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Resumo: Neste texto, analiso a atuacdo de liderancas religiosas femininas — as quais se
identificam enquanto “mulheres de axé” - da Regido Nordeste na construcao dos direitos
das comunidades tradicionais de terreiro. Com este intuito, apresento uma breve
caracterizacdo destas mulheres e das comunidades nas quais estdo inseridas. Para o
aprofundamento tedrico da analise, utiliza-se das discussfes acerca do sistema moderno
colonial de género e das contribuigdes dos feminismos negros. A abordagem do tema
demanda reconhecer outros espacos de producdo do Direito. Por isto, apresento o
pluralismo juridico como pressuposto tedrico capaz de ampliar a compreensdo do
fendmeno juridico e contribuir para a construcdo de um Direito de carater intercultural.
Busco (re)conhecer a partir da trajetéria e da atuacdo de liderancas religiosas, 0s
caminhos/estratégias utilizados por estas mulheres em suas trajetorias individuais para
lutar pelos direitos das comunidades tradicionais de terreiro. Dessa forma, a partir do
didlogo com uma lider religiosa de culto de matriz africana de Jodo Pessoa/Paraiba,
problematizo inicialmente o lugar das mulheres de axé na criacdo de direitos das
comunidades tradicionais de terreiro enquanto sujeitos de direito.

Palavras-chave: Mulheres de Axé; Criacdo de direitos; Comunidades Tradicionais de
Terreiro.

INTRODUCAO

Iyalodg, lya ord, em traducdo livre do ioruba significa “senhora da cidade, senhora
do culto”. Trata-se de um trecho de uma cantiga ritual do candomblé entoada para a orixa
Oxum?®. Esta orixa é apresentada como uma divindade que reafirma o poder feminino, o
que pode ser percebido em dois itans (narrativas miticas a respeito dos orixas que sdo
transmitidas oralmente nas religiGes de matriz africana). Primeiro, quando ela torna as
mulheres da terra estéreis para confrontar o fato de que os orixas masculinos haviam
excluido as mulheres das decisGes sobre 0 mundo que acabara de ser criado (PRANDI,
2001, p. 345) ou mesmo ao se encantar com a beleza da orixa lansa e resolver seduzi-la
(idem, p. 325-326), demonstrando uma percepcdo da afetividade para além da

heterossexualidade compulsoria. Estas narrativas (imagéticas, sonoras) e as mulheres
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contemporaneas que se reconhecem nesta fé/vivéncia sdo o mote para o desenvolvimento
deste texto.

A necessidade de reconhecer o protagonismo/participacdo das mulheres na historia
ou na politica — p.ex. — pode ser considerada uma demanda permanente dos estudos e
movimentos feministas e negro. Diante disso, é possivel identificar processos de criacao
de direitos a partir das vivéncias e trajetorias de vida das mulheres de axé?

Longe de apresentar uma resposta definitiva a esta questdo, busco problematizar
inicialmente categorias teoricas que auxiliem interpretar esta realidade. Na primeira parte
do texto situo as concepgoes de “comunidades tradicionais de terreiro” 0 contexto
normativo construido em torno de tais comunidades.

Em seguida, discuto contribuices tedricas que podem colaborar para uma analise
da atuacdo das liderancas femininas na busca por direitos das comunidades tradicionais
de terreiro: sistema moderno colonial de género, feminismos negros e pluralismo juridico.
Para isto ao longo do texto, apresento o dialogo com uma lideranca feminina de
candomblé na cidade de Jodo Pessoa, capital do estado da Paraiba/Brasil. Trata de uma
entrevista realizada com Mae Renilda de Ox6ssi* (ialorixa do 11é Axé Ofa Dana Dana).
Deixo registrado o agradecimento pela disponibilidade da mesma em contribuir
prontamente para a pesquisa.

O dialogo com esta ialorixa em particular se justifica em trés niveis. Primeiro, pela
expressividade de comunidades tradicionais de terreiro na capital paraibana. De acordo
com mapeamento realizado em 2011, somente na capital paraibana foram identificados
111 terreiros de religides de matriz africana (MAPEAMENTO, 2011). Por outro lado,
analisar liderancas de Jodo Pessoa consiste em um recorte viavel, visto que resido nesta
cidade e possuo certa inser¢do no campo; nao houve, por exemplo, maiores dificuldades
em conseguir contatos e agendar entrevista com a lideranca religiosa. Finalmente, pode-
se afirmar que Mae Renilda consiste em uma sacerdotisa com atuacdo politica
reconhecida no estado da Paraiba. Ressalto que o objetivo do presente texto ndo € abordar
a dimenséo religiosa das liderancas e das comunidades tradicionais de terreiro, mas sim
a atuacdo politica e a reivindicagdo e criagdo de direitos a partir destas mulheres.

Mé&e Renilda de Oxoéssi, 61 anos, reconhece-se enquanto mulher negra e é
coordenadora geral da Rede de Mulheres de Terreiro da Paraiba, participa do Movimento

Negro e possui uma grande quantidade de filhos de santo. Em suas palavras, foi “primeira

4 Entrevista concedida em junho de 2016.



mulher de terreiro que nos anos 70 coloca uma roupa de terreiro” na Paraiba e ¢ “uma
mulher politico-partidaria” - foi candidata nas elei¢cfes de 2008 a vereadora em Jodo
Pessoa. Fundadora da Federacdo Independente dos Cultos Afros Brasileiros do Estado da
Paraiba, possui um programa semanal chamado Afro Brasil em uma emissora de radio
paraibana de alcance nacional e internacional, segundo a ialorixd. Também atua em
orgdos de controle social estadual, como Conselho de Seguranga Alimentar, Conselho de
Igualdade Racial e Conselho de Saude.

1 COMUNIDADES TRADICIONAIS DE TERREIRO E MARCOS NORMATIVOS

Os cultos de matriz africana sdo manifestacdes religiosas constituidas no Brasil a
partir da diaspora africana ocasionada pela escravidao iniciada no periodo colonial. Essas
religides celebram a ancestralidade africana, a natureza, a transmissao do “asé” ou “ax¢”,
o0 que “significa, principalmente, for¢a, poder, energia” (SANTOS, 2010, p. 89).

Correspondem as tradicbes de diferentes povos africanos, também chamadas de
nacdes: “angola, congo, jeje, nago, queto, ijexa” (BASTIDE, 2001, p. 29). Formaram-se
a partir do século XIX e receberam diferentes denominacGes conforme o espago
geogréfico de onde emergiram: candomblé (Bahia), xangd (Pernambuco), tambor de mina
(Maranhdo), batugue (Rio Grande do Sul) (PRANDI, 2004, p. 223). No inicio do século
XX, a umbanda surge no Rio de Janeiro, enquanto uma “sintese” ou sincretismo dos
candomblés baianos com o espiritismo kardecista (idem, p. 223). Ha ainda outros cultos
afro-brasileiros como a Jurema Sagrada na Paraiba e em Pernambuco e o Catimb6 em
Pernambuco dentre outros.

Através do culto a ancestralidade (orixas, voduns, caboclos), promoveram a
afirmagdo da identidade étnica negra; a resisténcia a escraviddo e a “dominagdo da
sociedade branca e cristd que marginalizou 0s negros e 0s mesticos mesmo apos a
abolicdo da escravatura” (idem, p. 223). Até a primeira metade do século XX, os cultos
sofreram intensa repressdo institucionalizada por parte do Estado brasileiro, considerados
falsa medicina ou feiticaria, sendo proibida sua realizacdo sob vigilancia policial por meio
das “delegacias de jogos e costumes” (BRAGA, 1995, p. 177).

As mulheres possuem um papel fundamental nos cultos, seja a partir das narrativas
miticas perpassadas oralmente que exaltam o poder feminino ou pelo fato de que em
algumas casas de culto a transmissdo do sacerddcio ocorre apenas entre mulheres

(LANDES, 1967). Tal centralidade ndo se restringiu aos rituais, as mulheres de axé



(autodesignacéo daquelas que vivenciam a religiosidade de matriz africana) atuaram em
seus contextos politicos. H4 uma narrativa segundo a qual, uma importante iyalorixa de
Salvador/Bahia, Eugenia Ana dos Santos “Mae Aninha”, fundadora de uma das atuais
casas centenarias de candomblé, o 11é Axé Opd Afonj4, teria conseguido uma audiéncia
com o entdo Presidente Getulio Vargas para solicitar a descriminalizacdo da religido,
culminando no Decreto n® 1212 (SANTOS, 2010, p. 18).

As comunidades tradicionais de terreiro em seus aspectos religioso e social se
caracterizam pela matrifocalidade, legada da constituicdo da familia negra no Brasil a
partir da experiéncia colonial e escravagista (SEGATO, 2003, p, 193-199).
Historicamente, verifica-se nestas comunidades um protagonismo das mulheres, através
de narrativas miticas da cosmologia de ancestralidade africana ou na reconfiguracdo da
atuacdo das mulheres nos espacos publico e privado (SILVA, 2003, p. 35-36).

As mulheres continuam sendo maioria na lideranca dos terreiros (55,6 %), ao passo
que considerados conjuntamente homens e mulheres, a maioria (72%) das liderangas se
autodeclara negra. E possivel perceber que as mulheres negras historicamente foram
protagonistas na conducdo dos cultos de matriz africana, ao passo que “vivenciam o mais
alto grau de vulnerabilidade social” (BRASIL, 2013, p. 18). A respeito da identidade
negra das mulheres de axé, para Mae Renilda, que considera ter se tornado mulher de axé
aos nove anos de idade, a identidade negra ocorreu mais tarde, quando do contato com o

movimento negro:

Ana Laura: - E que a senhora esté falando ai, é que eu me lembro que eu fui
num evento em que a senhora estava a senhora disse uma vez... quando foi...
que a senhora quando chegou em casa, que a senhora tinha descoberto que era
negra...

Ma&e Renilda: - Que era negra... meu pai disse: “Pronto, agora ¢ uma
desgraga.”, com a minha mae, “Mara velha minha filha, a sua filha arranjou
mais uma desgraca pra familia da gente. Agora ela ja inventou que é negra, ja
ndo basta ser ‘xangozeira’, catimbozeira, viver com uma ruma de fresco, viado
e de sapatdo e rapariga...”, meu pai... olha s6 ...

Ana Laura: - Foi mesmo?

Mae Renilda: - “... e agora inventou mais uma desgraca, que € negra.”

Ana Laura: - 1sso foi mais ou menos em que época?

Mae Renilda: - Isso foi nos anos 80, isso foi ontem...

Ana Laura: - Entendi. Entdo porque a senhora se reconheceu...

Mae Renilda: - Porque s6 faz... s6 fazem mais ou menos 30 anos que eu sou
negra, que eu era branca antes...

Ana Laura: - Era?

Mae Renilda: - Era. Branca a mais branca da familia.

Ana Laura: - Entendi. Entdo a senhora se descobriu negra depois da senhora
ter se descoberto mulher de axé...

Mae Renilda: - N&o. N&o, eu era mulher de axé desde os meus 9 anos de idade
mais eu era branca. Eu me descobri negra quando eu fui para 0 movimento
negro, que eu sou a primeira mulher que vou para 0 movimento negro.



O dialogo transcrito acima permite analisar se a identidade de mulher de axé é
automaticamente relacionada com a identidade negra. No caso narrado, o fato de ser
mulher de axé ndo acionou imediatamente a identidade negra. Entretanto, é possivel,
conforme apresenta Maria Salete Joaquim ao analisar a relacéo entre a lideranca feminina
no candomblé, movimento negro e identidade negra, que o candomblé apareca como um
espaco de resisténcia, gerando uma “cultura afro-brasileira de resisténcia” segundo a qual
“o negro pode, entdo preservar seus valores e readquirir o proprio nome. Assim, a
consciéncia negra possivel consistiu em ter vivido a experiéncia de sua identidade negada
mas se comprometeu a preserva-la na sua histdria e recria-la em toda sua potencialidade”
(JOAQUIM, 2001, p. 171).

A fala de Mae Renilda acerca de sua identidade negra, permite também vislumbrar
estigmas sobre a condi¢cdo de mulher de axé. O desrespeito experimentado por adeptos e
adeptas de religibes afro-brasileiras — 0 povo-de-santo — tem se prolongado no tempo.
Apesar da Constituicdo Federal de 1988 ter instituido o Estado Laico e o principio da
autodeterminacdo dos povos, a intolerancia religiosa permanece uma pratica comum, a
exemplo de dois casos recentes que foram amplamente divulgados pela midia nacional®.

Na entrevista com Mae Renilda, a vivéncia da intolerancia religiosa aparece de
modo difuso, ndo necessariamente a partir de casos semelhantes aos que tem sido
divulgados pela midia. Ela se refere a mau atendimento em lojas, a politicos conhecidos
dela com os quais por vezes teve convivio e em espacgos publicos fingiam ndo conhece-
la. Ndo cabe questionar aqui 0 que €é considerado ou nao intolerancia. Mas assim como o
racismo que é uma estrutura de violéncia (FANON, 2008) enraizada e por vezes
invisibilizada, é possivel refletir em que medida a intolerancia religiosa também néo passe
por processos de “naturalizagdo”.

Diante deste contexto, o povo-de-santo passou a se organizar em torno da categoria
juridica comunidades tradicionais de terreiro, amparados no principio da
autodeterminacdo dos povos trazido também pela Convencdo 169 da Organizacdo
Internacional do Trabalho, a qual dispde acerca dos Povos Indigenas e tribais (BRASIL,

2015). Trata-se de uma reinvindicacdo para que essas comunidades sejam vistas enquanto

> Em 2014, um juiz da 17° Vara Federal do Rio de Janeiro proferiu uma decisfo afirmando que “candomblé
e umbanda néo seriam religides” ao julgar um pedido para que fossem retirados quinze videos ofensivos ao
candomblé e a umbanda da plataforma google (GRELLET, 2014). O outro caso se refere a intolerancia
ocorrida em junho de 2015, quando uma menina de onze anos foi apedrejada no Rio de Janeiro ao sair de
um terreiro de candomblé vestida com suas roupas brancas. Este acontecimento impulsionou protestos em
alguns estados do pais (VIEIRA, 2015).



populagdes tradicionais, com praticas culturais e cosmologias proprias a serem
respeitadas e protegidas pelo Estado Nacional.

Atualmente, alguns instrumentos normativos visam promover os direitos dessas
comunidades. O Estatuto da Igualdade Racial (BRASIL, 2010) possui um capitulo acerca
do direito a liberdade religiosa, e, em 2013 foi aprovado o Plano de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Os eixos do
referido documento permitem vislumbrar algumas das demandas destas comunidades:
demandas por reconhecimento - liberdade religiosa e enfrentamento ao racismo p. ex. —
e também por redistribuicdo, ao propor agdes de escolarizacdo, regularizacao fundiaria,
seguranca alimentar, salde entre outros direitos sociais.

Sobre os marcos normativos, Mée Renilda (2016) identifica:

Hoje a gente consegue ver, que nos anos 70, como nos j& sabiamos que existia
a lei, s6 que a gente ndo tinha muito conhecimento, ndo é?! Era tudo fechado
sem divulgacdo, ndo é?! E eu acho que a internet ela foi um avango muito
grande, as redes sociais para isso, que hoje, hoje nos... nds... conhecemos 0s
nossos direitos, nds sabemos que temos direitos garantidos... através da
Constituicdo, mas também nds sabemos que temos delegacia especializada,
n6s sabemos que temos promotorias que hoje, acolhem nossas denuncias, né?!
O que a gente precisa ainda é de termos uma... delegacia especifica para a
diversidade religiosa, né?! E também a gente... depois da 10.639 que é um
avanco muito grande, a lei 10.639 ela traz um grande avanc¢o para a construgao
dos nossos direitos. Ela fortalece, né?! Quando vocé diz... dentro da escola nds
ja temos escolas que trabalham a historia da Africa que ai vem toda a
religiosidade. Uma outra, uma outra lei que a gente... que eu acho que é muito
bacana acho que vem fortalecer... uma coisa que eu ndo sei nem se é lei, € mais
é... que é quando vem o curso de ciéncias das religifes ela traz um
fortalecimento. Porque quer queira, quer ndo sdo todas as religides que estdo
ali, né?! E ... sendo necessério vocé pelo menos ouvir (...) (MAE RENILDA,
2016)

A ialorixa apresenta a criacdo de delegacias especializadas, a internet, a Lei 10.639
que trata acerca do Ensino de Historia e Cultura Africana e indigena. Apresenta também
a criacdo de um curso universitario — Ciéncias da Religido — como um ganho na disputa
pela producdo da verdade acerca das religides de matriz africana.

Em diferentes areas do conhecimento, como Antropologia e Sociologia,
identificam-se pesquisas que se dedicaram a compreender o protagonismo das mulheres
de axe. A antropdloga estadunidense Ruth Landes (1967), na primeira metade do século
XX j& denominava a cidade de Salvador/Bahia como “A Cidade das Mulheres” em
referéncia as mulheres que exteriorizavam sua religiosidade/africanidade e davam

movimento a cidade. Ha estudos que perceberam o papel dessas lideres religiosas na



afirmacéo da identidade negra e afro-brasileira (JOAQUIM, 2001) ou na desconstrucdo
de padrdes hegemdnicos de sexualidade (BASTQOS, 2011).

2 MULHERES DE AXE, LIDERANCA E (A CRIACAO DE) DIREITOS

Nesse contexto, as “mulheres de axé” ou “mulheres de terreiro” podem ser
compreendidas como as que se localizam no culto aos ancestrais (orixas, voduns,
caboclos etc.), na religiosidade construida no Brasil a partir da diaspora africana, quando
homens e mulheres foram sequestradas e escravizadas.

Para compreender estas mulheres € preciso situa-las no contexto da modernidade
colonial que caracteriza a constituicdo da América Latina. De acordo com Anibal Quijano
(2000, p. 342), a conquista da América Latina se realizou através de um padréo colonial
de poder capitalista, o qual submeteu aos povos nao-europeus uma classificacéo racial-
étnica, social e de género. A colonialidade trata de impor o racismo aos povos originarios,
chamados a partir de entdo de povos indigenas, e a0s povos negros escravizados.

A experiéncia forcada da colonizacdo ocasionou impactos nas relac@es sociais de
género pré-coloniais, ao fragilizar estruturas comunitarias e aprofundar a oposicédo entre
0s géneros masculino e feminino. No caso da distingéo de género, ndo significa negar que
existia uma dualidade entre eles. Entretanto, conforme a antrop6loga Rita Laura Segato
(2010) afirma, a hierarquia entre homens e mulheres nos povos indigenas e africanos
antes da colonizacdo se caracterizava por ser uma hierarquia de baixa intensidade, ao
contrario do que se pode observar sociedade colonizadora. Nesse contexto, a hierarquia
entre homens e mulheres pode ser considerada um patriarcado de alta intensidade (idem,
2010, p. 13).

O desafio consiste em enxergar 0 género ndo somente enquanto uma das
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dimensdes do padrdo colonial de poder, mas sim como “um real estatuto tedrico e
epistémico ao examina-lo como categoria central capaz de iluminar todos os outros
aspectos da transformacdo imposta a vida das comunidades ao ser captadas pela nova
ordem colonial moderna” (SEGATO, 2010, p. 12).

Frente a essa realidade, constituir conhecimentos feministas no contexto latino-
americano deve partir da compreensao das relagdes género enquanto categoria primordial
do padréo de poder colonial. E nesse sentido que é enderecada a critica da feminista negra
brasileira Lélia Gonzalez (1988, p. 134) a construcdo do feminismo latinoamericano, que

segundo a autora, segue indiferente a realidade das mulheres negras e indigenas. Ao



ignorar a questao racial, o feminismo latinoamericano termina por praticar um “racismo
por omissao”, bem como reproduzir “uma visdo de mundo eurocéntrica e neocolonialista
da realidade” (idem, p. 135). Torna-se necessario construir um feminismo
“afrolatinoamericano” (idem), sendo possivel ousar e afirmar a relevancia de sua
pluralidade; trata-se, portanto, da reivindicacdo por feminismos afrolatinoamericanos.

A discussdo acerca das mulheres de axé perpassa a necessidade de “enegrecer” o
feminismo (CARNEIRO, 2001). Isto significa compreender o papel e o tributo que as
mulheres negras cumpriram na sociedade capitalista colonial. Historicamente, a mulher
negra foi negado o direito a escrita/intelectualidade (ANZALDUA, 2000; HOOKS,
1995), e, ao contrario da mulher branca que lutou para ingressar no mundo do trabalho,
as mulheres negras sempre foi imposto o papel de trabalhadoras, ora de modo
compulsério durante a escraviddo (DAVIS, 1981), ora para a subsisténcia de suas
familias, marcadas pela monoparentalidade feminina.

Nesse contexto estdo localizadas as comunidades tradicionais de terreiro, as quais
possuem caracteristicas distintas, dentre elas a matrifocalidade (SEGATO, 2003), o que
permite afirmar que existe uma lideranca feminina nos cultos de matriz africana
(BASTOS, 2011). O Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana na parte dedicada a caracterizacdo destes
sujeitos, afirma que a maioria das liderancas femininas destas comunidades sdo mulheres
(72%) e dentre estas, sua maioria se autodeclara negra (PRESIDENCIA DA
REPUBLICA E SECRETARIA DE POLITICAS DE PROMOCAO DA IGUALDADE
RACIAL, 2013. p. 18).

Ha& compreensdes que afirmam que as mulheres de axé transitam entre o
empoderamento e o afeto e que subvertem a dicotomia publico-privado. Segundo Salete
Maria da Silva (2013, p. 35):

Para as Mulheres de Axé (que também ndo estdo livres da camisa de forca de
género), o dito espaco privado, tem sido, paradoxalmente, e um s6 tempo, o lugar
do exercicio do afeto e da cidadania. Pois em face de suas particulares condigdes
de vida, de sua forte relacdo com a comunidade e da pratica da religiosidade que
se d&, muitas vezes, em espagos construidos dentro de suas proprias casas e/ou
estruturas a estas contiguas — é neste &mbito que as mesmas tecem singulares
estratégias de enfrentamento do machismo, do racismo e da intolerancia
religiosa, além da troca de energias, da celebracdo da vida e do amor pelas
entidades protetoras e pelos irméos e irmas de fé.



Quando perguntada sobre o que compreendia por mulher de axé, no que consistia
“ser” mulher de axé para ela, Mae Renilda, apresentou diferentes dimensdes dessa

vivéncia:

Ser mulher de axé e mulher de terreiro é ser duas vezes resistente, né?! porque
além de ser mulher e a maioria Negra e de terreiro entdo para a sociedade é um
olhar diferente para essas mulheres, né?! Quando se trata do campo da incluséo
social no trabalho, na mao de obra, quando se trata de ir ao médico, quando se
trata de ir em busca de qualquer acéo social essas mulheres sdo vistas com um
olhar diferente essas mulheres sdo vistas como um olhar diferente, com olhar
discriminatdrio, com olhar preconceituoso, com olhar racista onde elas passam
até em algumas ocasides a serem agredidas por serem mulheres do terreiro,
sem falar ainda o que elas passam como mulher no dia-a-dia na sua vida
pessoal como mulher dona de casa, que em algumas ocasides 0S seus
companheiros os seus companheiros, ndo aceitam a religiosidade delas e por
isso eles travam pra que elas ndo participem da sua religido e o quando elas
participam a maioria delas vao escondidas, ou no caso quando eles sabem
passam a violenta-las, né?! Porque elas estavam justamente em um terreiro,
entdo as mulheres de terreiro no seu contexto ainda hoje sofrem muito por
conta de professarem a fé da religi&o dos orixas. (MAE RENILDA, 2015)

A semelhanca do que ja se propds acerca das mulheres negras estadunidenses, as
mulheres de axé compartilham uma vivéncia de opressdes multiplas, que mesmo em suas
experiéncias individuais promovem a construgdo de “saberes coletivos” e uma memoria
a respeito das lutas de mulheres que experimentam esse complexo de opressdes
(COLLINS, 2012, p. 105).

Além disso, se por um lado o racismo existente na sociedade brasileira ndo permitiu
que estas mulheres e suas comunidades participassem dos processos formais de
construcdo do Direito, este grupo oprimido constituiu formas proprias de fazer politica e
critica ao Estado Nacdo (SEGATO, 1992, p. 10). Mae Renilda candidatou-se em 2008
para 0 cargo de vereadora de Jodo Pessoa, e entendeu ter sido muito importante ter
apresentado uma categoria frisando o titulo de Mae Renilda, e cujo slogan era: “Mae
Renilda: uma mulher na luta pela diversidade”. Por outro lado, pratica outros modos de

fazer politica ou reagir a ela:

E... a gente chega em espacos onde tem varios politicos, né?! E eu sou
Justamente a mulher politica, que estou no meio deles diariamente, mas é
interessante em algumas ocasiGes quando eles estdo com outras pessoas, que
eles me tornam invisivel, para aquelas pessoas ndo percebam que eles
conversam comigo. Isso eu passo no dia-a-dia, no dia-a-dia, e eu deixo passar
aquele momento, né?! Porque nao adianta mais a gente pegar essa briga de
foice, de gritar naquele momento, e eu deixo que aconteca um seminario, ou
uma sessdo especial na Assembleia para que eles estejam, pra que eu diga e
fique gravado 14 nos anais, e deixo publico cito nome de qual foi o que fez,
né?! (MAE RENILDA)
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O Estado Nacional, ainda vestido de sua natureza colonial, ndo consegue concretizar
direitos como a liberdade religiosa entre outros, e as comunidades tradicionais seguem
dialogando em busca de direito ao reconhecimento (HONNETH, 2003) e a redistribuicéo
(FRASER, 2003)%. Sobre a relagéo entre o Direito, as mulheres de axé e as Comunidades

tradicionais de terreiro:

E eu acho que ainda hoje dentro do direito é muito importante que em todos os
espacos que nds estejamos quanto mulheres de terreiro, conhecedoras do
direito nas Assembleias Legislativas, né?! E gritando e dizendo: “Nés
queremos garantia dos nossos direitos!”, nds ndo queremos tolerancia, nds
queremos é o respeito que € a palavra-chave dentro do direito. E respeito ndo
¢ tolerancia. Tolerar vocé tolera qualquer coisa, né?! Entdo, agora... nds
ainda... quando o plano nacional ele é construido para as comunidades
tradicionais de terreiro, a nivel nacional, quando esse plano nacional ele é
construido para as comunidades tradicionais de terreiro, traz um marco. Porque
da uma garantia dos seus direitos, né?! Entdo o que é que nds precisamos
agora? Dizer para os estados que nos precisamos de um plano estadual... de
direito... das comunidades tradicionais de terreiro, nés precisamos é isso do
governo municipal, quer dizer, a gente diz e eles fazem que ndo escutam, né?!
Entdo eu acho que ainda falta, nés avangcamos muito, mas ainda a gente tem
muito que avancar. Porque estd muito timido o nosso direito, a garantia do
nosso direito. Em algumas ocasides, é ... vocé chega em uma delegacia para
prestar queixa sobre intolerdncia religiosa e o delegado faz: “Naaao, mas isso
ndo foi intolerancia ndo, olhe so6 porque ele disse isso...”, o delegado joga um
bocado de terra, né?! Por que? Porque esse delegado é evangélico, porque ele
¢ cristdo, porque ele acha que ser cristdo é ser diferente. Entdo o que nos
precisamos ainda é de uma garantia, no direito mesmo, que venha uma lei que
diga. Ja existe? Existe mas ndo é cumprida, n6s ndo vemos ninguém na cadeia.
Porque eu sou contra a alguém que diz assim: “Ah, eu quero ser indenizada.”,
eu ndo quero ser indenizada eu quero ver o “caba” na cadeia. Porque foi
intolerante, porque foi desrespeitoso (MAE RENILDA, 2016).

A formula do Estado-Nacdo é construida por meio de uma nocdo de tempo
homogéneo, segundo o qual “o conceito de povo e um discurso dos direitos tornaram-se
generalizados no ambito da ideia de nagao” (CHATTERIJEE, 2004, p. 102). Em contextos
marcados pela diferenca cultural, o Estado-Nacédo se reproduz de modo monocultural,
monocivilizatorio e monoétnico (SANTAMARIA, 2011, p. 213-214), condicionando a
compreensdo do que seja o Estado de Direito. Nas sociedades marcadas pela

colonialidade, nota-se a existéncia do monismo juridico’ (ROULAND, 2003) ao ser

& Honneth (2003) compreende que o desrespeito vivenciado pelos sujeitos serve como fundamento para a
luta pelo reconhecimento, atribuindo um sentido moral e intersubjetivo a sua concep¢éo de reconhecimento.
Ja em Nancy Fraser (2001), as dimensdes culturais e econdmicas das injusticas que acometem 0s grupos
sociais sdo inseparaveis; ndo se podendo falar em acGes que visem o reconhecimento das especificidades
dos grupos dissociadas de agoes “transformativas” que se visem enfrentar a desigualdade econdmica.

" Sobre 0 monismo juridico, Norbert Rouland esclarece: “Certos autores sdo pela autolimitacdo. O Direito
ndo preexiste ao Estado, que produz a ordem juridica. Se o Estado se submete ao Direito é por seu proprio
movimento (...) principal resulta da identificacdo do direito ao Estado que elas operam: o Estado de Direito
redunda no direito do Estado.” (ROULAND, 2003, p. 172)
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reconhecer enquanto Direito, apenas as normas emanadas pela autoridade central do
Estado Nacéo.

Diante da diferenca cultural que caracteriza a sociedade brasileira, compreende-se que
o Estado e o Direito devem agir como um “estado reparador” em relagdo aos povos
vitimas da violéncia colonial que permanece até os dias atuais (SEGATO, 2014, p. 79).
Ao invés de se falar de Estado de Direito, a experiéncia latino-americana demanda o
reconhecimento de Estado de Direitos (SANTAMARIA, 2011, p. 121-149). Para a
compreensdo deste giro epistemoldgico enderecado ao fendbmeno juridico, apresenta-se
os fundamentos tedricos do pluralismo juridico para que seja possivel reconhecer o papel
das mulheres de axé na construcdo dos direitos das comunidades tradicionais de terreiro.

No intento de (re)conceitualizar o juridico, cumpre reconhecer que “o modo de
producdo gera relacBes basicas e a divisdo em classes determina um pluralismo cultural-
contracultural” (LYRA FILHO, 1980, p. 16), e o pluralismo juridico parece ser uma
interpretagdo adequada para as estruturas sociais pluriculturais, especialmente na
América Latina. Admite-se que em uma sociedade complexa como a latino-americana
exista mais de um sistema juridico (CORREAS, 2011, p. 53-54).

Inicialmente, a Constituicdo Federal de 1988 ao estabelecer principios de liberdade
religiosa, Estado Laico®, igualdade entre os sexos e igualdade racial poderia demonstrar
uma feicdo multicultural no que diz respeito aos direitos dos povos tradicionais
(FAJARDO, 2010). Por outro lado, diante da dificuldade na implementacdo de tais
principios e da complexidade do fenémeno juridico, reconhece-se que o Direito ndo é
construido somente a partir da matriz univoca do Estado-Nagdo. Diante da realidade
marcada pela diferenca cultural é possivel identificar outros espagos de producdo de
Direitos.

Procura-se pensar o direito que emerge da acdo dos movimentos sociais, ou seja,
como forma da legitima “organizagdo social da liberdade, e explorar as normas que
surgem a partir dos grupos que estdo formalmente afastados do processo de criacéo de
normas ‘legitimas’” (LYRA FILHO, 2006, p. 17-18). Compreende-se que hd uma
multiplicidade de grupos sociais, de sujeitos de identidades distintas oriundas da interagéo

que se d& em sociedade, que desenvolvem um processo de politizacdo dos espagos que

80 Estado laico visa ndo privilegiar alguma manifestacdo religiosa em detrimento de outras. Além disso,
de acordo com Ramiro Santamaria (2011, p. 229) ao analisar o Estado Plurinacional Equatoriano, o Estado
Laico em oposicao a um Estado Conservador, possui uma moral coletiva, é sujeito a criticas, ndo impoe
posicionamentos, mas valoriza 0s processos e sua criagdo acontece no ambito pablico e ndo privado.
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estao inseridos, de lutas por direitos, convivialidade e “praticas de criagdo do direito”

(SOUSA JUNIOR, 2008, p. 268).
CONSIDERACOES FINAIS

A partir do didlogo com a ialorix4 Mae Renilda de Ox6ssi pude vislumbrar algumas
questdes, as quais no desenvolvimento futuro da pesquisa com outras mulheres de axé,
espero que possam ser aprofundadas. A primeira delas, diz respeito a importancia dada
ao Direito, o desejo de apropriacao deste instrumental técnico-politico e sua preocupagao
para que mais mulheres de axé tenham conhecimento de seus direitos.

Outro aspecto que chama a atencdo foi que a hipdtese de intolerancia religiosa
enguanto uma realidade que supus que perpassasse pelo Judiciario ou mesmo pelo Estado,
ndo se verificou. A intolerancia religiosa néo foi levada ao Judiciario por esta lalorixa®.
Entretanto ao longo da conversa, em diversos momentos o estigma por ser mulher de axé
aparece implicita ou explicitamente, seja no meio familiar (“xangozeira”, “catimbozeira”,
“vergonha da familia”) ou na vizinhanca, por exemplo™°.

O fato de haver reconhecido a identidade negra apds a entrada no movimento negro
é um elemento a ser considerado; em que medida ou a qual tempo a dimensao étnica é
acionada conscientemente pelas mulheres de axé? E, caso ndo seja, estas mulheres ndo
prosseguiriam a contribuir na afirmacéo e resisténcia da identidade negra? Mée Renilda
se afirma como uma militante do movimento negro, e conta de forma bastante divertida,
como foi que se deu o aprendizado de mulher de axé com o Iéxico da militdncia e no que

isso contribuiu para seu crescimento enquanto lideranga politica:

E néo entendia de nada, ndo entendia de nada, de nada de movimento social.
Quando o pessoal na mesa dizia: “Olha era bom um coletivo.”, eu dizia: “Mas

sera que vao trazer um coletivo pra ca?”, eu pra mim um coletivo era um
onibus, eu dizia: “Mas e vai caber aqui dentro? (MAE RENILDA, 2016)

O didlogo com as mulheres de axe levanta questdes acerca do Direito. Quem s&o 0s
sujeitos que comumente dizem/reclamam os direitos? Quando se pensa em Direito,

associa-se logo ao Estado, instituicdo ainda colonial. Mas e no caso das comunidades

° Mée Renilda afirma ter denunciado formalmente um caso de desrespeito & sua condigdo de mulher num
espaco de militéncia, e que a sua religiosidade ndo foi uma identidade negativa levantada nessa situacdo de
desrespeito.

10 Mesmo desenvolvendo trabalho social no bairro onde o terreiro esta localizado, ela narra uma ocasido
onde alguém da vizinhanca para policia reclamando do barulho dos atabaques, ao aferir o volume, os
atabaques estavam abaixo do limite maximo permitido, enquanto que havia uma festa na casa ao lado e o
volume estava acima do permitido, conforme verificado pela policia
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tradicionais de terreiro, quais sdo 0s sujeitos que vdo se movimentar em torno de
reivindicagdes, acordos (institucionais, ndo-institucionais, do ‘“segredo”)? Ou ainda,
como explicar a partir de uma matriz univoca de constru¢do do Direito, quando em
determinadas comunidades ou em determinadas situacdes, as maes de santo sdo a primeira
instancia a ser procurada?*!

Em tal cenério, as contribuigdes teoricas levantadas (sistema moderno colonial de
género, feminismos negros e pluralismo juridico), antes de determinagdes prévias, podem
ser chaves que auxiliem na compreensdo relacdo entre familia negra e familia de
santo/comunidade tradicional de terreiro; ou mesmo acerca das vivéncias das mulheres
negras em torno de opressdes multiplas em suas trajetorias individuais que produzem ao
mesmo tempo saberes coletivos etc.

Desse modo, a lideranca feminina nas comunidades tradicionais de terreiro e sua
atuacdo politica permite a analise das relagcbes entre Direito e Comunidades Tradicionais

de Terreiro, bem como pode apresentar uma perspectiva das mulheres acerca do Direito.
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