicador na organizagcéo de entidades negras a nivel nacional,
gue embora marcadas por diferentes visdées politicas vém empreendendo a desmistificacédo do mito
da democracia racial, ampliando a consciéncia racial do negro brasileiro, incorporando a questéo
racial nas propostas partidarias e de governo, conquistando espacos institucionais, elaborando
propostas de politicas publicas, transformando as manifestacées culturais negras em instrumentos
de afirmacéo étnica e de combate ao racismo.

No entanto, apesar das trajetérias semelhantes, ha grande diferenca nos resultados obtidos pelo
movimento negro comparado com o0s resultados obtidos pelos movimentos de mulheres. Ao longo
destes vinte anos de luta € absolutamente seguro dizer que malgrado o nivel de desigualdade sofrido
pelas mulheres, a sociedade brasileira mostrou-se ao longo deste processo, muito mais receptiva
para absorver a demanda de reivindicacfes das mulheres, do que a pauta de reivindicacdes e
denuncias do movimento negro. A questéo racial permanece sendo um dos maiores tabus da
sociedade brasileira e todas as acdes desenvolvidas historicamente pelo movimento negro buscam
romper a conspiragéo do siléncio que envolve o racismo e a discriminagao racial nesta sociedade.

Isto se manifesta nas dificuldades que o movimento negro tem enfrentado para a incorporacéo da
questao racial pelos agentes politicos, pelas instancias académicas e pelos agentes financiadores
do movimento social.

Por outro lado, o movimento de mulheres desde o seu inicio péde contar com um numero
significativo de mulheres oriundas das classes médias e superiores da sociedade que trouxeram
para o movimento o capital politico, social e intelectual de sua origem, promovendo o dialogo do
movimento de mulheres com importantes setores da sociedade civil, com o movimento feminista
internacional, facilitando, portanto, uma maior inser¢céao da tematica da mulher na sociedade.

Diferentemente, 0 movimento negro, na medida em que se amplia, apoia-se numa militancia politica
e académica precarias, sem capital politico, social ou econémico, sem tradicéo de disputa pelo
poder, atuando sobre uma populacao negra prisioneira do mito da democracia racial € da ideologia
do brangueamento, enfrentando ainda a resisténcia ao tema racial mesmo nos setores tidos como
progressistas da sociedade.

Estas condi¢des atuaram e atuam ainda de maneira negativa no avanco organizativo dos negros no
Brasil, na possibilidade de constru¢cé&o de alianc¢as politicas consequentes, na capacidade de dar
ampla visibilidade ao problema racial, e buscar apoios e intercambios a nivel internacional.



Porém, a conquista na nova Constituicao do principio constitucional que estabelece que “a pratica do
racismo constitui crime inafiancavel e imprescritivel, sujeito a pena de reclusao”, situa a questéo racial
num novo patamar dentro da sociedade brasileira na medida em que este principio, ao reconhecer
a pratica do racismo e ao criminaliza-la, questiona a igualdade de direitos e oportunidades tao
decantados pelo mito da democracia racial.

A perspectiva que emerge a partir do 1° Encontro Nacional de Entidades Negras, ocorrido em
novembro de 1991 € que o movimento negro tem por prioridade politica o fortalecimento das
organizacdes negras, a capacitacao dos quadros militantes, a definicdo de bandeiras que apoiem
um projeto politico que dé conta da totalidade da questéo racial.

Na intersecéo destes dois movimentos assiste-se a emergéncia de um novo ator social: 0 Movimento
de Mulheres Negras.

Em 1988, data do Centenario da Abolicdo da Escravidéo, assistimos uma ampla mobilizacdo de
mulheres negras em torno de suas questdes especificas. O Centenario da Abolicao constituiu-se
no momento politico propicio para as mulheres negras expressarem com maior visibilidade, um
processo que vem sendo gestado ha alguns anos, que € a sua crescente mobilizagao e organizacao
na defesa de seus interesses. Este processo culmina na realizacdo em dezembro de 1988 do |
Encontro Nacional de Mulheres Negras, com a participacdo de 460 militantes, representando 17
Estados da Uniao.

A busca da afirmacéo politica da mulher negra decorre da insuficiéncia com que a questdo da
mulher negra é tratada tanto no movimento de mulheres quanto no movimento negro. E também
ao fato que, malgrado a solidariedade de algumas feministas e militantes negros, a conjugacéo de
racismo e sexismo sobre a mulher negra resulta na pratica social no fato que as conquistas dos
movimentos de mulheres terminam privilegiando socialmente as mulheres brancas e as conquistas
dos movimentos negros tendem a privilegiar os homens negros, mantendo-se para a mulher negra
o confinamento nos piores lugares da hierarquia social.

Portanto, impdem-se para as mulheres negras dupla militancia, que consiste em assumir as bandeiras
gerais do movimento negro e do movimento de mulheres, a partir de sua perspectiva. Porém, para
gue esta dupla militancia seja consequente em seus objetivos, impde-se outra, a organizacéo
independente das mulheres negras e sua constituicdo em forca politica capaz de dialogar em
condicOes de igualdade com as demais forcas do movimento social e demais instituicoes sociais.

A constituicao da mulher negra como um novo ator politico exigiu criatividade no sentido de demarcar
a identidade politica do ser mulher negra diante da questdo da mulher e da questdo do negro.

As formas de organizacdo a serem engendradas por esse novo ator social para fazerem jus a
complexidade colocada por este novo ator social, carecem do mesmo esfor¢o de criatividade, posto
gue a mera transposicao das formas de organizacdo do movimento de mulheres e do movimento
negro, talvez ndo respondam as necessidades das mulheres negras na sua complexidade.



Ou seja, 0 movimento negro brasileiro, na sua expressao contemporénea e progressista, tem tido
como modelo de organizacéo politica as organizacdes ou partidos de esquerda mais ou menos
condicionadas pela visdo do centralismo democratico.

Diferentemente do movimento negro, o movimento de mulheres vem buscando historicamente formas
mais horizontais de organizacao, que passam pela criagcado de coletivos, coordenacdes, redes, etc.

Estas duas tradicdes estao presentes na experiéncia politica das mulheres negras e o desafio colocado
neste momento é a reelaboracdo destas experiéncias, na busca de novas formas de organizacao
gue conduzam a processos 0s mais democraticos de tomada de decisdo e encaminhamento da
luta.
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