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Resumo: A partir de ferramentas oriundas da teoria feminista, sao analisadas,
neste artigo, profundas contradi¢oes que atravessam alguns movimentos sociais
“progressistas”, sobretudo no que diz respeito a divisao sexual do trabalho e
ao carater patriarcal de certos modelos familiares que estao na base das lutas.
Palavras-chave: Movimentos sociais; Neoliberalismo; Divisao sexual do

trabalho.

Introdugao

Depois de uma quinzena de anos trabalhando sobre diferentes
movimentos sociais tidos como “progressistas” (lutas revolucionarias ou
movimentos pioneiros da luta contra a globalizacio neoliberal), gostaria de
fazer aqui uma reflexdo que me acompanha ha algum tempo e que diz respeito
aos limites invisiveis, impensados — ou insuficientemente pensados — desses
movimentos.

Tratam-se de movimentos de massa que se desenvolveram ha mais
de vinte anos e despertaram internacionalmente o interesse de inumero(a)s
militantes e cientistas sociais. O movimento zapatista, em torno do Exército
Zapatista de Libertagao Nacional (EZLN), no México, desempenhou um
grande papel no desencadeamento da atual resisténcia a globalizagao
neoliberal. O Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST), no
Brasil, constitui uma referéncia de luta campesina pela terra e faz igualmente
parte dos pilares da luta contra o neoliberalismo.

Raros sao os movimentos sociais que refletem explicitamente sobre
o tipo de modelos familiares sobre os quais se apéiam e sobre aqueles que

"Traduzido do francés por Renata Gongalves. Uma primeira versdo deste trabalho incorporava
aanalise da FMNL e foi apresentada no V Congresso de Antropologia do Mercosul, realizado
em novembro de 2003 na Universidade Federal de Santa Catarina. O texto integral, sob o
titulo “Trois questions aux mouvements sociaux progtessistes”, foi publicado pela revista
Nonvelles Questions Feministes, v. 24, n. 3, p. 19-35, 2005. Agradeco calorosamente a Ochy
Curiel pelas longas e proficuas discussoes acerca das questdes da identidade e por seus
preciosos comentarios.

* Professora da Universidade de Paris, 7.
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almejam. E, com certeza, uma instituicio complexa: a familia pode se revelar
como o lugar da opressao, de explorac¢io e de violéncia, a0 mesmo tempo
em que é um reftigio contra a sociedade global racista e classista. Todavia, os
(diversos) modelos familiares subjacentes as mobiliza¢oes sociais, com a
organiza¢io das relacGes sociais de sexos que implicam —inclusive o “modo
de produc¢ao doméstica”, colocado em evidéncia por Christine Delphy (1998),
as “relacoes de sexagem” descritas por Colette Guillaumin (1992) e o “regime
politico da heterossexualidade” definido por par Monique Wittig (2001) —
merecem ser mais visiveis e interrogados, sobretudo porque nos movimentos
rurais, campesinos e¢/ou indigenas, a mobiliza¢do simboélica e material da
familia é uma das chaves do funcionamento, e até mesmo do sucesso do
movimento.

Esses movimentos atacam de frente o sistema de exploragao
capitalista, mas no que diz respeito a opressao sexista, pode-se fazer duas
constatagoes: primeiro, ha uma grande derrota quanto a ultrapassar as simples
declaragoes de principios. Para movimentos emblematicos de uma
transformacao social radical, e nos quais muitas mulheres participam, como
explicar esta derrota num terreno tao importante? Segundo, a sociologia dos
movimentos sociais nao se debrucou sobre este paradoxo, que, no entanto,
deveria fazé-lo pensar. Salvo os trabalhos pioneiros de Dani¢le Kergoat sobre
o carater sexuado dos movimentos sociais (KERGOAT, 1992) e das pesquisas
que ela inspirou (LE DOARE, 1991; DUNEZAT, 1998; GALERAND,
2004), geralmente, a sociologia dos movimentos sociais se contentou em
retomar o “discurso indigena” dos proprios movimentos que, freqlientemente,
se vangloriam ao afirmar que a participaciao das mulheres €, em si, um motivo
de satisfa¢do, mas que esta participa¢do, a0 mesmo tempo, se choca com
inumeras dificuldades (e detalham uma longa e repetitiva lista). Porém, jamais
foi colocada a questdo das légicas profundas dos movimentos, em termos
de relaces sociais de sexos.

Todavia, existem ferramentas teéricas que permitiriam analisar o
conservadorismo subjacente a esses movimentos progressistas. Na intersec¢ao
da antropologia, da sociologia e da teoria feminista, o conceito de divisao
sexcual do trabalho nos fornece uma ferramenta particularmente importante.
Daniele Kergoat o define como “a forma de divisao do trabalho social que
se origina nas relacGes sociais de sexos, historica e socialmente moldada. Ela
tem por caracteristica a determina¢do prioritaria dos homens, a esfera
produtiva, e das mulheres, a esfera reprodutiva, assim como, simultaneamente,
a captacao pelos homens das fung¢ées que possuem forte valor social agregado
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(politicos, religiosos, militares, etc.)”’. Para a autora, a divisdo sexual do trabalho
“tem dois principios organizadores: o principio da separaciao (existem
trabalhos de homens e trabalhos de mulheres) e o principio de hierarquia
(um trabalho de homem ‘vale’ mais que um trabalho de mulher)”

(KERGOAT, 2000).

Forjadas nos movimentos sociais feministas, depois rearticuladas pelas
ciéncias sociais, tais ferramentas tedricas possibilitam colocar trés grandes
questoes. O que dizer da divisao sexual do trabalho reproduzida dentro dos
movimentos? Quais sao 0s #pos de familias nas quais esses movimentos se
apoiam para se construirem e quais modelos de familia estruturam seu projeto
de sociedade? E para os movimentos que explicitamente fazem a defesa ou
a promoc¢ao de uma ou outra cultura (questdo acalorada no contexto da
globaliza¢ao neoliberal), pode-se perguntar: em que medida esta cultura é
favoravel as mulheres? Estas trés questoes sao centrais, pois a divisao sexual
do trabalho, o modelo de familia e a “cultura”, estreitamente entrelacadas,
estdo entre os principais pilares do sistema patriarcal de opressao.

Reivindicagbes das indias zapatistas: desestabilizagdo da familia
patriarcal?

Com relacio a familia, o movimento zapatista, desde o inicio, divulgou
formalmente uma “Lei revolucionaria das mulheres”, produzidas pelas Indias
zapatistas, cuja intencao podetia colocar profundamente em causa boa parte
das estruturas familiares e comunitarias tradicionais (FALQUET, 1999).

Na sua primeira versio, dentre outras coisas, esta lei indica que as
mulheres ndo podem ser obrigadas a se casar a forca, que tém o direito de
decidir quantos filhos querem ter e que nao podem ser espancadas nem por
desconhecidos nem por seus préximos. A lei ainda menciona que elas tém o
direito de estudar, de trabalhar e de receber um salario justo (ROJAS, 1994).
A primeira vista, estas reivindicacdes parecem comuns. Mas, se as mulheres
escolhessem livremente com quem se casar, ou simplesmente nao se casar ou
quantos filhos ter, as estruturas comunitarias e familiares, sobre as quais se
baseiam a sobrevivéncia das comunidades indigenas, poderiam estar
diretamente ameacadas. Por exemplo, as aliancas matrimoniais sdao
imprescindfveis a0 acesso a terra e para a coesao dos vilarejos, e a fecundidade
das mulheres esta diretamente ligada a “resisténcia demografica” que as
populacées indigenas manifestaram ha mais de 500 anos face a todas as
tentativas de exterminio e assimilacio. Se as Indias falassem espanhol e
possuissem diplomas que lhes permitissem trabalhar dignamente fora das
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comunidades, serd que transmitiriam sua lingua a seus filhos e serd que
permaneceriam tranqiilamente plantadas no vilarejo enquanto os homens
migram?

Certamente, entre alei e sua aplicagao, ha um abismo. As pesquisas
que pude desenvolver mostram que esta lei é pouco conhecida nas
comunidades, mesmo nas zapatistas, e que nao existe mecanismo algum de
aplicacao, de vigilancia ou de san¢ao que a apoie (ROVIRA, 1996; PALOMO;
LOVERA, 1997). Um ano depois, o estabelecimento de uma segunda lei das
mulheres aparece bem mais ambigua e mostra que as reivindica¢oes das
indias sio as vezes ambivalentes. Esta segunda lei invoca uma “natureza” das
mulheres e condena as relagdes sexuais fora do quadro sacro-santo do
casamento e da familia indigena tradicional, a0 mesmo tempo em que fala
de liberdade (ROJAS, 1996; FALQUET, 1999). Por outro lado, a repressao
militar governamental, agregada ao racismo e ao sexismo da sociedade
mesti¢a, tornam ainda mais distante a aplicagao da lei das mulheres neste
contexto de guerra latente e de marginalizacdo das zapatistas. Além disso,
nada garante que o conjunto das mulheres indigenas, que sao muito diversas
e possuem interesses variados, necessariamente langaria mao desta lei para
fazer dela um instrumento de transformacio radical de suas comunidades.

Entretanto, a iniciativa das mulheres zapatistas abre uma brecha
extremamente importante. Mostra que, de dentro dos movimentos sociais e
desde o inicio, é possivel colocar publicamente em questio as relagoes sociais
de sexos, nao s6 condenando “o machismo” de maneira abstrata e vaga,
mas agindo na sua expressiao concreta: as estruturas familiares realmente
existentes sobre as quais 0 movimento se constroi.

MST, agricultura familiar e exploragido do trabalho das mulheres

O Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra ilustra uma outra
dimensio nio problematizada da familia (FALQUET, 1998, 1999). Para
além de suas espetaculares e corajosas ocupagoes de terras, ele se consagra a
construir uma alternativa camponesa ao modo de produgio capitalista. De
fato, em mais de 20 anos de luta, uma boa parte de suas bases obteve terras.
Hoje, o maior desafio para o movimento ¢ o de fazé-las produzir. Mas,
tomando qual sistema de produ¢ao como base? As orientagoes gerais sao
socialistas e a direcdo do MST tenta promover o trabalho coletivo e os
sistemas cooperativistas. No entanto, em inumeros casos, uma vez obtidas as
terras, muitos preferem trabalhar de maneira individual ou, mais exatamente
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familiar. E com um grande realismo, num plano local e até mesmo nacional,
o MST se encontra as voltas com a producio da pequena agricultura familiar.

A pequena produc¢ao familiar, uma parte para o autoconsumo e
outra para o mercado local, ¢ um modelo que se mostra eficaz. Corresponde
aos habitos da maioria dos camponeses (mesmo com modelos familiares
diversificados e apesar de algumas formas comunitarias de trabalho). Porém,
este sistema de produgao se apdia, como ninguém ignora, na exploracio do
trabalho “gratuito” e invisivel das esposas, das criancas e de outros parentes
dos “chefes de familia

2]

. Ora, em seu apoio objetivo a pequena produgao
familiar, o MST se cala quanto a subentendida divisdo sexual do trabalho
(FALQUET, 1998, 1999). E surpreendente que um movimento que busca
uma transformacao social radical seja cego a exploracao das mulheres e saia
em defesa de um modelo familiar patriarcal.

Quais culturas defender?

Acabamos de mencionar movimentos de otientacSes “redistribuitiva”
e classista, bem “classicos” — para retomar a distin¢ao feita por Nancy Fraser
(1997) que os opGe aos movimentos mais “culturais” ou identitarios, que
seriam mais caracteristicos do perfodo atual. Todavia, a atual globalizac¢ao
neoliberal coloca em cena um conjunto de interrogacoes em torno das
identidades e das culturas, a0 mesmo tempo sob influéncia de fatores materiais
(por exemplo, o rumo das migracGes e das comunicagdes), e também
ideolodgicos (avanco do pensamento poés-moderno, questionamento de um
pseudo-universalismo que, na realidade, ¢ masculino, branco, burgués e
heterossexual); influéncia financeira e ideoldgica das organizagdes internacionais
nos processos de “identidariza¢io” e de despolitizacao dos movimentos
sociais, inclusive feministas e anti-racistas (CURIEL, 2002; FALQUET, 2003).
Porém, do ponto de vista das relagGes sociais de sexos, o que significa a
defesa ou a criacio de identidades culturais por parte de diferentes movimentos
sociais?

Politica de identidade: dilemas das mulheres afro-latino-americanas e
afro-caribenhas

Como o movimento afro misto, a maior parte dos grupos de
mulheres e feministas afro-latino-americanas e afro-caribenhas organizam
sua luta contra o racismo com base em dois pilares: colocar em evidéncia o

! A este respeito ver Barthez (1983); Brumer e Schuch Freire (1983-1984); Menasche, Salete
Escher, (1996); Paulilo, (1989).
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racismo? e, desde os anos 90, as “politicas de identidade” (CARNEIRO,
2005; CURIEL, 2002; WERNECK, 2005). Os grupos trabalham com a
historia da escravidao e da colonizacio e tentam tornar visiveis e legitimas as
raizes africanas que durante muito tempo foram recusadas pela cultura de
cada pais. A preservacio e o desenvolvimento de uma cultura orgulhosamente
afro no que tange a vestimenta, ao estilo capilar, a alimentacio, a arte e a
religido, se constituiu como importante estratégia. Esta “politica de identidade”
foi inegavelmente reconhecida, desembocou em novas maneiras de se auto-
denominar como “afro-descendentes” ou de politizar a palavra “Negro(a)”.
Tornando visiveis a populag¢ao negra e, a0 mesmo tempo, o racismo, ela
permite questionar tanto o Estado com suas politicas publicas, como a atitude
de outros movimentos sociais. Foram legitimadas manifesta¢oes culturais e
religiosas que durante muito tempo foram desprezadas, empurradas para a
semi-clandestinidade ou até mais diretamente reprimidas, como € o caso de
Gaga, na Republica Dominicana (equivalente ao Vodu haitiano) ou da Capoeira
que, durante muito tempo, foi proibida no Brasil. Algumas vezes, esta “politica
de identidade” desembocou em politicas de a¢ido afirmativa e de cotas (em
universidades, como no caso do Brasil). Mas, sobretudo, deu a muitos homens
e mulheres a possibilidade de resgatar uma estima pessoal e coletiva. Para as
mulheres, a afirmacao “negro é indo” foi de importancia capital, pois a pressao
social para atingir a “beleza” as toca particularmente na medida que, tanto
para manter a auto-estima, como também para encontrar trabalho (a exigida
“boa aparéncia” significa: branca ou de pele clara), elas se véem obrigadas a
se conformarem com os padroes de beleza branca, impossiveis de serem
atingidos.

No entanto, neste processo de reconstrucao de uma historia e de
uma cultura afros (e as vezes de construgio a partir de pouca coisa, nos casos
em que a negritude foi fortemente diluida pelo racismo e pela mesticagem),
nem sempre as mulheres tém o que ganhar. O que reivindicar: culturas africanas
(quais delas?) ou afros? A maneira de preparar os alimentos? Mas quem os
prepara? A familia extensa, com lacos fortes, que permitiu sobreviver a

* O racismo sendo, em geral, negado com vigor por meio de uma série de mitos, como o da
“democracia racial”, no Brasil, ou, no caso da Republica Dominicana, da idéia de que a
“negritude” ¢ exclusivamente haitiana.

3 Apesat de o contetido destas “politicas de identidade” ser muito varidvel, como mostra um
estudo pioneiro que esta sendo desenvolvido por Ochy Curiel no Brasil, na Republica
Dominicana e em Honduras.
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escravidio e ao racismo*? Mas esta familia-baluarte significa igualmente um
controle social estreito e uma heteronormatividade particularmente pesada
— ja nao foi afirmado milhGes de vezes que o lesbianismo nio existe na
Aftica por se tratar unicamente de uma degeneracio colonialista-branca? Nas
praticas religiosas, existe também uma nitida divisdo sexual do trabalho e
uma forte normatividade heterossexual, mesmo se freqiientemente as Maes
de Santo gozam de algum tipo de poder®. Assim, o que pode ser reivindicado
dai, notadamente pelas Iésbicas negras?

Para além destas questoes, que estao longe de serem triviais, a pergunta
principal provavelmente diz respeito ao lugar que as mulheres ocupam na
definicdo de cultura legitima. Pode-se empiricamente constatar que os
movimentos afros raramente sao dirigidos por mulheres ou homens atentos
a transformacio das relagdes sociais de sexos. O mesmo acontece no mundo
branco que, em certa medida, valida em dltima instancia o “renascimento
cultural” negro. Na pratica, nos encontramos diante de uma colaboracio
eficaz entre grupos de homens bem decididos a cultivar valores que lhes
convém, em detrimento das mulheres afros (e indigenas, como foi freqiiente
durante a coloniza¢io). Um exemplo emblematico é a maneira como a
industria turfstica branca, ocidental, explora ao extremo a imagem folclorica
e altamente sensualizada das afro-brasileiras no samba e no carnaval, imagem
que o movimento afro misto promove ativamente como elemento da cultura
afro-brasileira.

De um modo geral, essas dificuldades culturais em via de
(re)construcao, sejam elas afro ou indigenas, podem facilmente se transformar
em camisa de for¢ca (ESPINOSA, 1999; CURIEL, 2002), particularmente
para as mulheres, e sobretudo quando ¢é preciso estreitar os lagos intra-
comunitarios face ao racismo. A questao ¢ tio pertinente quanto as do turismo,
migracoes e mesticagens que, assombradas pelo neoliberalismo, estimulam
tanto os desejos de transforma¢io como o retorno a “tradi¢ao” e, sobretudo,
a invengao de tradi¢coes em que as mulheres se tornam o simbolo de uma
estabilidade que nio se sustenta.

* Sem mencionatr polémicas que envolvem a questdo, pot exemplo, do pretenso caritet
“matriarcal” dessas familias, que escondem, sobretudo, uma forte tendéncia ao abandono
marital/paterno.

5 E necessario um maior aprofundamento para cada uma das religides afros (Umbanda,
Candomblé, Santerfa, Vodu, Gaga...), que, alids, estdo em constante evolugio.
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Diversidade cultural: quem paga a resisténcia a globalizag4o neoliberal?

A situagao das mulheres indigenas do continente (em sua imensa
diversidade) ¢ semelhante a das mulheres afros (em sua nio menos imensa
diversidade), mas com uma diferenca: em geral, suas culturas nio devem
nem ser tao re-criadas nem tao “preservadas’ dos ataques do mundo mestigo.
Assim, quando elas questionam ou desejam modificar “a tradi¢ao”; elas podem
ser objeto de uma grave suspeita: a de querer acabar com sua propria cultura.
E a atual luta contra a globalizagao neoliberal complica ainda mais as coisas.

Toda uma nova corrente de pensamento, relativa as populacoes
indigenas, se desenvolveu confluindo diferentes l6gicas. Outrora percebidas
como ignorantes e depredadoras da “natureza”, essas populacGes (e as vezes
até mesmo o conjunto do meio rural) hoje sao apresentadas como minuciosas
conhecedoras de seu meio ou mesmo como perfeito modelo ecolégico. De
um lado, as multinacionais e o Banco Mundial desejam explorar os
conhecimentos tradicionais que essas populacbes tém das plantas para
pouparem os altos gastos com pesquisas phyto-farmacéuticas. De outro,
o(a)s ocidentais “progressistas” e até certos grupos indigenas, para ganhar
simpatias e apoios internacionais, sublinham esta sabedoria ecolégica e esta
vontade de preservagdo do meio-ambiente, como um trampolim face ao
desastre ecologico que traz o modo de producio capitalista. Nesse contexto,
coitada da mulher indigena que, “como qualquer um”, quisesse ter uma
geladeira ou fuscal

Nesta recomposic¢ao da analise ecoldgica e anti(alter)-globalista, em
que os discursos antiimperialistas se mesclam com a critica da dominagao
cultural ocidental, a preservacdo da “diversidade cultural” se aproxima cada
vez mais da preservagao da diversidade biolégica. Vandana Shiva, por exemplo,
fez um interessante paralelo entre o avanco das monoculturas, como catéstrofe
humana e ecoldgica, e 0 avango do pensamento tnico neoliberal, “monocultura
do espirito” (SHIVA, 1996, 1998). Diante desta “monocultura”, simbolo e
pilar central do neoliberalismo, a diversidade constituiria o antidoto: a
biodiversidade (manifestacdo da propria Vida), e também a diversidade
cultural, nio somente como um direito, mas também como uma forma de
resisténcia a hegemonia da cultura branca-ocidental. Mas, neste paralelismo
entre a diversidade biolégica e a diversidade cultural, surge um duplo problema
politico de fundo: o naturalismo e o relativismo cultural. Assim, Shiva descreve
com entusiasmo as lutas de resisténcia das comunidades rurais da India, mas
menciona muito pouco a existéncia do sistema de castas ou de certos costumes
tradicionais desfavoraveis as mulheres e denunciadas por inimeras mulheres
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indianas. Coloca-se para as mulheres uma profunda questao: como resistir
ao imperialismo cultural ocidental, sem que isto implique a defesa em bloco
de culturas que contém incontaveis elementos que as oprimem?

Este problema evidentemente nao é novo, ele perpassou toda a histotia
da coloniza¢ao e das migragoes. Porém, uma vez mais, s6 seus proprios
grupos ou um punhado de antropélogo(a)s se inquietaram com a opiniao
das mulheres sobre a manutencao da tradigao. Hoje, virtualmente, qualquer
anti(alter)-globalista pode lamentar o desaparecimento de alguma cultura,
nao por solidariedade a esta, mas por causa da perda que isto significaria
para a “diversidade humana”. Mesmo se provavelmente nenhum(a) anti(alter)-
globalista venha tirar satisfagao diretamente com uma mulher indigena ou
exigir que ela continue a tecer e usar trajes tradicionais, um certo anti(alter)-
globalista pode de maneira indireta enfraquecer as reivindicagoes de
transformacio das mulheres indigenas face a alguns elementos de “suas”
tradigoes que lhes parecem opressivos ou, simplesmente, obsoletos. E isto, a
partir de uma perspectiva “progressista, ecologista ou antiimperialista®.

E as mulheres brancas ocidentais?

E impossivel terminar esta reflexio sem mencionar a situagio das
mulheres brancas ocidentais (e mesti¢as, quando estas fazem parte da(o)s
dominantes’). Por causa de sua posi¢ao dominante, pede-se raramente que se
posicionem com relagdo a sua cultura. No entanto, como parte integrante
das etnias que colonizaram, exploraram e oprimiram outras, por mais de
500 anos, e que ainda hoje querem aprofundar mais sua dominacio e impor
a0 mesmo tempo sua cultura e seu sistema economico, as mulheres brancas
ocidentais devem refletir seriamente sobre a atitude que adotam no que tange
a esta cultura. Certamente ja fizeram muitas criticas, tanto a partir da luta anti-
capitalista como, e talvez sobretudo, a partir dos movimentos feministas e
lésbicos. Milhoes de vezes denunciaram costumes que as desagradavam,
conseguiram eliminar alguns e propuseram alternativas a outros. Mas sera

¢ Na Europa, as mulheres migrantes ou otiundas da migra¢io estdo igualmente num
cruzamento entre o sexismo e o racismo das diferentes culturas nas quais elas vivem, e nem
o integracionismo forcado nem o relativismo cultural “anti-racista” as ajudario. Dos Féruns
sociais europeus, surgiram aliancas bastante problemiticas entre antiimperialistas e “neo”
religiosos, que mostram bem a complexidade das questoes colocadas hoje.

" A questio sobte quem so as mesticas, de como elas se definem e a que grupo pertencem nos
variados momentos, ¢ muito complexa (e, de fato, somos todas e todos mestica e mestigos).
Talvez nio seja aqui, com as brancas, que esta questio deveria ser analisada, mas € preciso em
algum momento refletir sobre esta categoria (por si sé bastante complexa).
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que, no fundo, ndo se convenceram secretamente que, “grosso modo”,
eliminando o que as incomodavam, a cultura ocidental é superior as outras?
Uma cultura ocidental sem pornografia, sem violéncia sexual, por exemplo,
mas orgulhosa de seu universalismo, de sua fé na “ciéncia” e no “progresso”,
defendendo um certo individualismo como garantia da liberdade individual
e da emancipacdo das mulheres? Vasta e complexa questdao que precisa ser
desenvolvida.

Para além deste sentimento individual de superioridade cultural,
provavelmente subjacente a maioria das mulheres ocidentais-brancas, no plano
coletivo do movimento feminista hegemonicamente branco-ocidental®,
existem diferentes posi¢cdes. Algumas afirmam que a cultura aparentemente
“neutra” nio pertence as mulheres da mesma forma que aos homens. Na
Franga, encontramos este tipo de reflexao, por exemplo, em Nicole Claude
Mathieu, que mostra de maneira brilhante que “os dominantes e as dominadas
—aqui homens e mulheres — nao recebem a mesma guantidade nem a mesma
gualidade de informagao sobre conhecimentos, representacdes e valores [...].
No mais, mesmo que se tratasse teoricamente da “mesma’” informagao, a
experiéncia vivida nao é a mesma de cada lado da barreira.” (MATHIEU,
1991). Ao nos permitirmos tomar alguma distancia e, enquanto mulheres
(qualquer que seja nosso pertencimento étnico-cultural), de nos solidarizarmos
com estas culturas ditas “nossas” e que, na verdade, ndo o sao, Mathieu nos
abre uma porta de importancia incalculavel de critica a cultura.

Outras, como a feminista chilena Margarida Pisano, vio mais longe,
a0 afirmar que é preciso combater esta cultura tipicamente masculina-patriarcal,
ou entdo, que ¢ necessario se desvencilhar sem remorso definitiva e totalmente
desta que nos levou a um gigantesco e catastréfico impasse civilizacional:
“Nossa proposta ¢ de nos colocarmos num outro canto para olhar, pensar
e comegar a desenhar os contornos de uma nova sociedade” (PISANO,
2001). Mas de qual cultura (patriarcal) estamos falando? Daquela dos Indigenas,
dos Negros, dos Brancos? A nosso conhecimento, sao bem poucas as
ocidentais-brancas que analisam especificamente as responsabilidades das
mulheres ocidentais-brancas diante da cultura especifica dos homens
ocidentais-brancos.

Por fim, existe nos movimentos feminista e lésbico uma corrente
francamente essencialista que pretende que as mulheres sio “outras” e nunca

® Uma vez mais, a imperfeicdo destes termos reflete a complexidade da realidade e o pouco
estudo existente (e, logo, hd consenso) sobre o assunto.
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tiveram qualquer poder neste mundo patriarcal. Elas ndo tém, nem querem
ter, relagdo alguma com a cultura patriarcal nem com as lutas que os homens
travam neste terreno. Hsta posicio de suposta exterioridade total nao
desemboca em nenhuma luta concreta para transformar a cultura dominante
(ocidental) e, logo, pode ser analisada como uma maneira de se lavar as maos
com relacio a todos os crimes do passado e do presente incrustados por ela
— ou em seu nome.

No oposto desta reivindicagao de irresponsabilidade, como
feministas (de qualquer origem), temos de fazer uma reflexio profunda sobre
que tipo de cultura(s) queremos desenvolver e sobre as transformagoes culturais
produzidas no atual contexto de globalizacao. A mesticagem cultural, como
fato ou como estratégia consciente, se tornou uma questao central. Mas ¢é
possivel que se constitua como uma resposta “progressista” a globalizacao
neoliberal, com base na igualdade, respeito mutuo e reciprocidade? Ou, ao
contrario, trata-se de uma armadilha colocada pela cultura ocidental-capitalista,
que absorve e despoja elementos de outras culturas a partir de uma posigao
de dominacdo e unicamente com a finalidade de maximizar seus lucros?
Recuperar a musica religiosa popular afro-brasileira para moderniza-la e
vendeé-la no mercado europeu, criar novas espiritualidades 7ew age com maior
ou menor base em crencas das populagoes indigenas do norte dos Estados
Unidos, projetando-os como modas o/ ou “politicamente correta”: trata-se
de fazer avancar a mesticagem ou de evoluir o comércio? Enquanto sua
musica, sua arte, suas crencas sao difundidas por todo o planeta, simplificadas,
formatadas para que sejam mais faceis de serem digeridas, a situagdo
economica do(a)s afro-brasileiro(a)s, do(a)s indigenas das reservas norte-
americanas estao melhorando? Sera que dispéem de dinheiro e vistos
necessarios para acompanhar seus produtos artisticos em suas aceleradas
viagens “sem fronteiras”? No sentido inverso, o que as indigenas e as mulheres
afros desejam, quando avaliam as vantagens e os inconvenientes da cultura
ocidental? E correto nos apropriarmos impunemente sé dos fragmentos,
sem arriscar uma transformacao mais profunda? Enquanto mulheres e
feministas, o que podemos e queremos questionar, partilhar e misturar com
base na igualdade e no respeito entre nossas diferentes culturas?

Com certeza, a transformagao cultural nao pode ser decretada: ela é
fruto de dinamicas complexas e contraditérias e de condi¢Ges materiais que
modelam as culturas. Entao, a partir das transformagdes culturais em curso,
como mensurar a exata medida para, por baixo, nos apropriarmos daquilo
que consideramos como o melhor de nossas diferentes herangas culturais,
sem que nos deixemos impor, pelo alto, um acimulo de valores patriarcais?
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Algumas consideragdes finais

Neste artigo procurei trabalhar, de maneira extremamente rapida,
sobre um certo numero de ferramentas oriundo da teoria feminista, para
aprofundar a analise dos movimentos sociais. Acredito ter dado prova, nao
somente de sua utilidade, mas de sua indispensavel caracteristica para
compreender as profundas contradi¢gGes que atravessam esses movimentos.
Ao analisar a divisdo sexual do trabalho, o carater patriarcal de certos modelos
familiares, que estao na base das lutas, ou ainda a complexidade da situa¢ao
das mulheres diante das reivindica¢oes culturais, pudemos compreender
porque movimentos sociais, dos mais “progressistas”, ndo conseguiram
transformar as relacGes sociais de sexos.

Porém, nem por isto eu pretendo desqualificar radicalmente estas
lutas, que possuem numerosas facetas e das quais inimeras mulheres participam
corajosa ¢ vigorosamente, as vezes entusiastas, as vezes criticas. Mas sua
organizacao, suas reivindicagoes, suas conquistas, enfim, estao intrinsecamente
marcadas pela dinamica das relagoes sociais de sexos, como afirmou Danicle
Kergoat. E colocar aos movimentos sociais estas trés questdes “de fundo”,
com a esperanca de que respondam de maneira diferente e favoravelmente
as mulheres — a todas as mulheres, levando em conta a diversidade da posi¢ao
de classe e de “raca” (nacionalidade, cultura, situagao migratoria) — é uma
maneira de avangar na trilha da elaboragao, nao somente da teoria critica que
Nancy Fraser denomina seus votos, mas também, de uma alternativa politica
a globaliza¢do neoliberal que seja — e também para as mulheres —
verdadeiramente convincente.
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