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a ser uma pessoa melhor e a encontrar meu proamairtho
(em memoria).
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Que faco com a minha cara de india?
E meus cabelos
E minhas rugas
E minha historia
E meus segredos?
Que faco com a minha cara de india?
E meus espiritos
E minha forca
E meu Tupa
E meus circulos?
Que faco com a minha cara de india?
E meu Toré
E meu sagrado
E meus cabbcos
E minha Terra
Que faco com a minha cara de india?
E meu sangue
E minha consciéncia
E minha luta
E nossos filhos?

Brasil, o que faco com a minha cara de india?

Eu sou historia
Eu sou cunhé
Barriga brasileira
(Eliane Potiguara)



RESUMO

Esta pesquisa assumiu o proposito de identificaignificado e os tipos de violéncia
cometidos contra mulheres no contexto indigenaasito a trajetéria das mulheres
sateré-maweé que vivem ou vivenciaram situacfesiaéncia domeéstica. A violéncia
contra as mulheres indigenas tem se configurado eona expressao da questao social
de extrema gravidade, a ponto de as mulheres eragend estratégias para seu
enfrentamento. As mortes e agressfes contra aeraslimpulsionaram a articulacéo
do movimento indigena em torno da tematica de géragresentando-se, atualmente,
como uma das principais pautas e preocupacoes dionerto de mulheres indigenas.
A auséncia de estudos, principalmente no ambital,l@gie contemplassem de forma
sistematica as acbes empreendidas pelas mulhéeigenas no rompimento do siléncio
frente as relacdes de violéncia consideradas daagdbi um dos motivos que nos
levaram a pesquisar a tematica. A pesquisa assanparspectiva das abordagens
qualitativas sem excluir os aspectos quantitatiudizando a técnica de entrevista
semiestruturada dirigida a grupos focais, além rdasativas de historias de vida. A
pesquisa mostra que a violéncia domeéstica temdtasafrimento e restricbes para as
mulheres sateré-mawe, detectando o que € viol@ac@ncepcao delas e quais sdo as
interferéncias desse fendmeno na vida dessas raslherde suas comunidades.
Constatou-se, também, o distanciamento entre agatapguridicos institucionais atuais
e as mulheres indigenas sateré-maweé. As respostamtedas pelas mulheres
indigenas para lidar e/ou romper com a violéncia & pautado em estratégias e
ferramentas locais, como é o caso da criacdo daipahdigena sateré-mawé. Essa
estratégia tem sido o principal caminho legitimpéta etnia para a resolugcédo dos casos

de violéncia contra as mulheres nas aldeias.

Palavras-chave:Violéncia doméstica; mulher indigena; sateré-mawé.



ABSTRACT

This study assumed the purpose of identifying theammng and types of violence
against women in the indigenous context, locativegttajectory of women sateré-mawé
who live or have experienced domestic violence.l&fioe against indigenous women
are characterized as an expression of social issuextremely serious enough to
engender the women strategies for coping. Thengsliand assaults against women
drove the articulation of the indigenous movemerduad the theme of gender,
presenting himself now as one of the main agendds€ancerns of indigenous women's
movement. The lack of studies, mainly at the lotl&t address systematically the
actions taken by Indigenous women in breaking tlemee in the face of relationships
considered as domestic violence was one of theomeathat led us to investigate the
issue. The research took the perspective of qtimétapproaches without excluding the
guantitative aspects, using the technique of sémctsired interview aimed at focus
groups, in addition to the narratives of life hrsts. Research shows that domestic
violence has brought suffering and restrictionsWomen sateré-mawé, detecting what
violence is in designing them and what are therfietence of this phenomenon in the
lives of these women and their communities. It wated, too, the distance between the
current institutional and legal changes that indi@ges women sateré-mawé. The
answers found by Indigenous women to deal with@ndisrupt with violence has been
based on local strategies and tools, such as #@eti@an of the indian police sateré-
maweé. This strategy has been the main way legiichiby ethnic group for the

resolution of cases of violence against women énvillages.

Keywords: Domestic Violence, Indigenous Women, Sateré-Maweé.
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INTRODUCAO

Tenho medo de escrever. E tdo perigoso. Quem teatmi Perigo de mexer no que
esti oculto — e 0 mundo vazio ndo esta a-toa, @sifio em suas raizes submersas
em profundidade do mar. Para escrever tenho queadtuear no vazio. Neste vazio
€ que existo intuitivamente. Mas € um vazio tdmeate perigoso: dele arranco
sangue. Sou escritora que tem medo da cilada devias: as palavras que digo
escondem outras — quais? Talvez as diga. Escrevenapedra lancada no fundo
do poco.
(Clarice Lispector)

Clarice é perfeita ao elencar o desafio — ao metmmpo estimulante, prazeroso e
enigmatico — de escrever. E preciso extrair da anmatriente mais intimo para esculpir
palavras com significados relevantes. Essa € mossgao neste trabalho.

Em 2009, Patricia, uma crianca sateré-mawé, rdsidam Molongotuba, uma das
comunidades do Rio Andird, foi brutalmente assassinpelo seu pai, também indigena.
Patricia foi estuprada, estrangulada e escondidanefouraco de tatu nos arredores da aldeia.
O ciume do pai era evidente aos parentes maismosxiContudo, o fato de Patricia residir
numa localidade afastada da comunidade agravawsegdo, e a crianca sofreu calada. O pai
da menina foi preso apos alguns dias do crime, logs foi solto. A comunidade
Molongotuba hoje luta por justica e contra a imgade. Esse tipo de crime, para os Satereé-
Mawé, nao tem perdao.

O caso de Patricia € um exemplo de como as criangaslheres indigenas satereé-
maweé vivenciam as situacdes de violéncia. Quasereesofrem sozinhas e em siléncio. Suas
histdrias s6 conseguem visibilidade quando chegaiolar o direito a vida, como ocorreu
nesse caso. Pensar sobre os significados desseicié€um dos desafios de nossa pesquisa,
pois entendemos que ele faz parte de um compléx@aral significativo para a manutencao
de um contrato de convivéncia saudavel no contextigena. Desenvolvemos nosso estudo
com o intuito de problematizar essa questdo e acahnarrativas das mulheres sateré-mawe
em situagao de violéncia.

Paralelo ao siléncio em relacdo a violéncia coasgranulheres no contexto indigena,
tem se configurado como uma expressao da questéd de extrema gravidade, a ponto de
as mulheres engendrarem estratégias de mobilizze@oreivindicacdo do reconhecimento
dos seus direitos. Nesse complexo em que a viel@uitra as mulheres indigenas tem se
configurando como uma importante questdo socidlretodo no que tange ao campo da
violéencia doméstica e suas significacoes atuaisqué elaboramos/construimos esta

dissertagao.
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E importante ressaltarmos que, segundo levantameat&ociedade Mundial de
Vitimologia, que pesquisou casos de violéncia daiceeentre 138 mil mulheres de 54 paises,
23% das mulheres brasileiras estdo sujeitas andi@l@omestica. De acordo com pesquisa do
Fundo de Populacdo das Nacdes Unidas (UNFPA), 3Déhuabheres sofrem violéncia por
parte dos maridos ou companheiros por ano no Bf@dilU, 2008}. Segundo constatou
também uma pesquisa do Instituto Brasileiro de Gdiage Estatistica (IBGE), uma em cada
quatro mulheres foi agredida fisicamente pelo a@mjou ex-conjuge entre setembro de 2008
e setembro de 2009. Do total de mulheres agred2@@smil (25,9%) foram vitimas de seus
companheiros. O levantamento foi realizado com leasedados da Pesquisa Nacional por
Amostra de Domicilios (PNDA) de 2009 e verifica t@m que 32,4% das mulheres foram
agredidas por pessoas conhedidas

Apesar de os estudos revelarem a violéncia contnauler como um problema
vivenciado pelas mulheres indigenas, ndo se terosdadantitativos sobre esse fendmeno.
Trata-se de um tema que nao tem visibilidade nesnnstitutos de pesquisa nem na ciéncia.
Os registros, em sua maioria, sdo pontuais e oglagi-se as denuncias realizadas pelas
mulheres indigenas em eventos e encontros.

N&o obstante, as mortes e agressdes contra asresulh®ulsionaram a articulagéo
do movimento indigena em torno da tematica de gémgresentando-se, atualmente, como
uma das principais pautas e preocupac¢des do mowindenmulheres indigenas. A auséncia
de estudos, principalmente no ambito local, queéetoplassem de forma sistematica as acdes
empreendidas pelas mulheres indigenas no rompinamtsiléncio frente as relacbes de
violéncia consideradas domésticas foi um dos mstipe nos levou a pesquisar a tematica.

A pesquisa que resulta na dissertacdo ora aprdseetta, também, associada aos
Nnossos estudos na tematica de género, a qual caropse area de interesse desde 0 processo
de graduacdo como aluna do curso de servico secallsista de iniciacdo cientifica na
Universidade Estadual do Ceard. Género e violéesido relacionados também & nossa
experiéncia como militante feminista e posteriorteecomo coordenadora do servigco da
casa-abrigo para mulheres vitimas de violéncia dbo@no municipio de Fortaleza, onde
permanecemos até maio de 2008. Essa experiéncienoidgu a retomar os estudos e a

buscar aprofundar os conhecimentos nessa tematica.

! Disponivel em: <http://www.clubesat.com/noticiasledivulga-dados-sobre-violencia-domestica-no-brasi
772.html > Acesso em: 10 maio 2009.

2 Disponivel em: <www.ecodebate.com.br/2010/12lt@iuma-em-cada-quatro-brasileiras-ja-foi-agredida-
pelo-companheiro-ou-ex-companheiro/> Acesso enatels 2010.
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Encontrar o caminho mais acertado para se chegabjato de estudo é uma tarefa
dificil, que exige atencdo e cuidado. Se, para @eur(2001), a construcdo do objeto ndo se
da de uma s6 vez, sendo necessarias aproximacGessadi, reflexdes, construcoes e
reconstrucdes, 0 mesmo ocorre com a pesquisa quseug vez, exige também uma atitude
de pensar reflexivamente sobre o seu préprio fé&mtemos dizer que foi num processo de
idas, vindas e descobertas que ocorreu a constdacabjeto de estudo aqui apresentado.

Em um primeiro momento, ao elaborar o projeto dsmpisa para concorrer a selecao
do Mestrado em Servico Social e Sustentabilidadeémazoénia, na Universidade Federal do
Amazonas, nosso interesse concentrava-se em taeodicussbes sobre a violéncia
doméstica contra a mulher em Manaus. Com o aprafuordto das disciplinas cursadas ao
longo do mestrado, somado a residéncia no munidi@iBarintins, onde exerco o cargo de
docente do curso de servi¢o social da Universidaatieral do Amazonas (Ufam), e com a
participacédo no | Encontro de Estudos sobre as &ethda Floresta (Emflor), realizado em
2009 na Ufam, redefinimos nosso campo de pesquisa.

Nesse evento tivemos a oportunidade de nos aproxdmaealidade indigena no
Amazonas, o que foi determinante para redirecionaso objeto de estudo, voltado, agora,
para as mulheres indigenas. O objetivo inicial istiasem situar a trajetéria de mulheres
sateré-mawé que vivem ou vivenciaram situacdes idneia doméstica, a partir da
sequéncia de suas acdes e das respostas encontradbssca de solugbes para o
enfrentamento da violéncia no municipio de Paritiéitendendo a sugestdo das mulheres
liderancas indigenas do Rio Andira, ampliamos augéda pesquisa para a comunidade
Molongotuba, localizada na &rea rural do municff@darreirinha, também no Amazonas.

Outros objetivos foram construidos ao longo da gisag entre os quais destacamos:
perceber em que sentido a perspectiva de génerecapamiscuida a cultura indigena na
Amazoénia, dando destaque as mulheres saterée-mdemdjficar o significado da violéncia
doméstica e os tipos de violéncia contra as muhsa¢eré-mawé, apontando os caminhos
percorridos por elas no processo de enfrentamergoperacdo da violéncia a que foram
submetidas; e reconstruir trajetérias de vida dihenes sateré-mawé, evidenciando situacdes
de violéncia doméstica vividas por elas e as réapasociais que fizeram/ fazem parte do
processo de construgdo das rotas criticas dessasresy

O fato de termos escolhido o tema da violénciareoas mulheres sateré-mawé
implicou para nds grandes desafios. Primeiro, @faesle nos aproximarmos das questbes
indigenas, realidade até entdo desconhecida; segaraksafio de tentarmos compreender a

violéncia contra as mulheres num universo permekedsignificacdes que se entrelacam as
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relacdes sociais proprias da etnia sateré-mawé.é&Namosso propodsito tratar a violéncia
doméstica indigena como um fenémeno social genénserido no contexto ocidental da
violéncia contra a mulher, mas como um fendmenoiakogue comporta multiplas
significacoes.

No caminho metodoldgico, tivemos como inspirac@ovastigacdo desenvolvida pela
Organizacdo Pan-Americana de Salde Ruta Critica de las mujeres afectadas por la
violencia intrafamiliaf (DINIZ, 2007; MENEGHEL, 2007). De acordo com essa
pesquisadoras, a proposta de estudos baseadostamsriticasassenta-se na concepcgao de
que as mulheres sao parte ativa/protagonistascde$so de investigacao.

O trabalho de campo foi realizado junto aos indiosdias da etnia sateré-mawe,
especificamente 0os que residem nos municipios deeiBaha® e Parintin. Assumiu a
perspectiva das abordagens qualitativas sem exaduaispectos quantitativos, com o uso da
técnica de entrevista semiestruturada e captacawmlativas com utilizacdo autorizada de
gravador. Nessa etapa, a expectativa que nos geiavde chegar o mais perto possivel das
historias de violéncia doméstica vivenciadas petasiheres indigenas. Optamos por
privilegiar o discurso e a experiéncia feminina @des que dizem respeito ao objeto em si e
a nos na condicao de pesquisadoras.

Buscamos, ao longo da pesquisa, entender que agodas que permeiam o
imaginario do militante, apesar de ajudarem a coinst problema, devem ser relativizadas
de forma reflexiva para uma compreensao do problenmaa perspectiva cientifico-social.
Isso significa que os juizos de valor que fazentepdo processo de imersdo do militante
devem ser considerados, mas a compreensdo do smigesquisado tem de ponderar 0s
juizos de valor como problemas sécio-histéricosfagem parte do mundo social, sem que o
pesquisador faca deles verdades que devem seradfiarpoliticamente. Esse cuidado fez
parte de todo o processo de coleta e sistematizigadados.

O roteiro das entrevistas foi composto de quesibesas, cujas falas foram gravadas,
depois transcritas e em alguns casos traduzidemmdstra empirica foi composta de dez

sujeitos, entre mulheres e homens. Entrevistantosnuilheres de acordo com 0s seguintes

% Barreirinha, com uma populacdo estimada em 28Heftantes, é considerada um municipio de pequeno
porte, mas concentra a maior populacédo indigenBaixo Amazonas. Sdo 4.996 indigenas divididos em 50
aldeias; destes, 2.549 sdo do sexo masculino & 2dd do sexo feminino (FUNASA, 2010), todos daaetn
sateré-mawe.

4 parintins é a segunda maior cidade do Estado dazémaas, com uma populagdo estimada em 107.250 mil
habitantes (IBGE, 2000). De acordo com dados da&g¢&o Nacional de Salude (FUNASA, 2010), o municipio
conta hoje com uma populacdo de 622 indigenasosgue 327 sao do sexo masculino e 295 sdo do sexo

feminino. Desses, 100% sé&o indios sateré-mawé. &mtiAs concentra-se a organizacao politica desr&a
Mawé na regiéo.
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critérios: ter vivenciado alguma situagédo de viol@rdomeéstica e ter autoidentificagdo como
indigena da etnia sateré-mawé. Nao fizemos regtrilgh idade, como haviamos previsto
inicialmente, pois a nocdo de mulher adulta ensemalheres sateré-mawé difere dos
parametros juridico-legais da sociedade nacionaiteEos Sateré-Mawé, as mulheres séo
consideradas adultas apds a menarca, que geralogemte por volta dos 12 anos, e culmina
com o ritual de passagem da infancia para a idddikaa nomeado detual da mocga nova
Ouvimos também dois homens, sendo um tuxaua da rcdade Molongotuba e outro
lideranca e policial indigena da mesma comunidade.

Além das entrevistas, também tivemos como aportedukgico a realizacao de trés
grupos focais: um realizado com homens e mulheraggrupo sé com mulheres e um grupo
com as liderancas da comunidade — neste ultimdcipartam o tuxaua da comunidade, a
equipe de policia indigena sateré-mawé, algunegsofes e o agente de saude indigena. Os
trés grupos tiveram como tema central a violénordra a mulher na aldeia e foram todos
realizados em Molongotuba. Os grupos nao tinharn pigvistos no inicio da pesquisa;
porém, a demanda da comunidade em expressar eoheinte suas angustias em torno da
violéncia nos fez adotar essa ferramenta como umag técnica importante de aproximacao
com a comunidade e apreensao das narrativas. Déoamam Gondim (2002), a combinacéo
de resultados das entrevistas com os resultadogrdpss focais € importante, porque facilita
a avaliacdo do confronto de opinides, ja que se megor clareza do que as pessoas
isoladamente pensam sobre um tema especifico.

Nossa experiéncia profissional e militante comacadora e facilitadora de grupos de
discusséo e rodas de conversa foi, certamentaaddaysubsidio na conducdo dos grupos. A
pesquisa de campo ocorreu em um periodo de oitegnée abril a dezembro de 2010,
dividido em quatro momentos. O primeiro momento,adnril, aconteceu em Parintins com a
aproximacao aos sujeitos da pesquisa, 0 que feilplimdo pelo movimento de mulheres de
Parintins, conhecido como Articulacdo Parintinsad@ do qual fazem parte as mulheres
sateré-mawe. Importante registrar que tem sidoveédradas organizacdes de mulheres
indigenas que a questdo da violéncia contra a mwém encontrando visibilidade e
repercussao social, extrapolando o espaco privanhstituindo-se, assim, uma das bandeiras
de luta desse movimento.

Nesse primeiro momento, participamos de algumasides da Articulagao Parintins
Cidada e de atividades propostas pelo movimento.uRo momento importante para a
realizacdo da pesquisa e decisivo no estabelemndentinculos de confianca entre nos e os

possiveis interlocutores da pesquisa.
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Nosso contato com as mulheres sateré-mawé tambémdomediado por algumas
liderancas indigenas, homens e mulheres da Cadaddp Sateré-Mawé. Trata-se de um
espaco que reune indigenas na cidade de Pariotangle forma transitoria, ora abrigando os
alunos indigenas que saem de suas comunidadescpatiauar os estudos na cidade.
Concordamos com Soriano (2004, p. 68) ao afirmaraguliderancas sao fontes-chave para a
coleta de informacgdes relevantes sobre o problesex astudado. O objetivo desse contato,
ainda de acordo com o autor, visa ao conhecimento @®mpreensdao mais ampla da
problematica pesquisada, ao mesmo tempo em quiilitss®0s 0 contato com 0s sujeitos
da pesquisa.

O segundo momento da pesquisa limitou-se a umdmede uma semana e refere-se
ao trabalho de campo realizado em Molongotuba eno ma 2010. Nossa ida para a
comunidade foi possibilitada por uma familia sateevé residente em Parintins que
participava das reunides da Articulacdo Parintidlada. A apresentacdo que fizemos dos
objetivos da pesquisa culminou com o anseio da naade em falar sobre as situacdes de
violéncia que vivenciavam. Em menos de duas semasts/amos (eu e algumas liderancas
da Casa do indio Sateré-Mawé) organizando a idagaomunidade.

Apoés essa etapa do trabalho, s6 retomamos a pasdei€ampo em agosto, em
virtude do periodo necessério a elaboragéo do ralgpara qualificagdo do mestrado.

Em agosto, setembro e outubro, concomitante &zegdldo de um projeto de extensao
(parte das nossas atividades de docéncia na udmee$, deu-se o terceiro momento da
pesquisa de campo, em Parintins. O trabalho nessmento foi principalmente de
observacéo. Participava das oficinas sobre dira@teaiude ministradas pelas discentes do
curso de servico social na Casa de Salde Indigemadntins (Casai) e na Casa do indio
Satere-Mawé.

Nesse periodo também programavamos um retorno amdade indigena, o que foi
impossibilitado pela seca ocorrida no Rio AmazoRaicos barcos se arriscavam a fazer a
travessia, afinal, eram escassos e estreitos omivagnpara a navegacdo. Para se chegar a
comunidade, era preciso ainda trafegar um grandaus® a pé. De todo modo, ficou o
aprendizado: na Amazonia, como ja dizia Leandraamtios (2000), € o rio que comanda a
vida.

A impossibilidade do retorno, porém, nado invialiliz a pesquisa. Demos
continuidade as entrevistas com as mulheres qaeagstde passagem em Parintins. Algumas

entrevistas que deveriam acontecer individualmestareram de forma coletiva. Por trés
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vezes agendamos a realizag@o de entrevistas indigié@ encontrava as mulheres reunidas a
nossa espera para compartilhar suas experiénhiagbdas de vida.

Os ultimos dois meses da pesquisa de campo (noveentbezembro de 2010) foram
também momentos de convivéncia com as nossas oguéslas, principalmente com
Uirapuru®, indigena da familia que possibilitou nossa idaMalongotuba. Nés a
acompanhamos varias vezes em seus afazeres evatadas junto aos seus parentes, como,
por exemplo, no veldrio e enterro de seu esposacampamento que fizeram na Funasa, nas
reunides de organizacao do encontro das mulhedégeimas, entre outros. A nossa presenca
nesses acontecimentos foi importante no processwwleecimento sobre a vida do povo
sateré-mawe.

Conhecer a realidade do outro € um primeiro momeu® Ndo Se encerra em Si
mesmo, podendo a partir dai serem geradas outnamgode intercambio relacionadas aos
esquemas de reciprocidade criados pelos comprosniagfatos e afinidades estabelecidas pelo
contato entre o pesquisador e seus interlocutores.

Outro ponto importante da pesquisa refere-se audindem muitos momentos,
principalmente nas reuniées dos grupos, a lingudgkta era na lingua sateré-mawé. Nesses
casos, para a traducdo das entrevistas e narradedizadas em sateré-mawe, contamos
também com o apoio de Uirapuru e de Augusto Sétdetanca indigena de Molongotuba), a
quem recorriamos sempre que tinhamos alguma ddweitzeitual. Nessa direcdo, buscamos
respeitar as historias vividas pelas mulheres gqagtamam fazer parte da pesquisa, com a
garantia da confidencialidade e seguranca dasmaigies.

A Ultima fase da pesquisa esta circunscrita a edgio da dissertacdo. O trabalho esta
organizado em trés capitulos. No primeiro capitptoplematizamos a questdo indigena na
Amazobnia e analisamos o0 contexto sociocultural Sateré-Maweé. Expusemos também o
percurso da pesquisa a luz da nocédo de uma etr@odgeatampo, os passos dados em direcao
a apropriacdo do objeto de estudo, as idas e vidadsla diaria na comunidade indigena,
dentre outras questdes.

No segundo capitulo, colocamos em relevo as pbdaibes de utilizacdo do conceito
de género para analisar as relacbes entre homemaillgeres no contexto indigena.
Enveredamos pela discussédo central do nosso esjudcé a questdo da violéncia contra a
mulher no contexto indigena. Desenvolvemos a déstusio tema a partir da luta das

5 - . . :
E a forma nominal que ela escolheu para ser citagesquisa.
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mulheres indigenas, pelo reconhecimento delas cojaitos politicos, momento em que nos
debrugcamos sobre a analise das percepcdes dacidop@m parte das mulheres indigenas.

O terceiro capitulo traz a reconstituicdo da higtdle violéncia de trés de nossas
entrevistadas, na tentativa de capturarmos oseftgue atuam como facilitadores e
dificultadores no enfrentamento da violéncia, agméando as decisdes e acbes empreendidas
pelas mulheres em situacdo de violéncia doméstjmantando as respostas encontradas no
ambito familiar e comunitario para conter os cadesvioléncia. Ainda nesse capitulo
apresentamos as formas de enfrentamento a violéowiea as mulheres indigenas, a partir de
uma incursdo nas estratégias juridicas ndo ofjaiasizdas pelos indigenas para a resolucao
dos conflitos. Travamos uma discussdo sobre o lgoma juridico a partir da analise da
viabilidade da Lei 11.340/2006, conhecida comoMatria da Penha, nos casos de violéncia
contra as mulheres indigenas. A despeito dessx&efl apontamos no estudo a limitacdo da
estrutura normativa do moderno direito positiveatdt No contexto indigena, a estrutura
normativa oficial atual € impotente e ndo atendenésessidades e demandas dos povos
indigenas, o0 que exige a criacdo de novas mardgrpeoducao e aplicacao da justica, como &
0 caso da policia indigena sateré-maweé.

Os desenhos ao longo da dissertagcéo foram elalsoradogrupos realizados com o0s
indigenas, por ocasido da pesquisa de campo. Agemmaretratam a forma pela qual os
indigenas sateré-mawé percebem a violéncia contraulher e como expressam seus
sentimentos e memorias (principalmente as mulhetesjuas trajetorias de vida, também
marcada por violéncias.

Para o servi¢o social, pesquisar temas como ang@l@&ontra a mulher é considerar
gue a questdo social ndo pode mais ser tomada @ojeto profissional a partir de uma Unica
concepcao, pois, como diz Faleiros (1999, p. 4@)atual conjuntura, os enfrentamentos de
interesses, grupos e projetos estdo sendo vistnpmcesso complexo de relacdes de classe,
género, racga, etnia, cultura, religides, parentgstrazendo a discussdo as mediacfes da
subjetividade e que ndo se resumtent courta nocdo de questdo social, ou seja, estdo em
jogo novas configuracdes de relacdes sociais.

A violéncia contra a mulher também €& um objeto mlervencéo profissional do
assistente social sobre o qual ele devera fornwaconjunto de reflexdes e de proposicdes
para a intervencdo. Ampliar o olhar para a subgdile intercultural de problemas que
afetam a vida e a saude das minorias sociais iypdic servico social, abrir-se as outras
perspectivas de analises construidas no processengooraneo das mudancgas sociais,

histdricas, culturais e epistemoldgicas.
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Trata-se de uma pesquisa que podera constitumagredocumento para subsidiar e
contribuir para a elaboracao de politicas publipassadas pelas mulheres indigenas a partir

das suas necessidades individuais e coletivas.
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CAPITULO | — O CONTEXTO INDIGENA SATERE-MAWE:
HISTORIA, CULTURA E TRADIGAO

Sou igara nessas aguas/Sou a seiva dessas matasffarodas asas de um beija-
flor/Eu vivia em plena harmonia com a natureza/Man triste dia o kariwa
invasor/No meu solo sagrado pisou/Desbotando oeveas florestas/Garimpando
o leito desses rios/Ja sao cinco séculos de expardlas a resisténcia ainda pulsa
no meu coracdo/Na cerdmica Marajoara, no remo Saté€anta indio do Brasil.
(Trecho da cancéo indio do Brasil, de Demétrio Haig Geandro Pantoja)

1.1. O contexto da pesquisa: historia e cultura saté-maweé

Ha, no territério brasileiro, em areas rurais eands, mais de 200 povos indigenas
que falam aproximadamente 180 linguas, apresentdifeiientes caracteristicas sociais e
culturais, trajetérias historicas, econébmicas €tipas (PAGLIARO, 2005). Esse mesmo
autor informa que a Amazoénia abriga uma diversidadeiral expressiva. Sdo cerca de 22
milhdes de pessoas, incluindo 220 mil indigenas8fkeetnias distintas, aléem de comunidades
tradicionais, ribeirinhos, extrativistas e quilorté®o Trata-se de uma sociobiodiversidade de
grande monta abrigada pelo ecossistema amazaonico.

Para Cunha (2009), ndo é por acaso que o grandiegsme populacional indigena
localiza-se na Amazoénia. Para a autora, isso séigagela simples razdo de que nos séculos
passados grande parte da regido ficou a margesudns econémicos. Comenta ainda que

Onde houve borracha, por exemplo, no Acre, as pgpek e as terras indigenas
foram duramente atingidas e a maior parte dos slrges dos grupos pano do
Brasil hoje estdo em territério peruano. Quanto¥asomami, habitam terras altas
gue até recentemente ndo interessavam a ninguémpopslacdes indigenas

encontram-se hoje onde a predacdo e a espoliagdoitipen que ficassem
(CUNHA, 2009, p. 263).

Pode-se afirmar, a partir de Cunha (2009), queécals XVIII encontravam-se nas
missdes do Baixo Amazonas indios de 30 e 40 natdiessas, sendo que alguns grupos
apenas foram mantidos nos seus lugares de origeamgpa atestassem e defendessem os
limites da colonizacdo portuguesa: foram eles epamsaveis pelas fronteiras atuais da
Amazo6nia em suas regides.

Os indios “eram, quando extintos, os simbolos moll@ Brasil independente e,
quando de carne e 0sso, o0s ferozes obstaculos érggido que convinha precisamente
extinguir’ (CUNHA, 2009, p. 261). Nos dias atuadp os “herois da natureza”, 0s inimigos

internos, instrumentos da cobica internacional de20nia.
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A guestdo indigena esta posta e, como sugere Ga@nbg), eivada de semelhantes
reificagées. Lasmar (2005, p. 41), ao se referipaxesso de dominacéo vivenciado pelos
povos do Uaupeés, adverte para o fato de que os miosmenarcados pela ingeréncia mais
agressiva do colonizador ressoam na experiéncial stas indios hoje. Qualquer trabalho
imbuido da esperanca de compreender as etniagnatigrecisa estar atento, antes de tudo, a
forma como eles se organizam social e simbolicane@u seja, qualquer generalizacao
podera ser enganosa.

Dito isso, optamos por localizar as especificidasi@sio-historicas e culturais dos
povos sateré-maweé, no sentido de construirmospigiEagdes e analises articuladas aos
significados socioculturais que estruturam esse,etta mesma forma que a diferencia no
quadro das outras diversas etnias localizadas rezémma.

Convém também esclarecer o que estamos denomidangavos indigenas, uma vez
que se trata de um conceito que traz significagipsrtantes a serem consideradas do ponto
de vista ideocultural. Almeida (2008) nos convidaeasar em novos instrumentos que sejam
capazes de romper simultaneamente com a dimens&mwrdecimento que leva a ver
simplesmente a ideia de populacéo tradicfor@b se referir aos indigenas, o autor chama
atencdo para o conceito de tradicional, que estulddo ao biologismo como uma ideia de
gue o tradicional se prende ao quadro natural.eAgessar o tradicional, imagina-se o mundo
rural, cria-se um dualismo rural-urbano, jogandiotpara o quadro natural. Aqui consiste,
também, a critica de Torres (2005), que desnudigia indo-européia que vé o indio como
um “duende imiscuido na natureza”, ou seja, embdralio ndo se separe da floresta porque
vive uma relacdo entrelagada a ela, ele ndo sucoslaele forma imanente e hibernada.

Tal esclarecimento se faz necessario, pois partoosntendimento de que “ser ou
nao ser indio” ndo diz respeito a identificacaddgima e muito menos juridica, mas a um
autorreconhecimento da identidade ética, que m&dugal, e sim construida nos processos de
sociabilidades ligados tanto as culturas indigeeaso as estratégias sociais e politicas em
contextos urbanos. E o que diz Viveiros de Castidy p. 2):

 para Almeida (2008), o termo “populacdo” esta Vimda ao natural e atribui aos povos e as regides
caracteristicas fixas, como ocorre com Tocantinarawhdo e Piaui. Cita como exemplo a imagem de uma
mulher trabalhadora rural, quebradeira de cocoghgue € vista vinculada a arvore que da o fffioiate de

seu trabalho. Nessa perspectiva, na regido Sub eegalcho com suas vestimentas e habitos tipMos.
biologismo, essas figuras estdo amarradas a natuegeringueiro ndo se separa da arvore. A queibaatéo

se separa da palmeira. O indio ndo se separardatdoO advento das identidades coletivas, paiignte nos
anos de 1980, promoveu uma ruptura entre o homemnatureza. Os agentes sociais passam a ter uma
existéncia politica separada da natureza. Essaag&iwado quadro natural € uma ruptura com o bistogi Ou

seja, no plano do conhecimento, a intencao é deaogom o biologismo vinculado a ideia positivid&aque

tudo aquilo que se pode provar esta inserido ngoatas evidéncias.
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indio ndo é uma questdo de cocar de pena, uruampee flecha, algo de aparente
e evidente nesse sentido estereotipificante, nrasusna questdo de ‘estado de
espirito’. Um modo de ser e ndo um modo de apardzererdade, algo mais (ou

menos) que um modo de ser: a indianidade desigma&ands um certo modo de
devir, algo essencialmente invisivel mas nem Ew menos eficaz: um movimento
infinitesimal incessante de diferenciacdo, ndo wtad® massivo de ‘diferenca’

anteriorizada e estabilizada, isto €, uma idenédad

Para esse autor, ninguém tem o direito de dizengueu quem nao € indio, se ndo se
diz (porque é) indio ele préprio. Vem somar a iasautodeterminacdo das comunidades
indigenas, aqui entendidas como comunidades fuedada relacbes de parentesco ou
vizinhancga, e que mantém lacos histéricos ou @iumom as organizagfes sociais indigenas
pré-colombianas. As relagbes de parentesco e dehaira defendidas pelo autor incluem
lacos variados e, sobretudo, se definem em termagwdlizacdo dos vinculos interpessoais
fundamentais proprios da comunidade em questaoshldestringe a uma ligacao bioldgica,
mas ao aspecto politico de pertencimento idertitari

Castro (s/d) traz uma contribuicdo fundamentalandsscussao quando expde que nao
podemos fugir das dimensdes histdricas, culturamcepoliticas. A situacao atual dos povos
indigenas, a questdo indigena como se coloca res @k hoje, traz determinacfes
importantes do processo de colonizagao, tais cosnonigracdes forcadas, descimentos,
reducdes, aldeamentos e demais medidas de assimitagus&o e repressao étnicas

Com os Sateré-Mawé, povo indigena da Amazonialérasindo ocorreu diferente. O
contato com o branco, em certos periodos histgriessiltou na exposi¢cao dos indios sateré-
mawé a processos de dominacdo, deslocamentos dercguerdas demograficas e
esgarcamento das redes de relacao social. Pe2608)( em seu importante estudo sobre os
Maués, faz referéncia as expedicOes punitivas aadas pelos colonizadores portugueses
contra os indios Maués, em virtude da reacdo désdexs ao processo de dominacdo. De
acordo com o autor,

As expedic¢des punitivas que os lusos organizarattia@sses lavradores pacificos,
mas altivos, laboriosos, mas destemidos, teriamo sithpostas por sua
insubordinacdo contra as autoridades civis lusaistra os traficantes cupidos, na

busca das drogas, das especiarias dos sertGesracoazdlentre as quais o0 guarana
seria a mais cobicada (PEREIRA, 2003, p. 42).

" Mais informacBes sobre essa questdo, consultaigoarde Castro (s/d). Disponivel em:

http://pib.socioambiental.org/files/file/PIB_instiional/No_Brasil_todo_mundo_%C3%A9_ %C3%ADndio.pdf.
Acesso em: 18 maio 2010.



25

Segundo Lorenz (1992), o primeiro contato dos mdiateré-mawé com 0s brancos
data de 1669, com a fundacdo de missao jesuithhad Wipinambarana, atual Parintins. As
guerras com 0s Munduruku e Parintintin e o contato os portugueses foram responsaveis
pela perda de grande parte do territorio origiresise povo. E o que registra Teixeira (2005,
p. 142), quando afirma que desde o século XVllewitbrio dos Sateré-Mawé vem sendo

reduzido:

Essa reducéo se deu a partir das tropas de reggaigenetraram grandes areas da
Amazobnia; da implantacdo de miss@es jesuitas eetitamao longo dos principais
rios amazonicos; da busca desenfreada das drogsertdo; com a exploracdo da
borracha durante o século XIX e inicio do XX; er fim, da expansdo econdmica
das cidades de Maués, Barreirinha, Parintins dultai para o interior dos
municipios, alocando fazendas, extraindo pau-msando garimpos, dominando a
economia indigena através de regatdes. As cidaslédadés, Parintins e Itaituba,
inclusive, foram fundadas sobre restos de maloocasdteré-Mawé.

Os Sateré-Mawé habitam hoje uma area de 788.52&bscna terra indigena Andira-
Marau. Sdo conhecidos regionalmente como Mauégntamto, autodenominam-se Sateré-
Mawé, sendo que “sateré” quer dizer lagarta de*fedmawé” significa papagaio inteligente
e curioso.

A historiografia nos informa que a origem dos Satdawé remonta ao povo
Tupinamba. Nimuendaju (PEREIRA, 2003) foi um dasngiros a classificar a lingua sateré
como pertencente ao tronco tupi. Para Bernal (2@35)ovos Tupinamba estabelecidos entre
a regido do Rio Tapajos e a do Rio Madeira faziamepde uma corrente migratéria que,
partindo das regifes da costa dos estados de RaroanParaiba, Maranhdo e Par4a, tinham
subido o Rio Amazonas escapando da dominacédo pedagaté chegar a proximidade dos
estabelecimentos espanhdis situados em terrasegten@em atualmente a Bolivia. Para o
autor, pode ter sido uma “média de 60 mil indigemas subiram o Rio Amazonas em busca
da ‘terra sem malegara chegar até as regides onde moram hoje” (BER®B5, p. 75).

A historia também registra que os Tupinamba eratmas capazes de falar a lingua
geral na regido, razao pela qual assumiram um papedmental como intermediarios entre
colonizadores e populagfes regionais. A dominag@inamba na regido assinalada, de
acordo com Bernal (2005, p. 76), determinou a impg&o na regido pelo ndmero de
migrantes, pela grande mobilidade dos grupos Siwath area interfluvial entre os rios
Madeira e Tapajos e pela forte influéncia das tar@ticas socioculturais dos imigrantes nas

populacdes da regiao.

8 Nome do cla mais nobre, considerado no passado oarfé dos tuxauas: chefes de tribo.
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Poder-se-ia dizer que entre as caracteristicad dpisesta seu carater guerreiro, em
que a figura do pajé é uma forma de exercicio depmao coercitivo), que se expressa pela
realizacdo dos conselhos e uso da palavra. A aragdo social do grupo se caracteriza pela
divisdo em clas (ywanias) dispersos em varias catadaes. Para os Saterée-Maweé, os clas séao
denominados também de nacao.

O territério atual dos Sateré-Mawé é apenas umariasdaquele conquistado e
construido no decorrer de sua historia. A demaccdgiseu territorio teve inicio em 1978,
por técnicos da Fundacdo Nacional do indio (Fdnapfrendo interrupcéo pelas véarias
ameacas de invasao de suas terras. Dentre elagcatess a construgdo da estrada
Maués/Itaituba, que tinha como propdésito ligar Maaé sul do Pais e que cortaria a terra
indigena ao meio, o que impediria a demarcacdocdel@ com a orientacdo dos indfbs
Outra invasao importante foi realizada pela empfesacesa de petréleelf-Aquitaine nos
primeiros anos da década de 1980. As pressfesales2$/awe pela demarcacdo de suas
terras resultaram na homologacéo de seu terrip@lio Estado nacional brasileiro em agosto
de 1986, perfazendo, como ja dissemos, um total8@528 ha e perimetro de 477,7 km
(TEIXEIRA, 2005, p. 143). A terra indigena dos $&tklawé esta distribuida no Amazonas
pelos municipios de Maués (148.622 ha), Parin80s904 ha) e Barreirinha (143.044 ha), e
no Estado do Para pelos municipios de Itaituba.3%0ha) e Aveiro (115.253 ha).

O mapa a seguir mostra a area indigena dos riosadAaedJaicurapa. Essa regido foi

destacada porque contempla a comunidade de Moldveycd qual foi I6cus de nosso estudo.

° A Fundacdio Nacional do indio (Funai) é a instdiviglo Governo Federal que estabelece e executhtiago
indigenista no Brasil.
1% Esse projeto foi embargado em virtude das diverssgularidades constatadas.
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Quadro 1 — Mapa da area indigena dos rios Andird Baicurapa

Fonte: Relatério técnico do diagnéstico sociodenddigo participativo da
populagdo sateré-maweé. (UFAM, 2004).

Atualmente os Sateré-Mawé formam um grupo de 8iB@@enas, dos quais 7.502
moram na terra indigena Andird-Marau, nos munisipie Barreirinha, Maués e Parintins, e
uma estimativa de 1.000 reside nas areas urbasassdmunicipios (TEIXEIRA, 2005). Um
pequeno grupo vive também na terra indigena Caatanjal junto ao grupo Munduruku e no
municipio de Borba. Além do povo que reside em Man@ nas proximidades), ha pelo
menos trés geracbes (ALVAREZ, 2005). Ressalta-se dpdos recentes da Fuhaja
apontam a ampliacdo do numero de 9.156 indigenamiasateré-mawe.

A tabela a seguir mostra a distribuicdo dos powabsré-mawé por municipio, exceto

os residentes em Manaus.

" Dados disponiveis em: <http://pib.socioambientglpi/povo/satere-mawe>. Acesso em: 10 dez. 2010.



28

Tabela 1 — Povos sateré-mawé segundo o quadro dsid€ncia e sexo,

2002-2003
Homens Mulheres Total
Areas urbanas 477 521 998
Parintins 247 265 512
Barreirinha 139 137 276
Maués 87 113 200
Nova Olinda do Norte 04 06 10
Terras Indigenas 3.811 3.691 7.502
Andira 1.925 1.867 3.795
Marau 1.663 1.625 3.288
Uaicurapa 155 137 292
Koata-Laranjal 68 59 127
Total 4288 4,212 8.500

Fonte: Relatério técnico do diagnéstico sociodenddigp participativo da populacdo sateré-mawé. (UFAM
2004).

Na terra indigena Andird-Marau estao localizadasléigias ao longo dos principais
rios e igarapés. De acordo com Teixeira (20054p),Iconcentra-se na regido do Rio Andira
a maior populacdo dos Sateré-Mawe, na area do fpimie Barreirinha, onde existem 50
aldeias com populacdo em torno de 3,8 mil pessuam, média de cinco pessoas por
domicilio. As maiores aldeias dessa regido saotaPAlegre, Simao |, Molongotuba, Vila
Nova, Castanhal, Conceicdo, Araticum Novo, Fortléimirituba e Nova América.

No Rio Marau, localizado no municipio de Mauésstxn 37 aldeias, somando 3,3
mil pessoas, perfazendo um total de 4,9 por domiclls suas maiores comunidades séo
Santa Maria, Vila Nova Il, Campo do Miriti, NossarfBora de Nazaré, Boas Novas, Nova
Aldeia, Marau Novo, Kuruatuba e Menino Deus (TEXAR2005, p. 146).

Ainda segundo Teixeira (2005, p. 146), no munici@oParintins, Rio Uaicurapda, na
terra indigena Andira-Marau localizam-se quatreeials, com uma populacdo em torno de
292 pessoas, apresentando a maior média de pepsoadomicilio (5,3). As quatro

comunidades séo: Vila Batista |, S&o Francisco,aNalegria e Vila da Paz.
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Na terra indigena do Koata-Laranjal, localiza-senag uma aldeia sateré-mawé, a
Vila Batista Il, com 127 habitantes. As demais islelessa terra sdo da etnia Munduttiku

1.2. Conhecendo o campo e os sujeitos do estudo

Nossa ida a area indigena foi de grande importaeciaignificado para uma
aproximacat’ com o modo de vida dos Sateré-Mawé. Saimos detiarnuma terca-feira
as 19h no barco Ledo do Mar, ancorado no portoralacEsa, bairro periférico da cidade e
que concentra a maior populacéo indigena de Raimlo barco, 99,9% das pessoas eram
indigenas da etnia sateré-mawé. Essa viagem éstitanalmente por eles para resolverem
guestdes de aposentadoria, beneficios assisteniag@gnentos de saude, dentre outros.

A lingua dominante (e mais falada em todo o pemués o sateré-mawe. NOSSO
contato com os passageiros ficou em certa medajadicado por ndo entendermos a lingua.
Muitos indigenas entendiam o portugués, mas ndmartindominio para fala-lo. Pudemos,
dessa forma, observar suas atitudes, seus jeiss sem entender o que verbalizavam, uma
experiéncia diferente e também desafiadora.

O barco estava lotado e as redes (utilizadas cossento e local para dormir)
encostavam umas nas outfas facilitando de certa forma algum contato. Nos gosu
momentos de dialogo, tivemos a oportunidade derauvelato de uma indigena de 22 anos
que nos disse ter trés filhos e estar separadaalmlon também indigena. Outra indigena
relatou que ela tinha sido “abandonada pelo maritl@’ barco ela estava namorando um
jovem de outra comunidade proxima a sua, e a pdienhl anos, sua acompanhante, cuidava
de seu filho pequeno.

Durante a viagem, foi possivel um contato com umdliar de dentista que trabalha
h& nove anos com a populacdo indigena. Sua falardgrara conhecimento da geografia
local, porém, carregada de preconceitos sobretarauhdigena. Dizia ela: “eles comem no
chéo”, “cuidado com suas bolsas”, “eles sédo arfsedas mulheres sao faceis, gostam de
sexo” (BRANCA, ENTREVISTA/2010).

12 Esse detalhamento permite compreender a distéibuieografica do povo sateré-mawé. Os nimerosa@mpes
de serem considerados recentes pela literaturagar@tizem com a populagdo presente nas aldeiaslbsjese
deve aos nascimentos e aos casamentos intraémigusréticos realizados nos Ultimos cinco anosn€&€o
exemplo, podemos citar a comunidade Molongotubzuglde nossa pesquisa). No periodo da coleta dios da
retromencionados, a comunidade tinha uma populdea®81 habitantes; hoje possui uma populacédo de 470
habitantes, quase o dobro. Ou seja, os dadosusdailvos da dimensdo das comunidades sateré-maagéa
populacdo ndo deve ser tomada a partir do quadah at

13 E uma aproximacéo, porque, como escreveu Viveleo€astro (2002b, p. 123), “o0 meu ponto de vista na
pode ser o do nativo, mas o de minha relacéo cpanto de vista nativo”.

4 ver foto 8 em anexo.
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Adentramos a area indigena ao amanhecer, com uaag&isagem de raios solares
refletindo o caudaloso Rio Andira As imagens ficaram fortes na meméria pela exutera
paisagem: parecia que navegavamos dentro de urdegespelho d’agua, refletindo o céu e
as arvores que margeavam nossa passagem.

Chegamos a comunidade de Molongotuba por volteddae, onde fomos recebidos
com um alimento & base de farinha, denominado cAitgrde fomos conhecer a comunidade
onde permanecemos durante uma sefMaian Molongotuba realizamos entrevistas com a
lideranca maior da comunidade (tuxaua), com um sasseindigena da Prefeitura na
localidade, além de trés momentos coletivos (griipesis): um grupo misto (com homens e
mulheres), um grupo s6 com mulheres e outro gropo & equipe de policia indigena sateré-
maweé.

Em Molongotuba vivem 79 familias, somando um td&a#50 indios sateré-mawé. Na
aldeia, cada familia possui sua residéncia. Asdéesias sdo ordenadas por grupos de
parentes proximos (principalmente entre irmaogoeconstrucoes feitas de madeira e palha —
algumas possuem cobertura de telha de amianto.d&imaze a palha séo retiradas da prépria
area indigena. A cozinha, local da feitura dos etitos e da producao da farinha, € um espaco
construido geralmente separado da residéncia, @tasa e o rio, e € compartilhada com os

parentes proximos.

Foto 1 — Residéncias em Molongotuba
Fonte: Pesquisa de campo/2010

5 Ver foto 9 em anexo.
16 Na oportunidade também nos deslocamos até a cdatlenivizinha Umirituba, na qual realizamos uma das
entrevistas da presente pesquisa.
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A cozinha é um importante espaco de socializac8ddtere-Mawe, pois, quando nao
estdo na roga e/ou na caga, permanecem grandedoardéa nesse espaco, envoltos na
producdo de farinha, no preparo de alimentos ecoasersas informais sobre os mais
variados assuntos da vida cotidiana.

A farinha é o principal alimento do consumo dose&aMawé. Com ela costumam
preparar o chibé (preparo de farinha com agualpearda (alimento preparado com o tucupi e
goma de mandioca), sendo comercializados nas adaabximas: Barreirinha, Parintins e
Maués. O guarana é a principal bebida e, comodmronstrado mais a frente, carrega um
importante simbolismo para esse povo.

Outro espaco importante em Molongotuba é o poraocé conhecido o local as
margens dos rios e igarapés, onde as familias tdvaaimo, lavam roupa, deixam a mandioca
de molho, lavam o guarand e ancoram suas rabetar(rde popa tipo canoa). Na
comunidade estdo também as plantacdes que sadepees de cada grupo de familias: os
guaranazais, as rogas de mandioca, jerimum, lddatae frutas como a laranja. No barco em
que nos deslocamos até a comunidade, observamosgytamde quantidade de sacos de
laranjas e farinha sendo levada ao municipio detifer para fins de comercializacao.

Além da agricultura, o povo sateré-mawé tambénizeeal pesca no periodo da seca
do rio e a caca de animais silvestres (principatem@ara o consumo) tais como porcos do
mato, tatus, pacas, formigas e lagartas, que comgpiiam sua dieta.

Nos ultimos anos, a economia na comunidade temoseentrado nos beneficios
sociais que as familias recebem como o programardedBolsa Familia e o auxilio-
natalidade. Muitos homens, mulheres e criancagémdis tiveram acesso a documentagao
pessoal (registro, identidade civil e CPF) em dietda exigéncia dos referidos prograthas

No centro da comunidade, as margens do rio, esté@idados a escola, o posto de
saude, o barracdo (onde ocorrem as reunides coomanaade e os rituais), a igreja
(catdlica) e o refeitdrio, que também é dormitdoréwa receber visitantes e parentes de outras
comunidades quando ha eventos. Constatamos a gaes#m dormitorio apenas na
comunidade de Mirituba, atual sede do Conselho |Gkalribo Sateré-Mawé (CGTSM).
Algumas comunidades sao consideradas pelos indigeoano mais estruturadas. A
comunidade, segundo os indigenas, estéd circunscsiza localizacdo geogréfica (algumas
comunidades se deslocam para outras em buscatdmdrdo dentario e participacdo de

reunides) e a sua organizacao. A localizacdo dtxs e saude nas aldeias, administrados

" Carece de estudos esse novo elemento que temicaddifa economia das comunidades e contribuidogara
acesso a bens e servicos nas aldeias indigenas.
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pela Fundacéo Nacional de Saude (Furi3s@yram decididos em assembleias gerais com as

liderancas de todas as comunidades indigenas ida.reg

Foto 2 — Cozinha de uma familia e o barracao nawnioede de Molongotuba.
Fonte: Pesquisa de campo/2010

A organizacéo social na comunidade € hierarquiesté centrada na figura do tuxaua,
considerado chefe maior da comunidade. No entapasar de a estrutura social sateré-maweé
assumir a forma hierarquizada no papel de um gridele esta pesquisa constata a presenca
de outros atores com importantes funcdes de ligaraa comunidade. Esses outros sao: o
capitdo, o capataz, os agentes de policia indigsnarticuladores indigenas, os professores e
0s agentes de saude que atuam no desenvolvimeitgdde significativas na comunidade e
tém relativizado o papel da figura do grande li@nforme as palavras do tuxaua Misael,
“nds da linha de frente da comunidade montamos eonassao para resolver o problema da
violéncia ha comunidade” (ENTREVISTA/2010). Nao mreos dizer que o tuxaua perde sua
importancia, mas que ocorrem desdobramentos deis¢ao.

Mais a frente sera explicitado melhor o simbolishadigura do tuxaua para os Sateré-
Mawé — momento também que detalharemos algumasdigassificacbes do poder na
comunidade.

Tal como mencionamos, para a realizacdo do peesestuido contamos com a
participacdo de oito mulheres como nossas prirgippaerlocutoras. Nesse sentido, cremos

ser oportuno apresenta-las, ainda que brevemepégtiados seguintes perfis:

18 A Fundacao Nacional de Saulde (Funasa) compete inagam sistema de salde dos povos indigenas de
acordo com os principios e diretrizes do SistemicdJde Saude (SUS), contemplando as especificidades
sociais, étnicas, culturais e geograficas.
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Coruja — Indigena da etnia sateré-maweé, 60 anos, nascagid@ do Rio Andira, na
comunidade de Sdo José. Estad no segundo casam@esgmianalfabeta, mae de seis filhos,
evangélica e lideranca indigena. Fala sateré-mawebrepreende e fala parcialmente

portugués.

Onca — Indigena da etnia sateré-mawé, 36 anos, natarabchunidade do Siméo,
localizada no Rio Andira. Esta no quinto casametetim, cinco filhos, € semialfabetizada e

reside h4 cinco anos Parintins. Fala sateré-mawénereende pouco o portugués.

Arara Azul — E indigena sateré-mawé, tem 39 anos, é sepagigaeside na casa de
um dos seus dois filhos em Parintins e € naturalodgaunidade de Molongotuba. Tem dois
filhos, é analfabeta e esta impossibilitada paratiaglades laborais em virtude de problemas

graves de saude. Fala sateré-mawé e compreende @poctugués.

Uirapuru — Indigena da etnia sateré-mawe, tem 28 anostuéahde Molongotuba,
mas hoje reside na Casa do Indio Sateré-Mawé emtiRsr E viGva, tem trés filhos,

concluiu o ensino médio, compreende e fala porsigugateré-mawé. E lideranca indigena.

Gavido — E indigena da etnia sateré-mawé, tem 31 anoatuéal da comunidade de
Vila Nova | (onde reside), é separada e mée defithés. E semialfabetizada. Fala sateré-

maweé e compreende pouco o portugués.

Borboleta — E indigena da etnia sateré-mawé, tem 18 anoatuéal da comunidade
Ponta Alegre, mas desde os seis anos reside entiffgrno bairro de Itauna. Esta concluindo
o ensino médio, nao tem filhos e no momento dayissagstava nhamorando. Fala e escreve

portugués e compreende pouco o sateré-mawé.

Jiboia - Indigena da etnia sateré-mawé, tem 48 anostuéahade Molongotuba, mas
hoje reside na Casa do indio Sateré-Mawé, em RwwinE separada, tem sete filhos e

trabalha como doméstica. Fala sateré-mawé e congedrem e fala pouco o portugués.

As historias de trés dessas mulhefasruja, Onca e Arara Azukestdo colocadas em
destaque no terceiro capitulo desta dissertac@io,ocmtuito de demonstrarmos as rotas e 0s

caminhos que elas viveram a partir da vivénciaidi&ncia doméstica.
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1.3. Comunidade de Molongotuba: simbolismos e tragdbes

A estrutura sociocultural dos Sateré-Maweé asseness valores associados a arte da
guerra e a capacidade para o didlogo. Tais eleseatbexpressos porantim(em forma de
remo), objeto sagrado da etnia. Para Pereira (20833erogrifos que enfeitamporantim
poderiam ser considerados como uma escrita ideogrdfie era lida em ocasidao de rituais.
Em um dos lados estava escrita a histéria da orgem outro as histérias das guerras. Um
professor sateré-mawé do Rio Andird nos diz qupdi@ntim é nossa biblia, s6 que apenas
poucos podem ler. Existem dgrantim que se revezam nas comunidades indigenas da
nacao Sateré, mas ninguém sabe identificar quavérdadeiro”. De acordo com Figueroa
(1997, p. 26),

O porantim é percebido como um instrumento sacrificial quecaaima tradicdo
para um novo regime, ndo no registro da guerra,daanvivéncia e do trabalho.
De arma de guerra colocada entre as maos do hex@staal Anumaré, ele se tornou
suporte simbdlico do repertério cosmolégico, da deanhistorica e das regras de
reproducéo da sociedade.

Atualmente, parece ndo existir nenhum nativo quesexve o saber para ler os
simbolos doporantim mas o respeito ao objeto € presente até os tlias.aPara Bernal
(2005, p. 83), orantimguarda estreita relacdo com o tuxaua. Para o autmym tuxaua é
aquele que segue os conselhopa@ntim que faz a promoc¢ao da partilha comunitéria e que

recolhe a palavra de todos, porque todos tém algaisa a dizer. Para Bernal (2005, p. 89),

A estrutura social do povo Sateré-Mawé é essenergbnfundada no acerto e na
cooperacgdo: as reunides, o didlogo, a arte oratéri@laboracdo coletiva de
trabalhos, a ritualidade que coloca em cena esdeses fundamentais possuem um
lugar central nessa sociedade.

A capacidade para o dialogo esta ligada a figurtugaua (chefe maior e detentor da
palavra na comunidade) para os Sateré-Mawé. O augau responsavel pela construcdo do
ethoscoletivo na comunidade. Antigamente a funcdo d@ua era hereditaria e vitalicia,
passada de pai para filho, permanecendo na futéd@oraorte. Atualmente os tuxauas podem
ser eleitos e retirados dos seus postos caso némnesrespondendo aos interesses da
comunidade. Exemplo disso ocorreu na comunidadeomdottuba ha pouco mais de dois
anos. Destaca-se, também nesse cenario, a experidac comunidade de Sahu-apé,

localizada na Rodovia AM 070, KM 37, no municip® Manacapuru, que é dirigida por uma
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mulher sateré-mawé, a qual exerce o cargo de ttkaequivalente a figura do tuxaua
masculino, o que revela a existéncia de novas gunai¢coes nas relagdes de poder e de género
no seio da etnia sateré-mawé, incluindo a parggéipalas mulheres nos espacos politicos.

Entretanto, na percepcéo dos indigenas sateré-ntawgaua deve ser utmomem
com caracteristicas de lideranga, “aquele que értespara orientar com boa vontade, sem ser
autoritario, mas manda na calma, dando conselhasgbem” (FIGUEROA, 1997, p. 263).
Ou seja, a experiéncia do tuxaua na comunidade-&adgonfigura-se como uma excecao a
regra geral que determina apenas aos homens aipdade de instituir-se tuxaua.

Ao analisarmos, a partir de Morin (2006), o fatpaatir da ideia de cultura como
passivel de metamorfose, inserindo o olhar dagdetade género, desnaturalizamos tais
representacdes como verdades acabadas. Procuramosddrar que o papel da mulher e do
homem pode ser alterado, nas diversas culturaspeoeficios para o todo, como ocorreu ha
referida comunidade.

Ainda sobre o tuxaua, € importante destacarmosoqdeminio da palavra deve ser
uma das caracteristicas inerentes ao cargo, plais,apara os Sateré-Mawé, tem um poder
criador. Falar de alguma coisa ou dizer uma paléymde certa forma, mostrar que a coisa
existe. Para Figueroa (1997), tudo indica que acéie da coercdo e da violéncia esta
totalmente em contradicdo com a concepcéo tradit@mque deve ser um verdadeiro tuxaua
— ou seja, longe de uma postura autoritaria, ouaxapresenta a fala do dialogo.

Apesar da importancia simbolica do tuxaua, a est@udo poder entre os Saterée-Maweé
é diversificada e extensa. Bernal (2005, p. 89figeu a existéncia de grupos de parentesco,
grupos de residéncia, areas presididas por umaridade, igrejas, diferentes formas de
associagao e de organizacao, vinculagdes polititermas e externas. O autor afirma que

Cada instancia possui seus representantes e pogigfiicas. Desse fato, entre os
Sateré-Mawé, o peso dos individuos € muito imptetaa estrutura do poder. N&o é
0 parentesco que estrutura as aliancas. O jogpmdimbilidades conjunturais, a
estratégia de uns e de outros e o reconhecimeptamguwu outro dirigente possa ter
por parte das organiza¢bes ou das etnias com s jgregisa negociar, etc., sdo
fatores fundamentais para a adeséo ou distancieelagéio a um lider (BERNAL,
2005, p. 90).

A organizacao social e politica dos Saterée-Maweesmt entendida a partir da ideia
de cultura como algo movel e inacabado. Paradghnhos méao de Morin (2008). Esse autor
nos convida a pensar a importancia do dialogo du¢@o entre as diferentes culturas e a

questionar as verdades absolutas e as explicaadesonistas sobre o tema.

9 Sobre o caso da tuxaua da comunidade Sahu-amjlesrNascimento (2010).
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Morin (2006), ao pensar sobre as nog¢des de culjuestiona-se: “haveria um sentido
da cultura que, fugindo a definicdo totalizantedefinicdo residual entre as quais ela oscila,
explicasse uma e outra?”. Para responder sua ig@lagafirma existir duas abordagens que
buscam essa explicacdo: uma que reduz a cultusdr@ugas organizadoras e outra que
reconduz a cultura a um modelo existencial. Paaaitor, cada uma das abordagens pbe a
énfase em uma dimensdo essencialista da culturs, soea oposicdo repulsiva desloca a
problematica da cultura. E diz: “se € preciso etreorum sentido na no¢éo da cultura, € sem
davida o que ligaria a obscuridade existenciaka#estruturante” (MORIN, 2006, p. 77).

Morin (2006) considera a cultura como um sistem& daz comunicar uma

experiéncia existencial e um saber constituidosdlssntido,

Tratar-se-ia de um sistema indissociavel em quabers estoque cultural, seria
registrado e codificado, assimilavel apenas pedtsndores do cédigo, os membros
de uma dada cultura (linguagem e sistema de sigsémbolos extralinguisticos); o
saber seria, ao mesmo tempo, constitutivamentaldiga padrées-modelos que
permitem organizar, canalizar as relacdes exiséncpraticas e/ou imaginarias
(MORIN, 2006, p. 77).

Morin (2006) prop6e também a relacdo cultura-exd@peia sob dois aspectos: 1) como
um sistema quassegura mudancgyariaveis e diferenciadas segundo as culturasg @s
individuos, entre o individuo e a sociedade, eatsmciedade e 0 cosmos etc; 2) como um
sistema queleve estar articulado ao sistema so@&at seu conjunto.

Acreditamos também que, mesmo diversas, as culemgikbbam, em seu campo
particular, uma parte da relacdo homem-sociedadelny € 0 que percebemos entre 0s
Sateré-Mawé. A diversificacdo e a extensdo dasdetade poder presente nesse grupo étnico
sao resultados das articulagbes com o sistemal sdoia sociedade envolvente, bem como
das mudancas oriundas dessas relacoes.

Outro importante marcador da cultura sateré-mavwéwarang um simbolo ainda
presente do poder tradicional. Para os Sateré-Mawép dowaranareforca a sabedoria, 0
conhecimento e a memoria. A bebida faz parte damliaob do povo sateré-mawé, sendo
utilizada nas reunides, nas malocas e nos ritGaia.importancia simbdlica esta ligada aos
mitos de criacdo e ao seu consumo ritual até esatiieis.

O warang um dos mitos da criacdo para os Sateré-Mawe, teeehistoria de
Uniawasap uma das figuras femininas do grupo. Segundo ratha mitolégicaUniawasap

morava com seus irmaos Necoquéma terra sem males. Segundo Alvarez (2005, p., 144)
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Ela era uma moca muito bonita e detentora do saldgico sobre as plantas. Um
dia foi engravidada por uma cobra. Os irméos, telmeueUniawasapfosse morar
com a cobra, decidiram matar a criarigaiawasapenterra a crianca e de seu corpo
brotam diferentes tipos de animais, 0 guarana eow [Bateré-Mawé. Quando
enterra 0 corpoUniawasapabencoa o seu filho morto falando que ele volara
presidira as reunides.

Dai surge o entendimento para o povo sateré-mawgudeo guarana é fonte de
saberia e conhecimento. O guarana € usado nasfesurassembleias e festas como
iluminador da fala, dos acordos. De acordo com s rbssos entrevistados, “ele abre a
mente” (PARDAL, ENTREVISTA/2010). Também para Algar(2005, p. 148), avarana

tem a capacidade de fazer as coisas acontecergm;smbolo ilocucionario”.

Foto 3 — Crianca e mulher sateré-mawé fazendo osgudrana.
Fonte: Pesquisa de campo/ 2010.

O capoé a mistura do guarana em bastéo ralado com Aguistura é tomada numa
cuia e geralmente compartilhada por todos, honrentheres e criancas. Pereira (2003) se
referiu aocapocomo sendo a bebida tipica dos Sateré-Maweé. Rgra e

Essa bebida é o préprio guarana ralado na ocagéamente pela dona da casa. O
pao de guarana é atritado contra uma pedra ddigfé&mo, o que permite obter-se
um po6 facilmente sollvel na agua. [...] Os Mauédotinstante estdo dispostos a
tomarcapa Eles acreditam que, bebido associadamente, fee¢oeos os negdcios,
da alegria e estimula o trabalho (PEREIRA, 20083).
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Presenciamos gaposendo compartilhado em uma das reunides de qtieip@mos
com as mulheres na comunidade Molongotibdma mulher sai da sala onde estavamos
reunidos e retorna com a cuia, ela toma o pringdle e em seguida a cuia é passada para
todas que estavam presentes.

Outro importante ritual, provavelmente o mais ralee para a cultura sateré-mawé, é
o waymat conhecido como ritual da tucandéfréEsse ritual é genuinamente sateré-mawé, é
0 que os diferencia de outras etnias, juntamenteacultura do guarana, que, como exposto
acima, € central para esse povav&ymattem como objetivo principal a formacéo educativa
do homem como cagador e guerreiro, € um rito deggasn que marca a mudancgastius
de crianga para a categoria adulta, “implica taatotransformacdo em cacgador e
tradicionalmente em guerreiro como a entrada negoat. de homens que podem se casar e
formar uma nova familia” (ALVAREZ, 2005, p. 34). Gaeja, além de ser um ritual de
passagem, é também um ritual de afinabilidade,utesador das relagdes sociais,
especialmente das relagbes matrimoniais. Os na@éSelawé que quiserem se casar com
uma mulher sateré-mawe terdo de passar pelo didutaicandeira para ser aceito pelo grupo.

No ritual, os jovens colocam as méaos numa luva albaponde estdo as formigas
tucandeiras com o ferrdo voltado para o interissaEacéo ocorre acompanhada de cantos e
dancas ritualisticas e tem participacdo de vamssqas, homens e mulheres. A tradicédo diz
que o rapaz deve introduzir a mao vinte vezes sapg®r um teste de caca para completar a
mudanca destatus Durante o trabalho de campo, um dos professoeesainunidade
Molongotuba nos disse que: “o ritual € como seefagssa vacina que protege o homem de
doencas e males ao longo da vida” (JOAO DE BARROIREVISTA/2010).

Interessante destacar que para os Sateré-Mawéaadgim é uma mulher. E uma
mulher bonita e enfeitada, como aparenta a luveuc@ndeira. Quem conseguir resistir as
picadas da formiga/mulher, conseguira ser um hoffoet® e cacador. E, apesar de ser o rito
de passagem para idade adulta dos homens, a fagunaina esta colocada em todo o ritual
de maneira central, como sugerem Alvarez (2005y@eFoa (2000).

Na interpretacdo de Alvarez (2005, p. 35-36), aalisaxr os cantos do ritual da

tucandeira,

A luva representa também a oposicao entre os dosimasculino e feminino, onde
a parte superior remete ao dominio do ar, masculemmuanto que a luva
propriamente dita, onde sao inseridas as formigasete ao dominio do fundo, do
encantado, de ondéypynukuritraz a tucandeira mulher.

2 Ver imagem na foto 3.
2 Tucandeira é um tipo de formigagraponera clavataconhecida pelo seu tamanho gigante e picadaasever
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Atualmente o ritual é realizado apenas esporadintar{erincipalmente como forma
de espetaculo para os visitantes nas comunida@ssjovens sateré-mawé com 0sS quais
tivemos contato durante a pesquisa de campo diss®ia ter passado pelo ritual, referindo-
se a ele como algo dos mais antigos. Procuramas sainbém sobre a exigéncia do ritual
para fins de aceitacdo de afinabilidade nos diagiatUm dos sujeitos da pesquisa afirmou
que “ndo ocorre mais como antigamente, s0 se aopespliser’ (UIRAPURU,
ENTREVISTA/2010).

Ouvimos também alguns relatos sobre a dor. Umani@svistadas sateré-mawé nos
dizia: “ndo quero que meus filhos passem por essadh até febre, s6 se eles quiserem
mesmo” (CORUJA, ENTREVISTA/2010). Outro sujeito ¢eesquisa nos informou o
seguinte: “o pastor disse que nao precisamos magsap por isso” (TICO-TICO,
ENTREVISTA/2010). Note-se que h&d uma relacdo eotggassado e o0 presente entre 0s
Sateré-Mawé ainda bem latente nos ritos de passagabora esse da danca da tucandeira
nao seja mais obrigatorio.

Novamente cabe dialogarmos com o conceito de eulter Morin (2008). Para o
autor, a cultura € metabolizante, vai se moldarmldocme as conveniéncias, conforme o
tempo histérico. Considera a cultura como a pralogaracteristica das sociedades humanas;
sendo organizada a partir do capital coletivo dmhegsimento, que se compde de
conhecimentos adquiridos, aptidées aprendidas ri€ages vividas, consciéncia historica e
crencas miticas de uma sociedade. A cultura ingtfuegras que organizam a sociedade e
governam os comportamentos individuais. Culturao@eslade estdo em relagcdo geradora

mutua e em constante movimento, a saber:

Uma cultura abre e fecha as potencialidades bigpoithigicas do conhecimento.
Elas as abre e atualiza fornecendo aos individussuosaber acumulado, a sua
linguagem, os seus paradigmas, a sua ldgica, @sesguiemas, 0s seus métodos de
aprendizagem, de investigacdo, de verificacdo, etas, ao mesmo tempo, ela as
fecha e inibe com as suas normas, regras, profyi¢dleus, o seu etnocentrismo, a
sua auto-sacralizagdo, a sua ignorancia. (MORIRS2p. 20).

Morin (2008) defende o inacabamento da cultura, stgeito, das ideias, do
conhecimento. A cultura ndo esta acima dos sujeitesy o contrario: cultura e sociedade
estdo em mutua relacdo. Para o autor, o espidteidnal pode autonomizar-se em relacéo a
sua determinacéo biologica e em relagéo a suantietgzao cultural. Ou seja,
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O espirito individual pode alcancar a sua autonojpgando com a dupla
dependéncia que, ao mesmo tempo, o constrangtg Enallimenta. [...] Pode dispor
tanto mais de possibilidades de jogo proprio einasde autonomia, quanto na
prépria cultura, ha jogo dialdgico dos pluralismosyltiplicacdo das brechas e
rupturas no interior das determinacdes culturaissipilidade de ligar a reflexdo
com o confronto, possibilidade de expressao de idd&sm, mesmo desviante
(MORIN, 2008, p. 23).

Tanto a festa da tucandeira como a do guaranaitmmst marcas importantes da
identidade étnica e cultural do povo sateré-mawarchkk em movimento. Ou seja, esses
marcadores culturais sofrem mudancas ao longo rdpagea partir do lugar que os Sateré-
Mawé ocupam na sociedade e das relacdes que elgérmaom a sociedade envolvente.
Essas mudancas, vale destacar, ndo séo critérmsiginir quem é ou nao indio; trata-se de
mudancas histéricas préprias das relacdes sttiais

As mulheres estdo presentes em muitos dos mitage sobrigem e constituicdo dos
Sateré-Mawé. Entre as figuras femininas, podentas @niamoire’i (serpente), Uniawasap’i
(m&e do guarand), Unia Wassatea Mombiera (mocacdyraMoiria Nhdngo Sacui (moca
preta), Sari Aimberiau (moca pintada). As trésnidis mulheres séo referéncia a origem da
tucandeira. Vejamos a interpretacdo de Figuero@0(2p. 6) quanto a figura feminina
presente na luva da tucandeira:

A luva/aséripé/, enxeridas de tocandeiras, se ept@somo um artefato total, no
sentido de configurar uma ilustragdo do cosmos leighr e destino da humanidade.
O tracado de fibra, chamada ‘saia’, representanasi ancestrais. A luva representa
a terra, habitat dos homens, na superficie, eatasdas, no seu interior. A estas se
Ihes considera como manifestacdo de Oniamoire’i, sagpentes, e como
representacéo da pilosidade pubiana de Oniawgsagiogira da agricultura e méae

do menino transformado em guarand). Portanto,adweca o dominio do fundo, o
gue para os Sateré também evoca ‘'nossa parte,lmaparte pubiana, da fertilidade.

Ha aqui uma dualidade entre os espagcos masculifersieinos. As mulheres, ligadas
a sexualidade e a fertilidade, representando & jpadrna da luva, e os homens, associados

ao lugar externo da luva, da fala, da palavra.

220 esclarecimento vem no sentido de desvinculaflaxéio sobre as mudangas culturais com os chamados
“critérios de indianidade” defendidos pela Funai E0, quando considerava como indigenas apenaseaqu
que tivessem "mentalidade primitiva, caracteristio®logicas, psiquicas e culturais indesejaveissgnca de
mancha mongdlica ou sacral, medidas antropométrissajustamento psiquico-social etc.". Ou seje pa
instituicdo, qualquer mudanga/transformacéo cultseaa critério para a destituicdo dos direitosirdos da
condicdo de povos indigenas, fato que tem sidoatadg pelo Estado brasileiro nas discussdes osudda
Hidrelétrica de Belo Monte. De acordo com inforneg@o Cimi, a Funai tem reforcado uma visao racista
ainda predominante na sociedade brasileira, sobrésténcia de duas categorias indigenas, os ipdias e os
indios misturados. Com essa distingdo, de maneiila® 6rgdo insinua que na aplicacdo dos dirdaitdfgenas
poderia haver uma diferenciacéo, onde os primeposserem puros, teriam mais direito do que osirsbos.
Para maiores informac@es, consultar: http://wwveitdafato.com.br/node/6051.
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Em Alvarez (2005), as trés figuras femininas asstas a origem da
tucandeira/mulher sdo ambivalentes. Podem, simar;, associadas a fertilidade e a reproducéo
humana, como podem conter elementos de tensdon@eguinterpretacdo dos indigenas,
Moiria, a cobra, se transforma e produz desordem. Vejamoselato dopaini (pajé) da

comunidade Molongotuba sobre essa representacgéo:

Moiria int sakuri € uma moca preta. A outra mogan®& moca pintada, e a outra
moc¢a brancaMoiria quer dizer um bicho que se transforma em mocarou e
qgualquer coisa. Nao cobra-grande, sendo um tippaiécobra) que se transforma.
Entdo é assim, a moga preta é a que ndo tem pciéadransforma, por exemplo,
qguando um est4 alterado com outro, que passaajibfio com raiva dessa pessoa.
Entdo, essa cobranoiria, ela é muito alterada com qualquer tipo de pessoa
(ANTENOR apud ALVAREZ, 2005, p.69).

Do ponto de vista sociolégico, segundo esse awatomulher é o ser capaz de
transformar as relacdes de tensdo ou enfrentaneemtalianca e vice-versa, as relacdes de
alianca em tensdo. A desordem estaria também peesers relacbes de matrimonio.
Vejamos:

A mulher é submetida a uma socializagdo ambiguse p@ grupo de nascimento
onde é criada e parte no grupo do conjuge ondeamass residir depois do
casamento. Ela é o operador que transforma aeslale oposicdo em alianga, mas
essa € uma relacdo tensa que podera ser revedidaomo é assinalado
frequentemente nos mitos. A tucandeira como muhestauradora da ordem social
(ALVAREZ, 2005, p. 36).

A etnia sateré-maweé € patrilinear porque se aeagie os filhos sdo do pai, que os
deposita na mulher, como quem planta uma sementerrea Dai a relacdo com o que
Figueroa (2000) expbs sobre a mde do guarana ate ipterna da luva como espaco
feminino — ou seja, como representacdo da gengatia utero da mulher. Ela da vida, vigor
ao rapaz que esta pronto para constituir famibhsa Forres (2011), as mulheres sateré-mawe
sao centrais na vida da etnia porque séo elasrgognitem a forca para o homem. Sai da
luva da tucandeira, do Utero da mulher, o gran@ergio e pai de familia. Para a autora, elas
imprimem a ordem na comunidade.

O trabalho das mulheres sateré-maweé é relevantenmjonto da organizacao social da
etnia. As mulheres séo responsaveis, junto conoo®hs, pelo plantio da mandioca e pela
colheita. O processo da feitura da farinha e domage produtos advindos da mandioca,
apesar da ajuda dos homens, € de responsabilidgadeulheres. Para elas, esse trabalho

significa para além de uma alternativa de acessoda: € o lugar pelo qual as mulheres séo
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reconhecidas na etnia. Nossa experiéncia de carepergiou essa relacdo das mulheres com
a producéo da farinha e seus derivados. As fot@gs@bdustram esse trabalho.

Foto 4 — Mulheres sateré-mawé trabalhando na prapao da farinha.
Fonte: Pesquisa de campo/ 2010.

De acordo com Torres (2005, p. 154),

O significado social das atividades da mulher é bems diversificado e
participante do que geralmente possamos supor. Alénmealizar o importante
trabalho de preparo do plantio, participa também a@vidades de colheita [...]
considerado trabalhos pesados.

Na feitura e preparo do guarana, Lorenz (1992naksique a lavagem dos paes de
guarana € o unico momento onde as mulheres, fiterae, p6em a mao na massa. Somente
as mulheres adultas (mées) e velhas (avos) panticifa feitura do guarana. Elas recebem das
maos dos padeiros, ap0s breve descanso nos taloandeeira, os pdes de guarana ainda
frescos, moles e de cor castanha, para serem d#ameraaprichosamente lavados. Para a
autora, a lavagem dos pédes de guarana consting-s&balho mais delicado do fabrico do
guarana. Essa divisdo sexual do trabalho ndo éienté para explicar a incursao feminina
dentro desse universo considerado masculino.

Lorenz (1992) supde que a quebra de tabu ocasigedantrada das mulheres (que
ja ficaram menstruadas e tém marido, filhos e netasabricacdo do guarana de forma téo
determinada s6 pode ser compreendida através dos. AQui mais uma vez presenciamos a

relacdo entre as mulheres sateré-mawé e a simhotmgmoldgica centrada nos mitos
femininos.
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A autora chama atencdo para as figuras femininadJmiai, Onhiamuacabé e
Unhanmangaru, que sao ora irmas de Anumaré (Danasiymas de Ocumaato e Icuaman (0s
irmaos gémeos). Essas mulheres miticas possuenonjomto de atributos e prerrogativas,
gue encontram ressonancia na vida social sater&ma&smo que de forma invertida ou

oposta, a saber:

E seguindo essa trilha que podemos entender aipagiio das mulheres no fabrico,
precisamente na lavagem dos paes de guarana, mnmpeelas ocupam a posicao
de Onhiamuagabé na ‘Histéria do Guarand' - a muhed, esposa e mae.
Onhidmuacabé, através de praticas xamanisticast@nica central € a lavagem do
cadaver do filho com sua saliva e 0 sumo de plantigicas, faz nascer a primeira
planta de guarana, inaugurando a agricultura, segando seu filho - o primeiro
Sateré-Mawé -, e fundando a sociedade (LORENZ?$/d)

Novamente apresenta-se o mito da criacdo do guammd suporte de conhecimento
das mulheres sateré-mawé. E, nesse aspecto, eanbidi@ social reserve aos homens a tarefa
de beneficiar o guarana, nos mitos € funcdo daenulltuidado do guarana. Para a referida
autora, sdo essas inversdes que permitem a queliedud na divisdo sexual do trabalho na
fabricacdo do guarana, resguardando para as msillereontinuidade das suas funcgdes
miticas na vida social.

Entre as atividades de trabalho das mulheres, aestatambém a confeccédo dos
artesanatos indigenas (colares, brincos, pulseirgss, paneiro, tipiti, entre outros). Grande
parte do artesanato produzido pelas mulheres érc@iimado nas cidades de Parintins e
Barreirinha. Nessa atividade, cabe aos homensbaltia com a madeira. Fazem parte dos
objetos produzidos pelos Sateré-Mawé os utengikomadeira, tais como: canoas, bancos,
barcos, remos, entre outros.

No trabalho da agricultura, homens e mulheres din&m haver uma divisdo de
atividades e apontam para uma complementaridade &htacdes na comunidade. Um jovem
professor sateré-mawé da comunidade Molongotulearetaqui fazemos tudo, um ajuda o
outro, os homens e as mulheres vao pra roca e faZarnha, fazemos comida e ajudamos a
cuidar dos meninos” (PROFESSOR SATERE-MAWE, ENTREWA/2010). Apesar de o
discurso negar a divisdo sexual do trabalho na natade, esta pesquisa constata que ha uma
prevaléncia da participacdo das mulheres nas atieglrelacionadas as atividades domésticas

(feitura dos alimentos e cuidado com os filhosino@ponta uma de nossas entrevistadas:

%3 Disponivel em: http://pib.socioambiental.org/pt/ptsatere-mawe/971. Acesso em: 19 maio 2010.
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Buscar mandioca, fazer o processo da farinha édadoulher. Nossa regra é assim.
Se eu tenho filhos, a minha obrigacao é levar éodambada para a cozinha. Desde
pequenos 0s meninos sdo acostumados a trabalhar.qlie levar as criancgas.
Descascar a mandioca pra lavar, ralar a mandiageeifar. O menino ja pode
pescar. Mas tem mulher que pesca também, cacapdaz ndo depende do homem.
Mas quase sempre o0 homem sai pra cacar e pescaRARPUIRU,
ENTREVISTA/2010).

Nesse sentido, assinala Araudjo (2010, p. 1):

Nas sociedades indigenas da Amazonia brasileinaylaer india tem uma funcéo

social preponderante na organizacdo do trabalh® ecdnomia doméstica de suas
comunidades. Como a divisdo do trabalho se da exo, shomens e mulheres

indigenas tém suas funcdes bem definidas e denzerpaths relacdes de género.

Aos homens, além da caca e da pesca, estdo rezempadcipalmente 0s espacos
publicos da palavra e do discurso. Os homens, enmsiipria, sdo bilingues, falam o sateré-
maweé e 0 portugués (se nao falam, conseguem entem#s a maioria das mulheres, apesar
de trés séculos de contato com os brancos, s6 falantendem a lingua sateré-mawe. Esse
fato ndo representa um comportamento naturalmenmtéino. Nada existe na natureza das
mulheres sateré-mawé que as torne menos capazgsatwer outra lingua; isso se deve as
barreiras erguidas a partir das relagdes sociaie género e do codigo de valores que as
sustentam (OLIVEIRA, 2010).

Pereira (2003, p. 43), j&A no ano 1954, dizia: “gl&s, ou Maués, jamais se afeicoaram
aos portugueses pela singular forma de reacaoeguepsiseram: proibir as mulheres que Ihes
aprendessem a lingua”. Nao permitir as mulheresnderem o portugués era visto como
forma de protecao contra os colonizadores, seraforma de resisténcia da comunidade.

No entanto, o episddio aponta para implicacdefderg, a partir do momento que se
reveste como um impedimento destinado especificeaneérs mulheres. Representa,
mormente, uma aproximacao com elementos da cultumanante, como nos indica Bourdieu
(2005) na sua andlise sobrabitus Para o autor, os comportamentos sdo padronizeos
sociedades e incorporados nos corpos e habitosiohando como sistemas de percepcéo,
pensamento e acdo. Ou seja, “existe uma concoedéntiie estruturas objetivas e cognitivas
que leva a uma referéncia ao mundo que apaga dg8es que a torna possivel, legitimando
o arbitrario como se fosse natural” (BOURDIEU, 200517).

Destarte, o acumulo de atividades realizadas peildkeres na esfera das atividades
reprodutivas e a prevaléncia dos homens nos espgagdiEos ou atividades produtivas
indicam a existéncia de uma divisdo sexual do knabsbaseada nos moldes de

dominacao/exploracdo. N&o obstante, ao contrariguoocorre nos padrées ocidentais, a
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esfera do doméstico dispbe de mais autonomia e¢igicegiue a esfera publica. De acordo
com Segato (2003, p. 14), € nesse espaco que liberdmn e encaminham decisbes que
afetam a reproducédo ndo somente domeéstica, magnamdb grupo como um todo. Nesse
sentido, 0 que acontece no espaco domeéstico é tambktico e tem impacto na vida da
comunidade”.

A divisdo sexual do trabalho, contudo, ndo € unoddgido e imutavel. Como diz
Kergoat (2003), problematizar em termos de divisgaual do trabalho ndo remete, portanto,
a um pensamento determinista. Para a autora, essecinio supde trazer a tona o0s
fendbmenos da reproducao social, ou seja, implitadas simultaneamente os deslocamentos
e rupturas daquilo, bem como a emergéncia de ramrdgjuracdes que tendem a questionar a
existéncia mesma dessa divisao.

Percebemos na pesquisa de campo que as mulhezegseaivé nutrem o desejo da
fala e da participacdo mais efetiva nos espacokicp8bNa narrativa mitolégica ancestral, no
mito fundador dos Sateré-Mawé, as mulheres sawafiguentrais, nobres, possuidoras de
conhecimento. Porém, no mesmo mito, o filho modaarailher, o qual ressuscita, voltara e
presidira as reunibes. E possivel considerar glugar dos homens na etnia sateré-mawé,
destinado ao espaco das reunides, da lideran¢alada do discurso, esteja associado a esfera
publica como o lugar dos homens, uma espécie da éggolis grega.

Uma de nossas informantes, lideranca indigenagefegiur as dificuldades de néo

entender nem saber falar portugués nos seguimiesde

A irma da dona Zenilda veio na comunidade, ja fag 20 anos, reunir as mulheres
e convidar para uma reunido em Manaus, para digmajeto para a comunidade.
Mas nesse tempo eu tinha medo, eu tinha muito medméo queria ir porque eu
ndo sabia falar nenhuma palavra em portugués. BusaBiia nem escrever meu
nome (CORUJA, ENTREVISTA,/2010).

A narrativa sugere que a restricdo posta as mutsateré-mawé pode ser vivenciada
como um limite a participacdo das mulheres nos gespagublicos. Nessa perspectiva,
Bourdieu (2005, p. 18) sugere que “a ordem soei#iaa, por vias simbdlicas, a dominacao
masculina sobre a qual estéo alicercadas a dig@éal do trabalho e a estrutura do tempo e
espaco, reservando as mulheres o espaco domélsticasa”.

A cultura sateré-mawé traz em seus acervos conbatdsm adquiridos, aptiddes
aprendidas e experiéncias vividas (MORIN, 2006).0 N&stdo distantes da sociedade
envolvente, tampouco livre de suas influéncias.sBasnario, aferimos que tanto o desejo

pela fala expressa por nossa entrevistada comeémeia do espaco para a fala das mulheres
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na comunidade indigena pode trazer elementos gessesso de contato interétrfitoNo
caso das mulheres indigenas, a participacdo emmteospcongressos e outras atividades,
muitas vezes junto com mulheres da cidade, pogsibid elas o contato com informacdes
sobre direitos, fazendo com que reconhecessem eudrabalho tem valor e buscassem
visibilidade em suas comunidades.
Saffioti (2004, p. 60), ao analisar o processo dmidacdo masculina a partir de
pesquisas paleontoldgicas, aponta que,
Embora néo fossem detentoras de mais poder quenzexis, nas sociedades de caca
e coleta, (as mulheres) eram consideradas seresgsod, fortes, verdadeiros seres
magicos, em virtude de sua capacidade de concebar @ luz, presumivelmente

sozinhas. Como a caca nédo é uma atividade di@sah@mens sobrava muito tempo
livre, imprescindivel para o exercicio da criatadie.

De acordo com a autora, foi 0 acimulo das ativisladprodutivas das mulheres e o
tempo livre dos homens que contribuiram para as@ividos papéis e imagens que as
sociedades constroem do masculino e do feminino.

Para a nossa entrevistada, o fato de ela naodagtartugués foi um obstaculo para
comecar a participar das reunides e lutar pelopssw: “depois que escrevi meu nome,
comecou a luta e ndo parei mais” (CORUJA, ENTREW&010). Observa-se que Coruja
rompe com a dominac&o androcéntrica circunscritlé@ocio das mulheres.

Assinalamos, nesse sentido, o salto dado pelaasisdierée-mawé que, ao romperem
com o siléncio instituido, comecam a travar lutds apenas por demandas especificas das
mulheres, mas também por reconhecimento e cidagarsao seu povo. Podemos citar como
exemplo a ousadia das mulheres sateré-mawé quia, m@éndécada de 1980, foram pioneiras
na organizacdo indigena de seu povo na cidade deuda fortalecendo o movimento
indigena com a criagdo da Associacdo de Mulhetdgdnas Sateré Mawé (Amism).

Coruja ndo migrou para o espacgo urbano, mas geltareconhecimento na cidade
influenciou a comunidade na terra indigena. Ap@®mtato com as mulheres indigenas que
pretendiam se organizar em Manaus, Coruja comedcotaa junto com os homens pelos

direitos de seus parentdsAtualmente, apesar de se colocar como repregerdarAmism na

4 Essas transformagdes, apesar de produzirem unessocle diferenciacéo social na estrutura satené&ma
como ja citamos, ndo provoca a extingdo da sudiddele indigena. Pelo contrario, segundo Alvar€i42,
uma série de fatores produz um indigena de conkitre esses fatores, o autor cita: “a emergéngia d
movimento indigenista, a politica da demarcacaoteiaas indigenas, sancionada na constituinte neerasas
demandas que resultaram na presenca dos indiasditieapdo branco” (ALVAREZ, 2004, p. 3).

%5 N&o nos cabe aqui avaliar as dificuldades vivetasaela AMISM ao longo dos anos, mas apontar adea
das mulheres indigenas ao poder publico.
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regido do Rio Andira, faz criticas a organizacao pavilegiar suas acbes na cidade de
Manaus, estando ausente dos problemas vivenciaglas mulheres nas comunidades. De
acordo com suas proprias palavras: “hoje, eu quespeito do meu pessoal, das minhas
liderancas, dos meus professores e de todo mu@d@RUJA ENTREVISTA/ 2010).

A fala de Coruja indica que as mulheres, ao ademra& espaco publico, modificando
as relacbes de género cristalizadas culturalmeéte buscam assumir o lugar dos homens,
mas o0 reconhecimento e a valorizacdo perante seegtps e comunidade. De uma forma
geral, esse espaco ndo tem sido facil para as mslhaligenas, pois, apesar de unirem suas
vozes ao movimento indigena nacional, trazem amapbes indigenas discuss6es novas, como
as relacionadas as questdes de género e a luthr@itms no plano da cidadania. Ou seja, a
luta pelo reconhecimento das mulheres indigenas) a@e sinalizar para as mudancas de

género nas comunidades, introduz também a lutdipstos no contexto indigena.
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CAPITULO Il - GENEF\iO, VIOLENCIA CONTRA AS MULHERES E
CRIME: PERCEPCOES NA COMUNIDADE MOLONGOTUBA

Antigamente, quando a gente falava em festa naaramssunidade, o povo dizia
assim: Ah, festa la em Molongotuba?! N&o vou...
(POLICIAL INDIGENA AUGUSTO, ENTREVISTA/2010).

2.1. A perspectiva de género em povos indigenasitias possiveis

Refletir sobre o conceito de género e sua interéare as culturas indigenas supde
considerar dois movimentos: 1) dar voz aos sujaltopesquisa, fazendo aparecer a analise
dos sujeitos; 2) evidenciar a perspectiva de génemoo heuristica relacional que chama
atencdo para a visao transversal dos fenébmeno<,isto entendimento de que a construcao
de género perpassa as mais diferentes relaco@$ssoci

Estudos como os de Segato (2003) e Torres (200Sjyrano que em determinados
povos indigenas ha uma diferenciacdo de géneraanpela divisdo sexual do trabalho e
pela assimetria nas relacdes sociais. Essas dekidaa de género vdo se modificando
conforme as transformacdes que ocorrem nas prégulagas e no maior ou menor contato
com a sociedade envolvente. Tais mudancas interfeos papéis atribuidos tradicionalmente
a homens e mulheres, como também em muitos aspgatesganizacdo social indigena.
Nosso propdésito consiste em analisar, a partir edorte de género, o universo indigena
sateré-mawe, especificamente no que diz respeitexpsriéncias de violéncia doméstica
vivenciadas pelas mulheres indigenas.

O conceito de género surge em meados dos anoseléi&semina-se na ciéncia a
partir dos anos 1980, com a intencdo de separaxo (iologico) do género (aspectos
historicos, sociais e culturais). Ou seja, a prp@sa desnaturalizar os comportamentos
considerados fixos de homens e mulheres na so@gedksconstruir os binarismos que
destinavam lugares fixos e naturalizados para oergé (MATOS, 2008).

Até o inicio do século XX, as mulheres foram exahsi da possibilidade de fazer
ciéncia e de contribuir para a producdo do conhemioncientifico. De acordo com Matos
(2008), as religibes e depois as proprias orgademagientificas se incumbiram dessa
opressao. Nesse contexto, a prevaléncia de homaet@nstrucdo do conhecimento cientifico
tradicional determinava o0 modo como as mulheras @rstas e pautadas pela ciéncia.

Os trabalhos a luz de género desafiaram esse medpedsar e fazer ciéncia
denunciando que a construcdo de uma natureza (femdu masculina, de raca branca ou

negra) ndo € independente do ponto de vista datratares, quase sempre exclusivamente
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masculinos e frequentemente membros das classassuperiores.

Entre as criticas, destacavam-se aquelas voltatasag no¢des de objetividade e de
neutralidade, que garantiriam um conhecimento ‘ainéc*verdadeiro”; o questionamento aos
padrées de normatividade cientifica para muitas wtos era impregnado de valores
masculinos; a denuncia da producdo de saberes constituidas pelas relagbes de poder; a
desvalorizacdo da dimensao subjetiva, das emogdes graticas do cotidiano; as concepgoes
dualistas, dicotdmicas, consideradas incapazesadecahta da complexidade do real; e,
sobretudo, a critica a ideia de universalidade euwte sujeito Unico da histéria e do
conhecimento (BANDEIRA, 2008).

A critica feminista ndo se deu apenas como umaeaphio ao preconceito masculino
embutido nas verdades cientificas — constituileeemesmo tempo, em um questionamento
do proprio conceito de ciéncia formkbi nesse cenario de critica a ciéncia que o ctindei
género foi introduzido na academia, primeirameaiggdo pelas intelectuais feministas, com
a intencdo de separar o sexo do género. Assingp@§icao se constituia na desnaturalizacao
dos comportamentos cristalizados de homens e neslheuperando os dualismos que
designavam lugares sociais especificos e estgiarasos géneros.

Nos Estados Unidos e na Europa (sobretudo na FraacHélia e na Espanha), os
estudos de género ja se encontram consolidados defidal dos anos 1960 e com extensa
producdo nas décadas de 1970 e 1980. Entre aastdaninistas desse periodo, destacam-se
Gayle Rubin, Juliet Mitchell, Michelet, Kate MilleBety Friedan, Nancy Fraser, Chodorow,
Joan Scott, Sulamith Firestone, Elizabeth Badintlemtre inimeras outrds Nas duas
Ultimas décadas, sdo de relevo as obras de CéliarésmTeresa de Lauretis e, mais
recentemente, Judith Butler.

No Brasil, essa producdo é um pouco mais recesneiricio no final da década de
1970 e comeco dos anos 1980, destacando-se comadamies tedricas brasileiras Heloneida
Studart, Heleieth Saffioti, Rose Mary Muraro e Bbeth Sousa-Lobo. Nesse periodo, as

producdes brasileiras estavam centradasondicdo femininaDe acordo com Grossi (1998,
p. 3),

Inicialmente se pensava que havia um problema daemgue deveria ser pensado

unicamente pelas mulheres [...]. Era necessari@agueulheres se reunissem sem 0s
homens, pois haviam sido silenciadas ao longo sldrfa e a auséncia de homens
era uma forma de garantir a palavra das mulheres.

% Sem deixar de considerar as contribuicdes anésiamarcos do pensamento feminista, como Alexandra
Kolontai, Clara Zetkim e Simone de Beauvoir.
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Esses estudos eram fortemente influenciados peigisn® e tinham como principal
preocupacgédo a opressdo da mulher na sociedadend@itcoutilizado para a explicacdo da
condicdo de opresséo e subordinacdo das mulheresderpatriarcadd

Nos anos 1980, as pesquisas apontavam para aidadesde se pensar as diferencas
de classe, aspectos regionais, etarios e étniams seja, “além do interesse para pensar a
condicdo feminina, os estudos apontam para a [gladd de mulheres” (GROSSI, 1998, p.
3). E com esse debate que o conceito de génerogaomger discutido no Brasil, a partir da
influéncia das feministas norte-americanas queapassa usar a categoganderpara falar

das oigens sociais das identidades de homens e mulliRaes Grossi (1998, p. 4),

A énfase colocada na origem social das identidadigigtivas de homens e mulheres
ndo é gratuita. De fato, ndo existe uma determmaegéural dos comportamentos de
homens e mulheres, apesar das inUmeras regrasssoalaadas numa suposta
determinagdo biolégica diferencial dos sexos, usadms exemplos mais
corriqueiros como mulher ndo pode levantar pesdhi@uem ndo tem jeito para
cuidar de crianca.

Essa abordagem do conceito de género esta forterpeesente no texto de Joan
Scott, Género: uma categoria Util de analise histérichvulgado por Elizabeth Souza Lobo
em 1987. O texto de Scott (1990) é uma referénémsica nos estudos sobre as relacdes de
género, tendo em vista a relevancia da sua abardadestérico-cultural — e a introducéo das
experiéncias pessoais e subjetivas em suas analises

Scott (1990) propde uma mudanga teorica no conaEt@énero. Ao fazer uma
espécie de revisao critica da forma como se virgiethando no campo das pesquisas sobre a
mulher, a autora avalia trés abordagens de discussiica feminista: a das teorias do
patriarcado, a do marxismo e a da psicandlise. &aras trés apresentam um problema em
comum: a busca por explicagbes universalizantes gpaituacédo da mulher. As mudancas se
dariam no sentido de “incluir tanto a experiéncesgmal e subjetiva quanto as atividades
publicas e politicas” (SCOTT, 1990, p. 8 -9).

A autora acrescenta que a categoria género € widatide quatro elementos: 1) os
simbolos culturalmente disponiveis que evocam septacdes simbolicas; 2) os conceitos
normativos que pdéem em evidéncia as representalfeentido do simbolo, os quais se

esforcam para limitar e conter suas possibilidasetaféricas; 3) as instituicbes e a

" Saffioti (2004, p. 55) refere-se ao patriarcadmesendo uma categoria analitica que explica a riagéd
dos homens sobre as mulheres. Para a autora, iargedio € um contrato social e sexual que criareitdi
politico dos homens sobre as mulheres e seus ¢arpaeja, “é um contrato entre homens, cujo olgétoas
mulheres”.
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organizacao social; e 4) a identidade subjetivaQBC 1990, p. 14-15). Ou seja, género
refere-se ao discurso sobre a diferenca entre xass.s&ldao remete apenas a ideias, mas
também a instituicdes, estruturas, praticas quotal e rituais, ou seja, a tudo aquilo que
constitui as relacdes sociais.

Para Matos (2008), o conceito de género inicialmarttlizado para substituir a
categoria analitica dasstudos de mulheyu dosestudos feministagretendia tornar explicita
a subordinacdo feminina e acompanhar o sentidoudaabda igualdade no exercicio dos
direitos e das oportunidades, mas destacando atémp@ das relagdes, incluindo o ponto de
vista masculino, bem como outros pontos de vistafggissem dos binarismos.

Indubitavelmente, o conceito de género traz umaam¢a no quadro conceitual dos
estudos sobre as mulheres, ampliando e aprofundandihar sobre o contexto social,
possibilitando, de acordo com Santos (2004, p.3j2-a compreensao das distintas formas
de relagdo entre o feminino e o masculino, tantcambito das rela¢gdes sociais como no
ambito da linguagem”. Permite, também, a busca efgido para o comportamento de
homens e mulheres como seres sexuados, além dgg@ncde que toda relacdo de género é
constituida de poder e que esse poder se encoa@npe nos dois polos da relacéo de forma
desigual.

Machado (2000, p. 6) chama a atencao para a gélizdo conceito de género como

um novo paradigma metodoldgico no seguinte sentido:

Em primeiro lugar porque se esta diante da afirmag@mpartilhada da ruptura

radical entre a nocdo biolégica de sexo e a nogémlsde género. Em segundo
lugar, porque se estad diante da afirmacdo do egimento metodoldgico das

relacdes de género, sobre qualquer substancialidadecategorias de mulher e
homem ou de feminino e masculino. Em terceiro lygamgue se esta diante da
afirmacdo da transversalidade de género, isto é,emtendimento de que a

construgdo social de género perpassa as maisrdderéreas do social. Estes me
parecem os trés pilares que permitem diferenci@roposta paradigmatica dos
estudos de género frente a proposta metodolégeastados sobre mulheres.

Os estudos de género acabam trazendo para a aaadespecialmente para as
ciéncias humanas, diversas questbes e temas quacoddo com Castro (2001, p. 55),
contribuiram “para tornar visiveis certos processus considerados no pensamento cientifico
dominante”. Bandeira (2008, p. 215-216), a paripdoducdo de varias estudiosas no Brasil
e de outros paises, elenca um conjunto de elemsalos foco das teorias feministas que,

segundo ela, contribuiram para uma critica do contento cientifico hegemaonico:
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A questdo das diferencas de sexo e de géneroprstee desenvolvimento moral;
a visdo das mulheres nas descobertas da pesquésdO@isEa; a imagem das
mulheres nos escritos e nos tratados médico-gidgico, o monopdlio masculino
da representacdo histérica e a (in)visibilidade miatheres na histéria; as visdes
androcéntricas da sexualidade; a imagem do padarsustentada pelos escritos
das Ciéncias Sociais e historicos; a invisibilidadiess mulheres nas andlises
sociolégicas; a baixa representacdo das mulheatmltiadoras na pesquisa em
Ciéncias Sociais; a exclusdo da voz feminista riaepolitica; os conflitos
interpessoais, as agressdes e as violéncias; @sérallas mulheres na ciéncia, entre

outras

O que se observa € gue, independentemente de emu@hdlogia se enquadre —
estudos das/sobre as mulheres, estudos feministestwdos de género —, a producéo teorica
gue evidencia e problematiza as mulheres e/oua®es de género tem sido significativa no
espaco académico, especialmente no ambito nasasénananas e sociais.

Nessa constru¢do tedrica nos deparamos, no entomo,uma quase auséncia de
estudos de género voltados para os contextos madgé\pesar de os estudos apontarem,
como expusemos acima, ainda na década de 1980a pauealidade de mulheres (GROSSI,
1998; SAFFIOTI, 1994), é colocado como desafiolauaflexdo das relacbes de género em
contextos multiculturais diferenciados. E o que @izbits (2005, p. 365) sobre os artigos

publicados no€adernos PAGUlesde seu primeiro exemplar:

Em relacdo a discussao envolvendo género, ragaiag ehcontramos uma série de
textos e artigos refletindo sobre a questao dergéna raca negra. Ha inclusive um
volume inteiro dedicado a questdo Raca e Géne@6{18nas nem neste nem em
outros volumes aparece uma discussao relaciona@wler@ e etnias indigenas ou
mulheres indigenas. H4 uma Unica referéncia quecpavinculada a questdo: o
artigo intitulado ‘Género Feminino mebengokre (kE)a desvelando
representacdes desgastadas’ de autoria de Vaneasaresente no volume 03, de
1994,

Essa constatacao confirma o vasto campo abertase duirgem” para exploracao da
tematica de género envolvendo povos indigenas.erRasl dizer que sao incipientes (o0 que
nao nega a importancia dos que existem) os estlelgénero relacionados a etnias indigenas
ou mulheres indigenas. Gongalves (2001), Lasma5{2®acchi (2005), Segato (2003) e
Torres (2008) sé&o referéncias importantes na agy@Eirdesse pensamento em gestacgéo, as
quais vém fundamentando nossas analises.

As autoras supracitadas comungam de uma perspedciirgologica, apontando para
a importancia de se olhar para a diversidade, ta paruma leitura que respeite a cultura e as
experiéncias vivenciadas em cada contexto analisado

Em estudo sobre género na sociedade, Paresi GescéAD01l) aponta que a

assimetria de género porventura existente entre pogos indigenas nao implica
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necessariamente desigualdade ou dominacéo e swudgidi Contudo, € plausivel desconfiar
que diversas sociedades indigenas que vivencianontato cada vez mais intenso e
permanente com a sociedade ndo indigena sofrasfdraracoes nos padrées de relacbes
entre os géneros. E o que afirma Lasmar (2005)etando aos Tukano do Alto Rio Negro.
Segundo a autora, tais mudancas estariam relacismgd apenas a influéncia crescente dos
valores ocidentais, mas também as forcas modeoraadrepresentadas, no caso, pelos
missionarios) que intervém, promovendo rupturaspaokdes tradicionais de organizacao da
sociedade para que os valores nao indigenas sbforvalos.

Torres (2008), em artigo intitulad® formacao social da Amazdnia sob a perspectiva
de génerpaponta a importancia do olhar das relagbes derggrara a formacao social da
Amazobnia, porque este desmistifica a visdo err@egue a mulher indigena € lasciva e
despolitizada. Segundo essa autora, “pesa sobneaaoaense a fama de mulher oferecida
porque a colonizacdo forjou a imagem da india qodtd a franga’. Isto € uma grande
injustica, € um rétulo vulgar que avilta e ins@tenulher indigena” (TORRES, 2008, p. 181).

A contribuicdo de Sacchi (2005) para 0 nosso esteside na articulacdo que a autora
faz das questdes de género com as lutas das nuiihdigenas. Afirma que a discusséo de
género se tem feito presente nas organizacbesimaigia Amazoénia e que muito do que as
mulheres indigenas tém buscado no momento atuatersé a reivindicacdo de direitos
préprios de seu género e o fortalecimento de antigas de seus povos, o que faz com que
negociem com diferentes atores no contexto intie@t autora oferece uma reflexdo sobre
como a pratica politica realizada pelas organizagfie mulheres indigenas complexifica a
configuracdo das identidades étnica e de génemaroento atual do movimento indigena.
Essa reflexdo é oportuna para o nosso estudoé pmisnovimento de mulheres indigenas que
as demandas das mulheres — dentre elas, a derdmei®léncia domeéstica em contextos
indigenas — passam a ser visibilizadas.

A reflexdo sobre género entre os povos indigenasetanto, € delicada, pois, do
ponto de vista de parte do movimento indigena, t§aja género no universo indigena é clara
expressao da forca interventora do mundo brant®JC{ANO, 2006, p. 209). A critica de
Luciano (2006), feita a partir da sua condicdo @miBa, ao debate sobre género em tais
sociedades (ou a forma como o debate tem sido feifere-se ao fato de que a discussao
reflete a concepcgao fragmentada que se tém dadsdeiee da vida nas sociedades nédo
indigenas, nas quais cada segmento geracionaisgoofal, de género e religioso é pensado
como destacado da coletividade e por vezes saenitiados, distintos e concorrentes entre

si, e dai a necessidade de se buscarem mecanismpositivos de prote¢cdo dos supostos
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direitos e interesses setoriais. Além disso, oracttitica a defesa de (supostos) “direitos
individuais” (das mulheres) que a questao suscita.

Diferente dos argumentos de Luciano (2006), paramatheres sateré-mawe, a
inclusdo de suas demandas especificas, como, ponpéx, a luta contra a violéncia, €
entendida como uma questdo de direitos coletivoefoome nos expde uma de nossas
entrevistadas: “as nossas liderancas tém nos apa@addta das mulheres sdo importantes para
nosso povo, lutamos contra a violéncia e tambéma palhorar a vida de nosso povo”
(UIRAPURU, ENTREVISTA/ 2010).

Segato (2003, p. 33) € uma das pesquisadoras qte dempreender: “como as
mulheres indigenas podem lutar pelos seus diregipscificos como mulheres, sem que isso
prejudique sua luta pelos direitos dos seus povoA?autora tem tracado discussodes
envolvendo a questdo cultural, pontuando a impodamdla valorizacdo e respeito as
diferencas, dentro de um mundo plural e de didk sujeitos coletivos.

A partir da problematizacéo trazida pela autoragsjanamo-nos: como pensar a
realidade das mulheres sateré-maweé a partir da dégoerspectiva de género? N&do é o
propoésito deste estudo enveredar por uma analisggpdo conceito de género que aprisione
0s papéis de homens e mulheres e as desigualdadsssim uma andlise transversal
descolada de modelos rigidos e voltada para ouvozados sujeitos, com destaque para a
valorizagéo das diferencgas e de suas especifigdade

Kaxuyana e Silva (2008) destacam que, nas socisdadigenas, os individuos estao
subordinados aos interesses da sociedade e, pomaontha direitos individuais no sentido da
sociedade “democratica”, ndo indigena. Segundo wsras, as mulheres indigenas
compartilham com suas sociedades a visdo do papelegsas sociedades reservam as
mulheres. A questdo suscita desafios teoricos, pormo nos diz Castilho (2008), discutir
género nas comunidades indigenas € um desafialpaatr, pois o conceito de género foca
0S papéis socialmente construidos para homens &ereal e questiona esses papéis
construidos nas sociedades. Propugnar uma iguattéagénero poderia, na visao da autora,
levar a desestruturacédo dessas sociedades.

Todavia, as mulheres sateré-mawé, como expusentesioamente, ndo buscam
assumir o lugar dos homens: estéo na realidadedioitpara terem o seu espaco reconhecido.
Acreditam que sua luta € um meio para se aciomeitat de cidadania para seu povo. E o
que diz uma de nossas interlocutoras: “nos temegal como os homens de participar das
coisas, de falar e defender a nossa comunidaddiRARURU, ENTREVISTA/2010).
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E nesse sentido que pautamos nossas analisestndesetedricos de Scott (1990),
gue nédo aprisiona o conceito de género, mas o dmtErymo uma categoria util de analise,
com relevo para a abordagem histérico-culturalistaducéo das experiéncias pessoais e
subjetivas das mulheres. Isso vem se somar a jpkgpéeminista de Nancy Fraser (2000),
que rejeita as explicacbes universalizantes e amndiluta pela justica redistributiva com a
luta por justica de reconhecimento. No pensamees$salautora, a classe social € apontada
como situacao pura da injustica de distribuicasexualidade menosprezada, como situacao
pura da injustica de ndo reconhecimento; e génetaia como situacdes paradigmaticas de
coletividades ambivalentes que acumulam os dows tge injusticas, diante das quais 0s
sujeitos precisam lutar tanto padistribuicdoquanto poreconhecimentgFRASER, 2001).

O reconhecimento é uma questdo de justica que meigqudo de politicas de
redistribuicdo para responder as injusticas denordeondmica, quanto de reconhecimento
para as injusticas de ordem cultural. Nesse sentida vez que a violéncia contra as
mulheres no contexto indigena tem se configuradoocom fendmeno invisivel, acreditamos
que a abordagem do reconhecimento pode promoverrefiexao critica, multicultural e

ressignificada desse fenGmeno.

2.2. A violéncia contra a mulher no contexto indigea: uma busca pelo reconhecimento

Ao longo dos ultimos 30 anos, muitas foram as peague estudos voltados para o
desvendamento do fend6meno da violéncia contra hanuD termo violéncia contra a mulher
foi utilizado pelo movimento feminista, ainda naaéa de 1960, como denuncia da violéncia
praticada contra a mulher no espago domeésticoteh@do consistia também em substituir o
termo juridico “legitima defesa da honra”, que faya como justificativa dos crimes
praticados pelos maridos contra suas esposas.

O conceito de violéncia contra a mulher foi eladorapor sua vez, a partir das
experiéncias politicas na década de 1980, em qudado de acdes de mobilizacbes e
conscientizacdo, militantes feministas atendiam hemals que sofriam violéncia nos
conhecidos SOS-Mulh® Nesse periodo, a violéncia doméstica contra @enwdra vista

pelo feminismo como expressao radical da relac&caitjuica entre os sexos no nucleo

20 primeiro SOS foi criado em outubro de 1980 em Baulo, logo em seguida em Campinas e no Rio de
Janeiro. Os SOS eram entidades autbnomas e tinbiam cbjetivo atender a mulher vitima de violénciam

um servico de voluntarias que incluia psicélogasleogadas. Além de atender as mulheres, fazianogrde
reflexdo sobre a violéncia e procuravam os meiogaieunicacdo para promover o debate junto a opinido
publica. No mesmo periodo foi criado o slogan “Quena nao mata”.



56

familiar, como uma relacdo assimétrica, em que mem ocupa a posicdo de mando,
podendo usar da sua autoridade para punir, exjgar &ezes agredir 0s outros componentes
da familia, enquanto a mulher, cujo papel € odl Icom as tarefas domésticas e cuidar dos
filhos, esta subordinada aos designios do hdThEBREGORI, 1993).

Os conceitos que deram substancia a essa expfesa@oelaborados a partir de uma
compreensao particular acerca da opressdo sofrelas pmulheres no ambito do
patriarcalismo. A condicdo feminina tinha seu digado articulado a pressupostos
universalizantes, como a ideia de que a opress@ g&tilhada apenas pela diferenca de
sexo, sem levar em consideracdo o contexto hist@isocial observado (DEBERT, 2008).
Porém, ndo se pode desconsiderar, apesar dosslimiéteutilizacdo inicial do termo, a
importancia da publicizacdo de uma abordagem soim#litos e violéncia na relacao entre
homens e mulheres como resultante de uma estdetdtaminacad.

Na década de 1990, a violéncia contra a mulherapasonstituir-se num fenémeno
explicado pelo conceito de género. Como diz Ta2665, p. 25), a cultura do patriarcado foi
importante na leitura das sociedades historicameatsstruidas pelo recorte de género;
contudo, “o conceito de relacdes de género € nhaggente e mais adequado para dar conta
da complexidade que envolve ambos 0s sexos e aesl que se estabelecem no tecido
social”*!, Comungamos com a autora ao passo que elegemosceito de género como
suporte para a andlise da violéncia contra as magh® contexto indigena.

Entendemos que, a partir dessa perspectiva, ancialéontra as mulheres no contexto
indigena refere-se a uma categoria socialmentetrodois, em que suas significacdes séo

especificas e por tal motivo devem ser compreendigatro de um determinado contexto;

29 Nesse primeiro momento, os trabalhos académicae sotema da violéncia contra a mulher no Brasildaim

pelo menos dois referenciais tedricos em comunti@ero € o trabalho de Maria Amélia Azeveddulheres
espancadas: a violéncia denunciada o segundo, o artigo de Marilena ChRatticipando do debate sobre
mulher. A tonica desses trabalhos era a dendncia das;8i8 de violéncia vividas pelas mulheres, semtapon
saidas para modificar a condic&do feminina e dagonulheres (IZUMINO, 1998).

% podemos citar como referéncia contemporanea dgssalagem no Brasil a producdo tedrica de Heleieth
Saffioti (1994). A autora defendia a tese de qu@atriarcado (relagbes hierarquizadas entre indbddu
socialmente desiguais) constitui uma forma histdparticular das relacdes de género. Considera ajod a
dominagdo do sexo masculino sobre o feminino sé @@t entendida por intermédio da simbiose dos trés
sistemas: patriarcado — racismo — capitalismo. foraurefutava o uso substantivo de um desses sistem
alegando que explicar a dominagéo por apenas ursisiesnas citados resultaria em varias consequgdoia
ponto de vista das estratégias de luta dos comtiegédumanos oprimidos, dominados e explorados.

%1 Gregori (1993), em seu estu@®nas e queixas: um estudo sobre mulheres, relagdksitas e a pratica
feminista se dedicou ao estudo da dindmica das rela¢Okestdas entre homens e mulheres pressupondo que 0s
relacionamentos violentos ndo sdo essencialmenigisig Demonstrou como a construcdo dos géneros é
atualizada nas relag@es interpessoais de formandiadincorporando os diversos significados assasnjukla
violéncia em diferentes relacionamentos. Segundotara, “é equivocado atribuir genericamente aérfeamo

da violéncia contra a mulher um conflito de padréese o casal ou mesmo excluir essa hipétese tanleé
maneira genérica” (GREGORI, 1993, p. 139).
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afinal, os atos considerados violentos ndo possurameentido fixo, mas séo significados em
seu entrelagamento com outras préticas sociais.

No Brasil, por sua vez, ainda sdo poucos 0s estgdesabordam a questdo da
violéncia contra as mulheres em contextos indigdfatse as producdes académicas, destaca-
se a publicacdo realizada pelo Instituto de Estied®squisas Socioecondmicos (Inesc),
Mulheres indigenas, direitos e politicas publicase traz relatos de casos de violéncia contra
as mulheres indigenas tanto no contexto interétgdre brancos e indigenas) como
intraétnico (entre indigenas). Entre os tipos ddéwicias consideradas no referido texto,
destacam-se os matriménios for¢cados, a praticeode fdhas a outras familias, a frequente
violéncia doméstica, a violacdo das meninas, o ajesge suas propriedades, o limitado
acesso das mulheres a propriedade da terra e datraas de supremacia masculina e
patriarcalismo (VERDUM, 2008).

Os contatos com a sociedade nacional através denpa de posseiros, grileiros,
garimpeiros, fazendeiros, funcionarios de empresdsativistas, militares, comerciantes e
missionarios agem sobre as mulheres indigenasam@misnuitas vezes imensos sofrimentos
morais, psicolédgicos e fisicos ao recruta-las, eéendito jovens, para o trabalho doméstico
em regime de semiescraviddo, a prostituicdo foonahformal e até o trafico de drodasO
estupro torna-se mais frequente, assim como ofdrags de agressao fisica e verbal. Um
caso ilustrativo dessa questao € o da indigenaaA@ékcia Garcette, de 37 anos, ocorrido em

Mato Grosso do Sul:

Seu estado de saude era grave. Adélia foi ating@davarios golpes de facdo na
cabeca. A agresséo foi tdo forte que a indigerademho esquerdo arrancado. Ela
também teve a mdo esquerda praticamente decepaddo$pital Evangélico ela
passou por uma cirurgia no cranio e outra para tan@s quatro dedos mutilados.
Apéds passar por cirurgia, foi transferida para 4, dfide estava em estado de coma,
entubada, inconsciente e respirando com a ajudgaelhos. Adélia ndo resistiu e
morreu. O principal suspeito da agressao foi préghtlia teria dito a Aristides
Soares, de 30 anos, que ele seria 0 pai de seu(B@D8JYANA; SILVA, 2008, p.

42)

O debate sobre os direitos das mulheres indigemaddiras € bastante recente. Em
2000, na Assembleia Ordinaria da Coordenacédo dgan2zacdes Indigenas da Amazonia
Brasileira (Coiab), em Santarém, Para, foi reiviada a criagdo de um espaco especifico
para as demandas das mulheres indigenas. Em j@nB002, foi realizado em Manaus o |

Encontro de Mulheres Indigenas da Amazoénia Brasilétom o objetivo de defender os

%2 Ver os estudos de Segato (2002).
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direitos e interesses das mulheres indigenas emitcAnidal, regional, nacional e
internacional, foi criado o Departamento de Mulkelredigenas (DMI/Coiab). Em 2006, o
Inesc, em parceria com o Fundo de Desenvolvimeat Macdes Unidas para a Mulher
(Unifem), realizou o | Encontro Nacional de Mulhetadigenas, em Brasilia, no qual foram
definidas trés &reas tematicas prioritarias palia@issao e a proposicdo de politicas publicas,
a saber: discriminacao e violéncia; desenvolvimeotmdmico e saude.

E, portanto, nos marcos dos anos de 1990, contimaisnalizacédo das demandas por
igualdade de direitos e respeito as diferencaséderg no meio indigena brasileiro, que a
violéncia familiar interétnica e intraétnica fosarida na pauta do movimento indigena e nos
espacos de debate e decisdo de politicas pulphetspressdo das mulheres de varias etnias.
A Conferéncia Nacional dos Povos Indigenas, reddizzm 2006, prop6s a criagcdo de uma
ouvidoria na Fundac&o Nacional do indio para atlirmtamente nos problemas da satde da
mulher indigena: fisicos, psicossomaticos, viol&rointra a mulher, entre outros.

Na busca de compreendermos a luta das mulhereoram do enfrentamento da
violéncia contra as indigenas nas aldeias, utilosaas contribuicdes de Nancy Fraser (2001)
sobre o reconhecimento. Cabe aqui indagarmos empeademos por reconhecimento, como
ele opera e de que forma percebemos a luta dasraslindigenas como uma busca pelo
reconhecimento.

Para Fraser (2001), o reconhecimento é uma qudststatussocial. De acordo com
sua perspectiva tedrica, o0 que exige reconhecimeditoé a identidade especifica de um
grupo, mas a condi¢cdo dos membros do grupo conteipas integrais na interacéo social. E
0 ndo reconhecimento, consequentemente, ndo smndepreciacdo e deformacdo da
identidade de grupo. Ao contrério, ele significAa@udinacéo social no sentido de ser privado
de participar como um(a) igual na vida social -nsica, no caso das mulheres indigenas, a

visibilizacdo desentimentos de injusticaomo relata uma de nossas entrevistadas:

Nés ndo queremos so fazer a vontade do maridoenpasrter relacdo s6 quando os
dois quiserem. NO0s ndo podemos aceitar que elesdaslos) forcem a nds fazer
relacdo, mas as vezes acontece. N6s precisamawgearsizar. (GRUPO FOCAL,
PESQUISA DE CAMPO/2010).

E nesse sentido que articulamos as reflexdes der2001) com a luta das mulheres

indigenas. Para a autora, 0 ndo reconhecimentogeoceiperado nos seguintes termos:

Reparar a injustica certamente requer uma poliigceeconhecimento, mas isso nao
significa mais uma politica de identidade. No modéé¢ status, ao contrario, iSso
significa uma politica que visa a superar a sulbbagho, fazendo do sujeito
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falsamente reconhecido um membro integral da sadesdcapaz de participar com
0s outros membros como igual. Elas objetivam, gsdasinstitucionalizar padrdes
de valoracao cultural que impedem a paridade decipacdo e substitui-los por
padrées que a promovam (FRASER, 2001, p. 7).

A questdo gue se apresenta como demanda para lasresuindigenas na questao da
violéncia contra as mulheres, qual seja, o fim wasis-tratos e agressodes, faz parte de um
arsenal permeado de significacdes elaborado pelfi'eras indigenas em torno de uma luta
maior porstatussocial, a luta por justica, a luta pelo reconhecito, conforme expde uma de

nossas interlocutoras:

Precisamos conhecer nossos direitos para nos @efeos e buscarmos ajuda,
precisamos também que nossos maridos saibam queod&m bater e maltratar a
gente, precisamos ser respeitadas. Quero respeitodds e dos meus parentes
(CORUJA DA AMAZONIA, ENTREVISTA/2010).

As mulheres sateré-mawé, como j& citado, tém compoitante referéncia na luta por
direitos a Associacdo de Mulheres Indigenas SMergé (Amism). Essa associacdo tem
sede em Manaus e sua constituicdo guarda relagd@ ¢endmeno migratério ocorrido com
os povos indigenas a partir das décadas de 1988@°1As bandeiras de luta da Amism
estdo voltadas para a garantia de renda, atray@®dacdo de artesanato, o enfrentamento ao
alcoolismo e o combate a violéncia contra as matheNo entanto, apesar da importancia
simbdlica na organizacao politica da etnia, dedwoom nossas entrevistadas, a Amism néo
tem conseguido agregar as mulheres indigenas dée &wa do perimetro préximo a
Manaus.

A auséncia das liderancas da Amism presencialmeadealdeias foi percebida no
periodo da pesquisa. Destacamos a lacuna sentatarpalheres indigenas de um espaco de
discuss@o sobre os assuntos especificos das nuldao que tem, na nossa avaliacao,
aproximado as mulheres indigenas do movimento fstaiem Parintins. No ultimo més da
pesquisa de campo, fomos surpreendidas com a eridgaima Comissdo de Mobilizacdo
para Organizacdo Social das Mulheres IndigenaséSlslimvé do Rio Andira. A comissao, de
acordo com uma das liderancas, surge para torneefsencia na luta pelos direitos das
mulheres sateré-mawé nas comunidades do Rio Arelmédiz: “precisamos nos organizar,

porque quem ira defender nossos direitos? E quenasv@omunidades falar com nossas

% De acordo Sacchi (2003), a migracdo Sateré-Mawé prnaus foi realizada por familias que buscavam
alternativas a sobrevivéncia no espaco da cidaslen#lheres nesse periodo trabalhavam principalnteme
domésticas.
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parentas sobre os direitos? Por isso, mana, pnmegssanos juntar” (UIRAPURU,
ENTREVISTA/ 2010).

A luta pelo reconhecimento esta representada rapdat direitos e no respeito a
condicdo de ser indigena e de ser mulher. A lusandlalheres sateré-mawé comeca com a
discussdo da violéncia doméstica e toma vulto cemei@indicagcbes dos direitos sociais de
seu povo. No entanto, s6 a luta contra a violédoraéstica ja justifica a sua organizacdo na
medida em que visibiliza padrdes culturais queoastituem como vitimas preferenciais das
praticas de violéncia. Nesse caso, a luta pelalmrioléncia contra as mulheres no contexto
indigena tem como objetivos principais o respeitoreconhecimento.

Fazemos, entretanto, uma ressalva ao pensamenkrader (2000) quanto a sua
negacéao das identidades, pois percebemos quewaagéio das mulheres indigenas em torno
da violéncia visa, além da superacédo da buscarpetmhecimento e respeito, a valorizacéo
da identidade étnica. Ou seja, no contexto indigsneoalizdes sé estdo sendo possiveis com
o reconhecimento mutuo dos grupos de mulheres dasvétnias, mas principalmente pela
afirmacéo de suas identidatfes

A luta pelo reconhecimento néo € isolada. Pelorédnt soma-se a luta por politicas
de redistribuicdo. Fraser (2000) considera que wograma que desafie as injusticas de
género no contexto de expansdo das politicas eeai#h deve combinaredistribuicao,
reconhecimento e representacado luta por redistribuicdo ndo pode correr o risieficar
enquadrada numa logica exclusivamente economicist®ersamente, a luta por
reconhecimento ndo pode ficar enquadrada numaal@clusivamente culturalista. Por sua
vez, a luta por representacdo diz respeito ao speais propriamente politico de exercicio
de poder na defesa de demandas.

Destacamos esse ponto da discussdo de Fraser,(ROB2aqui também reside outra
relacdo com a luta das mulheres indigenas. Umaratasas das mulheres indigenas ao
movimento feminista esta no fato de consideraréataados direitos das mulheres “brancas”
apenas parte de uma luta maior. “A nossa luta @skteitos dos povos indigenas. Lutamos
para que todos nds, homens e mulheres, possaméaevida melhor, pela nossa comunidade
e nossos parentes”, refere-se uma indigena a wuauer dizer, a luta pelo reconhecimento
das mulheres indigenas, além de relativizar osipaeéhomens e mulheres nas comunidades,

introduz a luta por direitos no contexto indigena.

3 Essa perspectiva é defendida por Young (1997)rega qual sem identidade ndo ha acéo coletiva,spm
ela o ator coletivo ndo se constitui. E pela afgétade sua identidade que um grupo pode se apaesemo
igual diante de outros grupos, abrindo espacoggas conjuntas.
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Foto 5 — Imagens do grupo com mulheres em MolohgofGrupo focal, 2010).
Fonte: Pesquisa de campo/ 2010.

Apesar de o movimento das mulheres indigenas teorsfegurado como uma questao
relevante no contexto indigena, a situacdo danetdédoméstica nesse contexto, de acordo
com Verdum (2008), tem sido camuflada pelo silérads experiéncias pessoais. Nesse
sentido, convém indagarmos: como se manifesta l&éndia doméstica contra as mulheres
sateré-mawé e quais sao as formas ou os meiossqas mulheres encontram para lidar e

superar as experiéncias relacionadas as agresdgiidasno seu cotidiano?

2.3. As percepcbes da violéncia e da violéncia canta mulher na comunidade
Molongotuba

A violéncia é um fendbmeno social de multiplas digacdes. Ela ndo é uma realidade
uniforme: apresenta-se ao longo da humanidade exsipgxrtivas historicas e com diferentes
elementos culturais. Para Freitas (2003, p. 89jiokncia € um conceito ambivalente e
aparece como algo estrutural na formacéo das edagriciais. Aparece como algo negativo,
ao atentar contra a vida e valores normativosoenasmo tempo, pode ser representada
como um fenémeno positivo e desejado. Diz o autor:

A violéncia é tanto um fendmeno censurado, porcfpin, ocupando o espago do
intoleravel, quanto é tolerado, quando realizad@u® pode ser considerado como
legitimo. Deste modo, a violéncia ndo pode serisadd e compreendida sem levar
em consideracao os pontos sob 0s quais ela é mpaoetengendrada (FREITAS,

2003, p. 89)
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Sendo assim, quando nos propomos a estudar aciglémtra as mulheres indigenas
sateré-mawe, buscamos compreender um universgriécsicbes que perpassam as relacdes
sociais proprias desse grupo social. Em Molongohdsasurpreendeu o fato de a violéncia
estar impregnada no imaginario dos moradores daumioiade para além da questdo que
pretendiamos discutir, a ja referida violéncia dstica contra as mulheres indigenas. Ao
iniciarmos 0s contatos diretos na comunidade, logmtiicamos uma narrativa sobre a
repercussao negativa da comunidade em razéo dus @asridos de violéncia. Molongotuba
aparecia no imaginario coletivo das demais comulgisiado Rio Andirda como um local

estigmatizado pela violéncia e pelo perigo, comoexpde a fala do tuxaua da comunidade:

Antigamente, quando a gente falava em festa naanmesunidade, o povo dizia

assim: ‘Ah, festa la em Molongotuba?! Nao vou'.EEsabiam que a gente era ruim
[...]- Antigamente havia muita violéncia duranteddoa semana em nossa
comunidade, porque toda quarta-feira, depois dgo@&©o chegava, o povo da nossa
comunidade trazia muita bebida. As liderancas maigyas falavam muito desses
acontecimentos e pediam muito para o povo ndorttztgida, mas mesmo assim
eles continuavam (MISAEL, ENTREVISTA/2010)

Sobre 0 mesmo assunto, um dos policiais indigeqasseo seguinte:

Nossa comunidade era afamada por conta da violéQaando tinha festa, torneio,
as pessoas ndo vinham mais na comunidade, os quéjmvens daqui eram
violentos, o pessoal tinha medo de vir pra ca cardarde agresséo fisica, ameaga,
todos ficavam com medo (POLICIAL INDIGENA AUGUSTO,
ENTREVISTA/2010).

Nesses relatos podemos perceber as representaggafivas da ocorréncia da
violéncia na comunidade e a vinculacdo dela aoatontom a sociedade envolvente,
principalmente através do consumo de bebida atadissas eram as razdes também citadas
pelos indigenas para justificar a violéncia coatraulher na comunidade.

O medo presente nas falas € um aspecto recorrastesituacdes de violéncia
relatadas. Nesse caso, 0 medo aparece articukidéados parentes de outras comunidades
sobre Molongotuba. Recorremos a teorizacdo elahopmd Freitas (2003, p. 98) para
reafirmar que a violéncia em Molongotuba extrapaoinseguranca individual vivenciada
pelas pessoas da comunidade isoladamente. TornaursefenOmeno exteriorizado,

objetivado no mundo social.
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O &lcool® merece destaque em nossa andlise, pois tantotematuia estudada
(VERDUM, 2005; LASMAR, 2005) como em nossa pesquigacampo aparece como
marcador importante para justificar a violéncia Blologontuba. Quanto a essa questao,
vejamos 0 que relatam duas mulheres indigenas aytieiparam dos debates de grupos na

comunidade:

Ela t4 dizendo o aconteceu com o filho dela, geebebe muito e ele ndo obedece
ela, até se furou com uma faca (na coxa dele mesnagressivo, joga as coisas no
chdo. Ela disse que ficou muito espantada comigsdoe, como néo tinha lei, ficou
tudo por isso mesmo. Toda vez que o pessoal yaial&idade, trazem bebida. Ela
disse que seu filho chegou até a quebrar o viot@ekja com raiva. Ela sofreu
ameacas, e ninguém faz nada com quem foi violsetajnguém fizer nada a gente
da conselho (TRADUCAO DE JANA CARLA/GRUPO FOCAL/a)1

Ela ta dizendo que aconteceu com o marido, queubetto, furou até o colchéo
dela, ameagou matar, mas nao aconteceu. Mas brigamaito, isso foi o que
aconteceu, a bebida faz tudo (TRADUCAO DE JANA CMARERUPO

FOCAL/2010).

A embriaguez alcodlica é sempre apontada pelasamdhindigenas como um dos
problemas mais graves enfrentados pela comunidadeitado como a maior causa de
violéncia doméstica e fonte de conflito entre maredmulher, como podemos verificar no

desenho da foto 6:

Foto 6 — llustrag&o de uma situagéo de violénciatma mulher na comunidade (Grupo focal, 2010).
Fonte: Pesquisa de campo/ 2010.

% 0 4lcool referido nas narrativas esta aludidoasemo frequente e desmedido de cachaca (ou datbigas
industrializadas que contém 4&lcool), e ndo a idgesitualizada do taruba. Esta é uma bebida fea c
mandioca pelos mais antigos e o estado de embrggoeocado pelo taruba é comum e desejavel dueente

festas nas comunidades do interior. Para que j@eatiegido, é preciso que se beba por muitas hemgisidas.
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A ilustracéo foi feita na ocasido de um dos debdteegrupos que realizamos em
Molongotuba e é representativo da forma como &rié ocorre na comunidade. Podemos
verificar na figura que a mulher aparece sendo didgefisicamente por um homem,
supostamente seu marido. Ao lado da cena da agrdéss@ destaque uma garrafa de bebida
no sentido de apresentar o uso do alcool comdif#sta para a agressao realizada. Na cena
também é relevante a presenca de uma crianca eafaedo o filho do casal e os pertences
da mulher jogados nos arredores da casa. A autaramdgem procura evidenciar o
sofrimento do filho, quando ele aparece com lagsin@arosto, ao presenciar a situacao.

Castilho (2008) informa que a Organizacdo das Makdndigenas de Roraima
(Omir) tem denunciado a violéncia praticada coatanulheres por seus pais, companheiros
e filhos devido ao consumo de bebida alcoodlica @epeo fim da comercializacdo nas

comunidades e arredores. De acordo com um dosasugrividos nesta pesquisa,

E preciso olhar e pensar sobre o que estd acodi®asas nossas comunidades,
dentro das casas. Para nos, mulheres indigenas|émncia doméstica acontece
principalmente quando a pessoa ingere bebida &@eo@s homens, quando bebem,
ndo sabem conversar, ndo tém paciéncia e usamdoffmca fisica (JIBOIA,
ENTREVISTA/ 2010).

As mulheres afirmam que, quando alcoolizados, serglos mostram-se “geniosos”
e as agridem pelos motivos mais banais. E tambéue @onstata Lasmar (2005, p. 204): “de
acordo com as mulheres, qualquer coisa parece sgvorpara que o marido €brio as
hostilize ou machuque. Por isso, a cachaca € v®mt@o uma bebida altamente danosa a
harmonia doméstica”.

A vinculacdo do abuso do &lcool com as situacdesi@éncia contra as mulheres
também é recorrente nas pesquisas com mulheresndi@enas. Dados do Ministério da
Saude apontam que a suspeita de ingestao de lztaddica por parte do provavel agressor
foi relatada por 30,3% das mulheres vitimas deéwmghs doméstica, sexuais e outras
violéncias, durante todo o ano de 2808

Outros estudos, como o levantamento realizado posdea (2008), que envolveu
7.939 domicilios em 108 cidades brasileiras consrdai200 mil habitantes, afirmam que a
gravidade das agressfes € maior quando ha ingeéstdooga. O uso de armas e o abuso

sexual (tanto ameaga quanto consumacao) ocorrepeatevamente, numa proporgéo dez e

% Disponivel em: http://www.correiodoestado.com.btiias/alcool-esta-associado-a-30-dos-casos-de-

violencia-domestica_92100/. Acesso em: 10 nov. 2010
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quatro vezes maior quando comparado aos domicibbgsquais 0 agressor nao estava sob
efeito do alcool.

Contudo, essa relacdo deve ser cuidadosa. A camgpue o alcool € responsavel
pelas agressdes costuma diminuir a culpa do agressomentar a tolerancia da vitima. A
questdo € complexa e deve levar em consideracaoague possivel afirmar que o alcool seja
a causa da violéncia, pois nem todas as pessodsetpgen sdo violentas, assim como nem
todas aquelas que praticam atos violentos bebem.

Por outro lado, a ingestdo de alcool pode agrasatos considerados violentos e a
reincidéncia das agressbes. Como aponta Fonse68)(2fb comparar a recorréncia das
agressfes com episoddios de embriagués, “nos dmsicibm agressores embriagados, a
violéncia ocorre trés vezes mais em periodos da amco anos; seis vezes mais, entre 6 e 10
anos e, quatro vezes mais, quando as situacOapadtam uma década”.

O alcool operaria como um desinibidor, abrandandersura da pessoa e ressaltando
uma agressividade ja latente. Segundo Fonseca )(20@Bpendentemente de sinais de
embriaguez, os agressores sdo, em sua maioria,neor@eiando o alcool esta colocado
nessas situacdes, o sexo masculino é responsavejupee 90% dos casos de violéncia,
contra 53% quando o homem esta sébrio. Entre amagtmais atingidas estdo as esposas:
35,7% quando ha embriaguez e 17,9% nos episodinsaobriedade (FONSECA, 2008).

Souza (2007) defende que, para se entender o udoad em comunidades indigenas,
faz-se necessario contextualizar histérica e allgnte o uso de bebidas alcodlicas, pois ha
dificuldade em definir, nessas culturas diferergsadjuando a ingestdo de bebidas se torna
um problema. De acordo com a autora, entre osendi o foco da questdo deixa de ser a
dependéncia ao alcool (como ocorre entre 0s namends) e passar a consistir nos
problemas relacionados ao uso de alcool, entreuass gita: comportamentos violentps
tornar-se mau exemplo para os filhos ou para oytessoas na aldeia; ter dificuldade em
cuidar dos filhos; apresentar episédios de amresi@olica; fazer gastos excessivos com
bebidas; e ndo cumprir as obrigacdes laborais (SQQA07).

Pesquisas como a realizada por Verdum (2008) tanmd@ontam que no contexto
indigena a introducdo das bebidas alcodlicas, ipalrnente a cachaca, € vista como
resultado do contato interétnico. A Funasa (200@),exemplo, assinala o alcoolismo como
um dos problemas cada vez mais frequentes nas adewes indigenas que tém um
relacionamento mais estreito com a populacdo ragio® relato de uma de nossas

informantes sobre o uso do alcool na comunidadelaeyue
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Essa historia de bebida na comunidade comecou fta tempo. A bebida entrou
muito na aldeia foi com a ida da Petrobras na cafagle, aquele projeto. Eles
trocavam a bebida por mercadoria com os indigehagesse jeito que entrou a
bebida alcodlica (UIRAPURU, ENTREVISTA/2010).

O projeto a que Uirapuru se refere diz respeitovasao, citada por nés no capitulo
anterior, realizada pela empresa francesa de peffftAquitainena década de 1980 na area
indigena em que habitavam os Saterée-Mawé. Alva?@05, p. 24) cita os problemas

decorrentes desse evento dizendo que

O episddio do petrdleo apresenta uma complexidagiermA experiéncia com a
companhia petroleira internacional, um dos icoreesnddernidade, traduzia-se em
devastacdo ecologica, stress cultural, pela prasgmoperarios, consumo de alcool,
assédio sexual, prostituicdo e distirbios comurs asampamentos dos grandes
projetos. Alguns dos indigenas foram contratados pgeabalhar nas obras de
prospeccao.

Isso nos leva a considerar que, apesar de a lldaatgrea ter sido remida naquele
momento com a conquista da demarcacdo do terrisateré-mawé, os prejuizos desse
momento histérico de resisténcia ao capital int@omal ainda sdo vivenciados hije

Essa relacdo com o “mundo dos brancos” apareceétamias falas no que diz
respeito a entrada da bebida alcodlica na comuaigdadocasido da ida dos jovens a cidade.
E, pois, nessa relagdo cidade-comunidade que dgeimas justificam a ocorréncia da
violéncia contra a mulher na comunidade: em um @rimmmomento, pela entrada da bebida
na comunidade, e, em outro momento, como uma gragcendida na cidade. Em outras
palavras, € como se a violéncia contra a mulhefosgse algo que fizesse parte dos costumes
do povo sateré-mawé, mas da sociedade envolveni&siiel que a familiaridade com os
codigos urbanos, com o viver/estar na cidade inflize diretamente na ocorréncia das
situacbes de violéncia. Kaxuyana e Silva (2008)yma&in que os homens indigenas,
interagindo em maior grau com a sociedade dita fdante”, tém sido fortemente
impactados pela cultura “do branco” e pelo machismo

Essa familiaridade, por outro lado, € limitada,spaurante as entrevistas com as
liderancas masculinas, algumas falas sugeriraméa@a de informacdes como um marcador

da violéncia: “precisamos saber o0 que podemos ouarer, 0 que € crime e 0 que nao €”.

37 Esse fato é atual pela recorréncia de situac6e® eonivida pelos Sateré-Mawé na década de 198& Hoj
presenciamos a luta dos povos indigenas do MatssGm® do Para contra a constru¢cao da Usina Hidceléte

Belo Monte no Rio Xingu em virtude dos impactosiaisce ambientais que a obra podera causar em toda
regido, prejudicando os moradores das margensatoafetados e modificando as vidas dos seres hasrgre
vivem nessa regido e que dependem do meio amlimardesobreviver.
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Interessante a narrativa, pois nos remete ao dondei violéncia como algo socialmente
construido. Nesse caso, 0 ato sO se torna viotenfor amparado legalmente: a legitimidade
da violéncia ampara-se na institucionalizacdo da nomma. Tal como afirma Riffiotis (2008,
p. 256), “a violéncia € um problema social e funaimos discursos como um operador que,
ao mesmo tempo, descreve e qualifica eventos”. 1A fambém ilustra a demanda da
comunidade em debater sobre 0 assunto e tentantearcoritérios e parametros para avaliar
as diversas situacdes conflituosas que aparecamtioiano da comunidade.

Nesse sentido, Riffiotis (2008, p. 256) apontague

Violéncia é uma palavra singular. Seu uso recoerantornou de tal modo familiar
que parece desnecessario defini-la. Ela foi tramgida numa espécie de
significante vazio, um artefato sempre disponiahpacolher novos significados e
situacdes.

Em geral, os tipos de violéncias vividos pelas mrdh sateré-mawé ndo sao
diferentes daquelas apresentadas pelos demaissgdgpmulheres indigenas no Brasil. Ao
inquirirmos um policial indigena sobre os tiposwieléncia na comunidade, obtivemos a
seguinte resposta: “ameacas, abuso, estupro, tangam de casais, onde o homem bate na
sua esposa, as separacbes” (POLICIAL INDIGENA AUGOSENTREVISTA/2010). Na
ilustracdo a seguir, podemos verificar uma ameaggdessao fisica a uma mulher gravida. O
desenho foi provocado a partir da seguinte indagagée tipos de violéncia as mulheres

vivenciam na comunidade?

Foto 7 — llustragdo de uma situacéo de violéna&é contra a mulher na comunidade (Grupo focall®0
Fonte: Pesquisa de campo/ 2010.
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A imagem indica o destaque da violéncia fisica nepsesentacdes sobre a violéncia
contra a mulher em Molongotuba. A violéncia fisicaqui entendida como qualquer agéo ou
omissdo que ofenda a integridade fisica e a saoigb®ral de alguém (BARROSO, 2002).
Todavia, esse tipo de violéncia ndo era a unica ptncipal forma de violéncia vivenciada
pelas mulheres na comunidade. Acreditamos que atiggép desse tipo de violéncia,
especificamente nas ilustragcbes, guarda relacdoacpndpria natureza do fato; ou seja, as
agressoes fisicas, em sua maioria, resultam eradegiyporais, caracteristica que facilita o
seu reconhecimento como violéncia.

No campo juridico, a violéncia fisica € descritanodeséo corporal. A lesdo corporal
pode se apresentar de diversas maneiras: agref§siéas (socos, chutes, tapas, violéncia
sexual) ou agressdes com qualquer tipo de objetgpgasa machucar ou prejudicar a saude
da pessoa. A lesdo corporal pode ser de naturegaole grave, conforme prevé o Codigo
Penal Brasileiro. A les@o corporal de natureza Ewuela que ndo causa grande ofensa a
integridade corporal, embora possa originar traumsisologicos. E considerada les&o
corporal de natureza grave, conforme o artigo I2€ddigo Penal Brasileiro, a agressao de
que resulta: incapacidade para as ocupacdes habitoiamais de 30 dias; perigo de vida;
debilidade permanente de membro, sentido ou fungéeleracdo de parto; incapacidade
permanente para o trabalho; enfermidade incur@eetia ou inutilizacdo de membro, sentido
ou fungéo; deformidade permanente; aborto.

Em 2004, foi adicionado ao crime de lesdo corparalipo especial violéncia
doméstica (Art. 129 § 9° CPB) para casos em gesaolfosse praticada “contra ascendente,
descendente, irmao, conjuge ou companheiro, ougqu@m conviva ou tenha convivido, ou
ainda, prevalecendo-se o agente das relacfes domsesie coabitacdo ou de hospitalidade”.

Em Molongotuba, os indigenas ndo se ocupam dessaminblogias e/ou
classificacfes juridicas. O que consideram violnau seja, suas representacdes sobre esse
fendbmeno estdo associadas as situacdes de inc@msadomento vivenciadas por pessoas da
comunidade. Conforme Zaluar (1999, p. 28), “um fatadefinido como violento pela
percepcéao de limite e de perturbacao, isto €, plaira de acordos variaveis decididos cultural
e historicamente e cujas implicacdes sao considsraamo negativas ou maléficas”.

Nesse sentido, as especificidades da violéncia amuwgidade podem ser
compreendidas a partir do contexto cultural, quaemtee os Sateré-Mawé a violéncia contra
a mulher ndo é algo considerado natural. Desse namiesentou-se como um diferencial no
estudo a auséncia, por parte das mulheres e dosnsortom quem tivemos oportunidade de

dialogar e conviver durante a pesquisa de campapndejustificativa cultural para a pratica
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de agressdes contra as mulheres. Dizia um indigi@anam dos grupos: “ndo é coisa de indio
bater em mulher” (UIRAPURU, ENTREVISTA/2010).
Dois tipos de violéncia aparecem nas narrativasoagimes imperdoavejsao eles: o

estupro e o assassinato, a saber:

A menina tava bebendo com os jovens no meio do,métgque 0os meninos tavam
dando cachaca para a menina, ja com o pensamefitzateabuso dessa menina.
Deixaram ela bébada, depois fizeram relacdo conseta ela perceber, ela tava
muito embriagada. Isso era de dia, nés estdvamaiseagles la pro mato, ai uns
meninos vieram comunicar 0 que tava acontecend@ndgu a gente foi 14,
realmente era verdade, tinha acontecido. Ai nease odo teve perddo, o pai
chegou aqui e queria que a gente encaminhasse srmardia. Os que estavam so
olhando e ndo estavam praticando levaram a palroadidgis que praticaram foram
encaminhados pra Barreirinha. Eles levaram 10 mimaada um, e o dois que
praticaram foram pra Barreirinha. Aconteceu tamigée a menina foi chamada pra
Barreirinha e o agente de policia acompanhou &aeta negou perante o delegado
e a juiza, ela é de menor, ela tem 13 anos. Else digie tudo era mentira
(POLICIAL INDIGENA AUGUSTO, ENTREVISTA/2010).

E procedente esclarecermos que nem todo eventotaden@omo violéncia ou
legitimado como problema social € classificado camme; porém, a concepcao de crime
circunscrita nos tipos penais do Cédigo Penal Briagiesta vinculada & nocao de coercao,
uso da forca e dano, sobretudo ao referir-se aogegrcontra a pessoa, com 0s quais o
ordenamento juridico tutela a vida, a integridad&cd, a honra e a liberdade individuais
(CUNHA, 2008).

No contexto indigena sateré-maweé, como pode sezrvddo no relato acima, a
concepcao de crime se relaciona a gravidade elantadivaliacdo dos atos violentos e na
impossibilidade de perdéo pela comunidade. Coinemdeéermos com o ordenamento juridico
brasileiro ao considerar crimes 0 assassinato @léngia sexual — crimes que ferem a
integridade fisica, a honra e a liberdade individua

Nesses casos, como vamos conferir no préximo dapéyunicdo é a desfiliagdo do
indigena da comunidatfe “ndo tem perddo”. Quando o caso ndo é passiveudigdo na
propria comunidade, € encaminhado para a policiedd municipio mais proximo, no caso,
Barreirinha. O indigena que praticar esse tipoidiéncia sera punido pela legislagdo dos ndo
indigenas.

N&o diferente do que ocorre nas areas urbanas doscipios brasileiros, na
comunidade indigena é complicada a comprovacaocdsss de violéncia sexual, como

aponta o relato de uma professora indigena:

% E uma espécie de banimento do seu lugar de origem.
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Ela tava gritando e eu ouvia os gritos, ai eu pieglanterna e corri pra la. Perguntei
por que ela estava gritando. Tinha dois rapazeamuoxela. Depois que eles me
viram, sairam correndo, mas ela ja estava senmbalcEu perguntei o que ela fazia
essa hora na rua [...]. Eu falei para meu tio, @pelicial, e ele disse que a menina
estava acostumada, porque ela ja fazia relacdaicomonte de pessoal. Mas certo
dia também um menino falou assim: ‘vamos la propame arrastou ela. Para
mim, isso é violéncia, porque ela foi arrastada QFRSSORA INDIGENA,
GRUPO FOCAL/ 2010).

E comum entre as mulheres vitimas de violénciaalexwcrenca que, em razdo de o
crime nao ter sido presenciado por nenhuma testesmuem ter deixado marcas pelo corpo,
ndo sera passivel de reconhecimento e punicdoa® também apresenta uma divergéncia
nas representagcdes acerca da violéncia. Percelipraasem todos os citados na fala acima
compartilham da mesma opinido. Compde o arsenaumiso do policial indigena da
comunidade um questionamento sobre o ato violenteagdo de um comportamento anterior
da vitima, relativizando as circunstancias em gud&t@ pode ser considerado crime ou nao.
Contrariamente, a professora indigena observa que classifica a violéncia é a tentativa ou
ato sexual sem o consentimento das partes envslvida

De um modo geral, a visdo da comunidade sobrel@nia sexual estava vinculada a
pratica de relacdo sexual indesejada medi@amieaca ou uso da forca. A ocorréncia da prética
sexual forcada era uma narrativa bastante presastentrevistas e grupos, como no caso de

Patricia. Vejamos o caso a partir do olhar de uenaa$sas entrevistadas:

O pai que fica com uma filha é violéncia, € um erirBu soube da morte dela [da
Patricia, assassinada pelo pai ha comunidadethelgou a contar pros colegas [do
assédio do pai], mas acho que as pessoas naotacaedi sendo tinham feito
alguma coisa antes disso. Ela contou 0 que acantcio dia seguinte ela foi morta.
Eu cuidei da crianca antes do que aconteceutfaducéo]. Ela esta contando o que
aconteceu com a menina. Primeiro o pai tinha ciidoemenino que fazia o
transporte, ele ndo aceitava as coisas [presantesy gente dava pra ela, ele jogava,
brigava, queimava, s6 que eu acho que ela sabigagaenorrer, ai no dia seguinte
0 pai assassinou a crianga. Depois de ele ter matdd foi acusar os outros,
dizendo: ‘A minha filha sumiu, ndo sei se ela sgafi na lagoa’, inventou estorias.
SO que a maioria das pessoas ja sabia que eleniatslo. Ele pegou ela, cortou a
crianga, deslocou as coxas da crianga, abusouedel@purrou ela num buraco
totalmente nua... Foi muito feio. Ela tinha novesma crianga ja estava com trés
dias enterrada no mato quando a encontraram. Bbeifitdo uns trés meses sd, mas
agora ja esta solto em Barreirinha. Parece quaadele tem dinheiro e pagou para
ele sair logo. [...] Ninguém aceitou esse crimeotanundo queria que fizessem
justica, mas ele continua solto, e ele falou quevetar pra ca pra matar mais
pessoas, assim ele diz quando esta bébado (PROFESBMDIGENA, GRUPO
FOCAL/ 2010).

O caso acima traz uma classificacdo da violénciaade o incesto. O incesto €
definido como sendo a relacéo sexual ou maritakguarentes proximos ou alguma forma de

restricdo sexual dentro de determinada sociedademBabu em quase todas as culturas



71

humanas (LEVI-STRAUSS, 1988). Em raz&o da divedsdeultural no mundo, variam as
definicbes de parentesco, pois, além de parentesigarimento, podem ser considerados
parentes aqueles que se unem ao grupo familiaadoméo, casamento e afinidade.

Para os indios sateré-mawe, sao parentes todoks@ue pertencem a sua mesma
etnia. Nesse caso, ser considerado parente na@etlitimo sexual. O impeditivo para os
Sateré-Mawé se limita a pratica sexual entre pdithes e entre irmaos, como pudemos
observar no relato acima.

No Brasil, o incesto ndo € punido criminalmentaseluas pessoas forem maiores de
14 anos (idade minima para o consentimento). Aliegfio permite o casamento entre tio/tia e
sobrinha/sobrinho desde que seja apresentado umeaxgdico atestando a saude dos dois e
de uma possivel prole, apesar de moralmente seidevado incesto pela maioria dos
brasileiros®.

A idade como critério, de acordo com o que prel@gslacédo brasileira oficial, ndo
responde também a realidade dos Sateré-Mawé,quooig) ja referido, o elemento definidor
da maioridade para meninos e meninas esta ligadpexctos culturais. Assim, deixa-se de ser
crianca, no caso das meninas, apos a primeira raagdb, quando ela passa pelo ritual de
passagem da menina-moc¢a e, no caso dos meninasdoqua passagem do ritual da
tucandeira.

Em outros cenarios indigenas, a percepcao solmeesto é diferente, como para os
indios do México. Para eles, o incesto entre pliiha ainda ¢ comum. Dizem que esse
incesto é provocado pela economia: como o rocalbmge de casa, 0 pai precisa de uma
mulher para moer o milho que colhe e por isso &fitha, enquanto sua mulher fica em casa
com os outros filhos. Geralmente tem um cobertpoe este custar caro, divide com a filha.
A combinacédo do contato fisico, do isolamento eakiume torna o incesto inevitavel.

O incesto considerado crime pode significar viol@nou ndo. Para Lévi-Strauss
(1988), o incesto foi responsavel pela passagemndeestado ndo cultural a um estado
cultural pelo fato de o incesto incentivar alian¢@ieca de mulheres entre grupos sociais

%9 be acordo com Ballone (2009), em vilarejos ribdéios da Amazonia € costume o pai iniciar sexualmente
suas filhas menores. A préatica é surpreendentens@ia por aquelas comunidades. Essa combinagdo de
incesto e pedofilia pode explicar, inclusive, ayem da lenda do boto, um peixe grande dos riosmlazAnia.

Em noites de lua cheia, o boto se transformarichemem, engravidando as virgens incautasni® do boto
serviria para ocultar os responsaveis por muitasgeatacdes infantis que ocorrem na regiao. Graade dos
filhos de boto é fruto de incesto, diz a advogadair® Barreto, doutorada em direitos humanos pela
Universidade de Salamanca e estudiosa de infaiatictidigena. Disponivel em: www.psiqweb.med.br. g5

em: 15 fev. 2011.
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distintos). Para Patricia, por exemplo, o incestmbjetivado através de agressodes fisicas e
psicolégicas que culminaram com sua morte.

Esse caso tornou-se emblematico para a comunidaide junto com a exteriorizacao
da violéncia, foi mobilizador das acdes de prevenedpunicdo para a violéncia em
Molongotuba. Encontramos aqui a ambivaléncia doceitm de violéncia ja referida por
Freitas (2003). As indignacdes com o caso de Rawias demais ocorréncias de violéncia na
comunidade impulsionaram sua organizacdo para agacri de estratégias de controle e

punicdo da violéncia.



CAPTTULQIII - NORM@LIZAC}AO, CONTROLE SOCIAL E
PUNICAO DA VIOLENCIA CONTRA A MULHER NO
CONTEXTO SATERE-MAWE

Amazbnia
Ao me vestir de verde nesta festa
Venho descrever em poesia
A viagem encantada na floresta
Encontrei as mulheres guerreiras
Fazendo loucuras com a flecha na méo
Cada tempo era tempo de luta
Era a valentia impondo a razao
(Trecho da cancéo “As Icamiabas”, de
Amaury dos Santos, Netinho, Jacy Inspiracdo e Guto)

3.1. As experiéncias de violéncia doméstica: a fallas mulheres

Nosso empenho na reconstrucdo das histérias déneial vivenciadas pelas
mulheres participantes deste estudo teve comoipainobjetivo a compreensao das
rotas criticasvividas pelas mulheres indigenas sateré-mawé owepso de superacdo
das situacdes de violéncia.

Rota critica € aqui compreendida, nos termos det§2007, p. 26), como “o
processo construido a partir da sequéncia de adscesacoes realizadas pelas mulheres
em situacdo de violéncia doméstica e das respestesntradas na sua busca por
mudancas”. Esse € um processo recorrente, fornaatio pelos elementos relacionados
as mulheres e as acbes empreendidas por elas aacepposta social encontrada, a
qual, por sua vez, torna-se um elemento decisivotdecritica.

O conceito de rota critica parte do pressuposfigudeexiste uma série de fatores
gue atua como facilitadores e dificultadores pareerdrentamento da violéncia
domeéstica, que envolvem desde decisfes e acOesamdmlas pelas mulheres até
respostas encontradas no ambito familiar, comumitrinstitucional. Nesse sentido,
buscamos perceber como se manifesta a violénciaéstma contra as mulheres
indigenas sateré-mawé e quais sdo as formas omios que essas mulheres encontram
para lidar e superar as experiéncias relacionalagr@ssoes sofridas no seu cotidiano.
Em nossa analise, procuramos estar atentas a codgule do processo de superacao,
que se apresenta como algo dificil e diverso enpsefaz considerar situacdes em que
as mulheres podem resistir de forma direta ourtex kelacao “passiva” com a violéncia
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sofrida, resistindo em siléncio durante anos aeio funcédo de valores que elas
acreditam ser verdadeiros e/ou de auséncia dealteas a situagéo vivenciada.

As narrativas de violéncia das mulheres entrevastadomportam uma
recorréncia: a ideia damoral e do respeitq ja apontada na discussdao sobre
reconhecimento. Para darmos visibilidade a essaréstia, catalogamos as situagoes
de violéncia a partir de trés aspectos presentearsenal narrativo das mulheres: o
primeiro circunscrito ageconhecimentoo segundo vinculado agressao fisicae o
terceiro relacionado #nfidelidade masculinaDiscorremos sobre esses trés aspectos a
partir das trajetorias de vida e violéncia de t€sossas entrevistadas: Onc¢a, Coruja e
Arara Azul.

E importante salientarmos que uma das caractegsgincipais do método da
historia de vida é o vinculo de confianca que s&betece entre pesquisador e sujeito.
Ao contar sua vida, o sujeito fala dos momentosgb®rexperimentados, intimamente
ligados a conjuntura social em que se encontrai@tts€SILVA, 2007). Queiroz (1988)
diz ainda que toda histéria de vida se constituitsmconjunto de narrativas e que,
embora tenha sido o pesquisador a escolher o tenesleocar um roteiro tematico, é o

narrador quem decide o que narrar, como veremoRisidsias descritas abaixo.

Onca

Onca, indigena da etnia sateré-mawé (36 anéshatural de Barreirinha, da
comunidade de Sim&o I, e mora em Parintins ha camos. Tem cinco filhos e esta
vivendo o quinto casamento. O nome utilizado pameasenta-la no estudo foi uma
escolha sua, pois, como afirma, “a onca é sileacgoforte como eu”. O siléncio e a
fortaleza estdo presentes na sua histéria de éesiat e dor vivida em meio a
relacionamentos conjugais conflituosos.

Quando ainda morava na sua comunidade de origgsouacom um indigena
com quem pensava viver o resto de sua vida. Emdensaias gestagdes, Onga precisou
deslocar-se até Parintins, pois apresentava dileaisma gravidez de risco. Como seu
caso era grave, permaneceu um periodo em Paratérggue, quando retornou para sua

aldeia, deparou-se com o namoro de seu marido gartiss Ela relata sobre a situacéo:

Na gestacdo eu tinha problema e tive que vir ptadg. Quando cheguei na
comunidade, o meu marido tava tendo um caso corhantia, que morava
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na mesma minha comunidade. No periodo que eu vimtratar, era
complicada a minha situag&o. Ele andava com at@mpato, como se fosse
uma esposa, e ainda usava minha maquina de sendioge Ele tinha me
substituido (ONCA, ENTREVISTA/ 2010).

Para Oncga, a violéncia ndo estava apenas na idadel conjugal, mas residia
no desrespeito do seu esposo em permitir que ontiher usasse seus objetos
sagrados. Para as mulheres sateré-mawe, o tratmatha farinha significa muito mais
que a possibilidade de acesso a renda: represgpégi@mente a importancia que a
mulher tem na comunidade. Ela € a responsavel éicipal alimento da aldeia —
alimento que, para os indigenas, ndo € apenasopeacapo, mas para a alma. Nas
entrevistas com Onca, ela destacava a importamciesgaco e dos objetos utilizados

para a feitura da farinha para as mulheres:

No casamento, o0 homem j& tem a responsabilidadessiemir a mulher e
fazer toda a vontade dela. Fazer uma casa, umabemagrande pra ela,
paneiro, tipiti, tudo separado pra mulher. Quantioma roga, melhor pra
ela, porque ela pode fazer mais farinha. L4 pra aggegras sdo bem
diferentes das regras aqui da cidade (ONCA, ENTREW?2010).

A narrativa demonstra também que, no contexto &atawé, além da divisdo
sexual do trabalho j4 apontada, sdo perceptivaispadamentos naturalizados de
homens e mulheres relacionados a simbologia daigrémia — por exemplo, quando é
vinculada aos homens a funcdo de construcdo daecdsa utensilios (considerados
sagrados) para feitura da farinha. A analise soblhar das relacdes de géneros
guestiona isso, ou seja, 0os considera como resultadhistoria, e ndo como algo
natural.

N&o obstante, a agressao considerada por nossadatera era moral: deixar
outra mulher utilizar aquilo que a mulher tem desnsagrado ofendia sua dignidade, ou
seja, a agressdo moral vincula-se ao aspecto otialdg concepcado de reconhecimento
(FRASER, 2000). A dignidade citada acima é caraetda como uma condicdo
dependente de demonstracdes de reconhecimentoroardfestacdes de consideracao.
A negacdo de sua identidade e o desrespeito auumacforam vividos como um

insulto, como uma agressao.
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O desenrolar do conflito veio com a separacaougahje a perda do filho que
esperava. Como Onca tinha sua familia na comunigeie e filhos, deixou o marido,
justificando: “o que ele fez ndo tinha perdao”.

Passados alguns anos, Onca decide morar na Cdsdigloem Parintins, para
procurar trabalho. Considerada uma mulher muitoreafla pelas demais indigenas na
comunidade, acreditava em melhores condi¢cdes de wéd cidade. Nesse periodo,
conheceu um indigena de uma comunidade difererdealacom quem estabeleceu seu

segundo casamento. Sobre o segundo matriménio, reneia:

Namorei, casei assim, com um indigena da Ultimaucitade, ele me

conquistou. Mas ndo deu certo. Ele tinha muito eiliMao queria que eu
conversasse com ninguém. Um dia eu comprei um cagclividi com o meu

filho, deixei la no Siméo, onde ele morava. No mé@ todo mundo ele
pegou toda a comida, as minhas roupas que eledorhprado e tomou tudo
de mim. Ele me batia sempre que bebia. Eu ficamarmedo e, quando vinha
pra cidade, ja ficava pensando que ele podia belmter de novo. Tinha
gente que falava que ele era muito feio pra mimn&autinha ajuda. Ficamos
ainda um ano juntos. Aguentei sozinha e depoisdddeixar ele. Ninguém

sabia que passava isso, sofria tudo sozinha (ONGAREVISTA/2010).

O relato de Onca sobre seu segundo relacionamgmuntea a vivéncia de
agressoes fisica e psicolégica. Segundo Sagot )266¥ora a violéncia fisica seja
mais evidente e a que socialmente se considerasgerigosa, a agressao psicoldgica é
sentida por muitas mulheres como a mais dolor@sash e demolidora. Onga também
relata o siléncio que circunda as relacbes permnsepéta violéncia domeéstica. De
acordo com Strey (2007, p. 103), o medo e a vem@alicultam o rompimento do
siléncio das mulheres, “sentem-se acorrentadas qpedéncia de alternativas, temos
vergonha, isolamento, falta de informacdes, posparanca e falta de protecao”.

Apls a separacdo, Onca voltou a residir novameate€Casa do indio, em
Parintins. No seu retorno, encontra seu terceimpamheiro. Este, de acordo com ela,

bem melhor que os outros. Ela diz:

O terceiro ndo era indigena. Ele era bom, conseagd@pra mim. Conseguia
alimento, ele era bem virado. O problema é quebeleia e era muito
ciumento. Mas ele era 6timo. Porque ele consedinege@ato e repartia pra
todo mundo. Quando ele bebia, nds brigava mesmecipahomem com
homem. Um dia ele levou um peixe errado pra ming qu ndo comia.
Quando eu falei isso, ele foi pra cima de mim ¢ambém fui pra cima dele
(ONCA, ENTREVISTA/ 2010).
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No terceiro relacionamento, o ciime e a vinculad@i®ioléncia com o consumo
de bebida alcodlica se repetem. Oncga, contudo, mEmaumM posicionamento mais
incisivo de reacéo as agressdes. Nao obstantadeomsua propria reacdo como sendo
um comportamento exterior ao universo feminino teineeco ao mundo masculino.

Acerca dessa discussao, alguns estudos realizablesreasculinidades sugerem que

A violéncia é muitas vezes considerada como umafesacao tipicamente
masculina, uma espécie de instrumento para a gplde conflitos. Os
papéis ensinados desde a infancia fazem com quengsee meninas
aprendam a lidar com a emog¢do de maneira diversaméninos so
ensinados a reprimir as manifestacdes de algumasm$ode emocdo, como
amor, afeto e amizade, e estimulados a exprimirasutcomo raiva,
agressividade e ciun8s

O conceito de género elucida essa relacdo a paatidesconstrugcao dos
binarismos fortemente arraigados na sociedade meidgue facultavam lugares fixos e
naturalizados para os géneros e que influenciamlasdes sociais (MATOS, 2008).

O quarto marido também né&o era indigena. Segundm,Cele a perseguia
sempre: em todos os lugares em que ela estava,ezleontrava. Ela diz: “ele insistia,
insistia, insistia”. Passaram um ano juntos. Biabgm nos diz sobre essa relacdo: “ele
me batia também, rasgou toda a minha roupa, deurameo xampu. Ele faz pior que os
curumins quando se enraiva”. ApOs o ocorrido, Gtegadiu deixa-lo, mas sem ajuda e
em siléncio. Oncga revela que ndo contava a situpgéeergonha e nao sabia como e
onde buscar apoio. Apenas uma amiga indigena quavenoa Casa do Indio sabia da
situacdo que se passava com Onca, tornando-sens®udalimportante auxilio. Para
Strey (2007, p. 100), “as mulheres tém dificuldadebuscar apoio porque acham que
nao serdo escutadas, que as pessoas nao acredésrgicas demandas. Sentem que nao
tém opcdo”. Frente as poucas ou quase nenhumabitidasie, torna-se mais dificil
qualquer iniciativa pessoal para enfrentar a vioien

Ainda na cidade, Onc¢a encontra seu quinto e atrakepo. Ela se refere a ele
como um homem diferente dos demais. Ressalta & ickao um fator relevante para

uma relagdo mais tranquila, como observamos emasuativa:

“0 Disponivel em: http://copodeleite.rits.org.br/aapatriciagalvao/home/noticias.shtml?x=105. Acesso
em: 10 fev. 2011.
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Ele ja é de idade. E um senhor de 49 anos, tralaaira. E até agora ta
tudo bem. O que eu preciso, ele compra. Ele sodalaportugués, mas
conseguimos nos entender. Até agora ele esta semaltboa pessoa, ela sabe
gue eu tenho filhos e ele ajuda os meus filhopdfiso que ele é uma pessoa
legal, porque ele ta entendendo os meus filhos

Na historia de Onca, percebemos a reproducaortes\féstorias de violéncia —
fato que a bibliografia estudada sobre violéncianélgtica ja apontava no que se
denomina “ciclo da violéncia doméstica”. No cascQiga, o ciclo ndo era vivenciado
numa mesma relagdo, mas na sua trajetoria deaetanentos violentos. Onga também
compartilha de situacdes vivenciadas por outrashemes que residem nas areas
urbanas, tais como a violéncia patrimonial. Pormlado, sua historia traz algo que a
diferencia da violéncia doméstica entendida pep@saios normativos ocidentais. Para
Onga, apesar da evidéncia das marcas da violéis@ta,fa mais grave agressado esta
relacionada aoeconhecimentoaspecto que diz respeito a sua cultura. A viedénc
vivenciada e exteriorizada por Onca € resultadmcipalmente, da negacdo de sua

identidade como mulher, mée e esposa indigena@satre.

Coruja

Coruja € indigena sateré-mawé e nasceu na regiadRidoAndira, na
comunidade de S&o José. E casada, mae de sessdiknangélica. Tem 60 anos, mas
diz que foi uma idade calculada, pois s6 foi regtst ha pouco tempb De acordo
com Coruja, sua mée era sateré-mawe, mas seuapporeugués, filho de uma familia
que morava no alto do Rio Andira. Aos 12 anos, @ag®lo ritual de passagem da
menina-moc& e perdeu a méde com 15 anos. Coruja, saudosa eupeta com a
cultura do seu povo, diz que os rituais estdo sesdaecidos pelos mais jovens: “acho
que as méaes ndo ensinam mais 0s costumes. Agonagas ndo sabem, a moga tem
medo de cortar o corpo”. O discurso de Coruja apanimportancia das mulheres na

manutencdo da cultura indigena sateré-maweé, abuiatra responsabilidade de

“LE recorrente tanto em comunidades rurais comoreasandigenas a auséncia de documentacéo das
mulheres, tornando-se, as vezes, impeditivo panglasdo em programas sociais e para a conquista de
direitos como a aposentadoria (CORDEIRO, 2006).

420 ritual da menina-moca é um ritual de passagemEnna primeira menstruacdo, a menina fica dois
meses presa em um quarto. Quando sai, seu corparda@lo por uma espécie de pente de dente de
cotia. Apds a sessdo, ela toma banho e uma migtiganclui a mangarataia, entre outros produtos, é
espalhada em seu corpo. Em seguida, é enviaddrphedhar no rocado e aprender a cuidar da casa e
fazer farinha.
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ensinamento dos costumes a mulher. Aos 15 anosjaCcasou e teve seu primeiro
filho. Morava com a familia do marido até o dia qoe ele tentou agredi-la com um

machado. Sobre esse fato, ela relata:

Um dia ele foi ao mato e matou uma caca. Troux® éorei na farinha.
Minha sogra falou: ‘tu guarda um pedaco pro nossoshos’. ‘Ta bom'. Eu
guardei. E sobre isso que ficou bravo comigo, isedque eu ndo desse. Ele
ficou bravo comigo, depois também eu fiquei brd¥apois ele me bateu e
depois também eu bati. Nos brigamos. Ele bateu @amio mesmo, trés
vezes, ele bateu na minha cabeca. Depois eu batistas dele, foi quando
ele puxou o machado e disse: ‘agora tu vai morf@uase ele ia me matar.
S6 ndo matou porque o irméo dele tomou o machadssadNhora, meu pai
estava longe de mim. Eu chorei. Aquilo me doia mauUiiepois ele veio e
disse: ‘eu ndo te quero mais, porque vocé é feiado sabe fazer nada, quero
gue vocé va embora agora mesmo’ (CORUJA, ENTREVIQUZ0).

O relato de Coruja confirma a bibliografia estudaata expor a ocorréncia de
varios tipos de violéncia em um unico episodio @erado violento. No caso de
Coruja, podemos apontar a concomitancia entre End@ psicologica, através de
ameaca e xingamento; a violéncia fisica, atravéagydessao fisica; e a violéncia moral,

a partir das ofensas. Nesse sentido, Sagot (2031) assinala que

A violéncia psicolégica acompanha todas as mawrif@sts da violéncia
doméstica. Quase todas as mulheres sofrem violéifgiza em algum
momento de suas vidas. Os golpes, empurrdes, Hafetpuxdes de cabelos
sédo formas frequentes de violéncia fisica, poréms# as Unicas nem as
mais frequentes.

Coruja ndo foi embora no mesmo dia, pois nao ticbano realizar o
deslocamento, que sé € possivel por barcos, e pssa era dificil aparecer um
transporte. A dificuldade de deslocamento vivermigdr Coruja na area indigena
guarda relacdo com situagOes relatadas pelas raslhamais, como podemos observar
no depoimento abaixo, de uma mulher seringueirarriclo® em novembro de 2007 no
Seminario sobre Violéncia contra as Mulheres ncoMRairal: “na roga ninguém ouve o
grito de socorro da mulher, a mulher ndo tem coostér ajuda, ndo tem transporte, o
povoado fica distante 40,50 km. N&o tem nada” (SCQ0D10).

AplOs uma semana, seu pai ficou sabendo do ocaralautorizou retornar para
casa. Segundo Coruja, esperou seu esposo ir acagopara sair de casa e retornar a

casa do seu pai. Decidiu, nesse dia, ndo mais pegaacasada, mesmo ele (marido)
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tendo ido lhe procurar e fazer promessas na caseul@ai. Nos casos de violéncia
doméstica, o arrependimento € um comportamentareste entre 0s agressores. No
processo, ja referido como “ciclo da violéncia's@snomento é definido com a fase da

“lua de mel” ou da reconciliagdo. De acordo comr&sw (2002, p. 70), nessa fase

O agressor pede perdao e promete mudar de compmtanou finge que
ndo houve nada, mas fica mais carinhoso, traz meesefazendo a mulher
acreditar que aquilo ndo vai mais voltar a acomtédessa fase, geralmente,
ela passa a ter esperanca de que o agressor realmede, e é nesse
momento que normalmente a mesma desiste de bygdar a

Sobre o pedido de desculpas, Coruja diz:

No inicio eu tinha saudades, mas depois ndo. Qudedauma semana, eu
tava la na casa do meu pai e ele chega. Ele 8 d& mim. E meu pai, que é
muito brabo, quase bateu nele. Meu pai disse aettendo te quer mais’.
Depois eu disse: ‘eu néo te quero mais, vocé djgsendo me queria mais,
me mandou embora, entdo porque tu vem atras? Rroatras mulheres, que
eu vou procurar outros homens’, eu falei pra elso$] (CORUJA,
ENTREVISTA/2010).

De acordo com Coruja, muitas foram as promessasqar ela voltasse a casa
do seu esposo, mas o0 medo e a presenca da faonélim tleterminantes para que ela
nao retomasse o casamento. Interessante destacafiguracdo do rompimento do
ciclo da violéncia realizado por Coruja. Difereke que apontam as pesquisas com
mulheres nao indigenas, em que as fases da vialfaroiam a se repetir e a violéncia a
se acentuar em um mesmo relacionamento afetive astmulheres indigenas, pode-se
supor, a partir das historias de nossas entreasté@dnca e Coruja), que as decisdes
pelo fim dos relacionamentos apreciados como viogetém ocorrido de forma mais
pragmatica. Atentamos para a necessidade de um aprafundamento em torno dessa
guestdo, uma vez que ndo nos coube, neste estnderedar pela tematica das
separacdes conjugais em razao da violéncia.

N&o podemos esquecer que na narrativa de Corugampimento do ciclo &
atribuido ao medo do agressor e ao apoio da fandilimmilia em grande medida é
responsavel pela seguranca manifestada por Comjaompimento do ciclo da
violéncia, fato recorrente nas situacGes de viddééacorridas em contextos rurais. Para
Scott (2010, p. 77), “na hora de procurar socasomulheres da area rural recorrem

mais a familiares (especialmente pais e irmaositia® pessoas proximas”.
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Coruja permaneceu residindo trés anos com seut@angontrar o segundo e
atual esposo, em uma festa na comunidade indigesantBio. Depois de um més que
se conheceram, ja estavam morando juntos, e nocasamento teve cinco filhos. De
acordo com Coruja, no novo relacionamento as casas diferentes. Relata que
tiveram apenas um desentendimento por conta datrasethe seu esposo. Coruja dizia
gue “ele queria sair com outras mulheres, mas ewaoéitava’. Depois dessa discussao,

ela informa:

Se quiser ficar comigo, tem que me amar, meu maeichoque me amar, tem
que eu ajudar ele e ele me ajudar também. E isseqpenso. Se nio for
assim, ndo tem moral. Eu também tenho um trababpeitado (CORUJA,

ENTREVISTA/2010).

Quando indagada se alguma vez ela havia se segiddida pelo atual esposo,
ela diz que ndo e complementa: “ndo, nunca, nilea homem mesmo”. Para Coruja,
o homem verdadeiro é aquele que “ajuda e da caisélbruja, no seu relato, também
fala do seu trabalho na roca e de como compardllzevatividades com seu esposo.

Afirma:

Eu trabalho na roca. O trabalho na roca é todopana fazer a farinha. Com
a farinha é que a gente aqui vive. A gente verfdeigha e compra as coisas:
sabao, roupa, acUcar, café, comida, chumbo. Eorjjprei até espingarda,
comprei a maquina de costura, tudo com a farinlmateshpo da roca, meu
marido me ajudava, as vezes ajudamos 0s parerdsgparentes ajudam a
gente também. Ele me ajuda também carregar a n@ndmm o paneiro,
carregar lenha quando é pra torrar. Quando namtembalho dele mesmo,
ele me ajuda a torrar, ele sabe torrar farinha émMb(CORUJA,
ENTREVISTA/2010).

Sobre a divisdo do trabalho na comunidade, Connaidera que o trabalho dos
homens é rogar, irrigar, cavar e plantar a ro¢ca, que as mulheres também ajudam os
homens nesse trabalho. Ela complementa: “é assam@sl vive aqui”, se referindo a

vida na comunidade. Nesse sentido, Torres (20@5)psugere que

Nas sociedades indigenas a divisdo sexual do liabalo obededpso facto
as normas candnicas das sociedades ocidentais.ndamaulheres tém uma
participacdo efetiva na manutencdo da familia. Asnlitabalham na
agricultura de subsisténcia, na feitura de farmilsaus derivados, no trabalho
da juta, malva e piacava.
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Coruja ndo imaginava galgar outros espacos, atéigudia participou de uma
reunidao em sua comunidade (Umirituba) promovidaypoa indigena sateré-mawé que
morava em Manaus, a qual gostaria de elaborar ojetprde incentivo a geracao de
renda entre as indigenas. A reunido ocorria emorazacriacdo da Amism. Coruja
relata essa reunido como sendo um marco em s@gidiFApos esse evento, comegou
sua militncia pelas questbes indigenas ou, comopedfere dizer, tornou-se uma
lideranca indigena. Foi convidada a participar @eag reunides em Manaus e, com 0
tempo, tornou-se referéncia em sua comunidade. Ra#o (2010), a participacéo
politica das mulheres indigenas demonstra a ceagiddelas para reforcar a
solidariedade entre os individuos e sua preocupam@os problemas coletivos.

Um dos limites narrados por Coruja diz respeitimgua. O fato de ndo entender
e nao falar portugués a deixava timida, muitas sregzkenciada nos momentos de
discussbes com os nao indigenas. Para Coruja, bofato de entender e saber
portugués foram determinantes na sua trajetorigs, g@m o tempo, conseguiu O
respeito de todos. Ela comenta: “respeito do mpases que hoje ocupa uma funcédo de
lideranca importante na comunidade, das mulheres, plofessores, das liderancas
indigenas, dos agentes de saude”. Novamente noaragieps com a ideia do
reconhecimento na fala de nossa interlocutora. Nesso, Coruja explicita a validagéo
de sua atuagdo na comunidade como um critério parareconhecida, ou seja,
respeitada como mulher indigena.

Conhecemos Coruja nas reunides de que participd/amnomovimento de
mulheres em Parintins. Apesar de ndo residir no icfpio, ela se desloca
frequentemente a cidade para prestar assisténsiafilaos que estdo estudando.
Mantém uma casa alugada num bairro de periferia, tgmbém serve de apoio aos
parentes que vém da comunidade. Hoje nao trabadisma roca, pois tem como renda
a comercializacdo do artesanato que ela mesmazrbeauacordo com Araujo (2010),
a mulher sateré-mawé tem assumido papel preporidgrara a subsisténcia do grupo
étnico, seja através de sua insercdo no trabalhwestaco e producdo e venda do
artesanato ou na acéo politica frente a suas coeEs.

Uma questdo importante na historia de Coruja éralagdo com a religido. A
ligagdo com a igreja evangélica apareceu variagsveas conversas que tivemos e nos

grupos de mulheres que ela conduzia. Lembramosdeedia em que ela, em um de
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Nossos encontros, nos falava do desejo de comprdindo vestido branco para casar,
pois o pastor dizia que era necessario oficiakkear casamento na igreja. Nos grupos,
ela era uma das indigenas que sempre iniciavaassgbes com uma oracado em sateré-
maweé. Nas conversas sobre saude, também percebéaméiséncia da religido em
seus posicionamentos. Apesar de ndo manifestaopmgio sectaria, Coruja dizia que
era contra o uso de preservativos e contracepti@a@®munidade, pois o pastor também
havia proibido. Sabemos das controvérsias sobres@ de contraceptivos nas
comunidades indigenas, afinal, € comum o uso destgdicionais (como chas) para
se evitar a gravidez. O discurso de Coruja, contadodesprovido de argumentos que
reforcassem os costumes e tradi¢cdes indigenasod®epa o pensamento defendido
pelas igrejas evangélicas, permeado de uma visaalista sobre a vivéncia da
sexualidade.

E interessante registrarmos que nos encontros tteeras indigenas a pauta do
direito & saude tem sido relevante. Contrariandeostura do pastor, relatada por
Coruja, as mulheres indigenas tém demandado quiraitos reprodutivos possam
estar intimamente ligados as suas culturas tratigoe que a espiritualidade feminina
seja reconhecida como caminho para a determinagépaetancia do papel politico da
mulher na preservacao da cultura.

Tivemos também a oportunidade de acompanhar Coeujda a dois eventos
nacionais representando as mulheres indigenas dm Banazonas. E, apesar do
contato com o “colonizador” e suas influéncias, msegue defendendo o interesse do
seu povo e os direitos das mulheres indigenasablo de Coruja, o suporte familiar e a
militdncia politica foram os caminhos para o romgrite com a violéncia doméstica. A
luta pelo reconhecimento influenciou decisivameardetransformacao do seu lugar de
mulher indigena. A historia de Coruja € uma hist@® muitas resisténcias, inclusive

com o siléncio das mulheres sateré-mawé.

Arara Azul

A histéria da Arara Azul foi reconstruida a padie um relato seu com o
objetivo de compartilhar sua histéria e com issoseguir justica e apoio dos seus
parentes. Dessa forma, os fatos aqui elencadosnfgmate do arsenal narrativo

escolhido pela propria informante.
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Arara Azul é indigena sateré-mawé, tem 39 anogeerbside na casa de um dos
seus dois filhos. Quando tinha 13 anos, foi pedidacasamento pelo seu ex-esposo aos
seus irméos mais velhos. O pedido foi recusadoogagois, de acordo com seus
familiares, ela era crianca e nédo tinha conhecimenbre as atividades domésticas.
Porém, devido a insisténcia de seu ex-esposo @raegsa de um casamento feliz,
foram morar juntos e tiveram seu primeiro filhoare diz que nesse periodo seu ex-
esposo tinha uma vida sedentaria em virtude dokdooo, mas, nos primeiros anos de
convivéncia, esse fato ndo chegou a ser um problafimal, era um marido e um pai
presente.

No inicio da década de 1990, seu ex-esposo fairesn Manaus para trabalhar
e Arara foi convencida a acompanha-lo, pois o patig falta dos seus filhos e em
Manaus ele poderia garantir uma melhor assist&umadmica e emocional a familia.
Nesse periodo, seus filhos tinham quatro e oits,aaela ndo sabia falar portugués,
nem seus filhos. Soma-se a isso o fato de descenheawva cidade e ndo contar com
conhecidos ou parentes proximos. Na cultura in@igee cultiva o habito de
compartilhar com a familia extensa 0 mesmo locakd&léncia e, quando migram para
as grandes cidades, costumam fixar residéncia jantmtros parentes ou em suas

proximidades. Sobre essa situacéo, Arara se poaidizendo o seguinte:

Embora eu soubesse escrever meu nome, ndo eracerdaf para viver
tranquilamente em uma cidade desconhecida, perto pessoas
desconhecidas, e pra piorar meu marido ndo congona a gente, eu ficava
sozinha com as criangas em uma casa alugada.ditbevei a gente as vezes,
trazia um rancho que nem sempre dava até sua m&xsia (RELATO,
ARARA/2010).

Arara relata que viveu enclausurada durante guatrgos anos. Poucas vezes
saiu de casa ou recebeu a visita de um parentebrhgiambém que n&o tinha acesso a
dinheiro, tampouco sabia fazer uso dele; por is&0, havia retornado a sua aldeia.

Segundo ela,

Foram dias dificeis, varias foram as vezes que pliar pra minha aldeia
guando meus filhos me pediam o que comer e naa firdndar. Eu ndo sabia
o que fazer, ndo conhecia ninguém, nem sabia gadirdo porto para pegar
um barco, e também nao tinha dinheiro nem sabiaxpessar em portugués
(RELATO, ARARA/2010).
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Sagot (2007) afirma que a situacao descrita acionaApara € comum entre as
mulheres em situacéo de violéncia doméstica. Arawtfirma que nessas situagdes “0s
agressores tém mais facilidade para privar as maghea liberdade ou separa-las do
grupo familiar ou social, no qual poderiam encanédgum tipo de apoio” (SAGOT,
2007, p. 31). O isolamento € uma das principaisydsr de manifestacdo da violéncia
psicolégica. O objetivo primario do isolamento sb@& o controle absoluto da mulher,
ja que, ao restringir seu contato com o mundo eatexla dependera ainda mais de seu
parceiro, tornando-se submissa a ele.

Até que um dia ele chegou a casa e disse que iaaitgrara Barreirinha. Para
sua surpresa, seu ex-esposo estava mudando de paadassumir um cargo publico
importante no municipio. Ao chegar a Barreirinh&y) €x-esposo comprou uma casa
onde ela passou a residir com seus filhos. De acoyth Arara, “a auséncia e tudo de
Manaus continuou, nada mudou, a ndo ser o fatesgermomento eu estar mais perto
de meus amigos e parentes, o que diminuiu miniséeza”. No seu relato, Arara
enfatiza a soliddo e o sofrimento em razédo dagdetaafetivas e sexuais que seu ex-

esposo estabelecia com outras mulheres. Nessdxgatdstaca:

Meus filhos néo tinham cal¢ados, caderno e lapia pam a escola e pouco
0 que comer, as vezes as criangas iam pra escotmrdga vazia. Além
disso, ele arranjou outra amante, porque ja timha outra em Manaus. E pra
ela (de Manaus) comprou uma casa e geladeira,daverelhor e tendo mais
atencao do que seus filhos e esposa. Certo diadgqueu estava gestante de
dois meses, ele chega em casa ja tarde, pedindidaofu servi 0 que ele
tinha deixado em casa, s6 feijdo. Como ele estébadwo, jogou o prato no
chéo por trés vezes. Outra vez também ele chegaasanquebrando o muro
da casa e me colocando pra correr, eu e meus fitimss nos esconder na
casa dos vizinhos (RELATO, ARARA/2010).

A violéncia psicolégica evidenciada na fala de rArpode ser definida, de

acordo com o inciso Il da Lei 11.340 (Lei MariaRenha), como:

Qualquer conduta que Ihe cause dano emocional iadgéo da auto-estima
ou que lhe prejudique e perturbe o pleno desenwelvio ou que vise a
degradar ou controlar suas agfes, comportamentesgas e decisdes,
mediante ameaca, constrangimento, humilhacdo, miaggo, isolamento,
vigilancia constante, perseguicdo contumaz, insultohantagem,
ridicularizacéo, exploracao e limitacéo do direltoir e vir ou qualquer outro
meio que lhe cause prejuizo a saude psicolégicautodleterminacao.
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ApOs o nascimento de seu terceiro filho, cansadaitdacéo que vivenciava,
Arara decidiu mudar de municipio, indo residir eraritins com o objetivo de
conseguir a separacdo do seu esposo. Mas a dis@@egrafica ndo a afastou dos

problemas relatados. Arara nos diz sobre isso que:

N&o adiantou muito, logo ele (ex-esposo) estav&arimtins implorando pra
voltar, dizendo que tudo seria diferente, até goe2003, ele me chamou pra
pegar um dinheiro. Como ele ndo tinha bebido eeda da noite, eu resolvi
ir, pois ndo tinha nada em casa e as criancasaesta@m fome. Quando ele
pegou o dinheiro, ele resolveu ficar bebendo atfuas horas da madrugada,
depois ele insistiu, me obrigou a subir na moto @ene no caminho noés
caimos (RELATO, ARARA/2010).

Na histéria de Arara, giclo da violénciatambém se repete. O relato acima
indica a fase do arrependimento e da reconcilig€aovirtude do acidente, Arara teve
multiplas fraturas na “bacia” e no fémur, tendoré®rnar a Manaus para tratamento
meédico. Passou quatro meses hospitalizada, semadmerhada posteriormente para a
Casa de Saude Indigena em Manaus (Casai). Imgditadéoide andar, utilizava uma
cadeira de rodas como suporte. O periodo que passdratamento s6 agravava 0 seu
sentimento de soliddo. Dizia Arara que durantetsamento recebeu poucas visitas,
dependia quase sempre da ajuda dos acompanhamesatepessoas.

Quando retornou a Parintins, sentia fortes doresrginuava a depender da
cadeira de rodas. Nesse periodo, no seu relatiacdes comportamento do ex-esposo,
0 qual considerava violento: “eu sofria fortes dogeestava numa cadeira de rodas, mas
um dia ele chegou a levar a amante para lhe fagsida. SO ele e a amante comiam e
se beijavam e eu néo podia fazer nada, era obrigada tudo aquilo”. Sagot (2007)
argumenta que a violéncia psicoldgica pode segtawee quanto as agressoes fisicas,
por afetar a autoestima, a segurancga e a confeanga mesma.

O fato que a motivou ter coragem de publicizar sgftimento aos parentes e
familiares ocorreu durante a realizacdo de nossguma de campo. Seu ex-esposo
embriagado bateu na porta da casa de seu filhe Arata reside atualmente, pedindo
abrigo. Comovida com seu pedido, Arara aceita tpidiema aquela noite em sua casa.

Mas a historia se repete, conforme podemos perceber

Por volta das duas horas da madrugada, sua antegea batendo na porta.
Como ninguém abriu, resolveu invadir, dando pontapporta e me pegando
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pelo cabelo, me agredindo. A confusdo foi tdo geamde acordou os
vizinhos e chamaram até a policia para levar eseae amante (ARARA,
2010).

De acordo com Arara, os puxdes em seu cabelo ftiarfortes que resultaram
em edema em seu couro cabeludo. Em decorréncieidienge sofrido, Arara solicitou
junto ao INSS a concessdo do beneficio de prestagitinuada (BPC), tendo de
retornar a Manaus para a realizacdo de examesi@aparédica. Contudo, seu ex-
esposo havia perdido seu processo e documentog i@t@rdava a sua possibilidade de
ter acesso ao beneficio.

Quando tivemos acesso a historia de vida de Aedaiacontinuava residindo na
casa dos filhos, sem renda fixa, tampouco sem @r&ugdinanceiro que recebia
anteriormente do ex-esposo. Arara, também em masalores, esta impossibilitada de
realizar tarefas domésticas e/ ou outras que pokeatrazer alguma renda e dignidade.

Arara esteve na Delegacia da Mulher em Parintima p@nunciar a ultima
agressao sofrida e pedir uma reparacdo moral mlr tcosofrimento relatado. Para
realizar o boletim de ocorréncia (B.O.), Arara &mompanhada de outras mulheres
indigenas, posto que nao fala portugués (hoje Bamgue entender). Na ocasido foi
intimidada pelo advogado do ex-esposo para nacegesccom a denuncia. Uma vez
que seu ex-esposo tem influéncias no municipio,@. Bem chegou a ser registrado.
Essa situacdo € confirmada por Sagot (2007), anta@po descaso e a ineficiéncia do
aparelho juridico-policial como um empecilho présemas rotas seguidas pelas
mulheres. Arara, em siléncio, retorna para casamdignacao era presente nos seus
parentes, que pediam justica e falavam que a LeiaMda Penha teria de mandar
prender seu ex-esposo. Arara perfaz um caminhogaetonpelo siléncio. Atualmente,
ainda busca uma resposta ao sofrimento que imsiscompanhé-la.

A historia de vida de Arara traz varios elementogpdrtantes para serem
analisados. Deles podemos tecer varias discussi®e a friccdo cultural existente
entre 0 modo de viver indigena e o modo de vivetbdmco ocidental, bem como
apontar um marcador que, no nosso ponto de visiaatideia de respeito e prestigio
para pensar as situacfes de violéncia no contexfigena. Para Arara, a violéncia
domeéstica significava, para além da violéncia pdgioa, o ndo cumprimento do papel
de esposo e pai. Na cultura sateré-mawé, as masllgrdiziam, “0 bom homem é

aquele que é bom cacador, ndo pode deixar falidimnto em casa”. Nao cumprir o
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papel de provedor é sinbnimo de desrespeito, ndonhecimento e, por isso, é
considerado violéncia.

Outra questdo que nos chamou atencdo na histordaatta e nas histérias de
outras entrevistadas foi a relacdo da infidelidadesculina com a violéncia domeéstica.
Outra entrevistada perguntava em uma de nossagrsasy se 0 marido arranjar outra
mulher, isso é violéncia? Nesse momento devolviesgunta, € a entrevistada,
pensativa, respondia: “ndo sei, mas eu sofri mgitando isso ocorreu” (GAVIAO,
ENTREVISTA/2010). Aqui podemos citar uma espedifade da violéncia no contexto
sateré-mawé, que foi evidenciada nas entrevistan bomens e mulheres na
comunidade indigena: a traicdo € considerada caoh&neia.

Essa especificidade guarda particularidades daéinfia de catequizadores e
missionarios junto a etnia ao longo dos anos. Afipara a visdo cristd, o casamento
deve ser monogamico e qualquer relacdo que tralasgsse preceito é repreendida
moralmente, como no caso das relacdes extracorjulissim, as relagbes sociais vao
se alterando conforme as transformacdes que ocameerultura sateré-mawé e no
maior ou menor contato que esta estabelece corsiedade envolvente, interferindo

em muitos aspectos na sua organizacao social.

3.2. O enfrentamento da violéncia contra as mulheseindigenas na aldeia: em
busca de uma normalizacao

Trés fatores sdo importantes na construcdo dasafome enfrentamento a
violéncia contra as mulheres em Molongotuba. S@s: @ auséncia de uma intervencao
institucional para os casos considerados violeatasMolongotuba; a ocorréncia de
crimes considerados graves na avaliagdo dos/ageimal e a visdo criada em torno da
comunidade como um lugar perigoso/violento.

Cabe-nos retomar as histérias de vida de nossaborutoras na pesquisa para
demonstrarmos que é recente o tratamento coletido & questdo da violéncia na
comunidade. A vivéncia da violéncia contra a mulkem sido uma experiéncia
silenciosa, como pudemos perceber. As saidas eeposts historias de vida eram
individuais e solitarias, como nos dizia uma desassnterlocutoras: “o tuxaua nao faz
muita coisa. Espera vir a denuncia. E as mulhecamfcaladas com medo. Os casos
ficam abafados” (UIRAPURU, ENTREVISTA/2010).
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As respostas encontradas pelas mulheres indigesasmavam ser o retorno a
sua comunidade de origem ou o deslocamento padadec a separagao conjugal e, em
outros casos, o siléncio. O apoio, quando se fprésente, estava relacionado a
presenca de alguém proximo, como uma amiga ou ralgige familia, como ocorreu
com Coruja ao retornar a casa do seu pai depoiseddeparar com a violéncia
domeéstica.

Mesmo em Parintins, local de residéncia atual dgumahs de nossas
entrevistadas, as rotas das mulheres indigena#twand de violéncia sao individuais,
como ja apontado por Segato (2003). Apesar de dcipion de Parintins contar com
uma Delegacia de Defesa dos Direitos das Mulhasesyulheres indigenas residentes
em Parintins ndo acessam esse instrumento. Ressattmda que, mesmo sendo a
delegacia o Unico equipamento social de atendimastanulheres no municipio e
Parintins contando com uma populacao indigena dergsiel, a condi¢cdo étnica ndo é
considerada pela instituicdo em seus instrumergosegistro. Por outro lado, quando
inquirida sobre o apoio da Funai nos casos deng@écontra a mulher, uma de nossas

entrevistadas relatou o seguinte:

Nas questBes de violéncia, as instituicdes ndoesernem Funai, nem
Funasa. Sempre enfrentamos os problemas sozimasoio institucional
algum. As mulheres seguem com boa vontade e dei@géon. NOs mulheres
acabamos, cada uma, encontrando sua prépria sdaitRARURU,
ENTREVISTA/2010).

A auséncia de intervencdo do Estado para os caswsderados violentos,
assomada ao aumento da ocorréncia de crimes naniada e a imagem da aldeia
como um lugar perigoso/violento, impulsionou os igetas sateré-mawé em
Molongotuba a pensarem estratégias/saidas pabkematica da violéncia. O caso de
Molongotuba e de outras comunidades indigenas rezénia se aproxima do episddio
descrito por Santos (1980) em Pasargada. Para ay, arh virtude de diversos
empecilhos ao acesso dos mecanismos oficiais @gmagéo e controle social, como a
policia, os habitantes de Pasargada passaramaa tegblver seus conflitos de forma
proépria, com pouca ou nenhuma intervencao do Estado

Podemos observar como se deu esse processo em darnaoléncia em
Molongotuba a partir da narrativa abaixo sobre ingira estratégia pensada para

resolver os conflitos na comunidade, a saber:
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Primeiramente, a gente comunicava qualquer cdisi@@nca maxima, que é
0 tuxaua, e também aos professores da comunidadegente tomar
providéncia das ocorréncias que aconteciam aquin @opolicia, a gente
comegou a decidir o que ia acontecer com quem b&dezia a lei, tipo
chamava atengdo para que ndo ocorresse violéngimuito tempo ja existia
negécio de abuso aqui dentro da area, entdo com asgente vinha
enfrentando uma dificuldade muito grande. Acaboe guente teve a ideia
de formar os policiais locais para amenizar egse die violéncia. Porque
antes, quando a gente dava sé conselho, ndo tasegondo resolver a
situacaio, estava é piorando cada vez mais a sitRGLICIAL INDIGENA
AUGUSTO, ENTREVITSA/2010).

A primeira estratégia pensada na comunidade foortsalho. Nesse caso, 0
conselho antecipa qualquer atitude punitiva. Erdgeras 0 conselho como uma espécie
de mediag&o de conflitos, um momento de orientagécaviso sobre a negatividade de
determinado ato. A préatica do conselho esté ligaden dos marcadores culturais da
etnia sateré-mawé, qual seja, o exercicio do pder coercitivo), que se expressa pela
realizacdo dos conselhos e pelo uso da palavra.

O conselho pode ocorrer no barracdo, com a presengada a comunidade, e
ser acompanhado de uma punicao pelo trabalho, demonstra a fala do tuxaua:

Olha, num primeiro momento, quando a pessoa erggnée colocou uma

punicdo dentro da comunidade. Por exemplo, se wmjoerra, a gente

comunica com os pais daquela pessoa e depois @ genelne, e ai a gente
manda ele rocar a comunidade, essa é nossa pripugiigio. Isso tinha dado
resultado, s6 que, quando a pessoa repete o &ré,abrigado a convocar
todas as pessoas que gostam dele e ele tem queunogarea maior dentro

da comunidade. Mas a gente viu que s6 isso néo ckaa e a gente se

reuniu de novo e pensamos outra coisa [...]. QuanuEssoa bebe, briga com
a familia, a gente leva pro barracdo e ai a gemtend conselho. Se ela ndo
quiser saber, a gente deixa por ai. Os erros g@endeam aqui dentro da

comunidade pra fazer o rocado séo, por exemploubor de galinha ou de

roupa (TUXAUA MISAEL, ENTREVISTA/2010).

A narrativa do tuxaua aponta os limites da praticaconselho como corregédo
para os desvios de conduta no terreno da morajeéndj como é o caso do fifto
Em relacdo a violéncia doméstica, a comunidadeas Bderancas tiveram de

construir outros caminhos. Vejamos:

43 Os indigenas ndo fazem uma distincdo entre furtoubo como prevé o aparato juridico oficial
brasileiro, segundo o qual existe roubo quando alé atingir o patrimdnio, também atinge a inteaptil
fisica ou psiquica da vitima, e furto quando aériola é dirigida apenas ao patrimonio.
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As ameacgas aconteciam: abuso, estupro, torturdétante casais, onde o
homem batia na sua esposa, as separacfes tambéna, gente tomava
providéncias, s6 que com o passar do tempo asgssdstam assim: “Ah,
eles nao resolvem nada, ndo. Eles ndo sao palielas ndo valem nada pra
nés, ndo”. A partir dai, a gente conversando, datdo, trocando ideia com
as liderancas da comunidade, resolvemos formarupegle policiais da
comunidade, pra tomar essas providéncias quandueaesse algo, para que
os policiais tomassem a frente das questbes. Quaufi@ava querendo
participar, mas ficava de fora. Mas, quando a gehtmava, ele ficava
pronto pra ajudar na discusséo, dando conselhas esgsas. A gente formou
a equipe de policiais e hoje a gente mostrou paracdo Sateré-Mawé que
pode dar certo (POLICIAL INDIGENA AUGUSTO, ENTREVI2/2010).

O processo de busca da comunidade pela resoluciiocadlitos que se
intensificavam culminou com a criacdo da equipepdbcia indigena na aldeia de
Molongotuba. A criacdo da policia nos traz duakexékes importantes: a primeira nos
confirma o distanciamento entre a comunidade estersa juridico estatal e, segundo,
aponta que essa distancia é reflexo das repredestagie os indigenas tém dessas
instituicbes e da incapacidade das proprias ingdbé&s responsaveis pela protecdo e
seguranca nas aldeias em cumprir suas funcdes, €éaeaso da Policia Federal, que,
de acordo com indigenas, s6 costumam atuar nobtesmior demarcagéo de territorio.

Nesse sentindo, Monteiro e Beltrdo (2006, p. Shaksn que

A policia, entendida como um dos bracos do Estaehém ndo tem a exata
compreensdo das relacbes e isso faz com que ratimgite se posicione
ante aos possiveis conflitos, ndo como mediadog cmno executor de
algum fim que privilegia interesses econdmicos damies, em detrimento
dos direitos de populagdes etnicamente diferensiadlapratica social da
policia leva a crer que os policiais déem maioditoéa um titulo de terra
duvidoso, em detrimento dos direitos de pessoas tragicionalmente

ocupam a regido.

Para os autores, a atuacao da policia nos confidnpslemarcacéo de territério,
por exemplo, ndo ocorre para proteger os intereksePovos indigenas, mas, em sua
maioria, privilegiam interesses econémicos domiemntomo pudemos verificar no
episddio ocorrido em torno da demarcacao da Resmagena Raposa Serra do Sol em
Roraimd®. Monteiro e Beltrdo (2006) apontam também a inérisa de efetivo na
Policia Federal capaz de atender as demandas das padigenas em face dos

conflitos, sem contar com as dificuldades operaigmnfato que leva a Fundacéo

* Informacdo sobre a Reserva Indigena Raposa SesraSal pode ser consultada no site:
http://www.socioambiental.org/inst/esp/raposa/.
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Nacional do Indio (Funai) a rotineiramente procwuaPolicia Militar nos estados para
oferecer seguranca aos povos indigenas. Essa&itéagresenciada em Molongotuba,

como aponta a narrativa abaixo:

As vezes aconteciam fatos que a PM ndo tem obuogdedentrar na area
indigena, s6 a Policia Federal que pode entrartasluiezes eles vinham
buscar as pessoas e ndo podiam. Uma vez assaltemaamericano que

estava na comunidade de Vila Nova, ai pegaram uninmeue era inocente,
ninguém tinha prova. E estava acontecendo o emcqedagdgico dos

professores, eles ficaram revoltados com os p@jaigeriam puxar a lancha
dos policiais, depois a gente conversou e o detegaglicou o caso e os
fatos, dizendo que eles s6 entraram na comunidhtigeina porque tiveram
ordem do tuxaua e que uma das liderangas nossastampanhando. Esse
rapaz foi pego, foi violentado em Barreirinha pebwéprios policiais e ele

era inocente, ele era de Santa Cruz. SO porqupaz ftinha fama assim de
praticar roubo. Ai as pessoas disseram que sO @edizle, mas nao era.
Perguntaram do americano e ele disse que era wimt@i mas estava de
mascara e ndo dava pra saber, [...] acabou ledidanil reais dele [...]. Foi

a partir dai que os professores se reuniram e idmtidjue os policiais ndo
tinham o direito de entrar nas comunidades indigepais eles estavam
invadindo nossa area. O delegado ainda explicoaurqu@ que eles entraram,
mas a gente ficou insatisfeito. E a partir dai tdrmamos essa decisédo
(POLICIAL INDIGENA AUGUSTO, ENTREVISTA/2010).

O relato demonstra que o distanciamento da comdeigao sistema juridico
estatal dizem respeito também a relacdo entreaalelgpolicia, pois, apesar de os
indigenas legitimarem o papel da Policia Federaatnacdo dos conflitos em terras
indigenas, estes temem o0 modo pelo qual a PolidgigaMopera na comunidade.
Conforme Monteiro e Beltrdo (2006, p. 4), repetidate ha relatos de eventos nos
quais os agentes encarregados da aplicacao daxf@eém essas sociedades a situacdes
de dificuldade, de forma proeminente no que seraef® desrespeito as rotinas do
quotidiano e a cultura, tornando sua presencanidaortuna, quanto aqueles que, por
dever institucional, deveriam combater”. Os aut@@®plementam, citando o caso do

Estado do Paréa que,

A despeito de varias tentativas de se estabelecaronvénio para preservar
a atuacdo policial, isso jamais se concretizourpabes or¢camentarias. Os
homens pertencentes ao efetivo da Policia MiliarPara trabalham sob
solicitagdo formal da Funai, a principio como palisento ambiental, mas
com possibilidade de realizar atividades que fogamescopo inicial, que
pode ser lido como auséncia de respaldo legalad@indo complicacdes
juridicas.
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Nesse sentido, cabe dizermos que constitucionafimenbmpeténcia para atuar
em areas indigenas pertence a Policia Federalp @gfdordinado ao Ministério da
Justica, portanto, & Uni¥o Essa nocao, contudo, de acordo com Souza (sfchrme de
um paradigma ja superado, o paradigma integrat®onRara o autor, essa Visado
fundamentava a crenca de que o indio era um setedtialmente “inferior”,

“primitivo” e ainda em “processo de evolugao”, com@pde na afirmativa abaixo:

Este paradigma integracionista foi adotado desdgedodo colonial
brasileiro até a promulgacéo da Constituicdo Féakrd 988. O Decreto n°
426, de 1845, tratava das missdes de catequesdizacio dos indios. Por
conta desse paradigma, toda a legislacdo naciomesde o nivel
constitucional até os regulamentos administratiposyia que: ou o indigena
era isolado, e nessa condicdo ndo deveria ter wpralipteragcdo com a
sociedade envolvente; ou era integrado a essadsoieies, entdo, deixava de
ser considerado como indio (SOUZA, s/d, p. 2).

De acordo com Souza (s/d), a competéncia paraestdps indigenas aos entes
federais nasceu da ideia de que, para manterendeniidade cultural, os indios nao
deveriam interagir com a cultura envolvente e,demorréncia, a Unica providéncia que
deveria ser tomada pelo Estado era assegurarriidries, ou seja, a questdo da terra.
“O direito de uso, posse e usufruto das terrascicathlmente ocupadas pelos indigenas
€ chamado pela doutrina de indigenato” (SOUZA, 3/8). Segundo o autor,

Enquanto perdurou o paradigma integracionista, ieaiforma legalmente
prevista de respeito as comunidades indigenas eraligenato. Nao se
preocupava em garantir a esses povos os demaitogliee garantias que
gradualmente foram sendo incorporados as pesseas\gam na sociedade
envolvente. Direitos humanos, civis e trabalhigteem tidos como alheios
aos povos pré-colombianos.

Apenas com a Constituicdo Federal de 1988 o paredimtegracionista da
lugar a perspectiva interacionista, segundo anf@mlexistem sociedades primitivas, em
evolucéo, mas sociedades diferentes. A culturarglexificada, diz Morin (2006), e o
intercambio cultural dialoga com a preservacdo rdéges de cada sociedade. Para
Souza (s/d), a Constituicdo de 1988 segue essa dnhcolocar como categoria de
garantia fundamental o direito a alteridade, areifea, fixando o respeito a cultura dos

povos tradicionais.

5 As terras indigenas sdo de propriedade da Unégunsio o que dispde o artigo 20, inciso XI da
Constituicdo Federal de 1988.
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Porém, esse reconhecimento, presente no artigackos VI, VIIl e IX e no
artigo 231 da Constituicdo, ao passo que impdeeitesp diversidade étnica e cultural
do Brasil, ndo altera os aparelhos do Estado, goédicona a tutela e reproduz a viséo
de incapacidade dos indigenas, como € o caso dedatwla Policia Federal em area
indigena.

Consoante a isso, a intensificacdo dos conflitoscoraunidade também foi

importante para a criacdo da policia indigena, cdemonstra a narrativa abaixo:

E vendo o lado do fato que aconteceu aqui em nassasinidades, na
comunidade vizinha aqui, a comunidade de Sim&o, puinmo meu, ele
violentou um rapaz, isso apareceu no jornal ermiasi ele matou o rapaz a
paulada, e parece que esfaqueou um outro. Esse jragva no time dele,
ele era um cara inocente, ndo bebia, ndo fumawageaposa dele disse: ‘Tu
nao vai fazer nada, nao?’. Ai ele pegou a espiagdete e foi embora cacar
0 rapaz, até que achou e o matou com pauladassivelfoi até eu que fui
socorrer o rapaz. Eu ndo sabia, era um campednabasive nés ganhamos
do time de Umirituba; ai um primo meu chegou nabate recreio e disse:
‘PO, mano, nosso primo matou o Jatolino’, que er@mme do rapaz. ‘Como
assim?’ ‘Ele matou a cacetada. Ele matou’. Issot@ceu uma hora dessa,
mais ou menos [...]. Eu sempre tive vontade dealggmma coisa assim pra
resolver esses problemas (POLICIAL INDIGENA AUGUSTO
ENTREVISTA/2010).

A policia indigena tem dois anos de funcionamen® comunidade
Molongotuba e difere do que as ultimas discussdésesesse tema tém apontado,
concernente a identificacdo dessas alternativasasopraticas ilicitas a luz do direito
oficial ou como formac&o de miliciis As liderancas indigenas de Molongotuba, hoje
agentes da policia indigena, buscam legitimidade g#as praticas. E o que diz um dos

Nnossos informantes:

Olha, essa ideia (da policia) surgiu com o didlmgon o prefeito de
Barreirinha com a Funai, de como a gente podenaeguir essa forca, essa
ajuda pra nés. Como que a gente poderia tiraridalta como agente de

® Trecho de uma das matérias recentes sobre o tétoéicia Federal investiga existéncia de milicia
indigena no Amazonas. A Policia Federal investiga grupo de indios suspeito de formar uma
organizacdo paramilitar no interior do AmazonasirBegrantes adotaram o nome de “policia indigena”
dizem combater a violéncia nas aldeias. A PF, naném, considera a organizagéo perigosa e investiga
crimes atribuidos a milicia. Na entrada da aldeial@batinga, no interior do Amazonas, indios faodad
revistam todos os veiculos. A ordem € barrar behadizoolicas e drogas, produtos que séo assoc@dos
aumento da violéncia nas tribos”. Disponivel entp:Hinoticias.r7.com/cidades/noticias/policia-femler
investiga-existencia-de-milicia-indigena-no-amazs#8100810.html. Acesso em: 5 jan. 2011.
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policia? O prefeito teve uma audiéncia com o delegai chamou a gente
pra l4 e o delegado disse que nédo tinha problemhaune em formar uma
equipe de agentes de policia dentro da area irgligeh Nos fizemos uma
carteirinha dos agentes de policia, parecida cordeofora mesmo, que é
valida no municipio de Barreirinha. E uma cartéiarde agente de policia
civil. N6s somos oito policiais e um delegado (POIAL INDIGENA
AUGUSTO, ENTREVISTA/2010).

Vamos recorrer novamente as analises de Boavergugmusa Santos acerca do
pluralismo juridico existente na comunidade de Rmsk, para tentarmos analisar
comparativamente a situacao ocorrida em MolongotdbaPasargada, o autor constata
aspectos relevantes quanto a questdo da multgdieichormativa estabelecida na
comunidade. Esses aspectos referem-se basicansehuscédes politicas e sociais que
deveriam ser inerentes ao Estado brasileiro, notgoge a resolucdo pacifica de
conflitos e ainda a contencgéo da violéncia.

Diante das normalizag@es oficiais, o direito elalorpelos povos indigenas &,
na visdo de Santos (2006), tido como “nao existeAteazao indolentelas sociedades
ocidentais desperdica a ampla experiéncia dos piigenas, invizibilizando suas
histérias e seus modos de viver, ao mesmo tempguenthes impde as normatividades
estatais.

Em Molongotuba, por sua vez, a situacdo se confgaxie tal forma que a
analise de Santos (1980) s6 cabe para entenderantes go que propomos. Afinal,
apesar da recusa da intervencdo da Policia Mildacomunidade pelos indigenas, a
criacdo da policia indigena € legitimada como urtensao dessa mesma policia.

Por outro lado, a multiplicidade normativa se fmesente na comunidade e é
palco de diferentes projetos que disputam no ontela area indigena. Para explicarmos
essa afirmacdo, é primordial que mencionemos aaaomo se processa a policia
indigena na comunidade.

Se compararmos a policia indigena sateré-maweosomodelos policiais que
figuram no Brasil, podemos dizer que a policiageda aglutina as funcdes que seriam
da Policia Militar, a qual é responsavel pela pneéie ostensiva, e da Policia Civil,
responsavel pela investigacdo repressiva, alémssemar a funcdo que caberia ao
Judiciario na determinacéo das penas e punicdes.

Quando nos referimos a disputa de projetos na cmade, acenamos para as

visdes que conflitam no interior da aldeia entrénogenas. Para alguns, a ideia é de
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gue “somos todos iguais perante a lei e, por @dei dos brancos serve para a gente
também”. Para outros, “nds somos diferentes, viwedwforma diferente e quem deve
decidir sobre como vamos fazer somos nés mesmaésUR® FOCAL/2010).

A disputa que se apresenta para Souza (s/d) tarsdéaz presente na sociedade
envolvente e no interior dos operadores do diréitoautor defende a tese de que
compete ao Estado garantir as comunidades indigem&sma dignidade humana que é
buscada em relacdo aos cidaddos da sociedade emeohDireitos basicos como
educacao, alimentacdo, saneamento basico, hahitaegaranca e trabalho digno
devem ser requeridos nas comunidades indigenas acanesma diligéncia que é

dispensada aos demais membros da sociedade baadilesse sentido, observa que

Ao se reconhecer o direito a diferenca é possivslializar que as
comunidades indigenas tém duas gamas de direiloeresses. Uma que
Ihes é peculiar e vem sendo objeto de tutela dadBstiesde o paradigma
integracionista. Nessa area destacam-se a cutadiional e o indigenato.
Entretanto, além dessa zona, os indigenas aindssigados de direitos
comuns as demais pessoas. Direitos cuja garassaehcial a sobrevivéncia
e preservagdo cultural das comunidades e passarater aespaldo
constitucional com o paradigma interacionista] Erise-se que a distingédo
de duas gamas de direitos implica em reconhecer agueomunidades
indigenas sdo sujeitos de direitos que ndo sdcati@nte indigenas. Séo
direitos essenciais a todos 0s seres humanos @awen ser negados as
comunidades tradicionais sob o argumento da négfim¢ao (SOUZA, s/d,

p. 4).

De acordo com o autor, os povos indigenas sadaasupe direitos especificos a
sua condigéo étnica (relacionados a cultura e d=ma@o de suas terras) e de direitos
relativos a sociedade como um todo (direitos humar@ontudo, ndo aponta os limites
da universalidade, afinal, os direitos considerddosanos nao trariam a imposicao aos
indigenas de regras e condutas universais? Tasodirseriam contraditorios a defesa
do respeito as diferengas?

Monteiro e Beltrdo (2006) consideram que, da mefemma que amplamente se
aceita e se incentiva a atencado diferenciada nodgueespeito a saude dos povos
indigenas, que tem como premissa de “bom funcionthe participacdo ativa de
indigenas na execucdo das propostas, é desejdeelagseguranca publica sofra

modificagdes. E argumentam:

Mas como implementa-las se na seara da segurarigiicaplas acbes
pensadas a partir do Estado Moderno, principalndmtéstado Democratico
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de Direito, prevé o monopdlio do uso da forca akc@s? Como entéo,
prever a participacdo de indigenas nas acdes deasga? (MONTEIRO;
BELTRAO, 2006, p. 9)

Deparamos-nos com uma discussdo entre igualdaderenga, que sera mais
bem desenhada no proximo item, no qual tratareragdudalismo juridico. Entretanto,
podemos apontar que as visdes expostas na comeni@adla uma com sua
importancia), como nos sugere Segato (2003), n&mis&am nem se completam num
repertorio pacifico de normas cumulativas. Muitdopeontrario, elas se encontram
numa articulagédo tensa e contraditéria no cotidida® decisdes e praticas acerca da

resolucéo dos conflitos na comunidade. Para S€ga@3, p. 10),

Na nossa préatica, em geral, ndo ultrapassamosativigino aplicado aos
povos, focalizando na diferenca de visées de mutelgada cultura. Com
isso, ndo enxergamos a parcialidade de pontosstée evigrupos de interesse
dentro desses povos, 0 que caracteriza sem exadafividades internas que
introduzem fissuras no consenso monolitico de wealogue a mildo
atribuimos as culturas simples. Por menor que @ialskja, sempre havera
nela dissensdo e grupos de interesse. Contudonteagegra aqui € que,
enfatizar estes relativismos internos, com foco peEspectivas e vontades
diversas dentro de um mesmo grupo, leva, perigas@meao seu
enfraquecimento, fragilizando seus interesses cenainsua unidade na
resisténcia e na luta politica. Decidir entre essternativas ndo é uma
guestdo simples, e todas as conseqiiéncias deverargradas e sopesadas
em detalhe.

As reflexdes da autora nos levam a destacar aessaot@resente na comunidade
no sentido de expor as suas implicagbes nas plodsdEs encontradas pela
comunidade para a resolucdo dos conflitos. Abaggue o relato de um dos policiais

indigenas ouvidos na pesquisa:

A gente aconselha quando uma pessoa fala mal do, @ugque ndo da certo,
néo se déo bem, e, se eles néo quiserem ouvitt@ ganbem, a gente pede a
punicdo por palmatéria. As primeiras punicbes forgmando a gente
mandava rocar durante um dia, dois dias. Aconterea situacdo que 0s
meninos davam bebidas para as meninas, isso daifta gunia mandando
rocar. S6 que com o passar do tempo o rapaz qoatapa tinha trés, quatro,
cinco amigos, colegas, e eles combinavam de ragang quando cometiam
algum erro, dizendo: ‘Quando eu aprontar, tu melaja rocar’. E pra nés
nao era justo isso. Ai ndo tava dando certo, quangnte punia um, ia seis,
sete pessoas rocarem. Toda vez que o0 barco chegavabebidas, eles
aprontavam. A gente discutiu muito sobre isso, weiduxaua, veio o
delegado, ai eu disse que a gente ndo tava fazmmtim A gente ndo ta
chegando no nosso objetivo, porque nosso objetaroénizar a violéncia em
nossa comunidade, e eu acho que néo ta dando Aegente deve pegar
essas pessoas que ndo estdo respeitando a coneuaidagente encaminha
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direto pra cidade, talvez assim vai amenizar. Eat@ente testou isso ai, ja
teve trés casos que a gente encaminhou direto igaglec Ja a palmada
acontece com puni¢a@o pra pessoas que dao umadapenmorada, um rapaz
gue da uma tapa em outro. Nesse caso ai a gengeptomwvidéncia aqui, se 0
pai € a mae autorizar a gente aplica a palmat@iaméo (POLICIAL
INDIGENA, ENTREVISTA/ 2010).

Apesar de a disputa interna entre os projetos macmade ser perceptivel e a
comunidade estar vivenciando um processo de buscauma normalizacdo, para
Freitas (2003, p. 96), os dados indicam “a instuglizacdo da violéncia fora do
ambito das instituicbes juridicas do Estado”. Sdgumo autor, a violéncia
instrumentalizada se objetiva no meio social agadés praticas cotidianas dos

individuos na resolucéo dos seus embates e canfliessa direcdo, assinala que

Dificilmente a sociedade sobreviveria sem normésissque estabelecam e
regulem os limites, os deveres e as obrigagbeadke individuo no convivio

social. A infracdo de algum desses valores podgukgda como um crime

de violéncia, desde que fira os valores instituigg@do contrato social

(FREITAS, 2003, p. 93).

Em Molongotuba, a forma de atuacéo diante dos itesfhcaba seguindo certa
l6gica, exposta didaticamente por nds no quadmegais Nao € nosso objetivo limitar
as possibilidades de violéncia e as puni¢cdes almmrna comunidade; pensamos no
quadro apenas para contribuir na visualizagao genes das situacdes expostas nas

narrativas e na observacao na comunidade:

Tabela 3 - Crimes x punicdo em Molongotuba

Ordem Crimes Punicéo
“Brigas e uso de bebida alcodlica”
e (Perturbacéo da ordem) conselng
02 “Roubo de galinha ou de roupas” Conselho e trabalho
(Furto) comunitario
o . . : Detencdo em
03 Brigas consideradas mais graves com ameacgas Barreirinha por 24 ou 48

(Lesé&o corporal com ameacas) horas

“Tapa na namorada, um rapaz que da uma tapa em
04 outro” Palmada
(Violéncia fisica — leséo corporal)
Desfiliagdo. A punigcédo
“Estupro e assassinato” seguird como ditam os
(Violéncia sexual e assassinato) aparatos normativos
institucionais.

05

Fonte: Pesquisa de campo/ 2010
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A palmada ou “bolo” é realizado com o auxilio deaupalmatoria. Também
chamada férula, a palmatéria € um artefato feitonddeira formado por um circulo e
uma haste. Foi muito utilizada no passado nas a&sqotlos professores a fim de
castigar alunos indisciplinados, golpeando-a nampatla m&o do aluno castigado.
Abaixo segue um relato do policial indigena queestgtamos. Ele conta sobre 0 uso

da palmatdria por uma mée que constantementerizasau filho:

Teve uma senhora que é mae de familia, de quasnd@€ que levou a
palmatéria porque ela batia muito no filho delav@aim dia que ela
ameacou até o tuxaua, dizendo que ela ndo tinha,nyee ela ia matar o
tuxaua (e o tuxaua é cunhado dela). Ai ndo teveo geito, porque ela ja
tinha recebido um monte de conselho e o Unico gidolargar o bolo nela.
N&o sei quantas palmadas foram, s6 sei que a mMadiclau uns trés dias
sem poder pegar em qualquer objeto (POLICIAL INDINZE
ENTREVISTA/2010).

No caso exposto, percebemos uma relativizacao itlzasc@es consideradas
violentas, pois a correcado do ato considerado mioJequal seja, a violéncia contra a
crianca, é realizada através de uma pratica tambénsiderada violenta pelos
indigenas. O relato parece justicar a existéncidddées pesos e duas medidas nos
critérios de classificacdo sobre um fato violento w@&o: contra uma violéncia
reprovavel, outra seria justificada e estaria regmeada como justa”, figurada como
instrumento educativo de correcdo (FREITAS, 2003,9p). Isso aponta para a
complexidade dos critérios adotados, tanto de agédi dos crimes como das praticas
punitivas. De acordo com Freitas (2003), tal sdisapode ser explicada a partir de
tipologias emblematicas colocadas ao desvio dasswtas impostas pelos valores

sociais dominantes na comunidade. Ou seja,

Uma vez instalados esses sistemas simbdlicos dssifidagdo, as
consequencias socioldgicas da violéncia tornamndnfeno cada vez mais
complexo e polifénico. Assim experimentados, estafores criam um
cenario propicio a realizagdo de praticas de veiérencaradas como
positivas, socialmente aceitas e legitimadas, déonoconsciente ou ndo. [...]
Neste sentido, ndo apenas se justificam certagcasatle violéncia como
estas se institucionalizam no imaginario, repragizise como um
instrumento coadjuvante do equilibrio social (FR&EST 2003, p. 93).
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O “bolo” é dado por um dos agentes de policia mdgque, de acordo com seus
parentes, tem o perfil para a funcdo que lhe éndelst, como revela a seguinte fala: “é
ele quem da o bolo porque ele é mais respeitado.tdthbém ndo da chance pra
ninguém, nao, a pessoa errou pra ele, ele querlapy o bolo” (GRUPO
FOCAL/2010). O relato reforca a ideia da utilizagBoinstrumento (bolo) como meio
de educacéo e corre¢cao de conduta.

No quadro exposto, verificamos que nas situacdesstigro e assassinato a
punicdo, além da palmada, € a desfiliacdo do indigea comunidade, ou seja, ele deixa
de ser considerado Sateré-Mawé e podera ser ppeido“lei dos brancos”, sem a
intervencao e protecdo dos indigenas/ parentesalRese que as mulheres tém sido as
vitimas preferenciais desse tipo de violéncia nea dandigena, fato que levou as
mulheres de Molongotuba a pautar a necessidadeedanga de uma mulher na equipe

de policia indigena. Segundo uma lideranca femjnina

E bom que tenha uma mulher na equipe, pois temdis facilidade de nos
abrir com outra mulher, com os homens temos vemenipor isso, muitos
casos ndo sdo descobertos de violéncia na comeni@dtRAPURU,
GRUPO FOCAL/2010).

Sobre a dificuldade da expressdo oral das mulhees os homens sobre as

situacOes de violéncia, outra entrevistada apontava

As mulheres falam, mas sem a presenca dos hometise5os homens, elas
ndo falam. Eles se expressam mais, querem sabgrinf@imacfes. Quando
tem reunido, sempre ocorre isso. Mas, quando ontss coletivo, as

mulheres falam e d&o a opinido. Elas falam. Maspsers homens falam
mais. Algumas mulheres j& falam também, mas sonsgu A maioria é

fechada (JIBOIA, ENTREVISTA/ 2010).

A necessidade apontada pelas mulheres indigefasdsocom uma demanda
das mulheres néo indigenas, qual seja, de quautaesc mulheres vitimas de violéncia
seja realizada por outra mulher com o intuito de ne&itima-la, jA que em grande parte
0s autores das agressdes sédo do sexo masculino.

De acordo com os policiais, entre as puni¢coesagata Barreirinha tem sido a
mais eficaz, até mais que o castigo fisico pronmpiela palmada, como nos revela um

dos nossos entrevistados:



101

Eu acho que a ida pra Barreirinha da mais medgpaasoas, porque hoje,
depois que a gente comegou a encaminhar pessoBarpeirinha, amenizou
muito. Pararam mais com a bagunca e até mesmoabelsd ndo ddo mais
pra qualquer um, ja bebe escolhido: “Eu vou darmpeu colega que sabe
beber, e aquele ali ndo sabe, entdo ndo vou maiprdeele” (POLICIAL
INDIGENA AUGUSTO, ENTREVISTA 2010).

Hoje, outras trés comunidades contam com agentgeldga indigena na area
do Rio Andira, sédo elas: Castanhal, com oito paik¢iPonta Alegre e Vila Nova, com
cinco. Em Molongotuba funciona a sede da policiigena sateré-mawé, comunidade
onde reside o delegado e que funciona como refer@aca as demais aldeias, como

relata um dos agentes voluntérios de pdifcia

Quem deu inicio a equipe de policiais foi a comadal de Molongotuba.
Entdo, todos os casos que ocorrem eles comunicgent& primeiro. [...]
Inclusive a gente ja foi chamado por outras comaded para a guarnigao de
festas, encontros, oficinas, que é organizado Peiama [Associacdo dos
Professores Sateré-Maweé]. A gente procura ajudapmasinidades que nao
tém policia, mas desde o0 momento que eles dagtease apoio pra gente.
Nés ndo temos transporte fixo nem combustivel paoteger toda a area
aqui das comunidades. A gente ndo recebe nenhwentive para isso, nos
temos um transporte [uma lancha], mas é da comimjaheio é s6 da policia.
As vezes a gente empresta combustivel para remowarpessoa violenta
para Barreirinha e de la a prefeitura rep6e a gasoinas a gente nao tem
uma cota certa de combustivel por més. E difiajeate trabalhar assim,
como a gente quer. Por isso que é muito importami associacéo pra nos,
porque a gente vai poder trabalhar de uma forma amapla, um trabalho de
forma mais a vontade. Hoje nds temos uma ocorrémeigomunidade de
Coroatuba e Conceicéo, porque acho que esta tandaca de duas ou trés
pessoas e a gente ndo pode resolver esse prolBlageate ndo pode chegar
até aquela comunidade porque a gente ndo tem tra@sixo e combustivel.
Como as liderancas de outras comunidades querenma @qyete mostre o
trabalho dentro da comunidade deles, fica difiethsestrutura (POLICIAL
INDIGENA, ENTREVISTA 2010).

A auséncia de estrutura aparece como dificuldade gpatuacdo dos policiais e
apresenta a limitacdo da relacdo institucional @mRolicia Civil do municipio de
Barreirinha, a qual estdo informalmente vinculaddgs entrevistas também fica
evidenciada a demanda dos policiais por capacitagchagamento pelo servico que
executam, ou seja, a institucionalizacdo de susicaraNesse sentido, Monteiro e

Beltrdo (2006, p. 4) ponderam que,

47" Agente de policia voluntario é o nome que constaarteira de cada um que compde a equipe de
policia indigena em Molongotuba. Essa nomeagdo éamb utilizada nos registros de ocorréncia
elaborados na comunidade.
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Partindo da premissa que os povos indigenas s&mw grulneravel que
necessita de legislagdo especial, dada a situagiédoia que enfrentam,
discute-se a possibilidade de pensar o policiamemdareas indigenas como
tarefa especializada a qual requer preparo sopgaiga antropoldgica, pois
o policiamento sera sempre especial, dadas agnifas étnicas.

Como apontamos no inicio do topico, a policia ieda é hoje o principal
caminho, legitimado pela comunidade indigena, paesolucdo dos casos de violéncia
contra a mulher. A expectativa da comunidade éudeas agentes de policia indigena
possam solucionar os casos de violéncia contralaema punir seus agressores. Da
parte dos policiais, essa expectativa tem motivadgrupo e as liderancas da
comunidade a buscarem informagdes sobre o temaoténeia contra a mulher e a
legislacdo vigente para qualificar suas acdes. Agfoimamos a discussao dos direitos
dos povos indigenas, que sera pautado a partisdasddo do pluralismo juridico e do

aparato normativo que versa sobre a violéncia a@animulher no Brasil.

3.3. Dificuldades e possibilidades do pluralismo jidico no campo da violéncia
contra as mulheres indigenas

Comecamos nossa reflexdo sobre direito com asrgegundagacoes, ja que
nosso foco é a violéncia contra as mulheres indiged possivel aplicar os conceitos
ocidentais de violéncia contra a mulher a realidéatemulheres indigenas? Os aparatos
normativos ocidentais sobre violéncia contra a ewlddo conta de atender as
especificidades e demandas das mulheres indigenas?

E sob a perspectiva do respeito as diferencas ecifisigades dos povos
indigenas que Verdum (2008, p. 8) chama a atengéo g possibilidade de se pensar
mudancas nas tradicdoes e nos costumes que podémn afe modo de viver em
comunidade (como a violéncia contra a mulher), sgr@ essa mudanca signifique
abandonar a luta em defesa de direitos e a autamenilecisdo sobre os projetos dessa
mesma comunidade.

Pensar essas questfes esbarra na dificuldadeapdé&ticompatibilizar direitos
coletivos e individuais, no sentido de que, comaoret Luciano (2006), as mulheres
indigenas precisam ter seus direitos garantideeseprados como mulheres e membros
de povos étnica e culturalmente diferenciados.

Nessa direcdo, Segato (2003, p. 31) observa que
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O direito das mulheres dos povos indigenas é, mortauma area de
dificuldades miiltiplas. Depois de iniciado o pedalk contato intenso com
a sociedade nacional, a mulher indigena padeces todoproblemas e
desvantagens da mulher brasileira, mais um: o ntanttapelavel de
lealdade ao povo a que pertence, pelo caraternavieledesse povo. Se elas
reclamam seus direitos baseados na ordem indistlualelas parecem
ameacar a permanéncia dos direitos coletivos nais ge assenta o direito
comunitario a terra e a divisdo do tradicional médade doméstica como
base de sobrevivéncia. Isso torna fragil a suaadente legitimidade na
reclamacao de direitos individuais, que sdo, pdiniddo e natureza,
universais, e cujos pleitos dirigem-se aos foroditkgto estatal e de direito
internacional, ultrapassando a jurisprudéncia ¢fedal do grupo étnico.

Mas cabe a nds, com o suporte da bibliografia estadrefletir sobre os limites
e as possibilidades dos direitos das mulheres endigy e suas implicacbes no
enfrentamento a violéncia contra a mulher.

O direito das mulheres tem se apoiado historicaeneos$ direitos humanos. Em
se tratando da luta pelo fim da violéncia, foi somaate importante a Declaracdo de
Viena de 1993, primeiro instrumento internacionakrazer a expressao “direitos
humanos das mulheres”, preconizando em seu arBigdalparte | que “os direitos
humanos das mulheres e das meninas sdo inalieréeeisstituem parte integrante e
indivisivel dos direitos humanos universais”. Noggmafo 38 da parte 1l do Programa

de Acdo, a declaracdo recomenda:

A Conferéncia Mundial sobre Direitos Humanos saéigparticularmente a
importancia de se trabalhar no sentido da elimmaigitodas as formas de
violéncia contra as mulheres na vida publica eaoldy da eliminacdo de
todas as formas de assédio sexual, exploracdofieotde mulheres, da
eliminacdo de preconceitos sexuais na administragéiojustica e da
erradicacdo de quaisquer conflitos que possamrsangie os direitos da
mulher e as conseqliéncias nocivas de determinaétsag tradicionais ou
costumeiras, do preconceito cultural e do extremismeligioso. A
Conferéncia Mundial sobre Direitos Humanos apefssembléia Geral para
gue adote o projeto de declaragdo sobre a viol&ocizta a mulher e insta os
Estados a combaterem a violéncia contra a mulhecanformidade com as
disposi¢cBes da declaracdo. As violacdes dos dirbiionanos da mulher em
situagdo de conflito armado séo violagBes dos fmime fundamentais dos
instrumentos internacionais de direitos humanoo eideito humanitario.
Todas as violagdes desse tipo, incluindo partiodste assassinatos,
estupros sistematicos, escraviddo sexual e gravimeada, exigem uma
resposta particularmente eficaz.

A violéncia contra a mulher € também objeto da &acldo de Viena, que

considera, nos termos do segundo paragrafo dodefartigo 18, os varios graus e
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manifestagfes da violéncia, inclusive as resulsadéepreconceito cultural e trafico de

pessoas, prevendo que sua eliminacdo poderia camncalda “por meio de medidas

legislativas, acdes nacionais e cooperacao intemacnas areas do desenvolvimento
econdmico e social, da educacao, da maternidadessegpssisténcia de saude e apoio
social”. Para Segato (2003, p. 8), os direitos monaservem para serem aplicados as
mulheres indigenas em dois campos: “para alavasuzs reclamacdes no interior dos

povos tradicionais, ndo ocidentais, que precedeéramacdes modernas na ocupacao
dos territorios, e para ampara-las enquanto indoddiguais e livres na sociedade

nacional”.

A autora problematiza que, por outro lado, o carér@versal dos direitos
humanos obscurece a percepcdo dos problemas fmdgwe idiossincraticos das
mulheres indigenas aos olhos da legislacdo modemtéiculta a formulacdo de leis
especificas. O direito das mulheres indigenas éamo, uma area de dificuldades
multiplas.

Além das questdes expostas, constatamos a peqagdit@ppcado das mulheres
indigenas nos eventos e conferéncias sobre mulhbess como nas legislactes,
tratados e plataformas de acbes oriundas dos GQlel@onferéncias das Nacgbes Unidas
nas ultimas décadas. Somente duas vezes os didamanulheres indigenas sao
mencionados na Plataforma de Ac¢les elaborada peiée@ncia de Beijing (1995).
Trata-se de uma recomendacdo de estratégias e@iscaspecificas para alcancar as
jovens indigenas, e a outra em relacéo a protegsigaberes tradicionais das mulheres
indigenas. Também sé existem dois documentos mésreas mulheres indigenas,
resultantes de Beijing: uma Declaracdo das Mulhénd$genas assinada por 100
representantes de 26 paises que se reuniram readasdanulheres indigenas, cujo texto
foi divulgado numa publicacdo de International W@koup for Indigenous Affairs
(IWGIA), de 1998, e uma Plataforma de Acao parilatheres Indigenas, adaptacéo da
Plataforma de Compromissos da Conferéncia, elabosad 1995 pelo Centro de
Culturas indias do Peru (Chirapad).

Ao ser analisada a legislacdo brasileira, em raigoealizacdo do Encontro
Nacional de Mulheres Indigenas para a Protecdoomd®i@do dos seus Direitos em
novembro de 2010, constatou-se que nem a Lei §E4tuto do indio, de 1973), nem

0os projetos de lei que tramitam no Congresso Natiencomo, por exemplo, o
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substitutivo ao Projeto de Lei 2087 de 1994 — contempla o reconhecimento dos
direitos das mulheres indigenas. Tampouco o tesxaduzido pela Comissao Nacional
de Politica Indigenista (CNPI) em 2009, o denonminkdtatuto dos Povos Indigenas,
que foi objeto de debates acalorados em um semimé@cional e em dez oficinas
regionais, envolvendo um total aproximado de l.tklheres e homens de diferentes
povos, contempla uma Unica vez a palavra “mulheres”

Esse mesmo texto apontou que os direitos das neslhedigenas ainda tém
uma longa caminhada até se tornar algo (de fatopnhecido, considerado e
incorporado nas decisdes e no desenho das polilitdisas — ao passo que precisa se
afirmar no interior do proprio movimento indigenamn cujas estruturas ainda é
marcante a presenca masculina.

Ha, portanto, uma lacuna nas legislacbes e pditigablicas brasileiras
concernentes aos direitos das mulheres indigesaa. |&acuna torna-se visivel ao passo
qgue as mulheres indigenas articuladas lutam peonhecimento dos seus direitos,
como evidenciamos ao longo deste trabalho. Umgpdasipais demandas apontadas
pelas mulheres sateré-maweé refere-se a garantiedielas que assegurem as mulheres
e as criangas indigenas nas aldeias a protecama @svarias formas de violéncia e
discriminagéo. De acordo com Souza (2010, p. 2),

A discusséo é relevante e atende as demandas tlEresundigenas, pois a
movimentacado destas em torno da violéncia doméstidamiliar se faz
presente. Com o fortalecimento da articulacdo dogo® indigenas no
movimento indigena organizado, nos anos 70 e 8@udkeres indigenas,
nos Ultimos anos, também tém se mobilizado, taettrd do movimento
indigena geral, em departamentos de mulheres, eopaotir de associa¢des
proprias, das quais participam apenas mulheregends. Entre as pautas das
indigenas — que abarcam reivindicagdes que n&omdizespeito
exclusivamente as mulheres, como, por exemplo,esalgtlucacéo indigena
— 0 combate a violéncia intra-étnica, praticadahmmnens indigenas contra
mulheres indigenas, tém se destacado como ummias f&rincipais.

Nesse sentido, a luta pelo direito a protecdo ddkeres indigenas traz também
a tona a discussao sobre as formas de enfrentardantmléncia contra a mulher no
Brasil, incluindo o debate sobre a aplicacdo ouddhei Maria da Penha no contexto

indigena.

8 0 substitutivo visa & atualizacdo do Estatuto do®P Indigenas.
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O enfrentamento da violéncia contra a mulher sducole no Brasil com a
prépria luta das mulheres articuladas em movimesdomis por direitos. A visibilidade
desse tipo de violéncia como problema social teweocmarco a atuacdo do movimento
feminista a partir da década de 1970 através dandende maus-tratos conjugais que
impulsionaram a criacdo dos primeiros servicostdedimento as mulheres vitimas de
violéncia, nos ja referidos SOS Mulher, e, na esfgovernamental, as Delegacias
Especializadas de Atendimento a Mulher (Deams) @85.1

Na década de 1980, em virtude também da pressamavimentos feministas,
ocorreu uma mudanga no campo juridico. A Carta t@ao®nal de 1988 proclama
igualdade entre os sexos no inciso 1 do artiga®Ynesmo tempo em que insere no
paragrafo 8° a garantia de assisténcia do Estaoiboa os membros do grupo familiar,
através da criacdo de mecanismos capazes de @nibioléncia na esfera de suas
relagoes.

Nos anos 1990, o Brasil foi signatario das Confageénda ONU realizadas em
Viena (1993), Cairo (1994) e Beijing (1995), bemmooda Conferéncia Mundial de
Direitos Humanos ocorrida em Viena (1993) e da @agéo sobre a Eliminacao de
Todas as Formas de Discriminacdo contra a Mull894) entre outras. A despeito dos
avancos alcangados, cabe destacar que, emboriaciaodomeéstica e sexual contra as
mulheres tenha sido contemplada no Protocolo Optién Convencédo sobre a
Eliminacdo de Todas as Formas de Discriminacaagaamulher (Cedaw) (1997), isso
somente se torna foco de discussdo na Declara¢ie aoEliminacdo da Violéncia
contra a Mulher (1993) e na Convencéo Interamegigama Prevenir, Punir e Erradicar
a Violéncia contra a Mulher (1994), que ficou carila como Carta de Belém do Para
(BANDEIRA, 2005).

Nessa mesma década, em 1995, foram criados ogldsiiEspeciais Criminais
(JECRIMs) para resolucdo dos conflitos de natumezaal considerados de menor
potencial ofensivo. A proposta dos JECRIMs erargara agilidade dos processos. No
gue se refere ao tratamento dispensado a violénoiaa a mulher, no cumprimento da
referida lei, os conciliadores aplicavam uma mg&almente através do pagamento de
cestas basicas, como forma de reparar os danosdocsusNesse periodo, também
alguns servigos governamentais sao criados conivabpe dar suporte ao atendimento
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das Deams, sao eles: as casas-abrigo para mumrssuacao de risco de morte e 0s
Centro de Referéncia de Atendimento & Mulher Vititea/iolénci&®.

Em 2006, a Lei de Enfrentamento a Violéncia Domoéasé Familiar contra a
Mulher — Lei 11.340, conhecida como Lei Maria dalie € sancionada, representando
um marco histérico no processo de luta das mulhgets reconhecimento publico da
violéncia contra a mulher como um problema socjatiglico no Brasil. A lei garante a
criacdo de mecanismos legais de protecdo as mslleenesituacdo de violéncia, de
punicdo aos agressores e retira o crime de vi@éoantra as mulheres do rol dos
crimes de menor potencial ofensivo.

Em 2007, as discussdes da Il Conferéncia NacioealPdliticas para as
Mulheres resultam no Il Plano Nacional de Polijigaa as Mulheres (PNPM), que
dedica o capitulo 4 ao enfrentamento de todas rmsaf de violéncia e considera
prioritéria a implementacao da Lei Maria da Penha.

Em 2008, para fortalecer as acdes dos estados frentamento a violéncia
contra a mulher, a Secretaria de Politicas pardMaberes (SPM) lanca o Pacto
Nacional pelo Enfrentamento a Violéncia contra dhidu O pacto tem como objetivo
central promover, no periodo de 2008 a 2011, umuntm de politicas publicas
executadas de forma articulada por ministériosceetaias especiais, tendo em vista
prevenir e enfrentar as diferentes formas de va@écontra as mulheres, em fungéo do
maior grau de discriminacdo e vulnerabilidade darigue estdo expostas. De acordo
com a entdo ministra Nilcéa Freire, “0 plano tossewum guia estratégico para a acao
governamental da Unido, estados e municipios, @indar efetivacdo dos direitos da

mulher no Brasil®

. O Estado do Amazonas foi um dos contemplados @ogaferido
pacto. Durante a sua assinatura no Amazonas, NHRcéame comprometeu-se em
priorizar o enfrentamento a violéncia que atingemasheres em todo o Estado. De

acordo com suas proprias palavras: “No Amazonastequps priorizar 0 combate a

9 as casas-abrigo sdo servigos de carater sigildsmporario com objetivo de proporcionar seguranga e
protecdo para as mulheres em situagdo de violénséus filhos, em situagédo de risco de vida engnent
em razao da violéncia fisica, psicoldgica e sex@al.centros de referéncia sdo estruturas que v@sam
promover a ruptura da situacéo de violéncia e atoagéio da cidadania por meio de a¢cbes globais e de
atendimento interdisciplinar (psicolégico, socipiridico, de orientacdo e informacédo) a mulher em
situacéo de violéncia. Devem exercer o papel deustiores dos servicos organismos governamentais e
ndo governamentais que integram a rede de atensindsnmulheres em situacdo de vulnerabilidade
social, em funcao da violéncia de género.

* Disponivel em: www.agenciabrasil.gov.br/notici@€2/03/31/materia.2007-03-31.0398860568/view.
Acesso em: 7 nov. 20089.
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violéncia contra mulher e a violéncia sexual, atBmampliar e consolidar os servi¢os
especializados no atendimento e colaborar, estayefsnanciamentos para projetos
nessa area’.

N&o obstante a criacdo de politicas, servicos isléeges nos ultimos anos,
inexiste qualquer diretriz especifica de enfrentame violéncia contra as mulheres
indigenas no Plano Nacional de Politicas para adhdévies, demonstrando a
invisibilidade da questédo no Brasil. Contrarios a essa inviddole, foram organizados
diversos encontros na ultima década pelos movirsedéomulheres indigenas e em
reunides promovidas por érgdos governamentais -e cpar exemplo, a | Conferéncia
Nacional das Mulheres Indigenas, realizada em Igxtasim 2004, e especialmente o
Encontro Nacional de Mulheres Indigenas, realizamoBrasilia, em 2006, que teve a
Lei Maria da Penha como pauta das discussfes.chafiMulheres Indigenas e a Lei
Maria da Penha”, realizada em Brasilia, em julhd®2@@8, reuniu mulheres de varias
organizacfes indigenas para discutir os impactosMdaa da Penha em suas
comunidades.

De acordo com Kaxuyana e Silva (2008), a preocupalg’s indigenas diz
respeito a auséncia de informacgédo sobre a lei adist@rcidas informacfes que sdo
repassadas, que amedrontam bastante — por exemopk® afirmar que, caso facam
dendncia de que foram vitimas de violéncia, seradds das suas casas, das suas terras,
dos seus territérios de convivio e levadas paraseabrigo.

Essa demanda por informacgdes revelou-se no ambitmsksa pesquisa junto as
mulheres indigenas. Elas nos perguntavam de queaf@oderiam utilizar a lei na
aldeia, de que forma deveriam proceder em casdgdena ocorréncia de violéncia.
Apenas duas de nossas entrevistadas ja tinhanadekso a informacdes sobre a lei e
sabiam superficialmente do que se tratava.

A demanda das mulheres, por outro lado, é confilantam a propria lei que, ao
adotar como parametro a mulher néo indigena, mmatiareas urbanas e inseridas na
cultura ocidental, ndo foi pensada para as indgggdamo nos revela Ela Wiecko V. de
Castilho (2008), procuradora federal que particigalelaboracdo do anteprojeto de lei
gue serviu de base para o projeto que foi conwepgasteriormente na Lei 11.340/2006,
nao se pensou na violéncia praticada no contextonte aldeia indigena ou fora dela

por homens do mesmo grupo étnico. A Lei Maria dahBdraz em seu texto trés eixos
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de acdo: punigdo, protecdo e prevencao e edudaedamcordo com lzumino (2008, p.
9),

O primeiro eixo é de punicdo, numa forma de revextsituacao criada pela
aplicacdo da lei 9099/95 aos casos de violénciaédtioa, denunciada como
discriminatéria e banalizadora da violéncia baseamlayénero. Neste eixo
estdo procedimentos como a retomada do inquérilicigp aplicacdo de
medidas de prisdo em flagrante delito, preventivaeeu como decorrente
de decisdo condenatoria; a proibicdo da aplicagipehas alternativas, a
restricdo da representagdo criminal para deterrogddlitos e o veto para a
aplicacdo da lei 9099/95 a qualquer crime ou ceatrgdo que se configure
como violéncia doméstica e familiar contra a mulhdo segundo eixo
encontram-se medidas de protecdo da integridads fés dos direitos da
mulher que se executam através de um conjunto dalasede urgéncia para
a mulher aliado a um conjunto de medidas que samoho seu agressor.
Integra também esse eixo as medidas de assisténgiae faz com que a
atencdo mulher em situacdo de violéncia se dé dmafointegral,
contemplando o atendimento psicolégico, juridiceoeial. Finalmente, no
terceiro eixo, estdo as medidas de prevencdo eumeio, compreendidas
como estratégias possiveis e necessarias para aoibproducéo social do
comportamento violento e a discriminagdo baseadgénero. A articulagéo
dos trés eixos depende, em certa medida, da cridg&oJuizados da
Violéncia Doméstica e Familiar contra a Mulher gieeem se organizar para
gque esses trés eixos sejam operacionalizados dma foarticulada,
proporcionando as mulheres acesso aos direitoso@@uia para superar a
situacao de violéncia em quem se encontram.

A citacdo longa € um esforco para demonstrarmoscsnmedidas propostas
pela Lei Maria da Penha introduzem mudangas nopasipolitico, juridico e cultural,
as quais implicam uma série de desdobramentos.eEtratando das areas indigenas,
podemos dizer que a aplicacdo de tais medidas-sermezompativelcom o modo de
vida, a cultura e a estrutura fisica e organizadiajue essas areas compreendem.
Podemos confirmar essa incompatibilidade ao trab@amente Molongotuba, nosso
locus de pesquisa, como exemplo. Como dissemogarniente, Molongotuba possui
um modo de vida tradicional que n&o abarca as egige postas na referida lei.

Os servicos que compdem as redes de atendimentoukeres vitimas de
violéncia no Brasil, as delegacias especializadas,casas-abrigo e os centros de
referéncia, da forma como estédo pensados e esttlosihoje, se mostram incapazes de
se adequar ao contexto indigena. Essa incompdéitéi tem sido dita pelas mulheres
quando elas expressam preocupacdes do tipo: casouberes indigenas facam
dendncia de que estdo em situacao de violénciag setiradas de suas casas, de suas
terras e serdo levadas a casas de abrigos? N@seo$eg, uma vez denunciados, terdo

de responder criminalmente? Onde cumpririam asg¥ehas cadeias e prisbes das
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cidades? Como o Estado garantiria 0 ndo constramginproduzido pelo convivio em
espacos estranhos a sua cultura? Quais os efei@mstamento para a familia extensa
na comunidade? Quem ira cacar? Quem ira pescarfl @uajudar na roca?

Kaxuyana e Silva (2008) afirmam que seria acertadwir as mulheres
indigenas se a lei se aplica também a realidadsaéle cada povo indigena no Pais ou
se elas preferem manter a tradicionalidade dogoédie conduta de puni¢do préprios
de seus povos e se utilizar da legislacédo vigeméadp entenderem que a situacao foi
além da esfera de controle e entendimento de sourgdade. O que as autoras
apontam verificamos em Molongotuba. L4, as punig@esrealizadas sob os critérios
de julgamento adotados pela comunidade, excetca®®ss de estupro e assassinato,
considerados imperdoaveis pelos Sateré-Maweé. Nesgaacdes, 0S casos Sao
encaminhados para o municipio de Barreirinha e wxrdds pela legislacdo estatal
vigente (direito positivo).

Em Molongotuba, como verificamos no tépico anterianda ndo se tem
definida uma posicao coletiva definida de como adbtriar os casos de violéncia contra
a mulher na comunidade. Entretanto, se retomarnfosre como a comunidade vem
conduzindo as ocorréncias de violéncia contra daenupodemos afirmar que, de modo
geral, os Sateré-Mawé preferem que as praticasiaéngia ocorridas no ambito
familiar e comunitario sejam tratadas preferenagaite no ambito local, através da acdo
da policia indigena, sem a interferéncia de agesmtésrnos. Todavia, demonstram 0
desejo de conhecer a Lei Maria da Penha para ga®&possa auxiliar na gestdo dos
casos que porventura ocorram na comunidade, canfoion 0 que a bibliografia
estudada ja apontava. Nesse sentido, Verdum (@dijta que, talvez, o que as
indigenas queiram é ter maiores conhecimentos solie Maria da Penha para ter
condicao de decidir se tal mecanismo legal convéra glas e, principalmente, em que
situacdes. As indigenas pensam a lei mais como amplemento aos coédigos de
conduta para julgar, punir e resolver conflitosakstecidos pelos proprios povos,
aperfeicoados quando necessario.

Souza (2010, p. 4), ao refletir sobre a possildidéou ndo) de aplicacao da lei

as situacdes de violéncia contra mulheres indigsoggere que

Tratar da violéncia contra as mulheres no contels® aldeias implica em
discutir as relacdes de género estabelecidas, tpmacomporta desafios
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tedricos e gera desconfiancas, considerando quebatel sobre género é
considerado estranho aos povos indigenas e causapela possibilidade de
justificar a intervencdo nas estruturas sociaifggehs; e os povos indigenas
possuem sistemas juridicos préprios, portanto, lcag@o da lei estatal,
desconsiderando a diversidade (cultural e juridiggyde representar a
violacdo do direito constitucional dos povos indige aos seus costumes e
tradicBes, principalmente, ao direito de se autegtarem e determinarem.

A autora sugere ainda a possibilidade de uma gpalcaliferenciada de Lei

Maria da Penha, como podemos observar na citagixoab

A aplicagdo da LeiMaria da Penhaentre os povos indigenas demanda
discutir a necessidade de aplicacdo diferenciadés, mdo obstante as
mulheres indigenas considerem a Lei importante m&w® para coibir a
violéncia que as atinge nas aldeias, questionaefeit®s da aplicacdo da lei
nas suas comunidades, especialmente, a pretensaplidacdouniversal
ignorando as diferencasle costas para a diversidade (SOUZA, 2010, p. 8).

Para a autora, o cuidado é de que a lei possaassfdrmar em mais um
mecanismo de ingeréncia politico-cultural do Esthdisileiro sobre a autonomia dos
povos indigenas nos processos individuais e coketile decisdo e gestdo da vida
comunitaria. Isso foi conquistado com grandes esfono enfrentamento das situacdes
coloniais, hoje consolidada na Constituicdo Fedelal 1988 e em documentos
internacionais, como na Convencao 1d#® Organizagdo Internacional do Trabalho
(OIT) e na Declaracéo dos Direitos Humanos dos Péwdigenasia Organizacdo das
Nacdes Unidas.

Acreditamos estar novamente diante de uma discusséica do pluralismo
juridico, como diz Wolkmer (2001), para além dasmfas juridicas, positivas e
dogmaticamente instituidas, herdadas do processwoldrizacdo. Torna-se imperioso
reconhecer a existéncia de outras manifestacéesativas informais, ndo derivadas
dos canais estatais, mas emergentes de lutasita®efldas flutuagbes de um processo
histérico-social participativo em constante reaéigéo.

Nesse sentido, Nébrega (2009) aponta que

A problematica mencionada, de convivéncia, em ursmmoeterritério, de
sistemas juridicos distintos e, muitas vezes, damtes, é potencializada em
Estados multiculturais e multiétnicos, como é cocds Brasil. Isso porque
ainda prevalece no Direito uma visdo evoluciorists sociedades, em que as
culturas vao se aperfeicoando até chegar a umiesépgerior que é o da
sociedade nacional.
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No campo do direito, o pluralismo juridigwoposto por Antdénio Wolkmer
(2001) pode nos oferecer pistas para andlise. @ dafine o pluralismo juridico como
“a multiplicidade de praticas juridicas existentesm mesmo espaco sociopolitico,
interagidas por conflitos ou consensos, podendows@&o oficiais e tendo sua razéao de
ser nas necessidades existenciais, materiaiswaisft(WOLKMER, 2001, p. 219).

Escapando do dogmatismo da ciéncia juridica, a asinala que

Os centros geradores do Direito ndo se reduzerfora@ alguma, as
instituicdes e aos 6rgaos representativos do Espai o Direito, por

estar inserido nas e ser fruto das praticas sp@mnisrge de varios e
diversos centros de producdo normativa (WOLKMER22@. 152).

O autor expOe ainda a limitacdo e a insatisfacaestiaitura normativista do
moderno direito positivo estatal. Para ele, a astauatual € impotente e ndo atende
mais ao universo complexo e dinamico das dististasedades, como as sociedades
indigenas, que exigem novas maneiras de produgplicacédo da justica.

De acordo ainda com Wolkmer (2003), é necessamcae o processo de
formacgao da normatividade em funcéo das contrasligd&eresses e necessidades de
sujeitos sociais emergentes. Esse direcionamessalta a relevancia de se buscarem
formas plurais de fundamentacdo para a instanci@raticidade que contemplem, a

saber:

Uma construgdo comunitdria participativa solidifiaa na realizagao
existencial, material e cultural dos atores soci@rata-se, principalmente,
daqueles sujeitos historicos que, na pratica @stalde uma cultura politico-
institucional e um modelo sdcio-econémico particuifio atingidos na sua
dignidade pelo efeito perverso e injusto das cdredide vida impostas pelo
alijamento do processo de participacao social a pgressao da satisfacédo
das minimas necessidades (WOLKMER, 2003, p. 7).

Eis, portanto, que a emergéncia de uma juridicidadea”, plural e alternativa
passa, presentemente, pela delimitacdo do coraeitjustas necessidades” e “sujeitos
sociais emergentes”. Dessa forma, analisando oitadiggroduzido pelos povos
indigenas, a exemplo dos espacos de “resolucdo amdlit@s pela via nao
institucionalizada” (WOLKMER, 2001), € possivel parmos em uma ordem

pluralista, que se baseie na diferenca e na ddaaisi
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A imprevisibilidade, a autenticidade e a autonoque transgridem e escapam
do “instituido” devem ser redimensionadas num gikme-participativo, cuja fonte de
direito € o proprio homem projetado em nivel deeacéoletivas, internalizadoras da
historicidade concreta e da liberdade emancipada.fily, a formacédo de sujeitos
coletivos e a ampliagdo de focos de poder socidaterminados, num espago de
invencdo democrética, se processam, simultaneajr@ntea subversdo do instituido,
com a reivindicacdo permanente do social e doipomlé a criacdo de novos direitos,
direitos que vao se refazendo na circunstanciadiddas casos, direitos que vao se
redefinindo a cada momento (WOLKMER, 2003).

No caso da possibilidade de aplicacdo ou ndo dd1.840/2006 para mediar
relacbes entre homens e mulheres indigenas, ek @apeitar a autodeterminacao
desses povos em decidir se a lei pode ou ndo geadso contexto indigena. Como diz
Sacchi (2003, p. 105), “sdo os povos indigenasdgavem decidir quais 0s aspectos
devem ou nao ser preservados na Lei de acordo wammrganizacao social”.

No caso especifico dos Sateré-Mawe, acreditamos deilepode ser Util como
um subsidio para as praticas ja existentes, ptestativa de aplica-la no contexto de
Molongotuba podera acarretar a sobreposicao dosegabcidentais a cultura indigena,
bem como podera contribuir para a impunidade dssscde violéncia contra a mulher,
ja que o sistema juridico estatal se mostra incdpazsponder as demandas dos povos
indigenas.

A possibilidade de aplicacédo da Lei 11.340 nas codades indigenas deve ser
cuidadosamente analisada, em face do direito deselautodeterminarem. No contexto
indigena, ndo cabe uma lei singular, como a Leidvida Penha, cuja aplicabilidade néo
vai passar dos limites da cidade. Para a afirmdo&@alireitos dos povos indigenas, ao
aplicar-se a lei, deveria ser considerada a doads étnica e cultural e, sobretudo, o
respeito a diversidade juridica, tendo em vistaapipovos indigenas possuem sistemas
juridicos proprios, que admitem sensibilidadegljaés diferenciadas.

Uma possibilidade seria compatibilizar o direitdatd e os diversos direitos
indigenas, de modo que a Lei Maria da Penha sergssao uma das referéncias para se
pensar alternativas de enfrentamento a violénair@@s mulheres no ambito indigena.

Contudo, tendo em vista o principio da autodeteaigéin, acreditamos que deve ser da
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competéncia de cada povo indigena a definicdoatasat e meios de melhor superar as

situagdes de violéncia e de violéncia domésticandiadas em suas aldeias.
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CONSIDERACOES FINAIS

Cada nova escrita € uma viagem. Sé que é uma vidgeasthos vendados
em mares nunca dantes revelados — a mordaca nos,aterror da
escuridao é total. Quando sinto uma inspiracéo, imaie medo porque sei
gue de novo vou viajar e sozinho num mundo quespedg.
(Clarice Lispector)

E oportuno destacarmos em nossas palavras finajsaoto a viagem do
conhecimento (olhar, ouvir, escrever) € por vezésild Dificil pelo medo e pela
inseguranca do caminho desconhecido, como nos ided¢tor — mas, no mesmo
movimento, uma experiéncia prazerosa. Afinal, oafiesdo desejo pelo novo, o
envolvimento no processo e as histérias partilhad@aam fundamentais para o
aprendizado que permeou a construcao dessa trajetor

A nossa viagem, a nossa busca por conhecer sa camn a viagem das
mulheres sateré-mawé que fizeram parte deste es@m@amento consolidado ao
longo de um intenso ano em que tivemos a oportdeidie acolher suas historias de
vida, de vivenciar fragmentos de seus cotidianesias aproximarmos da realidade dos
povos indigenas amazonicos, em especial do pogesaiaweé.

O estudo desvendou questdes importantes. A prindeias é que a violéncia
doméstica tem trazido sofrimento e restricbes pamulheres sateré-maweé. Os
indigenas justificam a ocorréncia dessa violéncta fduas razfes: a primeira
relacionada a entrada da bebida alcodlica na caladaie a segunda pelo contato com
a sociedade envolvente. A pesquisa apontou quemdidiadade com os cédigos
urbanos, com o viver/estar na cidade e o contata es forgas modernizadoras
(representadas, no caso, pelas instituicbes dad&stpelos missionarios) que intervém
na aldeia tém influenciado diretamente na ocoreéues situacbes de violéncia em
Molongotuba.

A segunda questao que apontamos diz respeitog@ucaidos da violéncia para
as mulheres sateré-mawé. Em geral, os tipos déndals vividos pelas mulheres
sateré-mawe nao sao diferentes daquelas apresepida demais grupos de mulheres
indigenas no Brasil. Casos de violéncia fisicaggdégica e sexual sdo recorrentes. As
mulheres indigenas, contudo, ndo se ocupam demsamadlogias e/ou classificacdes

juridicas. O que consideram como violéncia, supeesentacdes sobre esse fenémeno,



116

esta associado a situacdes de incomodo e sofrimémemciadas no cotidiano da
comunidade.

Os significados da violéncia para as mulheres &at@wé perpassam desde
uma visdo da violéncia ligada a ideia de agres&acaf resultado do uso de drogas
licitas e ilicitas, sendo o alcool o principal r@sgavel pela violéncia doméstica, até
guestdes ligadas a infidelidade masculina e aonhesmmento. A pesquisa evidenciou
que o reconhecimento considerado por nossas iotol@s, como insulto e violéncia,
esta presente nasentimentos de injusticaesultados da negacdo da identidade de
mulher indigena e do desrespeito a sua cultur&isidrias de vida das mulheres sateré-
maweé demonstraram assim que, no contexto indigen&léncia contra as mulheres
apresenta-se como um fenédmeno social de multipdgfisacbes que, por sua vez,
precisa de novos conceitos relacionados as difaserulturais para sua maior
compreensao.

Outra questdo apresentada pela pesquisa estdongldai a ambivaléncia da
violéncia contra a mulher no contexto indigenasp@o passo que se revela uma
agressao as mulheres que a vivenciam, tem se ooadig como uma questao relevante
no contexto indigena, pois vem sendo mobilizaderamjanizacdo das mulheres nas
reivindicagdes pelo reconhecimento de seus direftdsta das mulheres sateré-mawe
comecga com a discussao da violéncia doméstica & vaito com as reivindicagbes dos
direitos sociais de seu povo, tendo como objetiposicipais 0 respeito e 0
reconhecimento.

Apontamos também nessa trajetéria o distancianentte os aparatos juridicos
institucionais atuais e as mulheres indigenas é&atewé. N&o obstante a criagdo de
politicas, servicos e legislacbes na area da w@éoontra a mulher no Estado do
Amazonas e no Brasil nos ultimos anos, inexistelogea diretriz especifica de
enfrentamento a violéncia contra as mulheres imdigigesses aparatos institucionais,
demonstrando a invisibilidade dos direitos das ené indigenas no Estado brasileiro.

Podemos afirmar que os direitos das mulheres indgainda tém um longo
caminho até se tornar algo reconhecido e incorporaas decisdes e nas politicas
publicas. Esses direitos precisam também se afinmanterior do proprio movimento

indigena, em cujas estruturas ainda € marcantesamga masculina.
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A invisibilidade destacada esta presente tambémeasp®stas encontradas pelas
mulheres indigenas para lidar e/ou romper com &ndta. As saidas para a violéncia
sdo nao institucionais e costumam ser o retornaaacemunidade de origem ou o
deslocamento para a cidade, a separa¢ao conjugial @ tros casos, o proprio siléncio.
Quando hé& algum tipo de apoio, ele ocorre atraeéslglém préximo, na maioria das
vezes por algum parente ou congénere.

Outra questdo que assinalamos na pesquisa refa@réasana existente entre as
demandas especificas das mulheres indigenas eprepeeve a Lei 11.340, conhecida
como Lei Maria da Penha. Nosso estudo apontou gefeda lei tem como parametro
a mulher branca urbana inserida na cultura ocitlemfaor isso sua aplicabilidade néo
ultrapassa os limites da cidade, sendo, pois, ipatiel com o modo de viver das
mulheres sateré-mawé.

Apesar disso, as mulheres sateré-mawé revelamtégesse em conhecer a Lei
Maria da Penha para que possa auxilia-las na gdetioasos que porventura ocorram
na comunidade. Elas avaliam a lei mais como um tamgnto aos codigos de conduta
para julgar, punir e resolver conflitos ja estabieles pelo seu povo, como é o caso da
policia indigena sateré-mawé.

A invisibilidade das questbes indigenas e os erfjexiao acesso dos
mecanismos oficiais de ordenacédo e controle samaip a policia e os tribunais, foram
determinantes para que os Sateré-Maweé resolvessggncenflitos de forma prépria,
com pouca ou nenhuma intervencéo do Estado. Atumddnee policia indigena satereé-
mawe é o principal caminho, legitimado pela comad&l indigena, para a resolucéo
dos casos de violéncia contra a mulher. A expeeatada comunidade é de que 0s
agentes de policia indigena possam solucionar suss @i violéncia contra a mulher e
punir seus agressores. As puni¢cbes vao desde sedcamento até o banimento da
comunidade. Tais afirmacfes nos levam a conclus&gud os Sateré-Maweé preferem
qgue as praticas de violéncia ocorridas no ambittli e comunitario sejam tratadas
preferencialmente no ambito local, sem a interfeieéde agentes externos.

Esses espacos ndo estatais criados pelos Sateré-pna a resolucdo dos
conflitos trouxeram a necessidade do debate solptaralismo juridico, ndo previsto
inicialmente no nosso estudo. Essa discussao rige eensar que precisamos estar

atentos e reconhecer a existéncia de outras mi@agdes normativas informais, néo
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derivadas dos canais estatais. Emergem da organizagjitica, dos conflitos e das
flutuacdes de um processo historico-social padioip em constante reafirmacéo.

Finalizando nosso caminho, apontamos a necessuadanpliarmos o olhar
para a complexidade das relacbes sociais e, aggnsarmos a violéncia contra a
mulher no Brasil como um fenémeno social de m@spsignificacdes, considerando
que sao diversas também as vérias formas de enfrento desse fenbmeno, que, por
sua vez, precisa de novos conceitos relacionadddgeisncas culturais para sua maior
compreensao.

Ampliar o olhar para as problematicas vivenciada&gp mulheres indigenas
implica a nos, pesquisadoras e profissionais deicgesocial, estarmos acessiveis as
outras perspectivas de analises construidas neggocontemporaneo das mudancas
sociais e epistemolégicas. Estudos e pesquisag solioléncia contra a mulher em
contextos indigenas apresentam-se, além de umaldsatonhecimento para o servigco
social, uma possibilidade de trilhar novos campoatdacao junto aos chamados povos
da Floresta. Como nos disse Lukacs: “quando persajue o caminho acabou, a
viagem apenas comeca”.

Nesse sentido, esperamos que esta dissertacaovaapenas para aumentar 0s
titulos que compdem as estantes de uma bibliotegpo@rada, mas que possa
constituir-se em um documento para subsidiar eiboiit com a elaboracéo de politicas
publicas, pensadas pelas mulheres indigecesjabas a partir das suas necessidades

individuais e coletivas.
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ANEXO 1
ROTEIRO DE ENTREVISTA
Mulheres indigenas

1. Dados Pessoais

Nome

Idade

Etnia

Endereco

Telefones para contato

Naturalidade (Municipio/UF)

Grau de instrucéo

Religido

Estado civil. Ja foi casada? Quantas vezes?
Tem filhos? Com quem mora?

Profissdo. Se trabalha, onde? Tem vinculo empgati
Renda familiar

2. Relacdes de género

O que é ser mulher para vocé? O que é ser multhigreina?

Que atividades as mulheres indigenas realizam am@uunidade e na cidade? E os homens?

Como ocorrem os relacionamentos entre homens eenaglma sua comunidade e na cidade? Com
brancos? Entre indigenas?

3. Historia de violéncia

O que vocé considera violéncia?

Vocé ja foi agredida por alguém? Quem? Em quegin@

Atualmente vocé vive algum tipo de relacionamemom@@so?

Na relacéo atual, vocé ja foi agredida por seu eorhgiro?

H& quanto tempo vivem ou por quanto tempo viveraniojs/foram casados/namoraram? Como viviam
ou vivem: dificuldades, alegrias?

Quando e como comecaram as agressfes?

Quanto tempo esta ou esteve nessa relacao?

4. Construindo a rota critica

Vocé contou para alguém sobre o ocorrido? Quem?

Depois da agresséo, vocé procurou ajuda? Com atjaémalguma instituicao?

Se procurou algum servico, qual foi? Por que e cpraourou? Como foi o atendimento?
O que houve depois disso? Houve outras agressdes?

Encontrou alguma dificuldade nesse periodo?

5. Politicas publicas de enfrentamento a violéncigontra a mulher

Vocé conhece algum servico de atendimento as naghétimas de violéncia?

Se conhece, qual? Ja procurou alguma vez? Emtyaean?

Conhece a Lei Maria da Penha? Sabe do que se Esda?ei inclui as mulheres indigenas?

6. Projeto de vida

Mudou alguma coisa na sua vida depois das agressietas? O qué? Por qué?
Conte-me sobre a sua vida hoje: o gosta de fazer?

Que projetos tem para o futuro?

Tem algum sonho? Qual?

Milena Fernandes Barroso
Pesquisadora responsavel
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ANEXO 2
Parecer do Comité de Etica em Pesquisa

@@ UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS
Lﬁ:ﬁ COMITE DE ETICA EM PESQUISA — CEP/UFAM

16l S

O Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal do Amazonas aprovou,
em reunido ordinaria realizada nesta data, por unanimidade de votos, o Projeto de Pesquisa
protocolado no CEP/UFAM com CAAE n° 0173.0.115.000-10, intitulado: “Rotas criticas:
Mulheres Sateré-Mawé e Violéncia Doméstica no municipio de Parintins”, tendo como
pesquisadora responsavel Milena Fernandes Barroso. Pof se tratar de area Teméatica Especial
“Populagées Indigenas”, este projeto sera encaminhado & Comissdo Nacional de Etica em
Pesquisa (CONEP) para avaliagdo e emiss&do de parecer, € s6 podera ser iniciado apos a
aprovagéo pela CONEP, segundo a Res.196/96 CNS.

Sala de Reunido da Escola de Enfermagem de Manaus (EEM) da Universidade

Federal do Amazonas, em Manaus/Amazonas, 26 de maio 2010.

as

O ¢
Prof.MSc. Plinio José Cavalcante Monteiro
Coordenador CEP/UFAM

Escola de Enfermagem de Manaus — EEM/UFAM
Rua Teresina, 4950 — Adrianopolis — CEP: 69057-070 — Manaus-AM — Fone: (92) 3305-5130 — E-mail: cep@ufam.edu.br
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CONSELHO NACIONAL DE SAUDE
COMISSAO NACIONAL DE ETICA EM PESQUISA

PARECER N° 558/2010
Registro CONEP 16069 (Este n° deve ser citado nas correspondéncias referentes a este projeto)

CAAE 0173.0.115.000-10 Processo n° 25000.133398/2010-71
Projeto de Pesquisa: ‘Rotas Criticas: Mulheres Sateré-Mawé e Violéncia
Doméstica no municipio de Manaus.

Pesquisador Responsavel: Milena Fernandes Barroso.

Instituigao: Universidade Federal do Amazonas - UFAM.

CEP de origem: UFAM

Area Tematica Especial: Populacbes indigenas.

Patrocinador: a pesquisadora.

Sumario geral do protocolo

A violéncia é uma das grandes preocupagdes da humanidade na atualidade.
E corriqueiro assistimos nos noticiarios inUmeros casos que repercutem e
contribuem para o imaginario de inseguranga na sociedade. A violéncia contra as
mulheres, neste cenario, é agravante, crescente € a cada dia apresentam graus de
brutalidade maiores. De acordo com os dados da Delegacia Especializada em
Crimes contra a Mulher de Parintins, em 2009, foram registradas 1.610 ocorréncias
de violéncia contra as mulheres no municipio. E importante dizer que estes nimeros
nao representam o retrato real dessa guestdo, uma vez que muitos casos nao
chegam a ser notificados. Apesar da magnitude do problema ainda nao ser
dimensionado com precisao, sabe-se que o agravo é de elevada prevaléncia e tem
assumido carater endémico.

Os custos da violéncia contra as mulheres sdo significativos, pois envolvem
gastos com saude, processos legais, transporte, incapacidades e absentefsmo no
trabalho podem significar altas somas financeiras para as instituicdes publicas e
privadas. “A violéncia intrafamiliar representa quase 01 ano de vida perdido para
cada 5 anos de vida saudavel para as mulheres de 15 a 44 anos”

A pesquisa tem como objetivo situar a trajetoria de mulheres Sateré-Mawe
residentes no municipio de Parintins que vivenciaram situagbes de violéncia
doméstica, a partir da sequéncia de suas agbes e das respostas encontradas na
busca de solugdes para a violéncia. A violéncia contra as mulheres indigenas tém se
configurado como uma violagao dos direitos humanos e a causa da morte de muitas
mulheres, inclusive das mulheres indigenas.

Serdo realizadas entrevistas semi-estruturadas e histérias de vida, de modo a
apreender, de forma complexa, a teia de significados mobilizadoras das agoes
pessoais e ou coletivas vividas pelas mulheres no rompimento das situagbes de
violéncia.

Objetivo Geral: situar a trajetoria de mulheres Sateré-Mawe residentes no
municipio de Parintins que vivenciaram situagtes de violéncia doméstica, a partir da

13
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sequéncia de suas agbes e das respostas encontradas na busca de solugdes para a
violéncia. Objetivos especificos: (1) Analisar a perspectiva de género no contexto
indigena, pontuando a dimensao da multiculturalidade e o significado da violéncia
doméstica na visdo das mulheres Sateré-Mawé; (2) Identificar os tipos de violéncia
doméstica contra as mulheres Sateré-Mawé, apontando os caminhos percorridos por
elas no processo de enfrentamento e superagdo da violéncia a que foram
submetidas; (3) Reconstruir trajetérias de vida de mulheres Sateré-Mawé residentes
em Parintins, evidenciando os processos de violéncia domestica vividos por essas
mulheres e as respostas sociais que fizeram/fazem parte do processo de construgéo
das Rotas Criticas dessas mulheres.

Os critérios de inclusdo sdo: mulheres adultas (foco do estudo: acima de 18
anos) que ja vivenciaram alguma situacédo de violéncia doméstica. As 10 (dez)
mulheres da amostra serdo ouvidas sob a técnica de entrevista semi-estruturada
com o uso autorizado do gravador. Para tanto, serd utilizado um roteiro semi-
estruturado de questbes que servirda de guia nas entrevistas. Entre estas, serdo
escolhidas 03 (trés) mulheres com trajetorias diferentes e que apresentem
elementos de constituicdo das Rotas Criticas para realizagéo de histérias de vida. A
aproximagdo com os sujeitos da pesquisa estd sendo possibilitada pelo movimento
de mulheres de Parintins, conhecido como Articulagdo Parintins Cidada, do qual
fazem parte as mulheres Sateré-Mawé.

A presente pesquisa esta dividida em trés fases: (1) Na primeira fase da
pesquisa cursamos as disciplinas obrigatérias e optativas do Programa de Pés-
Graduagao em Servico Social e Sustentabilidade e procedemos & reformulagéo do
projeto de pesquisa a partir dos estudos empreendidos e das trocas realizadas em
sala de aula. Nesta fase realizamos, também, a revisao de literatura para dar baliza
a0s conceitos adotados neste estudo. (2) A segunda fase estd voltada para o
trabalho de campo e a realizagdo do exame de qualificacéo, que ora estamos nos
submetendo. (3) A terceira fase da pesquisa esta reservada para a elaboragéo da
dissertagéo e posterior apreciacdo pulblica. Em seguida serdo socializados os
resultados da pesquisa com os sujeitos pesquisados e as organizacdes de mulheres
da cidade, por meio de reunio programada para entrega e divulgacao do trabalho
final. ‘

Local de realizagao

Trata-se de projeto unicéntrico e nacional. Seréo recrutados 10 (dez) sujeitos
de pesquisa, cujo trabalho de campo sera realizado em Parintins/AM. De acordo
com dados da Fundagéo Nacional de Satde (FUNASA) de Parintins, o municipio
possui uma populagéo de 622 indigenas, sendo que, 327 s3o do sexo masculino e
295 sao do sexo feminino. Destes, 100% s3o indios Sateré-Mawé.

Apresentagdo do protocolo

Apresenta Folha de Rosto corretamente preenchida.

Constam os seguintes documentos: Roteiro de Entrevista (pagina 37,
numeragao do CEP), Orgamento financeiro detalhado (pagina 38, numeraco do
CEP), Declaragdo de Publicizagdo dos resultados da pesquisa (pagina 39,
numeracdo do CEP), Declaragdo dos Fins e Usos da Pesquisa (pagina 40,
numeracdo do CEP), Termo de Responsabilidade do Pesquisador (pagina 41,
numeragédo do CEP), Termo de Anuéncia (pagina 42, numeracgao do CEP), Curriculo
do Pesquisador (paginas 43/81, numeragdo do CEP). Consta TCLE (pagina 36,
numeracao do CEP).
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{

Comentarios/Consideragoes
1. Solicita-se adequar o cronograma de execucéo da pesquisa.

Diante do exposto, a Comissio Nacional de Etica em Pesquisa — CONEP,
de acordo com as atribui¢des definidas na Resolugio CNS 196/96, manifesta-
se pela aprovagao do projeto de pesquisa proposto, devendo o CEP verificar o
cumprimento das questdes acima, antes do inicio do estudo.

Situag&o: Protocolo aprovado com recomendacio.

Brasilia, 30 de setembro de 2010.

\ LLQ-C 0
' Selle Saddi Tannous

Coordenadora da CONEP/CNS/MS
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ANEXO 3
Fotos da pesquisa de campo

: fili s

Foto 8 — Viagem ao campo

Foto 9 — A beleza do Rio Andira
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Foto 10 — Sorrisos sateré-mawé

Foto 11 — Familia sateré-mawé



