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RESUMO

A dissertacdo objetiva estudar a elaboracdo de identidade étnica em Manaus, tendo como
estudo de caso a comunidade Sateré-Maw¢é Y’apyrehyt, no bairro Redengao. A pesquisa foi
realizada através de oficinas de mapas situacionais, entrevistas, depoimentos e informacdes
organizadas a partir da interagcdo com os agentes sociais dessa comunidade. O trabalho centra-
se no processo de territorializacdo dos Sateré-Mawé no perimetro urbano, pautado em uma
discussdo teorica que enfatiza a construcdo da identidade coletiva, da consciéncia cultural, a
invencdo da tradicdo e a politica de identidade. O estudo mostrou que a etnicidade €
mediadora do processo social de territorializagdo, que se objetiva em movimento social de
carater étnico. A experiéncia de campo evidenciou que a organizacdo sociocultural é
processada mediante a elaboracdo de uma identidade étnica, que agrega diferentes etnias, e a
recuperacdo do processo historico dos Sateré-Mawé. Ademais, as florestas fragmentadas de
Manaus e entorno constituem elemento peculiar oferecendo seus recursos naturais, sobre os
quais 0s sujeitos étnicos redefinem o controle social. Neste caso, a cidade é vista pelos
sujeitos como uma floresta cultural.

Palavras-chave: Manaus; floresta cultural; processo de territorializagdo, consciéncia cultural.

ABSTRACT

The present dissertation aims to study the construction of ethnic identity in Manaus, taking as
case study the Amerindian community Sateré-Maw¢é Y’apyrehyt, in the neighborhood of
Redemption. The research was accomplished through workshops of situational maps,
interviews, testimonies, and organized information starting from the interaction with the
social agents of the community. The work is centered in the process of territorialization of
Sateré-Maweé people in the urban perimeter, ruled in a theoretical discussion that emphasizes
the social construction of the collective identity, of the cultural conscience, the invention of
the tradition and the politics identity. The study showed that the ethnicity is mediator of the
social process of territorialization, that is aimed in the social movement of ethnic character.
The field experience evidenced that the socio-cultural organization is processed by the
elaboration of an ethnic identity, that joins different ethnic groups, and the recovery of the
historical process of the Sateré-Mawé. Furthermore the fragmented forests of Manaus and
surroundings constitute peculiar element offering its natural resources, in which the ethnic
subjects rethink the social control. In this case, the city is seen by the subjects as a cultural
forest.

Word-key: Manaus; cultural forest; territorialization process, cultural conscience.
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INTRODUCAO

A realidade se apresenta dindmica e carrega consigo o carater da complexidade. Pode
ser entendida como um processo dialético que exige uma compreensdo de género, espaco,
tempo e suas circunstancias. Pensar o cotidiano dialeticamente nos impulsiona a compreender,
por meio da pesquisa cientifica, a realidade implicita e explicita no cotidiano urbano. A partir
do interesse em compreender a complexidade da vida citadina, fomos estudar a diversidade
étnica, tendo os Sateré-Mawe, no bairro Reden¢do, como caso privilegiado da pesquisa.

Manaus, com uma populacdo em crescimento, aproximando-se de dois milhdes de
habitantes, tem estimulado a redefinicdo de territorialidades especificas das minorias étnicas
de todos os lugares da regido Norte e do interior do Amazonas. Esta se sobressaindo como
uma metrépole que concentra uma populacdo crescente de indigenas. Tomando como
parametro os dados do IBGE de 1991 e de 2000, as pesquisas da Pastoral Indigenista de
Manaus (PIM) em conjunto com o Conselho Indigenista Missionario (Cimi) Regional Norte |
(PIM, 2000), feitas em 1996, e a estimativa de 2001 feita pela Coordenacéo das Organizagdes
Indigenas da Amazonia Brasileira (Coiab) (AGENCIA BRASIL, 2005), podemos perceber

seu crescimento significativo.

IBGE PIM e CIMI IBGE COIAB
Ano: 1991 Ano: 1996 Ano: 2000 Ano: 2001
Indigenas Indigenas Indigenas Indigenas
952 8.500 7.893 Entre 15.000 a 20.000

Quadro 1 — Numero aproximado de habitantes indigenas em Manaus.
Fonte: Pastoral Indigenista de Manaus, (2000) e Agéncia Brasil, (2005).

Estas estimativas mostram que estd em fase crescente o numero de indigenas na
cidade, de tal forma que se torna dificil precisar quantos indigenas moram em Manaus.
Milhares vivem dispersos pelas periferias. A Pastoral Indigenista de Manaus (2000) afirma
que estdo em trinta e cinco bairros. Mas existem alguns que, de forma relativa, concentram
um numero maior de determinada etnia. Entre eles destacamos o bairro Redencdo, situado

entre os bairros do Planalto, Alvorada e bairro da Paz, na Zona Oeste.
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O presente estudo trata da etnicidade em contexto urbano, a partir da etnografia
realizada na comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt’, no bairro Redencdo, Manaus-AM. O
aspecto empirico nos levou a compreensdo da construcdo da identidade étnica dos agentes
sociais no contexto de sua praxis, por meio de duas questdes pertinentes: como os Sateré-
Mawé produzem a vida social em Manaus? Como os moradores da comunidade Sateré-Mawe
reafirmam uma identidade coletiva, construida no espaco urbano, na perspectiva de uma
comunidade etnicamente diferenciada?

A comunidade Y’apyrehyt ocupa uma 4rea verde no bairro Reden¢do, com 111, 30
metros de barranco, que faz frente com a Avenida Comandante Norberto Won Gal. Em outras
palavras, a comunidade Sateré-Mawé estd localizada no bairro da Redengdo, entre os

conjuntos habitacionais Santos Dumont e Hiléia, demonstrada pela imagem de satélite abaixo.
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Figural - Identlflcagao da Comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt Localizagdo: Avenida Comandante Norberto
Won Gal, bairro Redencéo, zona Oeste, Manaus-AM.
Fonte: Google Earth, Image, Digital Globe, 2006.

A comunidade Sateré-Maw¢é Y’apyrehyt € formada por sete familias, num total de 36
moradores, adultos e criangas. A area ocupada contém nove estruturas fisicas, de tamanho
pequeno, feitas de madeira, outras de alvenaria, com cobertura de palha ou de aluminio. Sao

casas bem préximas umas das outras, da secretaria da comunidade e do barracdo, lugar das

Y Y’apyrehyt, na lingua mawé, é o nome da terceira luva, feita de fibras de arumé, na forma cilindrica, medindo
aproximadamente 20 cm de comprimento por 30 de didmetro, usada no ritual da tucandeira, dentro da qual ficam
presas as formigas, prontas para ferrar a pessoa que a usa durante a festa.
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festas, reunides e de representacdo cultural, fazendo com que os moradores produzam lacos
solidarios.

A delimitacdo deste campo de estudo foi resultado de uma pesquisa prévia em varias
instituicbes (Cimi, Coiab, Funai) e em contato com pessoas ligadas a povos indigenas,
principalmente as que tém sede em Manaus. A partir dessa pesquisa inicial, descobrimos um
grande numero de matérias jornalisticas enfocando a situacdo de conflito em que vivem o0s
grupos indigenas no contexto urbano.

A partir da segunda metade dos anos noventa, aproximamo-nos deste grupo indigena,
durante a especializagdo em Antropologia na Amazonia/Ufam, em 1996. Foi feita uma visita
ao bairro Redencéo com a intengé@o de reconhecer o local e estabelecer os primeiros contatos
com algumas mulheres que lideravam os moradores indigenas da area. Os primeiros contatos
levaram em consideracdo a nossa identificacdo como estudantes do curso de Antropologia,
com pretensdo de elaborar um projeto de pesquisa para estudar a construcdo da identidade
indigena no contexto de Manaus. Assim, foi possivel elaborar uma monografia sobre a
identidade deste grupo.

Além do mais, mantivemos contato com outros membros do grupo Sateré-Maweé,
morando em casas separadas, no bairro Redencdo, durante os anos de 1996 e 1997, levando-
nos a construir uma arvore genealdgica desses moradores, registrando um total de 94
membros, subdivididos em aproximadamente 14 familias (VALE, 1997). Percebemos com
isso que essa unidade étnica se autoidentifica como Sateré-Mawé e reivindica o
reconhecimento enquanto coletividade diferenciada, bem como seu espaco de moradia,
buscando o reconhecimento das autoridades e o convivio com a comunidade local.

A partir de novos contatos ocorridos nos primeiros anos deste século percebemos que
este grupo fortaleceu suas articulagdes com as agéncias de relacfes, a0 mesmo tempo em que
foi se reordenando em varias territorialidades especificas, na forma de comunidades étnicas,
em decorréncia dos conflitos familiares e da exaustdo do espago proveniente do crescimento
das familias.

Ao escolhermos a identidade étnica como organizagdo social, especificamente a
comunidade Sateré-Maw¢ Y’apyrehyt, para analisar a questdo do processo identitario no
contexto de cidade, queremos garantir a visibilidade do seu processo de territorializacdo no
campo académico, a partir do discurso dos sujeitos étnicos. E notdrio que, como parte dele, o
processo identitario tende a se tornar mais critico, porque é acelerador das mudancas

socioculturais do indigena.
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A pesquisa foi feita movida por dois aspectos de nosso interesse: primeiro, por ser um
tema cujo estudo € de especial relevancia para a antropologia, na medida em que caracteriza
um processo de mudanca sociocultural de ampla significacdo no contexto das relacdes entre
etnias e sociedade envolvente; segundo, por termos nascido em uma cidade que € parte do
universo onde as populagBes indigenas crescem numericamente e as etnias interagem no
cotidiano da sociedade envolvente.

A metodologia escolhida implicou a utilizacdo da pesquisa de campo com o objetivo
de, por meio de uma andlise etnogréafica, entender a situacdo dos indigenas, no que diz
respeito a questdo da construcdo da identidade dentro do processo de territorializacdo. Com
efeito, para obtencdo de informacdes, realizamos entrevistas e encontros dentro e fora da
comunidade, resultado da interagdo com os interlocutores.

Os encontros visaram obter opinides, representacdes e percepcdes da comunidade
pesquisada, de forma a determinar o que lhe é relevante, suas interacfes sociais, referéncias a
aspectos do passado e conquistas e desafios atuais. Os entrevistados foram aqueles que
manifestaram opinides e idéias ligadas ao interesse de estudo da pesquisa, pessoas da
comunidade Sateré-Mawé que falaram a respeito da sua situacdo de indigenas, modo de vida,
formas de interacdo com as agéncias, vizinhos, condi¢des de moradia, trabalho, educacéo,
salude e conflitos. Os depoimentos dos entrevistados nos forneceram um conjunto de
informacdes que facilitaram nos apropriarmos de um campo de compreensdo do processo
identitario dos Sateré-Mawé, dado que vieram a tona as lembrancas das experiéncias
vivenciadas pelos sujeitos.

O objetivo proposto da leitura etnogréafica € compreender o processo identitario dos
Sateré-Maweé, que estéa associado ao problema relevante da pesquisa — explicar como acontece
0 processo de construcdo da identidade étnica em contexto urbano. Tal objetivo encontra seu
sentido dentro de uma metodologia qualitativa. A abordagem se caracteriza por uma descrigédo
do fendbmeno da identidade. Assim, as informacfes coletadas foram transcritas de
depoimentos, relatos, fotografias e registros escritos em atas de reunido da comunidade.

As técnicas utilizadas para a pesquisa de campo foram aplicadas obedecendo a alguns
pressupostos que consideramos consolidados, por meio da aproximagdo com as pessoas da
comunidade Sateré-Mawé. Um dos pressupostos € a atitude de efetivo respeito no interior da
comunidade pesquisada, além de buscar informagdes com espirito de cooperacdo e de
didlogo. Consideramos estes dois aspectos inerentes na relacdo entre pesquisador e
interlocutores, como suportes que nos possibilitam a obtencdo de informagdes sobre a

realidade dos sujeitos sociais envolvidos no seu contexto.
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A apresentacdo dos resultados da pesquisa para a comunidade pesquisada foi definida
por meio de mostra fotografica, artigos e exposigdes orais, combinados com 0s seus membros.
Desta forma, o conteldo da pesquisa esta sob o controle da comunidade, caracterizado por
atividade grupal, marcado pelo didlogo entre todos, por meio da partilha das experiéncias,
idéias e conhecimentos.

Para a realizagdo desta pesquisa, solicitamos formalmente da comunidade efetivacio
das entrevistas, de acordo com o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido. Visto que os
membros da comunidade Sateré-Mawé nao tém conhecimento de sua lingua materna — pois
nasceram em Manaus, filhos de indigenas Sateré-Mawé que se deslocaram da aldeia para a
cidade e que deixaram de praticA-la —, 0 Termo de Consentimento foi elaborado em
portugués, ndao necessitando de uma versao na lingua maweé.

Para explicar o processo de obtencbes das informacBes, no que diz respeito a
aproximacdo dos co-autores desta dissertacdo, utilizamos o método proposto por Pierre
Bourdieu (2003), que nos ofereceu um procedimento para a entrada de campo, seguido de
critérios norteadores para o desenvolvimento das entrevistas. Ele parte do principio de que s
a reflexibilidade é sinbnimo de método, na medida em que o olhar reflexivo permite-nos
captar o discurso dos agentes e compreendé-lo. Para isso, 0 pesquisador deve se preocupar de
antemdo com a entrada de campo. Sendo assim, pensamos a entrada de campo com a
preocupacdo em criar uma relacéo social de familiaridade e confiabilidade, que assegurassem
uma forma de comunica¢do menos violenta (BOURDIEU, 2003, p. 697).

Outra consideracdo diz respeito a entrevista, cujo procedimento nos fez pensar em
alguns critérios: a entrevista deve ser pensada numa seqliéncia, neutralizando os efeitos de
imposicdo e fortalecendo o controle do pesquisador (BOURDIEU, 2003, p. 707); enquanto
propriedade de posicdo, a entrevista parte do ponto de vista de uma interagcdo social,
abandonando o ponto de vista Unico, central, dominante do observador (2003, p. 11); ademais,
deve-se entender o entrevistado ndo fora do grupo, mas olhando para a sua relagéo, tentando
apreender sua unidade de referéncia (BOURDIEU, 2003, p. 673). Considerando estes
critérios, na etnografia Sateré-Mawé, passamos a observar as agéncias de socializagdo e como
é construida sua rede de relagdes sociais.

Com base nesses pressupostos e procedimentos das entrevistas, fundamentados nas
orientacdes propostas por Pierre Bourdieu (2003), sobretudo no capitulo Compreender, foram

feitas entrevistas com pessoas da comunidade indigena Sateré-Mawé¢ Y’ apyrehyt (Quadro 2).
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ENTREVISTAS REALIZADAS NA COMUNIDADE SATERE-MAWE Y’APYREHYT

N Nome Data/2006/2007 Horario Duragéo
01 Bonifacio do Valle 21/10/2006 — sdbado 11h 60 min
02 Franciana Pantoja 09/11/2006 — sexta-feira 18 h 45 min
03 Marly Leocadia 11/11/2006 — sexta-feira 17h30 40 min
04 Mazonina (Moi Sateré) 11/11/2006 — sexta-feira 18h30 60 min
05 Moisés Sateré 23/11/2006 — quinta-feira 9h 30 45 min
06 Tuxaua Jodozinho 20/12/2006 — quinta-feira 14 h 40 min
07  Juracy 06/01/2007 — quinta-feira 15h30 40 min
08 Zbrma 24/02/2007 — sdbado 15h30 60 min
09 Mazonina (Moi Sateré) 17/03/2008 — segunda-feira 8h40 20 min
10 Moisés 17/03/2008 — segunda-feira 8h50 10 min
Total de entrevistas: 10 Total de dias: 07 Total de horas: 360 minutos

Quadro 2 — Entrevistas realizadas na comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt, bairro Redeng¢ao, Manaus-AM.
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, Manaus-AM, 2007.

Dessas entrevistas realizadas, a de nimero quatro, se caracteriza como entrevista
recuperada. A entrevista com Mazonina, conhecida pelos familiares pelo nome de Moi, foi
feita em 1996, nos dias quatro, cinco e seis de novembro. Ao voltar a campo, em 2006, em
contatos freqlientes com Moi, retomamos a conversa sobre o discurso contido nas entrevistas
realizadas naquele ano. Entreguei-lhe novamente o conteido da entrevista, pedindo-lhe que
fizesse uma avaliacdo, acrescentando ou tirando idéias. No dia 11 de novembro de 2006,
conversamos sobre o conteudo da entrevista, dividindo-a em partes: a vida da entrevistada e
de sua familia na cidade e os primeiros passos da organizacao dos Sateré-Mawé na cidade, de
forma que recuperamos a entrevista de 1996, tornando-a propicia para a reflexdo em torno da
identidade no contexto urbano.

Conveém apresentar como foi a entrada de campo, lembrando que a relagdo criada com
base na confiabilidade, familiaridade e respeito em relacdo aos interlocutores, isto €, a forma
de aproximacao do campo possibilitou o trabalho voltado para os processos de circulacéo de
significados do grupo étnico, inerentes as fronteiras étnicas, conforme Fredrik Barth (2000).
O primeiro contato que com Moisés, no dia 3 de maio de 2006, e um encontro, no dia 14 de
outubro desse ano, sdo importantes para a minha entrada no campo, pois revelam o inicio de
um processo de compreensdo do mundo do outro diferente, que se nos apresenta em forma
complexa de observacdes e inferéncias do que os interlocutores fazem e dizem, na sua vida

social. Moisés Ferreira de Souza, conhecido pelos seus familiares pelo nome de Wacyri?, tem

2 Os nomes na lingua materna Mawé sdo usados no interior da comunidade, entre os membros das familias
Sateré-Mawé, para identificagdo étnica, acompanhados de seus significados: Moisés é chamado de Wacyri
(atributo de Deus nos mitos da origem da tribo e da criagdo); sua irmd@ Marly é chamada de Muryhu (rolinha);
seu irmdo Nilson é conhecido por Ut (lagarto); sua prima, Mazonina, ¢ Moi (cobra). Os pais atribuiram a
Kelisson e a Kelvin os nomes, respectivamente: Areim (Tamandua Pequeno) e Kumand (feijdo). Zenilda é
chamada de Aruru, e sua irmé, Zeila, Kutera.
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28 anos, casado com a senhora Elenilce, com a qual tem dois filhos, Kelvin Correa de Souza,
6 anos, e Kelisson Correa de Souza, 4 anos. Seus irmdos sdao Marly de Souza Leocadio,
Nilson Ferreira de Souza, Vanda, Wilson (residentes na comunidade Y’apyrehyt), Jarete,
Terezinha, Susy e Valda, as quais formaram a comunidade Mawg, no bairro Taruma. Moisés
nasceu em Manaus e visitou varias vezes as comunidades do rio Andira, para conhecer seus
parentes por parte de pai e de mae. Ele é o quarto coordenador da comunidade Y’apyrehyt,
depois de Zenilda, Zeila, suas tias, e do senhor Luiz, atual coordenador da comunidade
Waikiru.

Conheci Moises por meio do seminarista Timoteo, jovem Sateré-Mawé do rio Marau,
estudante do curso de Teologia do ITEPES®. Ele é professor bilingiie e contribuiu, em 2005,
dando aulas para as criangas da comunidade Y’apyrehyt, nas tardes de quarta-feira.
Acertamos uma visita a comunidade. No dia 03 de maio de 2006, as 14 horas chegamos a
comunidade. Eu e o Tim6teo nos aproximamos da ladeira que da acesso a comunidade e
fomos recepcionados pelos latidos dos cachorros. No Barracdo estava Eguiberto, da etnia
Mayoruna, esposo da Marly, confeccionando anel de coquinho, trabalhando os carocos,
descascando-os e lixando. Naquela tarde amena, fui apresentado pelo Timéteo ao tuxaua
Moisés.

Depois de uma longa conversa, procurei explicar o objetivo da minha presenca na
comunidade. Solicitei de Moisés o livre acesso para pesquisar, fotografar, entrevistar, extrair
documentos. Procurei fundamentar a importancia da pesquisa, 0s beneficios para a
comunidade em forma de reflexdo, apresentacdo de painel, exposicdo de fotografia,
apresentacdo de artigos reflexivos e todos os registros de pesquisa em forma de relatério e
dissertacdo. Da sua parte, pediu-me que entregasse a comunidade um documento acordando o
compromisso entre as partes envolvidas. Disse-lhe que enviaria meu projeto para o0 Comité de
Etica, ao qual foi anexado esse documento. Por conseguinte, depois daquela data, sequiram-se
varios contatos com a comunidade, o que me rendeu sucesso em organizar entrevistas com 0s
comunitarios.

No dia em que eu fui a casa do Moisés, numa outra ocasido, em uma manha de sabado,
14 de outubro, para entregar o projeto com os documentos relacionados ao Comité de Etica,
nossa conversa se desenvolveu dentro de sua casa, cujo espaco é de dois metros e meio de

frente por quatro de comprimento. No interior da casa encontrava-se uma pegquena mesa, com

* ITEPES - Instituto de Teologia, Pastoral e Ensino Superior da Amazonia, onde funcionam as faculdades de
Teologia e Filosofia, ligadas a CNBB/AM — Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil. No primeiro semestre
de 2008, Timéteo se desvinculou do processo de formacdo sacerdotal e passou a morar na comunidade
Y’apyrehyt, exercendo a fungéo de professor bilingiie das criangas e adultos.
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duas cadeiras. No fundo se via um fogédo deteriorado e uma botija. Debaixo de uma mesinha
estava uma fruta tirada da jaqueira, situada no proprio terreno da comunidade. Foi @ mesa que
fiquei escutando as impressdes de Moisés acerca da comunidade Y’apyrehyt. Ele me falava
sobre o conflito durante a coordenacao de Zenilda, Zeila e Luiz (este faz parte da area do rio
Marau e vive ao lado da comunidade coordenada por Moisés). Moisés acentuou os desafios
pelos quais as familias Sateré-Mawé passaram.

Foi no final da conversa, ja me despedindo, que Moisés me presenteou com uma jaca.
Perguntei se essa fruta nao faria falta para a sua familia, ao que me falou: “o senhor ja ¢ um
amigo nosso, um irmdo. Temos bastante dessa fruta no nosso quintal, e ¢ gostosa”. Depois,
constatei que existem trés jaqueiras no quintal. Esse momento me fez refletir acerca da
relacdo gque eu havia criado com Moisés e com 0s demais interlocutores, configurando numa
interacdo social importante para a pesquisa etnogréafica.

Com efeito, da minha parte, essa interacdo € como uma viagem no mundo dessa
comunidade, que tem o seu inicio simbolicamente representado no momento em que recebi a
jaca do Moisés. De certa forma, isso confirma uma relacdo de superacdo dos obstaculos
ligados as diferencas, conforme Bourdieu (2003, p. 699), gracas as relacfes de familiaridade,
a franqueza social, lagos de solidariedade, que garantem uma compreensdo simpatica. Foi por
iss0 que se tornou possivel compartilhar o tempo com os interlocutores, realizar as entrevistas
e participar de encontros promovidos pela comunidade étnica. Além das entrevistas,
realizamos duas Oficinas de Mapas das relacdes sociais: uma no dia 10 de maio de 2007,
outra, no dia 11 de novembro de 2007, organizadas por uma equipe de pesquisadores do
Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia (PNCSA)*, por mim coordenada, resultando na
elaboracdo do mapa situacional pelos membros da comunidade Sateré-Maw¢ Y’ apyrehyt e
das outras quatro comunidades.

As observagdes de campo, 0s encontros etnicos, as entrevistas e os Mapas Situacionais
compuseram um conjunto complexo de observagdes e inferéncias, suficientes para organizar
um campo de compreensdo do modo de vida dessas pessoas. Esse complexo de observacoes,
por um lado, caracterizado pelo fato do sujeito social tentar dar impressdo desejada de si
proprio, e, por outro, pelo fato de o observador receber do interlocutor uma interpretagdo do
comportamento e atitudes dos outros, é crucial para a pesquisa etnografica (BERREMAN,
1975, p. 125), representando a propriedade intrinseca a etnografia. Com base nessas

* Pesquisadores: Emmanuel de Almeida Farias Janior (mestrando da UFAM), Nadja Christine de Castro Souza
(mestranda da UEA), Claudina A. Maximiano (mestranda da UFAM), Ana Katia Santana Cruz (mestranda da
UFAM), Willas Dias da Costa (mestrando da UFAM) e Luis Augusto Pereira Lima.
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preocupacdes, produzimos a analise das entrevistas e do Mapa Situacional, que nos levou a
perceber uma forma explicativa das relagdes sociais e do campo politico da comunidade
Y’apyrehyt, que caracterizam o processo social de territorializacdo (OLIVEIRA, 1999b, p.
20).

Entre os trabalhos cientificos que tratam da identidade étnica com referéncia aos
Sateré-Maweé, destacamos os estudos de Nunes Pereira (2003), Sonia da Silva Lorenz (1992),
Jorge Osvaldo Romano (1982) e o de Raimundo Nonato Pereira da Silva (2001). Os dois
primeiros concentram seus estudos nas areas dos rios Andird e Marau, na regido do Baixo
Amazonas, enquanto que os dois Ultimos dedicam-se ao estudo na situacdo da identidade
étnica no contexto de Manaus. O trabalho de Nunes Pereira foi realizado na década de 1930, o
de So6nia Lorenz em fins dos anos 70 e os estudos do antropologo Nonato da Silva terminaram
no inicio dos anos 1990, o que, de fato, demonstra um ndmero ndo muito significativo de
estudos referentes ao fendmeno da identidade étnica em area urbana.

Como suporte reflexivo, identificamos estudos ja realizados sobre os Sateré-Mawé,
dentro das areas correspondentes aos rios Andird, Marau, no Estado do Amazonas, de onde
migraram os que moram em Manaus. O primeiro estudo que se tem conhecimento refere-se ao
etnografo Curt Nimuendaju (2001). A pedido do Museu de Gotemburgo, na Suic¢a, no periodo
de 1922 a 1927 percorreu os principais rios do Baixo Amazonas, o Japura, 0 Madeira, 0
Amazonas e adjacentes, tais como Mariaqua, Mamuru, Maués-Acu, Parand do Ramos,
Arapiuns, Parana do Uraria, rio Andira, depois dos quais subiu o rio Negro, coletando
informacBes sobre os indios do Vale Amazobnico, recolhendo material etnografico e
arqueoldgico. O ponto de partida e de chegada era 0 municipio de Santarém, no Estado do
Para, pois seu interesse consistia em estudar as culturas Munduruku, Apiaka (em 1923 e
1924) e Mura (1925 e 1926). De Santarém, se deslocara para ltaituba, Obidos, Parintins,
Nhamunda, Maués, terminando seu itinerario etnografico nos assentamentos indigenas do rio
Urubu, no norte do Amazonas.

Em 1923, mesmo com as péssimas condi¢des de viagem, o interesse do antropélogo
pelos extratos culturais encontrados em Santarém, onde permaneceu por quatorze dias, o fez
subir o rio Tapajos e adentrar o rio Mariaqud em companhia de alguns Mawés, a fim de
recolher informacdes dessa etnia, passando por onze assentamentos dos Mawé, chegando ao
Parana do Ramos, préximo de Parintins. Seu trabalho nessa regido demonstrou sensibilidade
ao constatar as agressoes dos castanheiros, impetradas contra os Mura, invasdes de suas terras
pelos colonos e maus tratos langados pelos civilizados, além de serem acometidos por doenca.

Na sua etnografia é bem notavel a necessidade de afirmar que os Maweé e os Mura, bem como
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outras etnias do Baixo Amazonas, encontram-se submetidos a um processo de inser¢éo na
relacdo social com as cidades mais proximas as suas aldeias, desestruturando seus padrdes
culturais, provocando migracéo e dependéncia para com os pseudocivilizados.

O segundo estudioso a pesquisar a cultura Mawé foi o antropélogo Nunes Pereira
(1942; 2003), que, preocupado em divulgar a cultura indigena a partir do angulo da
Amazonia, langou-se & pesquisa nos fins dos anos 1930, com a finalidade de compreender a
organizacdo social, as lendas, tradicGes, usos e costumes dos Mawe. Faz referéncia ao
trabalho de Curt Nimuendaju sobre os indigenas Mawé, sobretudo no que diz respeito as
informacBes do Porantim®. A partir dessa informac&o aumentou seu interesse em desvendar as
dobras da identidade Maué, do enigma Porantin, e torné-la conhecida na etnografia brasileira,
recolhendo informacgfes dos moradores das comunidades do rio Andird. No processo das
observacdes diretas, ndo deixou de noticiar a luta dessa etnia com os comerciantes avidos por
dinheiro a custa da exploragdo do trabalho indigena.

Trabalhando na prelazia de Parintins nos anos setenta e oitenta, 0 missionario
Henrique Uggé (1991) aproveita seu periodo de missdo na regido do Andird e Marau e
organiza as informacdes e experiéncias obtidas acerca dos indigenas Mawe. Seus estudos tém
como aporte explicativo da cultura Mawé a mitologia. Sua etnografia independe dos suportes
e de pré-determinacdes religiosas, as quais estdo sujeitos 0s missionarios. Sem destacar a
dimensdo religiosa, seu caréater cientifico se articula com a finalidade de poder recuperar a
memoria dessa etnia, por meio da descricdo e narrativas dos principais mitos do povo Mawg,
destacando as narrativas do Guarand, do Gavido Real, da Tucandeira e da Mandioca, narrando
os valores do instrumento sagrado, a fim de dar visibilidade a sua identidade cultural.

Residindo com os Sateré-Maweé do rio Marau, de 1981 a 1984, como pesquisadora do
Centro de Trabalho Indigenista, a pedido dos préprios indigenas, Sonia da Silva Lorenz
(1992) assessora os Sateré-Maweé no que diz respeito a demarcagdo da terra indigena e a
producdo e comercializacdo do guarana. Sua pesquisa da visibilidade aos conflitos sociais
com os comerciantes, luta pela demarcacdo do territorio, aos conflitos contra a invaséo das
empresas, com destaque a empresa francesa EIf-Aquitaine, em 1981.

Por um lado, os pesquisadores das décadas de 1920, 1930, 1980, Curt Nimuendaju,

Nunes Pereira e Henrique Uggé, respectivamente, deram visibilidade aos critérios culturais,

® Porantim ou Purantim consiste numa haste de madeira, na forma de uma pa (pura) pintado, (UGGE, 1991, p.
92) com desenho e escrita gravados (tin), conforme Uggé (1991, p. 46), que fazem alusdo a lendas, ao mundo
mitolégico e aos chefes tribais. O Purantim é considerado um simbolo sagrado dos Sateré-Mawé de dificil
interpretacéo.
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salientando aspectos primordiais e culturalistas, mostrando situacdes de dominagéo, perdas
culturais, num processo de “acultura¢do”, “assimilacdo”, voltado para a preocupacdo com o
patriménio material. Por outro, a pesquisadora Lorenz (1983) contribui com os aspectos da
mobilizacdo étnica, a0 mesmo tempo em que assume a tarefa de mostrar a resisténcia da
etnicidade frente a logica de exploracdo, de dominacéo e ao desdém da alteridade, resultado
da auséncia de politicas publicas nessa regido. Concomitante aos seus estudos, ela assimila as
reivindicacdes dos Satere-Mawe e com eles elabora acbes voltadas para os interesses das
comunidades étnicas do rio Andira e Marau.

Apontaremos, também, alguns trabalhos realizados com os indigenas na cidade.
Destacamos dois projetos individuais, desenvolvidos no inicio dos anos 1980, como
desdobramento do projeto de pesquisa elaborado pelo antropélogo Roberto Cardoso de
Oliveira, intitulado “Indios citadinos: identidade e etnicidade em Manaus-AM”. O primeiro
trabalho se refere ao antropélogo Jorge Osvaldo Romano (1982), que estuda a etnicidade em
contexto urbano a partir do processo migratorio dos Sateré-Mawé na cidade, com o titulo
“Indios proletarios en Manaus: el caso de los Sateré-Maw¢ citadinos”. Ele da énfase as causas
econdmicas objetivas que os reduzem a condicdo de proletarios, dentro da relacdo dominacgéo-
sujeicdo. O processo migratdrio € previsivel em razdo da desvalorizacdo da vida aldeada
promovida pela dicotomia pobreza e riqueza e por estigmatizacdo da identidade étnica
patrocinada pela polaridade civilizados e indigenas. Nessa perspectiva, acrescenta que as
relacBes simbolicas favorecem a reatualizacdo da etnicidade no meio urbano, aspecto que
orienta seus movimentos no espago social, que mantém a diferenciacdo social e o
pertencimento étnico. Assim, sdo as relacdes completivas de dominacdo e sujeicdo que
caracterizam a identidade étnica.

Quanto ao trabalho de Leonardo H. G. Figoli (1982), cujo titulo ¢ “Identidade étnica e
regional: trajeto constitutivo de uma identidade social”, ele se concentra nos estudos
relacionados aos indigenas migrantes do Alto Rio Negro, dispersos na rede urbana de
Manaus. Chega a utilizar a categoria de “rede social” para compreender a construcdo dos
lacos interpessoais dos indios migrantes. Essa perspectiva o ajudou a formar uma “fronteira
grupal”, fundamentada no reconhecimento de pertencimento ao grupo por parte dos agentes
com os quais ele estabeleceu contato.

Os estudos de Roberto Cardoso de Oliveira a respeito dos contatos interétnicos
objetivavam interpretar as relagdes entre “indios e brancos”, acentuando um sistema de
sujeicdo e dominacdo dos grupos envolvidos, os Terena, no Mato Grosso do Sul, e os Tikuna

na regido amazoénica. Em oposicdo a andlise de situacdo de equilibrio, préprias das teorias
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funcionalistas de aculturacdo, Roberto Cardoso de Oliveira, priorizou a anélise das situacdes
de conflitos. Isso o fez passar da etnografia dos Terena para a dos Tikuna. Com os Tikuna, ele
comecou com a viagem de 1959. Seu objetivo era procurar dar conta dos processos sociais
envolvidos no contato interétnico, destacando precisamente 0s mecanismos de expropriacéo e
de dominagéo inerentes ao sistema extrativista e ao regime do barracéo.

De modo geral, tanto Jorge Romano quanto Leonardo Figoli nos fazem entender que o
conflito, instalado na identidade étnica, em conformidade com a estrutura de classes, fundada
nas relacGes de contradicGes e oposicdes entre ricos e pobres, dominador e dominado, é a
causa manifesta e distinta. Desta forma, suas pesquisas adotam como referencial os estudos de
Roberto Cardoso de Oliveira (2002) acerca dos Terena e dos Tikuna, cuja preocupagéo se
volta para explicar o processo de urbanizacdo e integracdo dos indigenas na sociedade de
classes, fenbmeno intimamente relacionado a situacdo de contato interétnico. Dentro dessa
dindmica, a etnicidade se move para o plano das representacfes das minorias étnicas,
produzidas nas rela¢fes conflitivas, como principio regulador e orientador dos agentes.
Partindo dessa perspectiva, etnicidade urbana pode ser entendida na forma da relacéo entre
identidade e estrutura social (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976), em que o conflito €
manifesto e remete a idéia de que a identidade étnica € contrastiva, na qual estdo expressas as
contradicGes do sistema dominador.

O trabalho mais recente sobre indigenas na cidade de Manaus foi realizado pelo
antrop6logo Raimundo Nonato Pereira da Silva (2001), que iniciou em 1993, acompanhado
da preocupacdo de compreender o universo social dos indigenas urbanos. Adotando uma
metodologia fundada no carater subjetivo, entrevistou 43 indigenas de oito etnias, levando-o a
identificar redes de relagcBes sociais que ddo sentido ao universo indigena na cidade. Sua
reflexdo parte da possibilidade de haver, na cidade, uma forma particular de identificacdo
étnica e de um processo de mobilizacdo e articulacdo coletiva, que possibilitam a interacéo
social na cidade e respondem ao objetivo de sua pesquisa, qual seja a de como se processa a
construcdo da identidade étnica no espaco urbano. O pesquisador encontra na acdo politica
das etnias o fator preponderante da interacdo social na cidade.

A fim de desenvolver a compreensdo do processo identitario dos Sateré-Mawé em
Manaus, julgo necessario me referir a algumas nocdes relativas a identidade étnica, partindo
de estudos antropologicos, que gravitam em torno das analises de Fredrik Barth (2000), Eric
Hobsbawm, (2002; 2007), Marshall Sahlins (2004), antropélogos Jodo Pacheco de Oliveira
(1998a, 1998b, 1999a, 1999b, 2000) e Alfredo Wagner Berno de Almeida (2005, 2007).
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Convem explicar algumas dimens@es da identidade étnica identificadas na etnografia
da comunidade Y’apyrehyt. A primeira dimensdo envolve o que Kathryn Woodward (2005, p.
13) chama de “reivindicagdes essencialistas”. Aqui a pratica de significagdo esta dentro de
uma relacdo de poder que define quem é incluido e excluido, ou seja, a atribuicdo de
significado efetua a diferenca entre os que pertencem e ndo pertencem a uma determinada
unidade étnica. O que se efetua nesta dimensdo, como assevera Barth (2000, p. 32), é
“reivindicar ser julgado ¢ julgar-se a si mesmo de acordo com os padrdes que sdo relevantes
para tal identidade”.

A identidade é elaborada por meio de critérios e conteudos culturais, que constituem
um sistema de formas de representacdo, que demarca a diferenca, isto é, faz referéncia as
formas de oposicao entre “eu” e os “outros”, com 0s quais 0s sujeitos étnicos organizam suas
interacdes. Assim, a identidade étnica é cercada por um discurso de fundo essencialista,
vinculado a natureza, historia, biologia, ao parentesco. Todas essas formas ddo uma idéia de
verdade imutavel, frequentemente expressa nos depoimentos dos interlocutores e nos
encontros étnicos, como segunda dimensdo do processo identitario. Estes aspectos foram
formadores do senso comum, alcancando o publico leigo e mais amplo, como resisténcia a
visdo teoricamente embasada de “indio”, encontrada no discurso juridico-administrativo
(OLIVEIRA, 19984, p. 280).

O terceiro aspecto consiste no fato de que as formas de representacdo, ao constituirem
um padrdo variavel de cultura que demarca a diferenca, retiram o carater essencialista do
processo de construcdo da identidade, constituindo um processo ndo acabado e em
andamento. Este processo atribui a identidade um quarto aspecto: a mobilizacdo politica. O
processo identitario adquire uma organizacdo fundada na politica de identidade. Aqui, 0s
critérios e conteudos culturais supostamente mutaveis ndo s6 contribuem para elaborar a
tradicdo de uma unidade étnica, como também estabelecem unidade de acdo politica, fator
decisivo de mobilizacéo social, objetivada na interagdo com as agéncias e movimentos sociais
e representativos.

A politica de identidade é o uso da identidade étnica, elaborada por critérios objetivos,
para formar comunidades e associag@es étnicas, categorias que definem o tipo organizacional
alicercado na autoatribuicdo (BARTH, 2000), para direcionar a interacdo. O principio que
norteia a funcdo criadora dos sujeitos étnicos € a autoatribuigdo, manifestada pelo “conteudo
cultural das dicotomias étnicas [...] e orientagdes valorativas bésicas”, fundadas pela
referéncia a uma identidade histdrica, sobreposta a outras referéncias atributivas. A politica de

identidade € o posicionamento etno-cultural, marcado pela intencionalidade dos agentes
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sociais, que mantém “uma continua dicotomizagdo entre membros ¢ Nd0 membros” (BARTH,
2000, p. 33), canalizando a interagdo para 0s Nnovos movimentos sociais.

O antropologo Jodo Pacheco de Oliveira, servindo-se das apreciacdes feitas por Max
Weber (2004, p. 267-270) acerca do fendmeno étnico, salienta que os critérios e sinais de
identificacdo, formadores de sistema classificatorio, ndo sdo suficientes para explicar a
formacdo das unidades étnicas e a sua persisténcia, pois estas se objetivam no campo da
politica identitaria, que é o motivo da manipulacdo dos fatores culturais (OLIVEIRA, 199843,
p. 269-295).

A distintividade comanda a vida social na base das representacGes primevas da
cultura, a partir das quais os agentes fazem brotar uma organizacdo ndo mais ancorada na
objetividade cultural, mas, ao redefini-las, vincula-as a racionalizacdo do comportamento e
relacBes sociais, hum processo em que & possivel conviver aspectos vistos pelos sujeitos
étnicos como essencialistas e instrumentalistas. Essa relacdo define uma identidade étnica,
tendo como sustentacdo o processo de autoidentificacdo e a necessidade de articulagdo para-
si, numa linguagem sartreana, ou define a relacdo tendo como referéncia o outro diferente.
Efetivamente, a observacdo empirica nos mostra que um grupo étnico, no tecido da sociedade
ampla, pode usar tracos culturais para fins especificos, pois € pressionado a elaborar sua vida
de uma forma que transcenda a uma vida restrita as relacbes enddgenas. Dai se tem a
necessidade de articulagdes étnicas fora da comunidade para forcar novos espacos relacionais.

O significado, ligado a dimensdo subjetiva dos sujeitos, abrange a totalidade das
relacBes sociais e da possibilidade de construcdo e reconstrucdo da identidade a partir da
elaboracdo do conhecimento dos grupos étnicos em virtude de sua capacidade cognitiva e
criativa, a partir da qual as formas simbdlicas sdo elaboradas e ressignificadas nas situacdes
dos sujeitos, dando a entender que o significado é uma relagdo. Esse pressuposto relacional do
significado faz com que o observador ndo se prenda a concepcdo funcional-culturalista e
direcione sua atencdo para o contexto e praxis dos agentes sociais (BARTH, 2000, p. 130).

Na perspectiva culturalista, a énfase a descri¢cdo repousava nos tracos culturais dos
individuos ou grupo, que se apresentam objetivamente ao pesquisador (BARTH, 2000, p. 29),
cujas analises recaiam sobre as formas culturais. Dessa forma, as analises ndo dao conta da
persisténcia e da identificacdo étnica. Para substituir essa perspectiva, Barth propde tratar o
sentimento de compartilhamento de uma cultura comum, sem desconsiderar os atributos
culturais, como uma implicagdo e resultado da organizacdo de uma comunidade étnica, ndo

como um aspecto primario. Em outras palavras, sua proposta nos remete a olhar o que é
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socialmente efetivo nas relagbes sociais. O que é estavel e seguro € a autoclassificacdo dos
membros da unidade organizacional.

Importante estabelecer a diferenca entre a idéia de identidade e de cultura (CUCHE,
2000, p. 176). A primeira alude a critérios de vinculacdo, elaborados por sujeitos
conscientemente situados no vis-a-vis das relagbes com outros grupos e instituigbes. A
cultura, por outro lado, ndo se reduz a identidade, podendo ser tanto manipulada quanto
modificada pelas estratégias de identidade. Aléem do mais, o0s aspectos dindmicos dos grupos
étnicos podem modificar uma cultura de modo que é possivel ndo haver nada em comum com
0 que ela era outrora.

Esse dinamismo promove um processo de inclusdo na sociedade pela apropriagéo de
demarcadores étnicos, como a producdo do artesanato, do ritual da tucandeira, razdo pela qual
fazem aproximar o aspecto cultural do econémico, sendo indispensavel para a ndo dispersédo
das familias da comunidade. Além disso, as comunidades Sateré-Mawé, lidando com a idéia
de tradicdo, relativa as suas necessidades, incorporaram elementos de consciéncia ecoldgica, a
partir do trabalho com as sementes, numa relacdo de extracdo, troca, producdo e venda,
provocando constantemente uma redefinicdo da nocgdo de territorialidade, anunciando uma
idéia de territorialidade descontinua.

Esse conjunto de acdes etnoculturais, como se terd oportunidade de ver no
desenvolvimento dos capitulos, remete-nos a no¢do de processo de territorializacao, elemento
definidor da etnografia Sateré-Mawé. Toda a trajetoria da etnografia dos Sateré-Mawé tera
como fundamentacdo a nocdo de processo de territorializacdo, considerando alguns estudos
realizados por Oliveira (1998a, 1999b; 2006), mediante o0s quais compreenderemos a
construcdo de territorialidades especificas (ALMEIDA, 2006), configuradas em comunidades
e associagdes étnicas. Esta nogcdo esboca um viés de leitura sobre como os Sateré-Mawé
elaboram sua identidade coletiva, tendo como etnografia a comunidade Y apyrehyt.

Ao elaborar a etnografia da comunidade Y’apyrehyt, percebemos que sua praxis traz
essas caracteristicas, como pré-compreensdo da comunidade étnica no momento em que
desvinculamos nosso estudo das nogdes culturalistas e essencialistas, atendo-nos ao processo
identitario, passando do campo do contetdo cultural para o espaco politico, sobre o qual se
assenta a producdo social dos sujeitos étnicos. Fica explicito que os vinculos afetivos e
historicos, na relagdo com o passado, sdo retrabalhados num contexto atual.

A partir desse foco teérico podemos compreender que as delimitacbes da
territorialidade dos Sateré-Mawé correspondem a um movimento dentro do processo de

territorializacdo, marcado pelas ocupacGes de territorialidades especificas e pela reelaboragéo
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das suas formas culturais, sendo fundamentais para que, a partir dos anos 90, as unidades
étnicas, constituidas por eles, viessem a se objetivar em “novos movimentos sociais”,
conforme Eric Hobsbawm (2007, p. 406), a partir da Associacdo das Mulheres Saterée-Mawé e
da consolidagdo e articulacdo dessas comunidades Satere-Mawe, materializadas no quadro de
agéncias e movimentos de representacdo étnica, com as quais estdo em constante relagéo,
delineando suas a¢des politicas.

Os aspectos identitarios, escolhidos e ressignificados, transcendem as dicotomias
tradicionais dos estudos sociais e do senso comum e ganham conteudo politico no contexto
dessas comunidades em que se processa a formagdo de uma “consciéncia cultural”, como
instrumento discursivo de controle das relagbes culturais. A etnografia, ao apontar
representacdes elaboradas como se fosse algo exclusivo de um conjunto de aspectos tido
como rural, ndo quer estimular a introduzir as dicotomias “rural ¢ urbano”, “campo ¢ cidade”
na definicdo de comunidades tradicionais. Contrariamente, a reproducdo dessas dicotomias,
na perspectiva da construcdo de uma identidade coletiva, traz a referéncia de um novo campo
de relagdes e percepgdes, em que o “tipo organizacional”, carregado de significados
relacionais, definindo a interacdo numa rede social mais ampla (BARTH, 2000, p. 175), se
transforma em forca de mobilizacdo etnopolitica, aspecto perceptivel em toda a Amazoénia.
Para tanto, basta percebermos a articulacdo que essas unidades étnicas mantém com as
agéncias de relages, a partir das quais constroem e reconstroem suas formas etno-culturais e
reelaboram sua relacdo com o meio ambiente.

Nesta circunstancia, considerando a categoria “tradi¢do” como “modelo consciente de
modos de vida passados” usada pelos sujeitos sociais na construcdo identitaria, conforme
Rodrigues de Azevedo Grunewald (1999, p. 148), a selecdo do que constitui a tradicdo € feita
no presente e seu conteudo, de caracteristica pretérita e rural, é ressignificado e definido
consensualmente pela geracdo presente. Os critérios objetivos e culturais, numa perspectiva
instrumental, sdo apropriados por identidade heterogénea, organizada em comunidades
étnicas, parte de um fendmeno apontado por Eric Hobsbawm (2002, p. 9-23) como “invengao
da tradi¢ao”, integrando-0S N0 Novo contexto, sendo um contraponto a nova ordem mundial.

Quando se trata de minorias étnicas, categoria na qual comportam entidades sociais
com suas formas diferentes (BAUMAN, p. 83), frente a sociedade, o processo de reelaboracdo
identitaria exige uma caminhada de longas décadas, historicamente marcada por tensoes,
conflitos, dominacéo socio-econémica e politica, que fazem parte da flexibilidade das etnias
dentro de sociedades complexas, urbanas, modernas, o que torna compreensivo a apropriacao

de estratégias étnicas para garantir direitos inalienaveis.
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As comunidades Sateré-Mawé estabelecem sentido fisico-social, correspondendo a
essas formas associativas as territorialidades especificas. Essas comunidades definem suas
territorialidades e as caracterizam como espacos relacionais de reproducdo social de sua
existéncia. A base real dessa reproducdo € esse conjunto de relacGes sociais determinadas
pelos sujeitos étnicos. Essa base constitui a territorializacdo, como conseqiéncia da formacéo
da autoconsciéncia étnica.

No processo dindmico das comunidades étnicas, o critério da autoatribuicdo leva os
sujeitos envolvidos a se identificarem como pertencentes ao povo Sateré-Mawé e leva 0s
demais a se identificarem com sua etnia. Por essa via, considera-se um rompimento com a
cadeia de nocdes formadas pelos determinismos geografico, bioldgico e cultural. A superacao
do geografismo se da pelo fato de que o grupo étnico nao € definido pelo gueto, forma mais
baixa da vida social conforme Bauman (2003, p. 100-111), mas pelas relacGes sociais
construidas, fazendo persistir as fronteiras étnicas. O determinismo bioldgico € desfeito pelo
fato da comunidade étnica ndo ser formada exclusivamente pelos lacos de consanglinidade,
uma vez que tolera a entrada de pessoas de outras etnias, tais como Maiyoruna, Tiriy0,
Parintintin. Neste caso, 0s elementos culturais, as representacbes mentais sdo ativadas pelos
sujeitos, de acordo com as circunstancias da comunidade.

O principio que norteia a desconstrucao desta nocao, adversa ao movimento indigena,
¢ a “autoconsciéncia cultural”, processo em que envolve a tentativa da unidade étnica de
controlar suas relacBes com a sociedade dominante por meios técnicos e politicos, antes
usados para vitima-las (SAHLINS, 2004, p. 507), emergente nos discurso dos Satere-Mawe,
representado pelos interlocutores. Embora ndo se deva negar a situagdo social em que
minorias étnicas se encontram, marcadas por véarias formas de exclusdo, situadas do lado
oposto das politicas publicas direcionadas para promover e ordenar a sociedade para 0S
chamados “bem-sucedidos”, as a¢cdes das minorias €tnicas, como a do grupo pesquisado, sdo
imbuidas de interacdo, competicdo, cooperacdo, uma vez que elas vao ao encontro das metas,
objetivos e necessidades.

Essa assertiva, referenciada na etnografia, aponta para a proposi¢do de Barth, pois
mostra que a sociedade esta na mente dos individuos nas formas de escolher, optar, calcular,
negociar, atitude provocada pela fungdo cognitiva dos sujeitos, que tornam visivel a sua
autoconsciéncia cultural, em seu contexto. Esta produz inumeras formas associativas,
reunindo raizes locais, lacos de solidariedade, autodefini¢des coletivas, consciéncia ambiental
e elementos distintivos de sua identidade (ALMEIDA, 2006, p. 58).
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O conflito no campo de poder se torna manifesto na articulagdo das
representatividades indigenas, quando direcionam as instituicbes de governo suas demandas
em saude, educacdo, trabalho e moradia. No conjunto de suas a¢des, a unidade de acédo social
dos sujeitos carrega consigo a interacdo e antagonismos, competicdo e cooperacdo. Essa
unidade de interacdo entre as comunidades e associacBes € que permite a diferenca e a
manutencdo das reivindicagfes em nivel de movimento social. Mesmo sendo considerado
esse aspecto do conflito, ndo expressa a totalidade das comunidades étnicas, a menos que nao
mais haja articulacbes com outras instituicdes no nivel dialdgico.

Admitindo que o aspecto da “agdo comunicativa” (CARDOSO DE OLIVEIRA,
1996b, p. 51-72), pautada pelo didlogo, as comunidades étnicas manifestam nas suas relagdes
um estado de tensdo provocado pelo desequilibrio da sociedade, num processo de luta pela
incluséo social, mais do que um desejo de transformacao da ordem social. Aqui, portanto, fica
estabelecido o campo politico de atuagdo dos sujeitos étnicos. A partir desse campo, 0S
agentes sociais refletem sua préxis, reconhecem suas conquistas, dificuldades e elaboram o
futuro.

A pesquisa presente organiza-se em trés capitulos. O primeiro trata do processo de
deslocamento dos indigenas do bairro do Morro da Liberdade, a partir do qual os Sateré-
Mawé espalham-se, ocupando o espaco urbano, estabelecendo-se em varios bairros, até
chegar ao bairro Redengao, lugar da formagdo da atual comunidade Y apyrehyt. Nesta forma,
o trabalho de campo aponta para o escopo deste capitulo, que é apresentar o processo de
construcdo das territorialidades especificas dos Sateré-Mawé no contexto da vida urbana,
destacando os pressupostos da etnicidade.

No capitulo segundo desenvolvemos a idéia de que a identidade € construida por meio
da apropriacdo e manipulacdo dos elementos culturais. Como parte de nocéo culturalista,
esses elementos ndo definem a identidade étnica, mas sdo redimensionados, escolhidos,
organizados e instrumentalizados pela comunidade, atribuindo-lhes importancia para a
diferenciacéo, o uso dos interesses coletivos e para a identificacdo étnica. Desta forma, usar
alguns atributos culturais implica uma atitude de escolha, como funcéo da agcdo comunitaria
do grupo étnico, que os vincula a etnicidade instrumental.

Vinculados as estratégias de identidade coletiva, enfatizaremos a organizacdo da
comunidade e sua dindmica no contexto da cidade utilizando a oficina de mapas relacionais, 0
discurso dos agentes da comunidade, o relato do ritual da tucandeira, a funcionalidade do
barracdo — geograficamente situado proximo das casas, dentro da area da comunidade, para

manifestar a idéia de que os membros de uma unidade étnica ndo sdo determinados pelos
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lacos primordiais, posto que eles proprios atribuem significado a essa vinculagcdo, em
decorréncia de sua situacdo relacional em que se encontram. Havera oportunidade de
discussdo acerca das categorias de cultura e identidade, cuja confusdo pode ser superada por
meio da analise da abordagem relacional e situacional, a partir da qual é possivel entender que
o fato de um individuo participar dos elementos culturais ndo implica que ele tenha uma
identidade particular relacionada a esses aspectos. Os atributos de uma mesma etnia sao
passiveis de serem usados para interesses da comunidade étnica, formada por individuos de
diferentes etnias, que escolhem e priorizam atributos referentes a uma etnia, que se
sobressaem e passa a ser referéncia no interior da comunidade, aceita por todos.

No capitulo terceiro, procuramos mostrar que a comunidade étnica redimensiona suas
estratégias de identidade para o campo das reivindicacdes, dando visibilidade a sua identidade
coletiva, para atribuir sentido a complexidade e a heterogeneidade do fenémeno urbano.
Intencionamos apresentar as relacfes da comunidade étnica com as agéncias institucionais,
suas reivindicacGes, ocupando espacos de dialogo e de reivindicagdes.

Além disso, apresentaremos a atividade extrativa e comercial das sementes e pecas
para artesanato, que manifesta a funcéo cognitiva dos sujeitos sociais, capazes de reelaborar o
sentido da tradi¢do, construir uma identidade étnica e ressignificar a vida na cidade. Dessa
funcdo relacional e criativa resulta até mesmo a reconstrugdo da floresta no meio urbano.
Assim, a comunidade étnica define uma consciéncia cultural racional, que usa a forca da
palavra para se posicionar coletivamente apresentando suas reivindicagdes.

Reafirmando a importancia do estudo do processo identitario, tendo como campo de
atuacdo os Sateré-Mawé no bairro Redencdo, podemos dizer que este trabalho etnogréafico e
reflexivo, em nivel de discussdo, constitui instrumento eficaz para superar as pré-nocoes
construidas sobre os povos indigenas vigentes na sociedade e nas institui¢cfes publicas. Esse
percurso reflexivo servira para uma compreensdo mais ampla e contextualizada da identidade
indigena. Desta forma, a etnografia Sateré-Mawe, correspondendo as suas necessidades,
constitui um instrumento de reflexdo e de discussdo no ambito académico, nos espacos
relacionais das préprias comunidades Sateré-Mawé, localizadas em Manaus. Se quisermos
compreender a identidade indigena em Manaus, convém compartilnar o tempo com o0s
sujeitos étnicos, viajar numa experiéncia em que nos propomos a compartilhar alegrias,
tristeza, necessidades e seus sonhos, superando as relagdes contratuais da pesquisa. Assim
entraremos no nivel da compreensdo do modo como as pessoas se relacionam, se abrigam e se
identificam entre si. O estudo da identidade étnica pode constituir-se em viés para

compreender a sociedade contemporanea.
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CAPITULO I

OS SATERE-MAWE: DO MORRO A ETNICIDADE

Nosso intuito é apresentar a trajetéria dos Sateré-Mawé na cidade de Manaus e a
constituicdo de comunidade étnica, como estratégia de elaboragdo de sua identidade,
apontando 0s pressupostos dessa construcdo, que constituem elementos norteadores da
interacdo social dos sujeitos que formam a comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt.

A construcdo identitario dos Sateré-Mawé, ao invocar uma unidade étnica
multifacetada, agregando pessoas de outras etnias, se caracteriza pelo aspecto instrumental. A
emergéncia desse fendmeno, como parte do processo social de territorializagdo, atualiza
elementos ditos primordiais de cultura. No entanto, ndo podem ser considerados
simplesmente primordiais. Da mesma forma, por ter também carater pragmatico, ndo se pode
vé-lo simplesmente utilitario, isto porque, conforme José Mauricio A. Arruti (1999, p. 277),
“a idéia de uma autoconstrug¢do, nesses casos, nao separa o tradicional do moderno, [...] o
primordial do pragmatico ou mesmo, de certa forma, a identidade de sua manipulagio”.

Assim, a memoria, que articula o passado com o presente, funciona como aspecto
integrante da mobilizacdo étnica para alcancgar seus direitos. A memoria coletiva é parte do
carater étnico dos Sateré-Mawé que sustenta o processo identitario. Nele, os sujeitos étnicos
atualizam o campo politico, pois recorrem a etnicidade, para fins culturais, sociais, politicos e
superacdo das demandas coletivas. A perseguicdo pelos direitos aparece nos conflitos
histéricos vivenciados na regido do Baixo Amazonas até os vividos nos bairros de Manaus,
das décadas de 80 e 90 até os dias de hoje. Essa busca incessante dos direitos dos povos e
comunidades tradicionais se expressa nos conflitos externos, na superagdo dos estigmas, nos
conflitos internos pelo poder entre familias, na formacdo da autoconsciéncia cultural. Assim, a
formacdo das comunidades étnicas e sua reproducdo cultural sdo manifestacdes de uma
identidade coletiva em torno dos atributos sateré-mawé. Em face do direito, as pessoas
investem e processam cultura, tendo a memaria como ponto de apoio da identidade.

Considerando a experiéncia de campo, esse movimento identitario é revelador de uma
identidade Satere-Mawé de subversdo, pois escapa as fronteiras estabelecidas pela nogdo de
territorialidade aplicada pelas instituicbes indigenistas oficiais, subvertendo os conceitos

acerca do indigena e propondo ao Estado a aceitacdo da formacao de novas territorializacoes.
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Os Sateré-Mawé® séo originarios da regido geograficamente compreendida entre 0s
rios Madeira, Amazonas e Tapajos. A area demarcada estd localizada nos municipios de
Parintins, Maués, Barreirinha e Itaituba. Ocupam uma area, j& homologada pelo governo
federal, com uma extensdo de 788.528 hectares, com uma populacdo de 5.825 habitantes
(ISA, 1996, p. 369) distribuida em dezenas de comunidades.

Desde 1669, ano do primeiro contato com a sociedade ndo-indigena, os Sateré-Mawé
lutam para dar sentido a sua identidade, caracterizada pela lingua materna, organizacgéo social,
usos e costumes relacionados a tradicdo. Conforme Lorenz (1992), fazem parte do tronco da
lingua Tupi, sdo sedentarios, pescadores, cacadores, coletores, teceldes e agricultores. Entre as
culturas cultivadas no rocado destaca-se o guarana (Paullinia cupana), com tecnologia
prépria, sendo também a sua principal fonte de renda, além de ocupar importante espaco de
significado religioso e social.

Historicamente, como atesta Lorenz (1992, p.22), processou-se na regido uma
intensiva atividade extrativista, na busca pelas drogas do sertdo, extragdo da seringa, do pau-
rosa, de forma que os colonizadores foram exercendo seu dominio sobre a economia indigena
por meio dos regatfes. Com efeito, o territdrio tradicional” dos Sateré-Mawé ficou reduzido,
em funcdo da formacéo das cidades de Maués, Barreirinha, Parintins e Itaituba, e da expanséo
econdmica no interior desses municipios.

Os municipios no Amazonas, Maués e Parintins, e 0 municipio de Itaituba, no Par3,
sdo polos de atracdo dos Sateré-Mawé. Foram formados em decorréncia da presenca dos
primeiros contatos com os colonizadores, sendo registrada primeiramente a atuacao das tropas
de resgate, depois a forte atuacdo das missdes religiosas, visando riquezas naturais e
transmitindo bens espirituais da cultura européia.

Esta maneira de interagir também produziu uma interpretacdo proxima da visdo
assimilacionista nas primeiras pesquisas sobre os Sateré-Mawé em Manaus (ROMANO,
1982), em que a resposta a construgdo de novas territorialidades era o desejo de “civilizar-se”,
apreender as representaces da sociedade envolvente. Conforme constatou Jorge Oswaldo
Romano (1982), a ilusdo de ser gente, “civilizar-se” provocou a migragdo grupal e individual
para a cidade. No caso dos Sateré-Mawe, a referéncia sdo as cidades mais préximas de
Maués, Barreirinha e Parintins. O processo migratorio termina em Manaus, formando quatro

polos de atragdo da mobilidade. Visto por este prisma, as cidades tornam-se uma metafora do

® Eram chamados regionalmente de Maué, que significa papagaio inteligente e curioso; mas se autodenominam
Sateré-Mawé, Sateré significa lagarta de fogo.

" O territério tradicional era limitado pelo baixo Tapajé, Amazonas, Parana do Uraria e Parana do Ramos, na
latitude 5 S, e longitude 58 W, conforme relato dos viajantes (século XVIII).
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“estagio evolutivo”, ndo mais aceito no &mbito indigenista: de indio para o estagio de caboclo
e deste ao de civilizado.

Outro motivo apontado para o deslocamento em direcdo as cidades € a atracdo que a
cidade vem exercendo sobre os Satere-Mawe atraves dos meios de comunicagdo, que
apresentam a possibilidade de acesso aos mais variados bens de consumo. Nesse sentido,
segundo José Guilherme Cantor Magnani (1980, p.172), a adaptacdo a cidade implica num
reordenamento dos referenciais simbdlicos em funcdo do aparecimento de novas
necessidades.

A nova etnografia Sateré-Mawe no contexto de cidade, superando a explicacéo a partir
de causa e efeito, tem nos demonstrado que a adaptacdo a cidade, a interagdo com a sociedade
nacional e o reordenamento no interior da etnia provocaram a formacédo de um novo sistema
politico. Nesse novo processo de territorializacdo dos Sateré-Mawé, o sistema politico foi se
tornando um espaco de criacdo de estratégias, manipulacdo e de contestacdo, elaborado nas
interacbes sociais. Assim, conforme Cloves Farias Pereira (2004), as areas geogréaficas
transformaram-se em areas politicas (Andird, Marau, Aicurapd), de forma que, no processo
historico, as instituicGes politicas foram sendo formadas com forte poder de decisdo e
influéncia sociopolitica.

Uma vez residindo na cidade, 0s sujeitos étnicos redefinem o processo de
territorialidade, manifestado ora pelos conflitos com a sociedade envolvente ou pela
conformidade a vida urbana, ora pelos vinculos estabelecidos com as areas geogréaficas e
politicas, que se apresentam como territorialidades relacionais, espacos de relacdes, a partir
das quais processam a renovacao do compromisso com o passado e reelaboram a relagdo com
a cultura.

Tendo como referéncia a cidade de Manaus, o antropélogo Raimundo Nonato Pereira
da Silva (2001), estudando a identidade citadina, constata que a identidade passa pelo viés da
etnicidade, enquanto sistema de relacdes politicas entre etnias, produzindo manifestacdes
culturais e politicas. Para este estudioso, os indigenas da cidade definem sua identidade frente
a sociedade ndo indigena a partir das organizac¢6es no seio de sua comunidade e nos encontros
realizados entre as organizac@es étnicas, com 0 apoio e acompanhamento das institui¢bes e
organizacg0es indigenistas, instaladas na cidade.

Levando em consideracdo essa idéia do autor acima citado, nossa leitura perpassara
pelo modo como 0s sujeitos étnicos se apropriam dos recursos culturais, elaboram unidades

étnicas e se objetivam em movimentos sociais. Neste capitulo, preliminarmente ganha



35

importancia a reflexdo sobre o processo social de territorializacdo, a partir da formacdo de
comunidades étnicas, como uma categoria construida.

Assistimos a um momento em que as comunidades se tornam cada vez mais
dispensaveis, com o enfraguecimento dos lagos nacionais, regionais, comunitarios, de
vizinhanga, de familia, em razdo, conforme Gongalves (2004, p. 266), do processo de
desnacionalizagdo e de desdemocratizacdo em que 0s Estados estdo submetidos, apreendidos
por setores e classes “que se constituem por meio de nova territorialidade que nao a do
Estado-Nag¢ao”, definindo um novo padrdo de poder mundial. Nesse contexto, a identidade
individual se torna mais wvulneravel. Nessa circunstancia, dissolvem-se as ‘“biografias
compartilhadas” e a “interagdo freqliente e intensa”, criando um individualismo
contemporaneo, em cujas estratégias de construcdo de identidade individual sdo expostos o
medo e as ansiedades individuais. Conforme Bauman (2003, p. 48), isso equivale a dizer que
nenhum agregado de gentes, nessa perspectiva individualista, é sentido como comunidade,
pois lhe falta essa experiéncia duradoura e solidaria. Desta forma criam uma nocao irreal de
comunidade para os bens-sucedidos por parte de quem detém o poder econdmico, que,
fundamentado no interesse de controlar os outros, gerencia pessoas, estabelece regras de
conduta, exigindo obediéncia a elas, a fim de manterem-se distantes “da vida comum e viver
livre dos intrusos” (BAUMAN, 2003, p. 52). Explicitamente a construcdo da identidade
individual esboca uma dinamica de autocriacdo, autoafirmacdo e liberdade de escolha, trés
fatores que definem o tipo de comunidade estética, que satisfaz a industria do entretenimento.

De encontro a este tipo de comunidade, emergem comunidades étnicas, com direitos
institucionalmente garantidos (KHIRASHI NETO, 2007) de carater variavel, em razdo do
planejamento e projetos de futuro. Por estar sempre planejando o amanhd, tracando e
retracando reivindicagdes, promovem novos conflitos e renovam outros. No entanto, Bauman
diz que a atribuicdo ndo constitui liberdade de escolha e as escolhas interferem nas
reproducdes das comunidades séo epifenémeno do ato de coagir, cuja historia ja se conhece.

Isso significa dizer que a atribui¢do funciona como forca mobilizadora, opcao possivel
para fugir do aniquilamento das diferencas e do diferente, aos quais as minorias étnicas estdo
ainda sujeitas. A titulo de ilustracdo, tomemos o depoimento de uma interlocutora, afirmando
que “Se reparar em Manaus, onde os indigenas moram (Kokama, Sateré-Mawe, Tikuna), séo
bairros onde parece que escolhemos; ndo é que escolhemos, é que ndo tivemos opcles de
estar em lugar bom, séo lugares de terra de barranco ¢ area de risco” (Mazonina. Entrevista n.
09, 17 de marco de 2007). Sendo assim, “as diferengas nao derivam dos atributos da minoria

em questdo, e ainda menos de qualquer estratégia que os membros da minoria possam



36

assumir” (BAUMAN, 2003, p. 85). Essa leitura nos faz entender que todas as agdes dos
sujeitos étnicos, que levaram a formar comunidades, bem como os atributos elaborados,
forjados na “politica-vida”, constituem atos politicos que caracterizam o processo social de
territorializacao.

Essas acOes, voltadas para a luta pelo reconhecimento configuram a emergéncia de
identidades coletivas. Portanto, esse processo leva a constru¢do de comunidades identitarias
de resisténcia. Em razdo das dificuldades de controlar as relacbes sociais, as pessoas
aproximam-se de alternativa de criar comunidades étnicas, a partir das quais agem
politicamente. Precisamente, conforme Silva (2001, p. 92) a base desse processo é o
componente étnico, cujo elemento orienta as a¢cdes sociopoliticas dentro de um territério inter-
relacional (SILVA, 2001, p. 98) e a rede de relacGes sociais € o lugar de pertencimento, como
veremos neste capitulo.

Toda construcdo de identidade ou ressignificacdo equivale a dizer que os sujeitos
sociais interferem como contraposi¢do nas suas realidades sociais, gragas a sua “fungdo
criadora” (WEBER, 2004, 269), da sistematiza¢ao dos sentimentos compartilhados, aspectos
gue corroboram na construcdo da comunidade étnica dos Sateré-Mawe e na sua mobilizacéo.
Essa funcdo criadora dos sujeitos é o ponto de partida para entender que as pessoas criam 0
significado do étnico na interacdo social, na qual, as opcdes e as escolhas dos individuos
constituem novos lagos sociais (BARTH, 2000).

Comunidade étnica é um termo que se ajusta ao tipo organizacional (BARTH, 2000)
em torno da descendéncia e dos aspectos culturais. John Rex adverte-nos em relacdo a
aplicacdo da abordagem objetivista para compreender as comunidades étnicas, contra a qual
propde uma etnografia que comece “por uma determinada concep¢do da organizacdo deste
grupo” e ressalta que a elaboracdo sociocultural ¢ resultado dessa organiza¢do (REX, 1988, p.
135).

Usamos o termo comunidade para indicar uma das estratégias da acdo instrumental
elaborado pelos sujeitos a partir de ligacbes de proximidade. Mesmo considerando essa
caracteristica, ndo a identificamos como natural, pré-social, como algo inefavel (TONNIES,
1995; COHEN, 1995; GEERTZ, 1978). Com efeito, Steve Fenton (2003, p. 109) demonstra
que a observacédo nos leva a dizer que as pessoas, na sua vida cotidiana, creditam seus lacos a
identidade étnica, mas, ao contrario disso, 0s estudos antropologicos tém elaborado uma série
de principios sem 0s quais se torna incompreensivel o processo identitario, a partir da

observacgdo e da teoria, que consiste em dizer: as identidades étnicas mudam, o modo como
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elas se formam ndo é fixo e suas finalidades podem ser manipuladas, fato que nos leva a
considerar que os lagos étnicos sdo elaborados em situagdes novas.

Para melhor explicitar as formas da diferenca, forjadas no conjunto de pressupostos
primordiais e culturalistas, como parte estratégica da etnicidade, apresentaremos um recorte
etnografico dos Sateré-Mawé no contexto de Manaus, demonstrando como foi processada a
construcdo de sua identidade étnica. Por outro lado, apresentaremos o processo de
constituicdo das comunidades Satere-Mawe, na cidade, fundamentado em novos vinculos e
formas solidarias compartilhadas. Ao mostrarmos essa configuracdo, estamos confirmando as
bases de uma unidade de atribuicdo, na forma de comunidades étnicas, como estratégia da
etnicidade dos Sateré-Mawé no contexto urbano, ao mesmo tempo como fundamento da
identificacdo e da sua alteridade.

Tal compreensdo parte, num primeiro momento, da escuta dos interlocutores da
comunidade Y’Apyrehyt®, situada no bairro Redencdo, Zona Oeste, Manaus-AM, como parte
do estudo desse processo. Isto significa que, a partir da analise das informacfes sobre essa
comunidade étnica, é possivel constituir uma interpretacdo que nos leve a entender como e 0s
Sateré-Mawé encontraram um jeito de atribuirem significacdo a vinculacdo cultural na forma
de comunidade étnica.

O processo que produz o agrupamento de varias etnias em uma unidade étnica (ver
posteriormente Quadro 5), contendo os nomes de pessoas acompanhadas de suas etnias é fator
especifico do processo de territorialidade especifica dos sujeitos étnicos. O surgimento de
unidades étnicas é provocado por eventos historicos externos e ndo a partir de contexto da
organizacdo local de um suposto sistema cultural fechado. O preestabelecido, como sistema
de exclusdo social, causa a elaboracdo dessas unidades, dentro de um contexto de contrastes
sociais. Nesse status, como atesta Hutchinson (1996, p. 9), encontra-se “a natureza
socialmente construida da etnicidade”, dentro das unidades étnicas, construindo suas
territorialidades especificas, bem como a habilidade de individuos de processar herancas
étnicas e culturais, “para forjar sua propria identidade grupal”.

O elemento que caracteriza as situagfes minoritérias é a organizagdo das atividades de
interacdo. No sistema social, todas as a¢des dos agentes estdo direcionadas de acordo com as
situacOes preestabelecidas na sociedade envolvente. Neste caso, observa-se que em razéo das
condicgdes objetivas, 0s agentes sociais procuram construir uma forma cultural. Porém, como

assevera Barth, “eles ndo sdo produtos dessa construgao” (2000, p. 116). Isso se deve ao fato

8 Y apyrehyt é o nome de uma das luvas, que ¢ utilizada pelo adolescente durante o ritual de passagem para a
vida adulta.
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de as pessoas se inserirem em atividades esbogadas de forma pragmatica, que se pode
entender dentro do processo social de territorializacdo, em que sdo definidos mecanismos
politicos de tomada de decisdo com relacao aos elementos culturais.

A constituicdo das comunidades Sateré-Mawé esta voltada para o carater intencional,
moldada por agBes pragmaticas, especificamente estabelecidas para facilitar a busca de
recursos, ou seja, as comunidades passam a organizar-se no sentido de obtencéo de beneficios
na esfera do sistema mais amplo, pois, de forma isolada as familias étnicas ndo teriam
condicdes de obté-los. A praxis destas comunidades torna-se progressivamente dependente do
sistema institucional, e justifica a unido étnica “para afiangar estes fins influenciando o
Estado, em certas situagdes” (HUTCHINSON, 1996, p.8). Por ter um carater instrumental a
manipulacdo de simbolos é vital para alcancar metas politicas, em nivel de movimento social.

Barth salienta que mesmo havendo mudanca de local de moradia, meios de
subsisténcia, de formas politicas e de pertencimento, causada por circunstancias econdmicas e
politicas, essa mudanca ndo afeta os pequenos grupos étnicos, pois o que os define é o uso da
autoidentificacdo como critério fundamental de identidade étnica.

Ainda que haja variabilidade de conteddo cultural entre membros, como também casos
em que acontece mudanca de identidade em alguns individuos, promovendo uma espécie de
divércio entre sujeito e suas bases institucionais (HUTCHINSON, 1996, p. 9), provocando
ambiguidades, o pertencimento étnico é definido na base da referéncia a uma origem e na sua
utilizacdo para processar uma identidade atual, como dois fatores préprios da autodefinicao.
Neste caso, a variabilidade étnica estd sempre em via de efetivacdo, sem a perda da
distintividade em face dos outros seguimentos e pessoas.

Inferimos desta forma que a identidade e diferenca sdo criacGes socioculturais, nao
elementos da natureza ou do mundo transcendental, “a espera de serem reveladas ou
descobertas” (SILVA, 2000, p. 76). Os sujeitos criam categorias no contexto das relagdes
sociais. Sendo uma construcéo social, a identidade, sujeita a relacdo de poder, caracteriza-se
pela diferenca e separagdo entre “nos” e “eles”. Esta distintividade nem sempre € resultado da
definicdo dos sujeitos envolvidos, porque também estes estdo sujeitos a imposicdo dos de
fora.

Caracterizada pela separacgao e distingdo, a identidade se traduz “em declaragdes sobre
quem pertence e [...] quem ndo pertence, [...] quem esta incluido e quem néo esta [...]. Afirmar
a identidade significa demarcar fronteira [...] fazer distin¢do entre o que fica dentro e o que
fica fora” (SILVA, 2000, p. 82). Assim, a normalizagdo da identidade coletiva, por exemplo, ¢

resultado da afirmacéo e reafirmacdo das relacdes de poder, manifestada no campo da luta
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pelo reconhecimento das diferengas étnicas. As comunidades étnicas, demonstradas na
etnografia Sateré-Maweé, constituem desta forma uma estratégia politica de diferenciagéo,
impondo uma identidade coletiva, suportada pelo critério da autodefinicdo, com
reconhecimento normativo criado pelos movimentos étnicos em conjunto com as
organizacgOes representativas e de apoio, que ajudaram na criagédo de Convencdes, Declaragoes
multilaterais e de Leis nacionais, que reconhecem a pluralidade étnica.

A faculdade de conferir significado étnico-cultural decorre das especificidades dos
grupos étnicos, dentro da estrutura social, que reflete o tecido urbano. Em outras palavras,
isso quer dizer que as relacBes criadas entre os indigenas e 0s outros sdo marcadas pela sua
natureza de dominacdo e sujeigcdo, aspecto externo que contribui para a formacdo da
identidade étnica, no seio da qual se produzem formas articuladas de identificacdo
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976, p. 21), dando énfase a cultura, enquanto sistema de
valores. Essa proposicdo acerca dos lagos étnicos nos remete a considera¢do importante da
antropologia, oferecida por Barth (2000, p.126-127) de que os padrdes culturais resultam de
processos sociais especificos, portanto, sujeitos a variacGes locais e que, em certos casos,
alguns tracos culturais ficam ausentes.

Inseridos nessa situacdo de contato, o trabalho de campo nos mostrara que a identidade
étnica vai sendo elaborada por meio de esforco dramaético dos individuos para obter sua
sobrevivéncia social e na capacidade de se organizarem em comunidades étnicas. Conforme
Cardoso de Oliveira (1976, p. 6), é essa situacdo de contato que transforma o individuo em
pessoa, passando de uma identidade individual, ndo explicita pelas acBes atomizadas, para
uma préxis coletiva, que emerge da elaboracdo de uma consciéncia étnica. Essa consciéncia
ganha configuracdo na forma de comunidade e associac¢Ges indigenas.

De antemdo, para facilitar a explicacdo desse capitulo e dos subseqientes,
apresentamos o Mapa Situacional® das comunidades Sateré-Mawé em Manaus e no entorno,
elaborado durante a oficina de mapas pelos representantes de cada comunidade. Esse mapa
sintetiza as relagcbes sociais da comunidade Satere-Mawé Y’apyrehyt, que servira de

referéncia para a nossa reflexdo em torno da etnicidade.

4 0 Mapa Situacional foi elaborado no dia 11 de novembro de 2007 por uma equipe de pesquisadores do Projeto
Nova Cartografia Social da Amaz6nia e 23 pessoas, representantes das cinco comunidades Sateré-Maweé.
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O Mapa Situacional “Comunidades Sateré-Mawé, Manaus-AM” pode ser
decodificado tomando como referéncia as relagcdes sociais das comunidades Sateré-Mawe.
Num primeiro momento, ele nos mostra as comunidades, com as quais a comunidade citada
se relaciona, formadas por familias oriundas do rio Andira, atualmente ocupando 0s seguintes
espacos urbanos: bairro Redengdo (comunidade Waikiru, proxima da comunidade
Y’apyrehyt), bairro Taruma (comunidades I’'nha-bé e Mawé), estrada Manuel Urbano
(comunidade Sahu-ape), bairro Compensa (Amism). Os pressupostos da constituicdo dessas
comunidades serdo apresentados no primeiro capitulo, que comeca com 0 processo de
deslocamento do rio Andird a Manaus, depois, passando a falar da ocupacao dos bairros, até a
constituicio da comunidade Y’apyrehyt. Nesse percurso damos énfase aos primeiros

marcadores étnicos, que antecedem a sua formacao.

1.4 Do rio Andira a Manaus

As situacOes de contato provocaram a saida de inUmeras pessoas de seus contextos
territoriais e sociais. Nesse processo de fragmentacdo e mobilidade, resulta uma reserva
humana, ou seja, familias e individuos saem “em busca de identidade social e de inclusdo em
comunidades viaveis” (BARTH, 2000, p. 98). Desse processo participaram os Sateré-Mawg,
no contexto de Manaus, que, por sua capacidade adaptativa e de mobilidade, encontraram
estrategicamente a forma de comunidade étnica para persistirem na cidade. Nesse sentido, a
forma de vida em comunidade étnica e o crescimento dessas comunidades dependeram da
capacidade de sua organizacao.

De antemdo, como veremos abaixo, no Quadro 3, a primeira referéncia que a
etnografia aponta é a historia que possuem 0s remanescentes, implicita nos nomes das
comunidades na lingua materna, para representarem-se como categoria étnica. Esse aspecto
aparece na nomeacgdo das comunidades, na invocacdo do nascimento e da localidade de
origem, como maneira de realcar a distingdo nas relacGes sociais.

Para efeito de esclarecimento, as informagfes quantitativas foram obtidas em
diferentes fontes da comunidade Y’apyrehyt, sendo comparadas com outras advindas das
entrevistas e do trabalho da Oficina de Mapas, realizado com os membros dessa comunidade

étnica e das outras.
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Comunidades Familias Casas Indigenas Nao indigenas Total

Y’apyrehyt — bairro Redencéo 7 7 35 1
6

Waikiru — bairro Redencéo 9 9 40 0
0

Sahu-ape — estrada Manuel Urbano, AM 070 7 7 36 0
6

I’nh&-bé — Taruma 7T 7 27 0
7

Mawé — Taruma 7 7 21 0
1

Em outras localidades Familias Casas Indigenas Nao indigenas Total

Amism — no bairro Compensa 2 2 03 01
4

Aleixo 5 5 19 01
0

Novo Israel 2 2 07 0
7

Cidade Nova 1 1 07 0
7

Total 47 47 195 3
98

Quadro 3 — Organizacdo dos Sateré-Mawe por comunidade étnica, associacdo e familias.
Fonte: Pesquisa de campo. Comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt, bairro Redencdo, Manaus-AM, 2007.

O antropologo Jorge Osvaldo Romano (1982, p. 94) identificou treze lugares de
residéncia dos Satere-Mawe em Manaus (Morro da Liberdade, Petropolis, Alvorada, Séo
Raimundo, Centro, Reden¢do, Compensa, Educandos, Coroado, Betanea, Japiim, Parque 10,
Colégio Agricola, Taruma). Considerando o nivel abrangente da sua pesquisa, quantificando
os Sateré-Maweé na cidade de Manaus, oriundos de outros nucleos familiares, Romano
conseguiu identificar varias localizagcdes. Quanto ao quadro acima, como resultado da nossa
pesquisa, ele diz respeito apenas a rede de relagdes familiares da comunidade Y’apyrehyt, o
gue torna possivel ampliar o nimero de indigenas em Manaus, além do que esta contido no
Quadro 3.

Este quadro indica que h& quarenta e sete (47) familias Sateré-Maweé residentes em

Manaus, sendo que oito ndo constituiram comunidades (no Aleixo, Novo Israel e Cidade
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Nova), e duas situam-se no bairro da Compensa, representando a associagdo das mulheres
Sateré-Mawé, totalizando 195 indigenas, com um ndmero expressivo de Sateré-Mawé, ao
qual se agregaram outras etnias. Dentro desses ndcleos familiares trés ndo sdo considerados
indigenas.

As comunidades étnicas foram criadas a partir das familias oriundas da &area do rio
Andird, como demonstra 0 Mapa Situacional, que se deslocaram para Manaus, em virtude das
mudancas sofridas nas ultimas décadas do século passado. As mudanc¢as no modo de vida, na
localizagdo tradicional, o aumento das comunidades/aldeias no rio Andird, nas proximidades
das cidades, contaram com a colaboracdo direta dos 6rgaos oficiais, dos lideres religiosos, dos
regatdes, da empresa petrolifera EIf Aquitaine do Brasil (LORENZ, 1983, p. 108-110) e de
outras empresas ligadas a producdo do guarana.

Ao longo do rio Andira, estdo espalhadas 43 comunidades/aldeias, o que corresponde
a uma populacdo de 3. 795 pessoas, significando uma média de 5 pessoas por domicilio. Essa
regido, proxima do municipio de Barreirinha, é a mais populosa, seguida do rio Marau,
préxima do municipio de Maués, com 37 comunidades (UFAM, 2003, p. 15).

Das cinco comunidades relacionadas, com exce¢do da comunidade Waikiru, quatro
comunidades étnicas, e as familias localizadas fora dessas comunidades, sdo oriundas de um
nacleo familiar Sateré-Mawé dos clas Gavido e Acai, ou seja, da familia da senhora Tereza
(hoje, com mais de oitenta anos) e do senhor Abdao (falecido).

Jodo Ferreira de Souza, uma das liderancas das comunidades situadas no rio Andira, se
refere aos anos sessenta como um periodo de acentuada mobilidade para Manaus. Nesta
entrevista, podemos compreender o contexto atual das comunidades do rio Andira, bem como
a nocdo que o informante tem acerca do deslocamento de familias para Manaus, destacando as
causas que 0 provocaram nos anos sessenta, e a relacdo que tém, hoje, com os membros da
comunidade do bairro Redengdo. Conforme seu relato, os indigenas eram incentivados pelos
funcionarios da agéncia oficial, com o argumento de que Manaus seria a saida para superar 0s
problemas sociais e para melhorar a educacdo dos indigenas. Esse incentivo a saida ajusta-se
perfeitamente a propaganda da Zona Franca de Manaus, implantada na segunda metade dos
anos 60, atraindo migrantes de todas as partes do Amazonas e dos Estados vizinhos.

Discorrendo sobre a organizacdo das comunidades do rio Andira e seus problemas,
Jodo Satere comeca falando da importancia do parentesco, salientando que as comunidades
também se organizam em torno dos clas. O entrevistado disse que sdo doze clds que estdo
misturados nas comunidades: anum, caba, cutia, gavido, guarana, inambu, inga, mosca, paca,

rola, sateré, incluindo o munduruku, que ele considera um cld. Lembra que a Tereza €
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descendente de sateré com gavido. O pai dela, seu tio, senhor Quirino, era do cld gavido, e a
sua mde do cla sateré. A histdria conciliou os clds em torno do cla sateré, como reafirma o
missionario Henrique Uggé (1991, p.12), depois de muitos conflitos pelo poder da area do
Andira, sobretudo com o povo Munduruku, consolidando a unido de todas as comunidades
pela resisténcia as violéncias contra as comunidades étnicas.

Delimitado na &rea dos rios Andira e Marau, o antropologo Gabriel O. Alvarez (2006),
na sua pesquisa sobre “Tradi¢ao e politica Sateré-Maw¢”, identifica a categoria de parentesco
patrilinear como cerne das relacGes sociais e politicas dos Sateré-mawe. No seu estudo, ele
afirma que o parentesco é um aspecto utilizado para regular as relagcbes no interior da
comunidade e se estende na organizacéao politica, que envolve todas as comunidades étnicas.
O seu pressuposto antropoldgico reside no fato de que, para compreender a politica dos
grupos étnicos, convém necessariamente ter um entendimento da tradi¢cdo no que diz respeito
ao sistema de parentesco. Quando se trata dessas areas demarcadas politicamente, ndo ha
como ignorar tal inferéncia relacionada a importancia do parentesco apresentada por Alvarez,
pois percebemos certa relacdo parental com a organizacdo social e politica no conteddo da
entrevista com o interlocutor, Jodo Ferreira de Souza, que visitou a comunidade Y’apyrehyt,
em 2006.

Diante do exposto, asseveramos que a tentativa de mostrar a importancia da tradicao,
no que diz respeito aos lagcos de parentescos, ao ritual da tucandeira, propicia acfes de
ressignificacdo da memdria cultural, instrumentalizada para fins de interesses coletivos, no
espaco das politicas publicas e das relacbes com as entidades coletivas que representam o
Estado e o municipio. Por outro lado, em Manaus, como se V&, as categorias de parentesco
ndo se aplicam as relacdes politico-sociais das comunidades étnicas, pois 0 que se nota nao é a
predominancia do sistema patrilinear ou da ascendéncia clanica, mas atribuicbes de
significado matrilinear. Sendo assim, constatamos que a nova forma de organizacdo dos
Sateré-Mawé, na cidade se deu a partir de uma organizacdo de mulheres, constituindo um
movimento de reorganizacdo, consoante Eric Hobsbawm (2007, p. 406-407), dentro da
dinamica de “novos movimentos sociais”, cuja pratica estd voltada especificamente para uma
“nova politica de identidade”.

Com o passar do tempo, em virtude dos conflitos, nos fins dos anos 70 e inicio dos 80,
acrescenta o interlocutor, os lideres sentiram a necessidade de pensar mais nos problemas de
cada comunidade, que estdo para além dos lagos de parentesco, pois se tratam de questdes
primarias da vida humana. No que diz respeito a educacdo, o interlocutor expés os problemas

e as conquistas que sdo efetuadas por meio da discussdo em assembléia e das acOes
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organizadas em torno dos tuxauas de comunidades. Exemplo de conquista foi a
implementacdo de uma escola do Estado e outra do municipio. A organizacdo ganha
dimensdo politico-partidaria, pois as comunidades sdo capazes de eleger representantes na
camara de vereadores e até para o poder executivo. Ele diz que, hoje, conseguem eleger
representantes. Mas pondera, salientando que é um desafio para os politicos Sateré-Mawé
corresponderem aos anseios das comunidades étnicas, das quais sdo representantes, porque
podem ser cooptados pelo poder financeiro. Mesmo levando em consideracdo esse fato, o
interlocutor acredita nessa via politica, como campo essencial para as conquistas das
comunidades, e pensa até nos critérios para um bom politico: “ndo entrar na prostitui¢do, nao
ser vaidoso, ndo frequentar as festas, ndo compartilhar do alcoolismo, pois sdo sinais de sua
fraqueza”. A dimensdo politico-partidaria € uma negociacao de inclusdo de candidatos nos
partidos majoritarios, dentro da instrumentalizacdo do sistema partidario do Brasil.

Numa atitude reflexiva, o interlocutor diz que, por falta de apoio, as comunidades
étnicas agravam seus problemas, tais como a falta de alimento, de saude, o alcoolismo e
outros. Salienta que a salde é a mais precéria, pois esta ligada a falta de alimentacdo para as
comunidades. Para amenizar, ele mostra que estdo desenvolvendo programas de subsisténcia,
como avicultura, piscicultura, agricultura.

Sua preocupacdo se fundamenta no fato de fazer parar o processo de saida para as
cidades préximas, Barreirinha e Parintins. Como perspectiva, afirma que € preciso tornar as
comunidades um lugar de atracdo e pertencimento a partir do acesso a educacdo, saude,
alimento, ao trabalho. Para isso, hd programas para serem desenvolvidos, mas ndo ha apoio
para manté-los e as comunidades ndo tém recursos financeiros. Explicitamente, de um lado, a
auséncia do recurso financeiro mostra a falta de programa do poder publico e a falta de
interesse dos agentes do Estado e do Municipio. Por outro, falta mais mobilizacdo e
articulacdo politica para pressionar as agéncias de poder.

Segundo o tuxaua, sdo tantos os problemas e as dificuldades que houve a necessidade
de separar a organizacdo das comunidades do Marau, do Andira, que antes eram unificadas
em torno de um tuxaua geral. De forma que, em assembléia, decidiram criar duas
coordenagdes, tendo um rtui’sa (tuxaua geral) para cada area politica, considerando como
ponto de equilibrio das organizacbes o Conselho Geral da Tribo Sateré-mawé (CGTSM),
relativizando a escolha de liderangas fundada em lagos clanicos.

Com relacdo a religido, o tuxaua ressalta que a doutrina evangelica comegou a ganhar
espaco na area do Andird, a partir de 1937, com a entrada de um pastor que se tornou muito

conhecido entre as familias da comunidade Ponta Alegre, aos poucos se sobrepondo a
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influéncia da doutrina catolica. A educacdo espiritual, a qual o entrevistado faz referéncia,
consiste na presenca de varios grupos religiosos (catolico, pentecostal, adventista, assembléia
de Deus, igreja da paz), espalhados nas quarenta e trés comunidades. A espiritualidade faz
sempre referéncia a luta entre o bem e o mal, este representado pelo alcoolismo, um dos
problemas graves nas comunidades étnicas, e o bem, a religido, “ajuda a combater os males”.
No final dos anos 60, conforme seu relato, as mulheres Sateré-Mawé fixaram
residéncia em Manaus e foram trabalhar nas casas dos proprios funcionarios na funcéo de
empregada doméstica. Com esse propdsito de trabalhar e de estudar, a senhora Tereza,
conhecida por Wotaite Pi&, suas sete filhas e um filho, vieram para Manaus, tendo como
primeira saida em 1969 (vide Mapa Situacional), feita pela Zeila Sateré e Zelinda Sateré, que
formaram as comunidades I’nhd-bé e Sahu-apé, respectivamente. A partir desse nucleo
familiar as comunidades étnicas, que estdo relacionadas no Quadro 3, foram formadas, como
resultado do processo de territorializacdo, que implica a construcdo de territorialidades
especificas. Exemplo desse processo é a histéria da Kutera®® e Sari, pais de Zeilda, Pedro,
Moi, Marta, Amilka e Ailka, os quais, ao sairem do Bairro Redencdo, passaram a morar no
Taruma, onde formaram a comunidade I’nha-bé, no ano 2000. Uma das suas filhas, Moi, fala
das causas que provocaram o deslocamento de seus pais para a cidade: “quando o pai da
minha mae morreu, ela veio para Manaus, para trabalhar e estudar”. A historia que se segue
abaixo € contada pela Moi, que mostra a dissolucdo da estrutura patrilinear da sua familia,

com a morte do seu av0, provocando o deslocamento de toda a familia para Manaus.

Depois de algum tempo, minha mae comecou a trabalhar, e mandou buscar a minha
avo. Antes, minha avé mandou-lhe uma carta na qual dizia que ndo dava para ela
ficar I4, porque ndo tinha quem cagasse, pescasse para ela. Mas, ndo é a mesma coisa
quando se tem um marido; quando se casa, & 0 marido que vai trabalhar, é o marido
que tem que colocar tudo para dentro de casa. A mesma coisa era a vovo. Ela se
sentiu desamparada. As pessoas davam-na alimento, mas ndo era aquela vida que ela
vivia antes do meu av0 ter morrido. Entdo, minha avd teve oito filhos, contando com
a mamée que era a sexta. Ai, ela veio com todas as outras mulheres filhas, as mais
novas. Foi ai que comecou, tiveram que sofrer muito, por causa que ndo era aquela
vida que elas viviam 14, com a natureza. (Entrevista recuperada, n. 4: 11 de
novembro de 2006).

A saida dessas mulheres da comunidade Ponta Alegre (vide Mapa Situacional) se deu
em pequenos grupos. Primeiro um grupo de mulheres, depois outro. Com o tempo, a mée e as

filhas mais novas chegaram a Manaus, definitivamente em 1972, e ndo mais retornaram.

19 Os nomes na lingua materna Maué séo usados no interior das comunidades, entre os membros das familias
Sateré-Mawé, para identificacdo étnica, acompanhados de seus significados. A reflexdo acerca dos nomes na
lingua materna esta contida no segundo capitulo dessa dissertacao.
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Retomando o relato da lideranca Jodo Ferreira de Souza, ele diz que antes dos anos sessenta,
ou seja, antes do deslocamento da familia da senhora Tereza, vieram sua tia Deuka e sua irma
de criacdo Titoca. Relata a dificuldade que, naquela época, os pais tinham de saber noticias
das filhas, depois que saiam da aldeia: “elas ndo davam noticia para seus pais”. Com efeito, os
pais procuravam os administradores da Funai, os quais diziam que elas se encontravam nas
casas dos funcionarios. Depois de ter descoberto que as mulheres, em Manaus, ficavam
trabalhando como empregadas domeésticas, as liderancas das comunidades fizeram resisténcia
para ndo deixar as mulheres se deslocarem para Manaus.

Do que foi exposto pelos interlocutores citados, no d&mbito da cidade, a estrutura
patrilinear foi substituida pela estrutura matrilinear, representada pela senhora Tereza, em
decorréncia da morte de seu esposo. No entanto, esse laco de consanguinidade é acentuado
apenas para identificacdo étnica das comunidades. Com isso, podemos dizer que o fenbmeno
urbano, mesmo ndo tendo poupado o critério da consangliinidade dos sujeitos sociais, deixou
espaco de possibilidade para reelaborar elementos da tradicdo indigena, no &mbito da cidade,
agregando outras etnias em um mesmo grupo organizacional, o que determina a categoria de
“indio misturado”, utilizada pelo antropologo Jodo Pacheco de Oliveira Filho, fazendo-nos
lembrar que os elementos étnicos sdo meios acessiveis aos agentes sociais, que organizam a
vida social, demarcando as diferencas, nas situacdes de interacdo social (OLIVEIRA, 1999b,
p. 107).

Assim, além de as familias Sateré-Mawé serem formadas a partir da década de 90, a
elas foram agregando-se também os ndo-indigenas, por meio de unido conjugal. Mesmo néo
sendo em ndmero expressivo, em qualquer comunidade étnica ou familia Sateré-Mawg,
podemos encontrar Kokama, Maiyoruna, Munduruku, Tikuna, Tiriy6, tornando comunidades
pluriétnicas, com énfase a identidade Sateré-Mawé. A respeito disso, na Oficina de Mapas, 0

tuxaua Moisés deu énfase ao aspecto da mistura:

Na nossa convivéncia, hoje, j& tem uma mistura, porque em contato com outros
povos ja tem uma mistura. No Taruma, tem o Pedro que é Sateré, misturado com
uma Tikuna. Entdo, ja estdo misturando os povos. Na reserva ndo, sé sateré, sateré
com sateré. Em Manaus, ja tem mistura com outras etnias porque nds estamos em
constante reunido, assembléia, e acabam se conhecendo assim, vivendo juntos.
Entdo, descobrimos quem somos nés. Nés temos agregados ndo sé Sateré, mas
Munduruku, Maiyoruna, aqui dentro da nossa comunidade. Entdo, aqui ndés nédo
temos sO Sateré, como vocés podem ver: tem alguns grupos agregados a nds. Mas o
que predomina sio os sateré. (Moisés Ferreira de Souza, Oficina de Mapas. indios
na cidade de Manaus, 10 de maio de 2007)

Cabe lembrar apenas que Curt Nimuendaju (2001) e Nunes Pereira (2003) ja

acentuavam as misturas clanicas e étnicas nas aldeias e no contato com a populacédo rural.
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Além disso, o missionario Henrique Uggé (1991, p. 13) salienta que o nome “Sateré-Maw¢é”,
assumido pelos proprios indigenas das &reas politico-culturais dos rios Andird, Marau, no
Estado do Amazonas, e Urupadi, no Estado do Par4, resulta da mistura das tribos, conhecidas
genericamente, no passado, como Andira, Maragua, Munduruku, Parintins e Mura.

Especificadamente, no que foi exposto acima, destacando os nomes das comunidades
na lingua mawe, as palavras do Senhor Jodo Sateré, fazendo referéncia a ancestralidade e ao
carater da mistura étnica, mostram-nos que a identidade vai sendo elaborada, com sentido
relacional, na comunidade étnica Y’ apyrehyt. Isso vai se explicitando na formagao de certo
padrdo cultural (festa da tucandeira, atividade no barracéo, pintura do corpo, apresentacao de
dancas e masicas). Visto pelo prisma do significado das relagbes, demonstra ser resultado de
processos sociais especificos, cujos aspectos indicadores de identidades sdo escolhidos e
manipulados para fins instrumentais.

Frederik Barth (2000, p. 111) ndo faz nenhuma objecdo a quem considera que “a
realidade das pessoas ¢ composta de constru¢des culturais”, com base na ancestralidade, no
consentimento e em causas materiais, como a linguagem, as categorias, 0s simbolos, os rituais
e as instituicbes. No entanto, para ele, essa afirmacdo de que a realidade é culturalmente
construida, assentada em aspectos primordiais, “nao responde a questdo de onde surgem os
padrdes culturais” (BARTH, 2000, p. 112), que s6 podem ser apreendidos considerando os
agentes sociais no contexto situacional e relacional.

Com essa adverténcia, podemos apresentar a etnografia dos Saterée-Maweé, que
formaram comunidades étnicas, no contexto urbano, especificamente a Y’ apyrehyt, a partir da
qual podemos perceber que as comunidades sdo espagos estratégicos para organizacdo e
direcionamento dos elementos culturais. Em outras palavras, elas indicam uma estratégia
organizada de afirma¢do de fronteiras, para configurar uma “identidade de projeto” ou
“politica de identidade”. Conforme Manuel Castells (2006, p. 24), a identidade de projeto
acontece quando os agentes sociais “utilizando de qualquer tipo de material cultural ao seu
alcance, constroem uma nova identidade capaz de redefinir sua posicdo na sociedade e, ao

fazé-lo, de buscar a transformacdo de toda a estrutura social”.

1.5 Do Morro da Liberdade ao bairro Redencéo: a metafora da etnicidade

No contexto da globalizacdo da economia, por um lado, desenvolvem-se tendéncias a

reduzir etnicidade as margens folcloristas da sociedade, sem considera¢do com as diferencas
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étnicas, perdurando um processo de homogeneizacdo dos espacos relacionais das identidades
étnicas. Por outro, na forma urbana de viver, 0s interesses econdémicos em jogo € 0
individualismo dos sujeitos e suas familias atomizadas constituem o carater da sociedade,
apreendido pelo senso comum. Esse aspecto da cidade, ao qual a praxis da comunidade étnica
se apresenta de forma oposta, evidencia o sistema de pensamento de Tonnies, para quem a
sociedade, sob a influéncia do poder econémico, ratificado pelo poder politico, comporta
“individuos separados” e que “agem para si proprios” (TONNIES, 1995, p. 256).

Isso indica que a formacdo de comunidades étnicas ndo se trata apenas de sustentacao
de fronteiras. No contexto urbano, o esfor¢o das comunidades étnicas em demarcar fronteiras
indica que a diferenca cultural esta associada a relacBes de desigualdades sociais, que
manifestam uma sustentacdo de desigualdades de acesso a recursos sociais, visiveis em cada
situacdo a qual pertence um grupo étnico. Deve ser levado em consideracdo o fato de que,
constatado o crescimento étnico e demografico desde a década de 60, novas situacBes de
etnicidade aparecerdo. Essa perspectiva ja se faz presente no contexto de cidade, como
veremos, ao especificarmos os Sateré-Mawe em Manaus, percebida na redefinicdo coletiva
das suas relacdes sociais.

Considerando a relacdo excludente da estrutura social, a etnografia dos indigenas na
cidade mostra que o processo feito pela comunidade étnica é de inclusdo na cidade. No espaco
da comunidade Y’ apyrehyt, a funcdo racional dos sujeitos sociais se direciona para a légica da

Figura 2 — Apresentacéo da trajetoria dos Sateré-Mawé na cidade.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y ’apyrehyt. Oficina de Mapas, Manaus-AM, 10 de maio de 2007.
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inclusdo, explicitando a sua diferenca, o didlogo e suas acgBes coletivas, que evocam um
esforco de fazer a passagem de situagcfes menos humanas para mais humanas. Esse
movimento de inclusdo tem a sua natureza na comunidade étnica e se desenvolve na

elaboracdo de sua préaxis, em torno de uma etnicidade inclusa e diferenciadora.

Simbolicamente, 0 morro ndo é lugar da permanéncia, € o de partida. Sobe-se 0 morro
para descer na busca de novos encontros. No caso do bairro Morro da Liberdade, situado na
zona Sul de Manaus, a metadfora do morro se esvai para dar lugar a realidade social,
enfrentada pelos Sateré-Maweé, para os quais o Morro foi a primeira parada (vide Mapa
Situacional), como se demonstra acima, na Figura 2, lugar transitério, de passagem dos que
deixavam suas comunidades do rio Andira, para descer até a planicie dos bairros, que se
formavam em Manaus, tais como Alvorada, Redencdo, Sdo José, Novo lIsrael, e seguirem
aventurando-se na cidade, na construcdo de uma nova vida, marcada pelos descompassos da
cidade e desdém do poder publico, pelos conflitos, desventuras, perdas e conquistas.

A historia de construcdo e reconstrucdo de identidades étnicas, em Manaus, pouco
analisada, apresenta-nos o reconhecimento de que ha diferencas sociais antagonicas, cujas
procedéncias sdo tdo diversas e nem sempre se manifestam no mesmo lugar, além de nem
sempre produzirem os mesmos resultados e consequéncias. Com efeito, convém dizer que
esse processo identitario guarda algo em comum com a construcdo das territorialidades
especificas: é resultado de interagdes sociais, razdo pela qual procuram tornar-se conhecidos
de maneira distinta diante dos outros por meio de uma préaxis coletiva. Para ilustrar a historia
de construcédo de identidade étnica relacionada aos circuitos de interacdo social dos indigenas
na cidade, a Figura 2 ilustra a trajetoria dos Sateré-Mawé, que percorreram varios bairros até
fixarem-se no bairro Redencéo.

E importante ressaltar que o desenho da Figura 2 foi produzido na oficina de mapas,
realizado na comunidade Sateré-Mawé¢ Y’ apyrehyt, da qual participaram treze pessoas, cujas
atividades cartograficas foram feitas por trés grupos de trabalho. De fato, esse desenho foi
elaborado pelo tuxaua da comunidade, Moisés Ferreira de Souza, em companhia de duas
criangas e um adolescente, que sdo identificadas pelos seguintes nomes em lingua mawé:
Sahu, Pira Wate e Hapiri. O tuxaua interagia com as criancgas, explicando cada desenho no
cartaz e, com elas, ia dando forma e cores ao que construia.

No desenho, os autores mostram a area de origem do grupo étnico, representada por
uma folha verde, que corresponde ao rio Andirad. As setas pretas indicam a trajetdria, tendo
como primeiro posto de parada o bairro Morro da Liberdade, em 1969 (vide Mapa
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Situacional). A respeito disso, o antropdlogo Romano (1982, p. 95) havia identificado uma
espécie de caminho sequienciado definido pelos bairros Morro da Liberdade, Alvorada e
Redencdo, e pdde ver que o Morro da Liberdade se apresentou social e etnicamente como
ponto de chegada e de referéncia de Manaus, ao qual recorrem os Sateré-Mawé que nao
conhecem o meio urbano. No entanto, Romano n&o p6de perceber o processo de formacao e
organizacao interna dos ndcleos familiares, ap6s a ocupacao do espago no bairro Redencéo, a
partir dos anos 90.

A figura acrescenta, de acordo com as setas pretas, que, depois da Alvorada, segue-se
0 bairro Sdo Jose, depois Redencdo. Para efeito de esclarecimento, os interlocutores déao
énfase a trajetoria do seu nucleo familiar, representado por Zebina e o senhor Ovidio, que, do
Alvorada seguiram para 0 Sao Jose e, depois, Redencao (vide Mapa Situacional). Porém, se
levarmos em consideracdo todas as familias compostas pelas filhas da senhora Tereza, o
percurso ndo é o apontado por Romano, mas se da de forma assimétrica, posto que do
Alvorada os agentes sociais vdo conquistar terrenos no Sdo José e no Tarumé; ap6s chegarem
ao bairro Redencdo, membros dessa familia vao conquistar terreno no Novo Israel. Em outras
palavras, do bairro Alvorada, as familias se distribuiram por outros bairros que estavam sendo
ocupados.

As setas de cor azul mostram que esse trajeto ganha outro sentido, quando, no bairro
Redencdo os Sateré-Maweé se constituem comunidade e a partir do qual nlcleos familiares se
deslocam para outros bairros a fim de formar novas comunidades étnicas. Assim, as setas
mostram que um grupo se desloca para o bairro do Aleixo, outro para o bairro Cachoeirinha,
dai para o bairro Compensa, outro para o0 Novo Israel. Depois, as setas mais compridas, que
descem a parte inferior do cartaz, indicam que outra familia sai do Redenc¢éo para o Taruma,
em 2002; a familia de Zelinda, depois de trabalhar para uma rede hoteleira, se instala nas
proximidades da Vila do Ariad, no km 37 da AM 070, estrada Manuel Urbano (vide Mapa
Situacional).

Cabe lembrar ainda que, durante a Oficina de Mapas, a Figura 2 foi explicada por um
dos participantes do grupo que a elaborou. Ele mostrou uma forma de compreensdo da
trajetoria dos seus parentes consangiliineos, oriundos do rio Andird, salientando que ‘“cada
Sateré tem uma historia para contar como veio para Manaus”, e disse que eles, da comunidade
Y ’apyrehyt, também tém uma historia. Conforme seu relato, o primeiro abrigo foi 0 Morro da
Liberdade, onde moravam a sua tia Clara com o senhor Hilario, aposentado da Funai, falecido
no dia 23 de dezembro de 2007. O espaco pequeno da casa provocou a necessidade de suas

tias sairem para o bairro Alvorada. No Alvorada, o interlocutor entdo crianga com a idade de,
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aproximadamente, sete anos, conta que por baixo da casa passava um igarapé que as vezes
alagava o assoalho (vide Mapa Situacional). Do Alvorada foram para o bairro Sdo Jose, onde

sua familia morou por um tempo, entre 1980-1977.

Aonde um ia, outro ia. L4, tia Zelinda [na lingua Mawé, os parentes a chamam de
Baku], Zeila [Kutera], tudo ali proximo. De 14, também, nos retiramos. Acho que
nao era nosso local. Do Sao José viemos para o bairro Redencéo, assim, um atras do
outro: um vinha primeiro, depois vinha outro. Vinham e ja estavam todos préximos
ali, um pertinho do outro. Entdo fixamos no Redencdo, onde nds estamos até hoje
(Moisés Ferreira da Silva. Oficina de mapas. indios na cidade de Manaus, 10 de
maio de 2007).

Tudo parece comecar no bairro Morro da Liberdade, considerado, antes dos anos
oitenta, o lugar de chegada dos Sateré-Mawé das areas geogréficas do Marau e do Andirg,
proximas dos municipios de Barreirinha e Maués. No entanto, convém destacar que é no
espaco do bairro Redencdo que eles iniciardo um processo de constituicdo de comunidades
étnicas na cidade de Manaus. A explicacdo de Moises, abaixo, com referéncia a Figura 2,
mostra que, na situacdo das familias Sateré-Mawé, no bairro Redencdo, encontramos um
dinamismo de busca e de conquista do espaco urbano, em meio aos conflitos pela posse da

terra, realizadas por mulheres Sateré-Mawé.

Dai deu origem a outras comunidades, que sairam daqui desse local, que foram
saindo para outros tipos de locais. Daqui da Redencdo, a primeira saida foi da
Zenilda [Moisés aponta para o cartaz], que teve um desentendimento e acabou
retirando a AMISM daqui para o bairro Cachoeirinha, depois para Compensa, e até
hoje elas estdo 14, na rua Sdo Margal. Depois, a segunda a se retirar foi a Leilinha
[Awaita]. Ela ndo achou muito bom ficar ali, houve separacdo do esposo e acabou se
retirando para o bairro Aleixo. S6 que ela saiu com a familia mas ndo fez
comunidade, viveu assim em casa mesmo. E depois dessa, saiu a terceira que foi a
tia Zilma [Moreho], se retirou com a familia paro Novo Israel, que vive em casa
também, ndo fez comunidade. Depois saiu a quarta que a tia Zelinda [Baku], ficou
no Ariad, no km 37 da AM 070, onde fez comunidade, préximo a Vila do Ariad,
chamada de comunidade Sahu-ape. Depois, em dois e dois se retirou a familia da
Kutera, que é a Zeila, foram para o Tarumd, comunidade 1’nha-bé, onde eles estéo
também até hoje, mas tém uma residéncia que fica préxima a comunidade nossa
aqui. Entdo, aqui nessa comunidade ficou a familia da Zebina [Mekia], que veio a
falecer. Mas os filhos hoje estdo aqui presentes, que estdo na lideranca agora, no
comando dessa comunidade. S6 a familia da Zebina [falecida] que continuou aqui,
os filhos, filhas, sobrinhos e netos; estdo aqui localizados agora na comunidade
Y’apyrehyt. (Moisés Ferreira da Silva. indios na cidade de Manaus. Oficina de
mapas, 10 de maio de 2007).

Agregando-se nas casas de parentes, iniciam a marcha pela conquista de terrenos,
dispersando-se pelos diversos bairros. Esse relato também é contado pela tia mais nova do
tuxaua da comunidade Y’apyrehyt, a senhora Z6rma, 36 anos, que aparece abaixo, na Figura

3, obtido por ocasido de uma visita informal a sua casa. A propdsito dessa visita, convem
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relatar primeiramente a minha entrada de forma surpreendente e o conteldo da entrevista que
mostra pouca discordancia com a decodificacdo da figura acima apresentada.

A entrevista com a senhora Z6rma néo estava marcada, pois foi realizada em virtude
de uma visita informal. Na realidade, eu fui & comunidade receber uma relacdo com precos de
madeira, prego e tinta, para incluir no projeto que estava digitando para Moises. Na ocasido,
ndo o encontrei. Ele e mais um grupo de pessoas, diretores de departamento da igreja, foram
para uma reunidao. Moisés havia marcado comigo entre 13 a 14 horas. Eu pensei que fosse a
partir das 14 horas. Entdo, fiquei apenas conversando com uma mulher munduruku, no
barracdo da comunidade étnica, explicando-lhe o meu equivoco. Depois, decidi visitar a
senhora Zorma.

Com disposicdo para andar, eu desci um pouco o0 Beco Boa Esperanca e cheguei a sua
casa. L& estavam a senhora Z6rma e suas filhas. Depois, chegou Djalma, seu genro. Na parte
externa da sua casa, ela estava conversando com uma das filhas, sentada. Estavamos na
varanda, uma area sem paredes, apenas com a estrutura para ser feita uma nova casa (Figura
3), armada com colunas de madeira, pronta para ser cercada de tabuas e formar um quarto,

uma cozinha e uma pequena sala.

Figura 3 — Senhor Jodo e sua esposa, senhora Zérma Sateré, fazendo artesanato.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt, Beco Boa Esperanga, bairro Redengdo, Manaus-AM,
2007.

Percebi sua alegria quando me viram. A senhora Zorma se levantou e nos abragamos.
Cumprimentei sua filha e a vizinha que conversava com elas. Essa vizinha mora proximo da
casa da senhora Z6rma, uns dez metros apenas. Percebi que ha uma relacéo de boa vizinhanga

entre esses moradores do Beco Boa Esperanca. Conversando livremente, lembrando que néo
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havia chovido, o tempo estava quente; o Ultimo jogo para decidir quem vai ser o campeéo do
Peladdo Indigena. Demonstraram satisfacdo em conversar comigo.

Aproveitei 0 momento em que olhava para a parte baixa do bairro, e perguntei sobre a
antiga casa da Leilinha, a primeira moradora das filhas da senhora Tereza. Eu estava com essa
curiosidade em saber, despertada pela conversa que tive com Moisés, dias antes. A senhora
Z6rma me mostrou, apontando com o dedo. A partir daquele momento, ela comecou a contar
a historia da cacada. Fiquei curioso para saber o que significava “cacada”. Foi quando me
interessei em saber o processo de agrupamento das mulheres Sateré-Mawé naquele espaco do
bairro Redencgdo. Assim, acabei por caracterizar esse encontro como uma entrevista, pois
passei a anotar todas as palavras que a senhora ZOrma expressava, fazendo poucas
interferéncias na sua narrativa. Depois de ter me mostrado o antigo local em que foi
construida a casa da Leilinha, ela sentou-se a uma mesa e pediu de sua filha um banco para
que eu pudesse sentar, pois eu estava fazendo anotacGes em pé.

Essa entrevista nos ajuda a desenhar a trajetéria das suas irmas e de sua mae, com
mais detalhes, bem como as estratégias de persisténcia na cidade, apropriando-se dos seus
préprios mecanismos identitarios para a formacdo de comunidade étnica, tendo o bairro
Redengdo como o nascedouro desse processo. Na sua entrevista é perceptivel a mesma
trajetoria narrada pelo tuxaua da comunidade, a partir do desenho contido na Figura 2,
acrescido do motivo pelo qual chegaram ao bairro Redencao, pois, segundo a interlocutora,

[...] Em S&o José | morava a Zeila e a Zebina. Depois vieram para 0 Reden¢do. Aqui
entra a histéria da cacada. Cacava pdo, roupa, aluminho para vender. Na outra
semana, a Zebina completa o grupo das trés mulheres. Veio a idéia de morar para
ficar mais perto da cacada. Depois veio a Zilma, que morava no Tarumd. L4 ela se
separou do marido, chamado de Cearense. A Zelinda, a Zeila e a Zebina estavam
morando no S&o José Operario I. (Entrevista n. 8: 24 de fevereiro de 2007).

Conforme a interlocutora, a area em referéncia, no bairro Redencdo, proxima do
conjunto habitacional Santos Dumont, foi ocupada ndo de forma subita, mas continua. Entre
sete irmas, das quais seis estavam distribuidas nos bairros Alvorada e Sdo José, com suas
respectivas familias, uma se destaca para iniciar o0 processo de ocupacdo dos espagos verdes
do bairro Redencdo, no inicio dos anos 80. A primeira mulher Sateré-Maweé que chegou ao
bairro Redencdo morou no Morro da Liberdade, na casa de uma tia, casada com um
funcionario da Funai. Esse casal passou a morar no Conjunto Santos Dumont, levando a
sobrinha. Foi por intermédio de sua tia e primos que recebeu o incentivo de comprar um
terreno no bairro Redencéo. Depois, visitada com freqliéncia pelas suas irmés, ela atraiu mais

um grupo de mulheres Sateré-Maweé para morar nas proximidades do Beco S&o Francisco.
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Algumas mulheres vieram do bairro Alvorada, outras do bairro Sdo José Operéario e do
Tarumd. O movimento de saida para o bairro Redencdo teve inicio no final dos anos 70.
Somente dois terrenos foram adquiridos por meio de compra, 0s outros foram conseguidos
por forca das ocupacOes efetivadas pelas irmas Sateré-Mawé, num processo de conquista que
somente foi efetivada em 2003, com o consentimento da Prefeitura Municipal de Manaus para
permanecerem no bairro.

Dessa forma, de acordo com o Mapa Situacional, esse momento de conquista das
territorialidades é inerente ao processo de formacao dos bairros Alvorada, na primeira metade
dos anos 70, S&o José (em 1980), Redencdo, Novo Israel, caracterizado por ocupagdes em que
as mulheres Sateré-Mawé estiveram presentes, ajudadas por lideres de ocupacbes de terra.
Com efeito, ndo custa lembrar que a ocupacao do bairro Alvorada, conhecido como Cidade
das Palhas, comeca nos anos sessenta. A partir de 1967, o bairro se expande
demograficamente, em raz&o da implantagdo da Zona Franca de Manaus.

Em relacdo a area que hoje é o bairro Sdo José Operéario, na zona Leste, a ocupacao se
efetuou no final dos anos setenta e inicio dos anos oitenta (vide Mapa Situacional), periodo
em gue outro grupo de mulheres Sateré-Maweé se deslocou do bairro Alvorada para participar
do processo de ocupa¢do. Quanto ao bairro Novo Israel, a ocupacdo se deu no final da década
de oitenta. Instituido bairro em 1988, houve deslocamento de alguns Sateré-Mawé que
moravam no bairro Redencao, depois que participaram do movimento de ocupacéo de terreno,
ndo com menos conflitos com grileiros.

O aspecto importante que convém destacar nessa espécie de didspora dos Sateré-
Mawé reside na busca de compreensao do processo de formacdo de comunidades étnicas, das
quais encontramos duas no bairro Redencdo, duas nas proximidades do perimetro urbano de
Manaus, na regido do Taruméd, e uma Associacdo de Mulheres Indigenas Sateré-Mawé. Essas
unidades étnicas mantém contato com as dos rios Andird e Marau e sdo legitimadas pelos
tuxauas dessas areas como ponto de referéncia para as relacfes familiares e de trocas.

A trajetoria dos Sateré-Mawé pelos espacos urbanos de Manaus nos ensina que nem
todo deslocamento tem efeito desencorajador. Esse percurso trata de mostrar a posi¢do de
sujeitos encorajados, reflexivos, numa constante vigilancia da sua identidade, perpassados
pelas contradi¢des sociais, legitimadoras dos procedimentos de exclusdo. Assim, um dos
interlocutores da comunidade, atualizando na memoria a historia das suas tias e avo, marcadas
pelas intempéries de uma cidade desorganizada, traduz o pensamento da comunidade étnica e

a permanente ressignificacdo e construcao de identidade:
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As lutas do passado colaboram para a afirmagdo da cultura e a autovalorizagdo, pois,
antes ndo eram valorizados. A unido... [pausa]. Hoje, em Manaus é possivel identificar
todos os Sateré-Maweé, devido o contato com esta comunidade. Desta comunidade
sairam outras comunidades, familias que foram criar comunidades, como a do Ariad,
Taruma, Compensa. Sao as raizes da vovo, 0s netos que sairam e foram morar em
varias partes de Manaus. Até porque o local ndo abriga todos os Sateré-maweé.
(Pesquisa de campo. Entrevista n. 5: 23 de novembro de 2006).

Esse relato, além de confirmar a base de parentesco na matriarca senhora Tereza, ndo a
base patrilinear encontrada nas comunidades do rio Andira, nos remete a trajetoria dos Sateré-
Mawgé, que obedece a dois movimentos de articulagdo, em Manaus. O primeiro constitui-se na
necessidade de moradia, que coincide com o processo de ocupa¢do desordenada dos bairros
de Manaus, gque comeca nos anos setenta e se consolida nos anos noventa, com a conquista de
varias territorialidades especificas, resultado da atencdo que os Sateré-Mawé deram aos focos
de ocupacdo, que confluiram na formagdo de novos bairros, mesmo com as condicGes
precérias de urbanizacdo e de moradia. O segundo diz respeito a formacao de comunidades
étnicas, constituindo um novo processo de adaptacao a realidade urbana.

O bairro Redencdo foi sendo formado a partir de ocupacbes, no ano de 1974,
realizadas primeiramente por operarios que trabalhavam na construgdo do conjunto Ajuricaba,
vindos dos bairros Compensa, Alvorada e Coroado. Esse local foi chamado de Planeta dos
Macacos, supostamente por fazer referéncia a série norte-americana do mesmo nome, ou
também por se referir ao fato de os ocupantes terem encontrado macacos, além de outros
animais, entre os quais alguns mortos pelos ocupantes e outros que fugiram desse habitat.
Com a consolidacdo da ocupacdo, em 1980, essa area foi elevada a categoria de bairro,
recebendo o nome de bairro Redencéo.

Utilizando sobras e residuos de material de construcdo, as familias Sateré-Mawé
constréem suas primeiras casas, provisoriamente cobertas de papeldo. O pedacinho de terra é
0 seu espaco de moradia e de conflito. Sua presenca é estigmatizada pelos moradores do
conjunto habitacional préximo a area ocupada. No relato de Moi, a pratica de cultivar, pescar,
cacgar permanece no imaginario dos Sateré-Mawé citadinos, que faz emergir um determinado
sentimento de saudade da vida na aldeia. Eis mais um relato:

Redencdo era uma pequena mata onde a gente podia cacar, pescar. Mas, Redencéo
foi também sendo ampliado, foi crescendo. Neste bairro, nds estamos num
pedacinho de terra, onde ndo dar para a gente plantar, cultivar, pescar, cacar. Mas, a
gente manter a nossa cultura. Era um terreno baldio, ndo tinha ninguém. Invadimos!
Quando chegamos aqui, o pessoal do conjunto ndo queria a nossa presenca. As
pessoas do conjunto brigaram com a gente. Telefonaram para a Funai. Veio a
policia. Mas no6s ndo tivemos duvida: a Funai veio e deu cobertura para nés
ficarmos. A policia ndo queria que nos ficAssemos aqui, veio para nos tirar. Acho

que ja faz uns vinte anos. A Funai, em contato com ele e com a prefeitura, resolveu
o problema. Agora, s6 esta faltando a gente fazer a nossa casa, porque, quando
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comegava a fazer casa, eles mandavam derrubar. Agora nao, a prefeitura ja liberou
para a gente fazer casa como a gente quer. A nossa primeira casa era de papeldo, a
da tia, Zelinda, da tia Zebina, da Zeila e da mamée. Nds moramos um ano debaixo
do papeldo. (Pesquisa de campo. Entrevista recuperada, n. 4: 11 de novembro de
2006).

Carregando também a ambivaléncia, a redencdo, que leva o nome do bairro, é o
espaco da convergéncia e da divergéncia, harmonia e dissonancia, dindmica da qual surgem as
comunidades Sateré-Mawé, é também o lugar da utopia que se renova no espago da
comunidade étnica. Na intersecdo entre o bairro Morro da Liberdade e Redencdo, mulheres e
homens Sateré-Maweé serdo provocados a construir sua identidade étnica, possibilitados pela
vida de comunidade e pela sua maneira de estabelecer relacbes com o meio social.

O segundo movimento organizacional se desenvolve na articulacdo das familias
Sateré-Mawé. Essas irdo encontrar formas de trabalho coletivo, vinculadas aos seus atributos
culturais, num espaco de relagdes familiares, definidos pelo quintal e pelas casas, proximas
umas das outras, dentro de uma mesma area verde, somando esfor¢os para constituirem
comunidades étnicas, identificadas no Mapa Situacional, pois, em outros pontos de Manaus,
apenas estavam dispersas em nucleos de familia, envolvidas na luta pela terra. Essa
vinculacdo vai sendo tecida na trajetéria das mulheres Sateré-Mawé, na consolidacdo dos
espacos de representacao, nas relacfes sociais e na articulagdo com os movimentos indigenas,
em funcdo dos arranjos que vao sendo feitos pelos grupos étnicos, como resisténcia as formas
individualistas de viver na cidade.

Normalmente, os Sateré-Mawé, quando saem da aldeia, suportando os desafios da
mobilidade e suas futuras conseqliéncias hostis, ndo tém conhecimento da cidade, e,
freglientemente, estdo ligadas a outros Sateré-Mawé citadinos, com residéncia fixa e em
condicBes precérias; outros estdo ligados a instituicdes religiosas e escolares; processo este
que se faz com o suporte tutelar da Funai (ROMANO, 1982, p. 84-87).

As filhas e o filho de Abdao e de Tereza, conforme as informacdes obtidas, constituem
uma geracgdo dos Sateré-Mawe que residem em Manaus, especificamente no bairro Redencdo,
um grupo que ja percorreu Vvarios bairros de periferia, segundo a ordem: Morro da Liberdade,
Alvorada, S&o José Operéario, Redencdo, Compensa, Novo Israel, Taruma e Estrada Manuel
Urbano.

Em busca de sobrevivéncia, no caso das mulheres, o primeiro trabalho com o qual se
depararam e com o qual ndo estavam acostumadas foi o trabalho doméstico, sem conhecer
nenhum direito a seu favor. Este meio ndo lhes garante a sobrevivéncia, obedecendo ao sistema

de submissdo da atividade doméstica. Mais significativamente, obedecendo ao sistema de
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trabalho submisso, os Sateré-Mawé reproduziram no cotidiano urbano a ‘“polarizagdo
pobreza/riqueza’’, que advém da reserva, devido o contato, historicamente marcado, com a
sociedade nacional. Romano (1982, p.81) percebeu que essa polarizacao, incutida na vida destes
indigenas, € produto ideologico da sociedade envolvente, caracteristica bem definida na sua
pesquisa sobre os Sateré-Mawe citadinos.

Percebe-se que os indigenas transmigrados, no primeiro momento de ajustamento a
cidade, adaptaram-se as funcdes desempenhadas pelas camadas pobres e desfavorecidas da
sociedade envolvente, morando em situacdes incertas, nas mesmas condicdes de familias de
baixa renda.

O que as familias Sateré-Mawé apresentam como préxis diferenciadora, com efeito,
dentro da camada pobre, € a mobilizacdo para conseguir um espaco de moradia. A
territorialidade especifica € um espaco relacional e definidor para conquistar outras formas de
exercer representacdes étnicas, e reelaborar seu compromisso com o passado. A terra é
“condi¢do necessaria para cristalizagcdo da identidade de indio. Se prega que ¢ na luta pela terra
que os indios reafirmam ou reconquistam sua identidade, se desalienam” (ROMANO, 1982, p.
211).

Cabe, pois, fazer uma notificacdo de que, na tenséo conflitiva de conquista e reconquista
de sua territorialidade, os Sateré-Mawé lidam com o espago simbolico, formado pela

“saudade’’, muito bem observado por Romano, (1982, p. 247):

Os Sateré-Mawé da cidade moram socialmente em dois espa¢os. Um, originério, a
aldeia, o conhecido, o habitado simbolicamente por todos. O outro, a cidade, é uma
ordem espacial estranha que requer (...) uma verdadeira metamorfose cultural, a qual
nem todos sdo capazes de efetivar, ndo sé porque ndo dispdem dos meios
econdmicos para levar a cabo, sendo porque fazem um esquema de percepcdo
espacial diferente.

Seguindo os passos da analise de Romano, a partir do que foi percebido nas entrevistas e
no contato direto com as familias Sateré-Mawe citadinos, a saudade traduz as praticas de
transportar a vida agricola da reserva para os espacos de moradia no bairro de S&o José
Operério e da Redencdo. No principio, esses bairros tinham um panorama de mata, onde, na
percepcdo de mundo, os Sateré-Maweé podiam plantar, cagar, pescar. Com efeito, a saudade é o
regresso ao espago da aldeia, um retorno ao “tempo agricola’’. No entanto, pode-se dizer que 0
sentimento de saudade ¢ também um dispositivo de confirmagdo da ‘“pertenca étnica’
(ROMANO, 1982, p. 249-260).

A insercdo dos Sateré-Mawe se solidifica pela apropriacdo da territorialidade especifica,

que corresponde ao espaco fisico, no qual desempenha acdes adaptativas e de insercdo a
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realidade urbana, na forma de atribuir significado a sua existéncia na cidade. Porém, este tipo de
ajustamento se efetua por meio da capacidade criadora dos agentes sociais, formando

comunidades étnicas, para se identificar coletivamente por meio de critérios culturais.
1.3 Dos conflitos familiares a comunidade Y’apyrehyt

A histdria dos conflitos entre familias Sateré-Mawé, marcada pelo jogo tensional de
interesses particulares e coletivos, aponta-nos um processo de transicdo do olhar atomizado
para o olhar coletivo, assinalando um momento em que se coloca em questdo a finalidade das
acOes organizadas da comunidade e mostra o crescimento e solidificagdo da consciéncia
étnica voltada para os interesses da maioria.

A comunidade Y’apyrehyt se insere no mesmo processo de formagdo das outras
comunidades étnicas, como resultado do processo de conflitos internos e externos,
historicamente definidos pelos Sateré-Mawé desde que chegaram ao bairro Redencdo. Os
conflitos, nesses casos, constituem um dinamismo de reordenamento inerente a formacéo de
novas comunidades, sem causar uma espécie de cisdo irreversivel. Dos conflitos internos dos
Sateré-Mawé, que se iniciam com a fundacdo da Amism, nasceram, também, as comunidades
Waikiru localizada ao lado da comunidade Y’Apyrehyt, Sahu-apé, localizada na AM 070,
I’'nha-bé e Mawé, as quais estdo situadas no Taruma. Abaixo, apresentamos, em destaque no
Quadro 4 cinco conflitos, que tém relevancia no processo de reordenamento das familias
Sateré-mawé.

A comunidade Y’apyrehyt resulta dos conflitos internos que, em geral, advém da nao
aceitacdo da forma de coordenar as relacGes internas da comunidade Sateré-Mawe, ou seja, a
contestacdo a atitude de quem coordena por quem é coordenado, devido a privilegiar uma ou
outra familia em detrimento das demais, provoca uma reordenagdo dos sujeitos sociais e do
seu espaco relacional.

O contelido da entrevista com o tuxaua Moisés Sateré revela varios aspectos a partir da
posicdo do entrevistado. O primeiro esta relacionado aos conflitos entre dois grupos, no ano
de 2000, conforme o histérico do Quadro 4, sendo envolvido diretamente o terceiro
coordenador, que veio do rio Marau com algumas familias. Esse conflito esteve ligado
primeiramente & administracdo dos recursos adquiridos (roupa, cal¢ado e alimento). Um
grupo alegava que ndo estava sendo bem distribuido, privilegiando uns em detrimento de
outros. N&o houve prestacdo de contas do recurso financeiro destinado a construcdo do

barracdo.
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N. ENVOLVIDOS
Moradores Sateré-mawé e
moradores do Conjunto  Santo

1 Dumont (bairro da Paz)

Entre as irmas, filhas da senhora
Tereza.

Duas facgdes politicas: a familia da
Zeila e a lideranca do Luis, apoiado
3 por Moisés e suas irmas.

Duas novas faccOes politicas: grupo
do Moisés (rio Andira) e o do senhor
Luis (do Marau).

4
Conflito entre os filhos da Zerbina,
envolvendo a coordenacdo de
Moisés e a oposic¢do de Terezinha.

5

HISTORICO

Fim dos anos 70. Moradores criticados por
terem ocupado area verde. Pedido de
desapropriacdo dos moradores da area por
parte dos moradores do Conjunto.

1996-1997. Motivo: Projeto Lavanderia,
criado pela Zenilda. Falta de entendimento
guanto ao procedimento e ao local da maquina
de lavar. Desconfianca quanto ao uso do
recurso. Violéncia fisica, durante a chegada da
maquina a Associacdo das Mulheres Sateré-
mawé. A maquina ficou com defeito, depois
gue caiu na ladeira.

2000: Conflito de poder. Problema na

distribuicdlo  dos  recursos  entre  0S
comunitarios. Alegacbes de beneficios
individuais e privilégios no interior das

familias. Houve violéncia fisica.

2002. Problema no gerenciamento da
Associacdo;  distribuicio  dos  recursos;
beneficios individuais, privilegio de familias.
Depois: luta pela hegemonia da area, tentativa
de expulsdo de familia. Luta pelo critério de
guem chegou primeiro na area.

2005. Vinda de dois rapazes de Parintins, que
passaram a morar na casa da Terezinha, criando
lagos passionais com as outras irmas, morando na
mesma casa. Desobediéncia das regras da
comunidade: fungBes distribuidas entre o0s
comunitarios; auséncia nas reunides. Discordancia
por parte de Terezinha em constituir comunidade.
Violéncia fisica entre os envolvidos.

CONCILIADORES
Policia
Funai
Prefeitura
Coiab

Policia
Funai
Coiab

Policia
Funai
Coiab
Cimi

Policia
Funai

Coiab
Cimi

Policia
Funai
Cimi
Coiab
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CONSEQUENCIA
A area foi declara pertencente a Prefeitura.
Consentimento para permanecerem na area.
Em 2003: a¢do dos moradores do Conjunto Santo
Dumont contra a comunidade Sateré-mawé.

Reordenamento dos sujeitos sociais:

Ida da familia da Zenilda para o bairro
Cachoeirinha.A familia da Zelinda foi para a
proximidade do Hotel Ariad.

A Zeila ficou como coordenadora da comunidade na
Redencdo. Em 2000, acolheu na comunidade a
familia do senhor Luis, vinda do rio Marau.

Constituicdo da coordenacao do senhor Luis.
Constituicdo da Associacdo dos Comunitarios —
Waikiru. Saida da familia da Zeila e constituicdo da
comunidade I’nha-bé, no Taruma.

Em 2002: Mandato de citacdo contra Terezinha,
Moisés e Marly Ferreira de Souza. No mesmo ano é
assinado um termo de audiéncia de conciliagéo
pondo fim ao desentendimento.Demarcagéo da area,
dividindo o grupo do rio Marau e as familias do rio
Andira (familia da senhora Tereza).

2002: Constituicdo da coordenacdo da comunidade:
Moisés (coordenador), Nilson (vice-coordenador),
Sara (secretaria). 2005: Saida da familia da
Terezinha, Susy, Jarete para o Tarumd, constituindo
a comunidade Mawé. Erico (tesoureiro), Bonifacio
(conselheiro). Introducdo da Igreja Adventista do
Sétimo Dia na comunidade. Periodo sem conflitos
(ano de 2006).

Quadro 4 - Principais conflitos relacionados ao processo de constituicdo das comunidades étnicas dos Sateré-Maweé no bairro Redencao.
Fonte: Pesquisa de campo. Comunidade Sateré-Mawé¢ Y apyrehyt, bairro Redencdo, Manaus-AM, 2007.



62

Depois, o conflito se desloca para a reivindicagdo do pedaco de terra, em 2002,
conforme o histérico do Quadro 4. A discussdo se converte em processo judicial, tendo a
mediacdo da Funai, do Cimi. Com a demarcacao da terra, realizada pela Funai, separando os
nucleos familiares ficaram reordenados, formando duas comunidades: Y apyrehyt e Waikiru,
pondo fim ao conflito em 2003. Essa dissidéncia chegou ao conhecimento dos tuxauas do rio
Andirg, levando-os a apoiar a nova coordenagdo da comunidade Y’apyrehyt, escolhida a
partir de votacdo em assembléia, realizada no barracdo, conforme a ata de posse do dia seis de
maio de 2002, formada por Moisés, Nilson, Franciana, Marly e Boniféacio.

No caso da comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt, o terreno que lhe corresponde,
depois do conflito de 2002, na sua totalidade, mede 58, 50 metros de largura por 99 metros de
comprimento. Nele ha um espaco plano, no qual encontramos um barracdo (vide Figura 4),
gue mede 12 metros de comprimento por sete de largura, e um terreno para a realizacdo de

rituais, confraternizacdo e brincadeiras das criangas, medindo 24 metros de comprimento e 13

de largura.

AR AN ‘ = RN
Figura 4 — A esquerda, entrada da comunidade Y’apyrehyt, seguida do barracdo. A direita: o tuxaua Moisés

conversando com um vizinho, na parte baixa do terreno da comunidade, proxima ao antigo igarapé.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt, Manaus-AM, 2007.

A éarea atualmente ocupada faz frente com a Rua Comandante Norberto Wan Gal. Esta
limitada pelo Beco Boa Esperanca, que da acesso ao conjunto habitacional Santos Dumont, e
pelo Beco S&o Francisco, a partir do qual se chega aos fundos do quintal, que é uma parte
ingreme e arborizada, onde encontramos acaizeiro, jaqueira, jambeiro, buritizeiro, pé de
tapereba, de cupuacu e outras plantas. Proximo a parte baixa do quintal, temos acesso a um
igarapé, onde, em tempos saudosos, 0s Sateré-Mawé tomavam banho e lavavam roupas. Ao
passar do tempo, com a derrubada dos buritizeiros e outras arvores, foram construindo casas,
tornando o igarapé inutilizavel, apenas servindo como passagem de dejetos. Esse espaco

verdejante provoca a memoria a atualizar o espaco imaginério da aldeia, em forma de
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lembrancas do modo de vida, que vém & tona nos discursos das tias dos moradores dessa area
e dos seus parentes, vindos das comunidades do Rio Andir4, no Baixo Amazonas.

As familias Sateré-Mawé que atualmente ocupam essa area descendem do nucleo
familiar da Zebina, uma das filhas da senhora Tereza, e do senhor Ovidio, que mora no bairro
Novo Israel. Esse casal Sateré-Mawé teve nove filhos, trés homens e seis mulheres. Somente
duas nasceram na aldeia. Dos nove irméos, cinco fazem parte dessa comunidade e quatro
mulheres, em razdo de brigas internas, sairam para a area do Taruma (vide Mapa situacional),
em 2005, onde a Matriarca Tereza mora ha mais de trinta anos, e com ela organizaram a
comunidade Maw¢, proxima da comunidade I’nha-bé, no Taruma.

Além da Funai e do Cimi, o Senhor Jodo Sateré, ao visitar a comunidade, mediou a
conciliacdo entre os agentes envolvidos. Uma nova fase, depois do conflito, € marcada pela
interagdo dessas duas comunidades, sendo que Y’apyrehyt ¢ o ponto de convergéncia das
outras comunidades, em razdo do espaco do barracdo ser apropriado para atendimento
médico, encontros religiosos e reunides de liderangas indigenas.

Ao mesmo tempo em que o ato reflexivo dentro do conflito é produzido, a maneira de
lidar com o poder e a autoridade vai sendo direcionada para o bem coletivo, fazendo com que
as familias manifestem com mais clareza sua consciéncia étnica. Assim, o conflito néo
significa uma cisdo, mas decisdo dos agentes sociais, que reorganizam suas interagdes, dando
visibilidade e significado ao sentido coletivo, mantendo visivel sua diferenca étnica na rede
urbana, jogando os conflitos para o espaco das lembrancas de um tempo transitério de
construcdo da comunidade étnica, em que ndo ha espaco para cicatrizes de rancor ou magoa.

O interlocutor Jodo Sateré, falando dos conflitos entre as familias Sateré-Mawe, no
bairro Redencdo, diz que a “divergéncia ¢ mal para todos, at¢ mesmo para a organizagdo das
comunidades do rio Andira e Marau”. Ao perceber a organiza¢do da comunidade Y’ apyrehyt
atualmente, ele declara que “o que estava dividido voltou a se unir”. Ele cita o poder, usado
de forma inadequada, para uso pessoal, como causa dos conflitos. Os conflitos constituem
sempre pauta de reflexdo nas areas do Andird e do Marau, chegando a influenciar no desfecho
dos mesmos. Com efeito, o conflito por demarcagéo de terras no bairro Redengéo, a que ele
faz referéncia, para ter um fim, foram necessarias as media¢des conciliadoras, incluindo os
tuxauas das areas, a Funai e o Cimi. Isso mostra a rede de relagdes que sustenta a persisténcia
da identidade étnica na cidade. Os conflitos ttm nos mostrado que essas relagcdes ultrapassam
0 determinismo advindo de cultura religiosa pautada exclusivamente no estado de harmonia
dos seus membros. Isso equivale a dizer que, consoante as reflexdes do antrop6logo Alfredo

Wagner Berno de Almeida (2006, p. 60), “cada grupo constrdi socialmente seu territorio de
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uma maneira propria, a partir de conflitos especificos em face de antagonismos
diferenciados”, abrindo possibilidade para novas praticas de solidariedade entre os agentes
sociais e promovendo a convergéncia dessas novas comunidades étnicas para uma “politica de
identidade”, transformando as novas territorialidades especificas em territorio etnicamente

configurado e tradicionalmente ocupadas (ALMEIDA, 2006, p. 60).

1.4 A organizacio da comunidade Y’apyrehyt

A vida urbana das familias da comunidade Y’apyrehyt se desenvolve sob o mesmo
teto comunitario, representado pelas casas, proximas umas das outras, e pelo barracdo,
conhecido como espaco cultural (Figura 5), espaco privilegiado da coesdo social. Sua
estrutura fisica é quase uma réplica do espaco cultural das comunidades étnicas do rio Andira,
configurando dessa forma em “terra tradicionalmente ocupada”, elaborada mediante uma

organizagdo politico-administrativa, liderada pelo coordenador Moisés Sateré, reconhecido

como tuxaua pelos membros da comunidade.

Figura 5 — Casas proximas do barracdo da comunidade Y’apyrehyt. A direita, o barracio é reconstruido com
madeira extraidas da &rea do Tarumd, Manaus-AM.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt. Trabalho de campo. Manaus-AM, 2008.

O tuxaua faz questdo de dar destaque a construcdo da secretaria, uma pequena casa
que fica proxima do barracdo. Coberta de telhas brasilit, parede de madeira e piso de cimento,
ela serve de depdsito dos recursos recebidos, que depois sdo repassados para 0s agentes da
comunidade, e para guardar os documentos da comunidade (atas de reunides, oficios,
convites, cartazes, jornais, revistas, documentos individuais dos comunitarios). Com esse
empreendimento, conforme o entrevistado, a coordenacdo se isenta dos erros anteriores, que

foram motivos de conflitos entre as familias Sateré-Mawé.



65

Com relacdo ao espaco de acolhimento dos visitantes, Moisés conta como foi dando
dinamismo a comunidade étnica. Primeiro, veio a necessidade de um banheiro para o publico.
Fizeram-no ao lado do barracéo, piso de cimento, coberto de telhas brasilit e pintado de verde.
Além desse empreendimento, no mesmo periodo, foram construidos o piso do barracdo e
escada de acesso a comunidade, encanacdo de passagem de &gua e dejetos. Para essa
finalidade, a Igreja Luterana entrou com recurso de seis mil reais, sendo a metade destinada a
essas necessidades e a outra metade aplicada na educacdo das criancas. Estas estudam a lingua
Sateré-Mawé no barracdo, uma vez por semana, pela parte da tarde. Este programa foi
desenvolvido pela Igreja Luterana em parceria com a Pastoral Indigenista de Manaus, que
durou até 2006. Para isso a Igreja contratou a professora bilinglie Juracy Sateré, que mora no
conjunto Santos Dumont. Atualmente, os estudos da lingua materna estdo sob a
responsabilidade da Secretaria Municipal de Educacéo.

O tuxaua salienta que, na sua administragéo, ele visa aproximar mais as pessoas da
comunidade, antes dispersas. Com efeito, resgatou o sentido do barracdo, como um lugar de
encontro e ndo de desencontro. Desta forma, ele ¢ um local cultural “para a escola, para nossa
reunido e fazer o ritual da tucandeira, no més de abril. E recepcionamos o0s visitantes, alunos,
universitarios”. Se olharmos por essa perspectiva primordialista, 0 que ndo nos interessa, o
barracéo é a base do sentido da comunidade.

Conforme verificamos na sua entrevista, essa comunidade étnica chegou a abrigar
quinze familias e, com a saida de varias ficou reduzida a sete. Confrontamos esse nimero com
a relacdo atualizada por mim e pelo entrevistado e constatamos que héa sete familias indigenas,
que participam da vida social da comunidade, formando sete familias na comunidade,
conforme podemos verificar no Quadro 5, abaixo.

Na comunidade Y’Apyrehyt residem 36 pessoas. Esse nimero oscila de forma
crescente, pois a comunidade € espaco de acolhimento transitério de parentes dos
comunitarios, vindos do Rio Andira, para estudar, fazer tratamento de salde, participar de
encontros sociopoliticos, por um tempo entre um més a dois anos. Além disso, € importante
ressaltar que essa comunidade se caracteriza pelo encontro de etnias — Tiriyd, Mayoruna,
Parintintin e Munduruku, o que justifica a categoria “misturado” utilizada pelos interlocutores
— e por ndo indigena, com menos expressividade no seu interior. Abaixo apresentamos a

relacdo das pessoas que constituem essa comunidade.
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Quadro 5: Distribuicdo dos moradores na comunidade étnica por residéncia.
Fonte: Pesquisa de campo. Comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt, bairro Redeng¢do, Manaus-AM, 2007.

Casal
Bonifacio Gomes do Vale

Francillcia Correa de Souza
Marldcia Souza do Vale
Alex Correa do Vale
Aldenei Correa de Souza do Vale
Artemia de Souza do Vale
Artemisse Souza do Vale
Artenilda souza do Vales
Jodo Veracruz Souza do Vale
Emanuel Boni Souza do Vale
Taciara Ribeiro Souza
Daniel Boni Souza do Vale
Laudicéia Souza do Vale
Casa 2
Nilson Ferreira de Souza
Franciana Pantoja Ramos
Brena Carolina Ramos de Souza
Beatriz Ramos de Souza
Bruno Ferreira de Souza
Casa 3
Moisés Ferreira de Souza
Elenilce Correa de Souza
Kelvin Correa de Souza
Keulisson Correa de Souza

<

LU <

< 7T L

M

Sexo

Sexo

Sexo

Idade
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Idade
25
27

Idade
28
22
6
3

Etnia

“Indigena”

Indigena

“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”

“Misturado”

Etnia
Sateré do rio Andira

Munduruku

“Misturado”
“Misturado”
“Misturado”

Etnia
Sateré do rio Andira

Tiriyo
“Misturado”
“Misturado”
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Observacgao

Esposo (considera-se indigena Sateré por fala fluentemente a lingua
maweé)

Kambeba

Filha da Franciltcia

Filho do casal

Filho do casal

Filha do casal

Filha do casal

Filha do casal

Filho do casal

Filho do casal

Filha da Marlucia

Filho do casal

Filha do casal
Observacoes

Esposo

Esposa

Filha do casal

Filha do casal

Filho do casal
Observacoes

Esposo

Esposa

Filho do casal

Filho do casal
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24
25

26
27
28
29

30
31
32

33
34
35
36

Casa 4
Jair Calheiro dos Santos
Anita Calheiro dos Santos
Rafael dos Santos Viana
Casa 5
Erico Souza dos Santos
Anita Ferreira Lima
Alexandre Ferreira Lima
Wilson Ferreira de Sousa
Casa 6
Vanda Ferreira de Souza
Erisson de Sousa dos Santos
Camila de Sousa dos Santos
Casa 7
Marly de Souza Leocédio
Eguiberto Roque Leocadio
Wendel de Souza Leocédio
Rodrigo de Souza Leocédio
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M

Sexo

Sexo

Sexo

Sexo

Idade

10
Idade
21
23
4
13
Idade
34
18
11
Idade
30
26
12
11

Etnia
Parintintin
Néo indigena
N&o indigena

Etnia
Sateré do rio Andird
Sateré do rio Marau
Sateré
Sateré

Etnia
Sateré do rio Andird
Sateré
“Misturado”

Etnia
Sateré do rio Andira
Mayoruna
“Misturado”
“Misturado”

Quadro 5: Distribuicdo dos moradores na comunidade étnica por residéncia (continuagao).

Fonte: Pesquisa de campo. Comunidade Sateré-Mawé Y apyrehyt, bairro Redeng¢do, Manaus-AM, 2007.
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Observacgao

Esposo (atualmente se reconhece pertencente a uma etnia)

Esposa
Filho do casal

Esposo

Esposa

Filho do casal.
Primo do Erico.

Maée
Filho da VVanda
Filha da Vanda

Esposa
Esposo
Filho do casal
Filho do casal

Observacoes

Observagdes

Observavcoes
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Entre as sete familias da comunidade Y’apyrehyt ndo encontramos nenhuma pessoa
que escreva, fale e leia a lingua materna. Os adultos ndo falam mawe, apenas o tuxaua da
comunidade fala razoavelmente; outros escrevem palavras isoladas e expressam frases soltas.
Apesar de acentuarem a importancia da lingua como sinal diacritico, a sua reelaboragéo
materna na cidade é considerada um desafio, e, para superé-lo, existe um projeto em execucéo
ligado a Secretaria Municipal de Educagdo voltado para o estudo da lingua mawé, com
possibilidade de implementacao, no espago da comunidade, atendendo a demanda também da
comunidade vizinha, a Waikiru. Deve-se notar que, diferentemente da comunidade
Y’apyrehyt, 0s homens e mulheres mais velhos das outras comunidades urbanas falam
fluentemente a lingua materna e a transmitem para as novas geragoes.

Se fizermos uma leitura da natureza da comunidade Y’apyrehyt, a partir do Quadro 5,
podemos dizer que, por um lado, ela se caracteriza como comunidade com vinculos a um
passado comum, e, no seu desenvolvimento foi se constituindo numa comunidade de lugar,
manifestada pela habitacdo comum, comportando outras familias e pessoas de outras etnias,
por conta da forma em que foi sendo delineada uma territorialidade especifica. Para ilustrar,
tomemos a familia do senhor Jair, que, motivado pelo seu irmdo Alair Parintitin, que
constituiu familia com uma Sateré-Mawé, participou do processo de ocupac¢do da area onde se
situa a comunidade, juntamente com as familias indigenas. Podemos acrescentar a familia do
senhor Bonifacio, que foi aceito na comunidade indicado pelos seus conterraneos do rio
Andira, sobretudo pelos tuxauas. Observando esse fato e a teoria, percebemos que para
Tonnies (1995, p. 136), esses vinculos compelem os sujeitos a lutarem de forma homogénea
contra as ameagas externas, com forca vital sempre renovada.

As familias Sateré-Mawé, apresentadas no Quadro 5, desenvolveram formas étnicas
diferenciadas da maioria das urbanas, ao mesmo tempo, dando possibilidade, pelos novos
lacos de vizinhanga, a participacdo da familia do senhor Jair e da do senhor Bonifécio nas
atividades, eventos culturais e religiosos, numa intera¢do social de respeito, participacdo e
ajuda matua, ao ponto de os membros de suas familias se sentirem pertencentes a comunidade
étnica. Nesse processo de ocupacdo, foi sendo desenvolvido ndo so6 o lago de vizinhanga, mas
a descoberta de ser pertencente a uma determinada etnia, como é o caso do senhor Jair, que se
descobriu ser da etnia Parintintin ha pouco tempo, sobre o qual falaremos posteriormente. No
sentido coletivo, as familias desenvolvem ligacdes de proximidade pelas atividades comuns
numa mesma direcdo de sentido, ligadas a seus interesses, definidos em reunides,

caracterizando-se, portanto, como elaboragéo racional.
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Na entrevista com o tuxaua, ao pensar sobre os conflitos sucedidos na comunidade

étnica, ele indica como caracteristica dessa a unido e o espirito coletivo dos membros:

Entdo, nds estamos dando tudo para que a influéncia do branco néo aflija 0o nosso
comunitario, que esta sempre unido. Porque o branco tem uma mentalidade diferente
do indigena, que é o individualismo, e nés combatemos para que isso ndo ocorra.
Devemos sempre estar unidos no nosso trabalho, na unido e outras coisas mais do
que trabalhar neutro. Isso enfraquece a nossa luta. Entdo, sempre estamos
combatendo isso, colocando que ndo devemos perder esse nosso traco que vem
desde o passado que é a unido. (Pesquisa de campo. Entrevista n. 5: 23 de novembro
de 2006).

O entrevistado, conhecedor da situacdo indigena tanto no rio Andird quanto a dos
indigenas da cidade, diz que “a comunidade ¢ um ponto de estratégia que fortalece a
organiza¢ao”. Essa base de formacgao ¢ atualizada nos encontros da Pastoral Indigenista da
Arquidiocese de Manaus (Piama) e os do Cimi. Por outro lado, mostra saber que as
influéncias de caréater individualista da cultura ocidental enfraquecem a prépria luta.

A entrevista o leva a falar sobre a Amism e o papel importante da Aruru (Zenilda),
falecida em 2007, que na época em que se juntou as outras irmas propés formas de organizar
o trabalho com artesanato, criando a Amism, constituindo a primeira forma organizativa dos
Sateré na cidade, a partir da qual elaborou um projeto de lavagem de roupa para 0s moradores
do conjunto Santos Dumont. Esse projeto resultou no primeiro conflito entre as irmds (vide
Quadro 4), provocando dissidéncia e reelaboracdo da vida social entre as familias residentes
na area do bairro Redencdo. Esse conflito, Moisés percebe que serviu como licdo de vida,
pois, para ele, as coordenagfes anteriores ndo criaram uma base de sustentacédo, e diz que o
grande erro foi terem criado uma associacdo sem organizar a parte administrativa.

Percebe-se na sua fala um desprendimento da alegria de ter feito pela comunidade,
sobretudo nos momentos em que 0s agentes sociais ndo tinham condi¢des de organizar a
venda do artesanato e ndo tinham como trazer alimentos para as familias. Tudo passou a
mudar quando o barracdo ganhou sentido e ao terem conseguido uma barraca na Praga da
Saudade e na Ponta Negra, por meio da parceria com a Prefeitura de Manaus (locais indicados
no Mapa Situacional da comunidade Y’apyrehyt, no capitulo III). Retoma a importancia do
barracdo, como lugar da producdo, sem o qual o comunitario ndo consegue seu salario. O
barracdo é uma questdo de identificacdo da comunidade étnica, que esta ligado ao estudo da
lingua, que também ¢, conforme o interlocutor, a “nossa identidade”. Com a sua diversidade
de funcdes, espaco de moradia e de atividade cultural corresponde a um lugar de

fortalecimento da comunidade étnica na interacdo com as outras organizagdes indigenas.
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O percurso que apresentamos até aqui obedeceu a certa ordem, que nos favorecera
uma reflexdo acerca da etnicidade. Relembrando, na primeira parte, apresentamos as
comunidades Sateré-Mawé com seus respectivos nomes (Y’apyrehyt, Waikiru, Sahu-ape,
I’'nha-bé, Mawe), indicadas no Quadro 3 e no Mapa Situacional, que invocam a lingua
materna, ligadas a ancestralidade. Em seguida, fizemos referéncia as mudancas nas ultimas
décadas e a situagdo das comunidades indigenas do rio Andira, manifestada no discurso do
tuxaua geral, mostrando os problemas sociais e a situacdo politica da regido do rio Andira. No
seu discurso, procuramos mostrar as causas da mobilidade do grupo matrilinear, também
salientadas na fala da Moi. O que nos interessou nesse percurso foi considerar que o discurso
dos interlocutores trouxe identificadores étnicos, tais como referéncia a ancestralidade, ao
lugar de origem, ao parentesco, na linha matrilinear a qual estdo ligados os membros das
comunidades Sateré-Mawe.

O Mapa Situacional indica o lugar de origem dos Sateré-Mawé e os lugares onde estdo
situadas as comunidades urbanas. No discurso dos interlocutores mostramos que o bairro
Redencdo é o lugar de reordenamento dos sujeitos e de construcdo da identidade dos Sateré-
Mawé. Podemos perceber que a comunidade Y’apyrehyt nasce dos conflitos internos entre
familias Sateré-Mawé, inerentes ao processo de ordenamento dos sujeitos sociais, mostrando
que os conflitos pela territorialidade especifica e pelo poder dentro dos grupos étnicos nédo
enfatizam a desestruturagdo étnica, mas promovem a reorganizacdo das familias em torno do
pertencimento étnico.

Assim, constatamos que a comunidade étnica é uma estratégia de inclusdo dos seus
membros na dindmica da cidade, como parte do universo social dos indigenas urbanos e
espaco privilegiado do carater étnico da comunidade. Nessa forma, a etnicidade é elaborada a
partir da situacdo especifica dos envolvidos, como reflexo da estrutura social, em que o0s
grupos minoritarios se encontram como podemos demonstrar na metafora da etnicidade, a
partir dos bairros ocupados pelos Sateré-Mawé.

Apos os conflitos, selecionados no Quadro 4, as comunidades iniciam um processo de
organizacdo dos seus atributos culturais, que possibilitam sua interacdo social, que veremos
no proximo capitulo. Antes, a identidade histérica aparece como um pressuposto da
etnicidade, percebido na invocacdo do nascimento e da localidade de origem. A historia que
0S remanescentes possuem constitui um apelo para 0s sujeitos representarem-se como
categoria étnica ou para criarem um grupo de referéncia étnica (CARDOSO DE OLIVEIRA,
1976, p 13), como categoria a priori da comunidade.
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Destacamos ainda que a comunidade étnica se constitui na base da relacdo exdgena e
enddgena, pois 0s sujeitos sociais assimilam a defini¢do de fora, como demonstra a categoria
“indio” que ¢ ressignificada, e redefinem, no interior da comunidade étnica, dimensdo
enddgena, aplicando-a a forma de vida na cidade. A partir dai, direcionam seus interesses,
confirmando a visdo instrumental da etnicidade, encontrada na teoria de Barth. Nesse sentido,
a comunidade se reconhece e é reconhecida por essa categoria. A situacdo dos Sateré-Mawg,
especificamente, pode ser tomada como exemplo disso. Ao chegar a cidade, no processo de
conquista da terra, véem-se a si mesmos e distinguem-se dos outsiders como indigenas
portadores de direitos inalienaveis, levando 0s mais novos a entrarem nesse processo de auto-
identificacdo a fim de estabelecerem uma diferenciacdo definidora da unidade étnica,
atribuindo-lhe significado valorativo, produzindo acdes solidarias entre as pessoas
provenientes das varias interacdes sociais e de suas necessidades.

A pergunta que se faz na trajetéria empirica, ao submeter um grupo de pessoas a
analise é o que o levou a formar comunidade étnica? Podemos considerar que o entendimento
compartilhado é forjado numa situacdo determinada por fatores externos, que impdem aos
sujeitos étnicos a opcdo pela autoatribuicdo mediante a criacdo de unidades étnicas, espaco de
novas praticas de solidariedade, subentendido nas relacdes dos seus membros. Bauman diz
que é gracas a essa caracteristica que “na comunidade, as pessoas permanecem [...] unidas e a
despeito de todos os fatores que as separam” (2003, p. 16). No entanto essa unidade nao ¢
decorrente de um “espirito aconchegante”, como algo natural, mas foi criada dentro de um
campo de luta social e de conflitos.

Em reforco a essa afirmacdo, ao refletir sobre ligagdes emocionais, Steve Fenton
(2003, p. 95) coloca em questdo que tipo de ligacdo ou acao social comporta o termo “étnico”.
Para ele, essas ligacGes e as identidades étnicas, ainda que pertencam ao dominio dos
sentimentos, qualidades essas significativas no ambito do grupo étnico, as pessoas optam por
agir etnicamente em raz&o de interesses coletivos. Assim, as agdes da comunidade servem a
alguns fins coletivos, considerando lagos afetivos e instrumentais.

Com efeito, conforme a experiéncia de campo, a formacdo da comunidade étnica
implica a elaboracdo dos aspectos afetivos ligadas a tradicdo dos agentes étnicos, que, no
processo de constituicdo de unidade organizacional, sistematizam a memorizagéo da vida dos
parentes proximos, de ancestralidade, dos elementos culturais, atribuindo-lhes uma finalidade,
dando um teor teleoldgico as suas agdes sociais. Enfim, no plano pratico, os sujeitos vivem as
duas coisas, mantendo, enquanto coletividade, as fronteiras étnicas e a sua intencionalidade
cultural (BARTH, 2000, p. 172).
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A énfase a comunidade reside no fato de ser espago de sistematizacdo do carater da
etnicidade, que resulta de agdes excludentes, historicamente lancadas contra as minorias
étnicas. Aqui sera indispensavel apontar as representaces objetais e mentais presentes nesse
processo de criacdo das comunidades étnicas, como integrantes do processo de
territorializacdo, utilizados como estratégia para desenvolver sua etnicidade, na dindmica dos
conflitos envolvendo familias Sateré-Mawé.

O processo de territorializacdo € um a categoria que nos ajuda a compreender o campo
empirico, a partir do qual destacamos quatro aspectos inerentes as interacdes sociais dos
sujeitos étnicos. Estes aspectos foram identificados nos estudos antropoldgicos de Oliveira
(1999b, p. 20), quais sejam: etnogénese de unidades socioculturais, que agregam diferentes
etnias, caracterizadas por indigenas “misturados”; constituigdo de mecanismos politicos,
organizadores dos interesses coletivos; redefinicdo do controle social sobre os recursos
naturais e a reelaboragédo da cultura e da relagédo com o passado.

O conjunto destes aspectos nos faz compreender o processo de territorializagdo como
um movimento de passagem de um objeto politico-administrativo para uma coletividade
organizada (OLIVEIRA, 1999a, p. 22), cujos sujeitos formulam uma identidade, que agrega
diferentes etnias (ALMEIDA, 2006, p. 66), em torno da qual estabelecem mecanismos de
decisdo, de representacdo e de reestruturacdo cultural, para diminuir as tensGes e angustias
resultantes do seu contexto.

Asseveramos, portanto, que as ligacdes de proximidade sdo construgdes afetivas e
orientadas pela funcdo cognitiva dos agentes sociais, isto €, essas funcBes sdo
instrumentalizadas, respondendo as exigéncias da situacdo social. Dado a natureza da
comunidade étnica Y’ apyrehyt, podemos inferir que esses elementos se encontram como
ligacdes étnicas sujeitas a mudancas devido a forma de ser “comunidade geradora de
costumes” e a sua “funcdo criadora” (WEBER, 2004, p. 269), o que garante o processo de
construcdo da sua identidade. Dessa forma, a experiéncia de campo nos mostra que, conforme
Steve Fenton (2003, p. 112), a primordialidade € uma questdo de exploracao e de uso e nao de
definicdo. Foram esses aspectos que fizeram como que 0s grupos étnicos sobrevivessem e
recriassem, apesar dos atos etnocéntricos, excludentes perceptiveis na sociedade

contemporanea.
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CAPITULO 1
OS SATERE-MAWE: IDENTIDADE, CULTURA E TRADICAO

Ao expor sua reflexdo acerca dos grupos étnicos e suas fronteiras, Barth (2000)
apresenta logo de inicio duas tarefas necessarias na pesquisa sobre grupos étnicos: conhecer o
processo de constituicdo desses grupos e a natureza de suas fronteiras. Esses aspectos foram
propostos pelo autor a partir do seu trabalho de campo no Noroeste do Paquistdo, sobretudo,
guando a pesquisa antropoldgica se deslocou para o estudo da etnia nas cidades, nas quais se
encontram grupos delimitados, constituindo unidades étnicas em constante elaboracdo de sua
cultura e tradig&o.

Sua etnografia se torna importante por oferecer uma analise de grupos étnicos em
situacdo relacional. Esta modalidade de estudo substitui a tentativa de investigar grupos
humanos supostamente em sistema fechado, forjando de certa forma uma pratica etnografica
que considera a cultura como um conjunto de significados elaborados pela coletividade.
Sendo uma producédo social, estes significados sdo substancializados numa relacdo social
entre 0s sujeitos étnicos. A descricdo etnografica para Barth leva em consideracdo este
aspecto, a partir do qual se pode explicar a constituicdo e a natureza das fronteiras étnicas
considerando que, para o pesquisador, cultura € uma maneira de descrever 0 comportamento
humano com seu carater diferenciador nas relacdes sociais, conceito elaborado e ndo reduzido
a uma simples transcricdo do discurso do senso comum.

Considerando as fronteiras e 0s aspectos persistentes e constantes como
identificadores da etnicidade, ao analisar estudos de campo, Barth (2000, p. 26) apresenta
duas constatacGes nos grupos de fronteiras. A primeira € que as diferencas ndo estdo
condicionadas a auséncia de interacdo social e de contato de informacoes, isto €, as distin¢oes
sdo mantidas mesmo nas varias formas de contato. A segunda é o fato de que as fronteiras
dizem respeito as relagfes sociais estaveis e vitais que mantém situagdes étnicas em constante
elaboracdo. Nesses dois casos, as fronteiras sao identificadas como processo de incluséo, de
articulacdo étnica e criacdo de forma de pertencimento, ou seja, as fronteiras significam as
distingdes que sé@o mantidas dentro desse processo, como veremos na etnografia Satere-Mawe.

Barth prop6e que o foco de anélise seja deslocado, movimentando-se da constitui¢éo
interna e da historia de cada grupo para as fronteiras étnicas e a sua manutencdo. A pesquisa
de campo tem nos mostrado que a distintividade é uma constante nos grupos étnicos, pelas

quais aspectos relativamente estaveis sdo reelaborados. Os aspectos objetivos funcionam
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como marcadores da etnicidade da comunidade Y’ apyrehyt, isto é, os aspectos primordialistas
e culturalistas considerados pelos sujeitos sociais, presentes nessa comunidade, s&o
integrantes e passiveis de escolha para interesse de identificacdo e definicdo, funcionando
como organizadores da interacdo entre as pessoas. Ao fazer uso desses fundamentos, 0s
grupos étnicos sdo definidos por categorias atributivas e identificadoras, efetuadas pelos
sujeitos que os constituem.

Nesta comunidade étnica, consoante observacao, a estrutura que sustenta 0 processo
de distintividade é formada por nucleos familiares indigenas e por uma unidade demogréfica,
pensada como territério ocupado tradicionalmente, cujo significado etno-cultural, atribuido
pelos sujeitos, membros dessas familias, estabelece sentido as suas rela¢fes sociais.

A condicdo de criar um sentido frente as condicGes externas é prépria dos sujeitos
envolvidos, acenando sempre para o seu sentido de cultura. Para dar conta dessa condicéo,
destacaremos o termo “significado”, como aspecto importante, retirado do conceito de cultura
adotado por Clifford Geertz. Este termo esté inerente a teoria de Barth, sendo redimensionado
para analisar as acdes dos grupos étnicos na sua construcdo social. Geertz (1978, p. 103)
entende que cultura é um padrdo de significados e concepcdes incorporados em formas
simbdlicas e transmitidos historicamente, por meios das quais 0s homens comunicam e
atribuem sentidos a vida social. Deste conceito utilizaremos apenas o sentido do termo
“significado”, redimensionando para o sentido relacional dos novos sujeitos étnicos,
elaborado por estes e aplicado nas situacdes de escolha e manipulacdo das representacdes
étnicas.

Tomando este principio etnografico, o significado dos marcadores étnicos da
comunidade Y’apyrehyt abrange a totalidade das relagdes sociais, como aspecto cognitivo da
construcdo e reconstrugdo da identidade, pois o valor simbdlico é parte da elaboracdo do
conhecimento dos grupos étnicos, advindo da sua capacidade criativa de atribuir significado
as suas relagdes. Assim, as formas simbdlicas sdo elaboradas e ressignificadas nas situagoes
dos sujeitos, dando a entender que o significado € uma relagdo, que configura um processo de
territorializacdo dos interlocutores. Esse pressuposto relacional do significado faz com que o
observador ndo se prenda a concepcdo funcional-culturalista e direcione sua atencdo para o
contexto e praxis dos agentes sociais (BARTH, 2000, p. 130).

Dessa forma, as analises culturalistas e primordialistas ndo dao conta da persisténcia e
da identificacdo étnica, em razéo do carater dinamico inerente ao processo de construcdo da
etnicidade. Para substituir essa perspectiva, Barth propde tratar o sentimento de

compartilhamento, os atributos culturais, como uma implicacdo e resultado da organizacao de
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uma comunidade étnica, ndo como um aspecto primario, pois estes sdo percepcdes cotidianas
e populares, que Cardoso de Oliveira (1976b, p. 89) chama de percepgdes de folk, para dizer
que elas fazem parte do senso comum. Em outras palavras, o sistema antropolégico de Barth
nos remete a olhar o socialmente efetivo, mesmo entendendo que os sinais diacriticos fazem
parte da categoria étnica como carater mutavel. 1sso se torna mais evidente quando tomamos
como exemplo os sinais de pertencimento dos sujeitos, o ritual da tucandeira na perspectiva
das interacdes sociais, 0 sentido do barracdo, os sinais diacriticos impressos na bandeira do
time de futebol da comunidade, que veremos neste capitulo, implicando numa relagdo que
envolve o simbdlico, 0 econdmico e o étnico, vinculados a demanda do presente. O que se
apresenta mais como estavel e efetivo € a autoclassificagdo dos membros da unidade
organizacional, como principio norteador das suas interacdes sociais.

Nesse aspecto, a cultura é a atribuicdo de significado a manifestacdo da identidade
étnica, que s6 pode ser apreendida como parte da identidade social (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 1976a, p. 4). Portanto, é ponto pacifico o fato de que a apreensdao dos
mecanismos de identificacdo consiste em perceber que os lacos simbolicos e primordiais séo
forjados no processo da constituicdo e afirmacdo da identidade coletiva, cuja importancia é
atribuida as relagBes intersubjetivas dos sujeitos envolvidos. A luz dessa compreensdo no
contexto urbano, entrando no mundo relacional dos interlocutores, poderemos apresentar uma

maneira de compreender o universo social dos Sateré-Mawé no espaco urbano.

2.1 O estigma artesiano: “eles sio silvicolas, nio deveriam sair de onde vieram”.

Conforme Romano (1982), o estigma “indio”, assumido pelos Sateré-Mawé, faz com
que estes pleiteiem o ato de “civilizar-se”, apreendendo novos codigos da vida na cidade. Para
esse fim, a cidade é o espaco que d& o carater de civilizado. Contrariamente a esse habito do
pensamento de se adequar ao empirismo, a nova etnografia dos Sateré-Mawé em Manaus
mostra que ndo se trata da aceitacdo do discurso neo-dawinista, deposito das pré-nocoes
naturalizadas, tampouco se trata de um processo em que se manifesta exclusivamente a
oposi¢do entre “civilizado” e “indio”, menos ainda da idéia de uma identidade construida
apenas na oposicdo dominador e dominado. Trata-se da constru¢do de etnicidade na tenséo
dos conflitos em que estdo mergulhadas as diferencas étnicas, provocados pela estigmatizacao
das minorias, desigualdades econémicas e recursos escassos, melhor dizendo, assiste-se a um
“processo de construgdo do proprio tradicional” (ALMEIDA, 2007, p. 11), no bojo das

tensdes sociais, provocando impacto a doxa erudita.
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A situagdo dos indigenas na cidade, no seu processo de reordenamento social, causa
impacto aos que reproduzem pré-nogdes do senso comum ou aos que estdo no nivel da inércia
erudita, situacdo denominada por Platdo de eikasia, no capitulo sétimo da A republica. Neste
nivel, os sujeitos sdo recipientes passivos de imagens e nocdes pré-estabelecidas, sem que eles
alcancem o estado da reflexividade. A erudicdo produzida pela racionalidade moderna imp0s
aos Estados nacionais percepgdes homogéneas de cidade, como lugar da “civilizagdo”, como
imagem do homem moderno, compelindo-os a produzir o modo sociocultural europeu. Desta
forma, por um lado, o individuo racional percebia a cidade por critérios uniformes; por outro,
percebia-a em oposi¢do ao mundo rural.

Ao adotar esses procedimentos do senso comum erudito, as politicas publicas nunca
deixaram de assumir preferencialmente, conforme Bourdieu (1998), os interesses dos
“vencedores” da cidade, dirimida pelo Estado. Este, considerado “depositario de todos 0s
valores universais associados a idéia de publico”, controla as instancias coletivas, em
conformidade com a légica do mercado, que impde “por toda parte, nas altas esferas da
economia e do Estado, ou no seio das empresas, dessa espécie de darwinismo moral que, com
o culto do vencedor [...], instaura a luta de todos contra todas as praticas” (BOURDIEU, 1998,
p. 145).

O reordenamento social dos sujeitos étnicos, tomando a situacdo da comunidade
Y’apyrehyt, constitui um movimento de interrupg¢do das no¢des homogéneas, isto &, rompe
com o modo de 0s sujeitos verem-se a si mesmos e verem a cidade numa perspectiva
evolucionista, produto da tradi¢do erudita. Ao mesmo tempo, os protagonistas da construcao
identitaria fazem um processo de inclusdo nas politicas publicas, a partir do seu aparato
sociocultural e do amparo juridico, como resultado das conquistas dos movimentos étnicos.

Tomando a observacdo de campo para compreender esses aspectos de rompimento, de
construcdo e de processo de inclusdo, apresentaremos uma situacdo de idiossincrasia, como
resisténcia ao modo de construcdo identitaria dos Sateré-Mawé. Ha& um tanque de agua,
proximo da casa da Elenilce e do Moisés, construido recentemente pelos homens com
dinheiro adquirido do artesanato, durante a semana dos povos indigenas de 2007. A agua do
tanque retne as mulheres pela manha, para lavar roupa, loucas que ficaram sujas da noite
anterior, e tratar peixes. No fim de tarde, ao redor desse reservatorio coletivo, homens e
mulheres se reunem, de forma descontraida, para tomar banho. O tanque veio suprir a
auséncia de banheiro e de sistema hidraulico nas sete casas da comunidade. Para beber,
enquanto ndo for atendida pelo Estado a proposta de instalar um poco artesiano na

comunidade, os moradores buscam agua no posto de lavagem de carro, onde ha um poco, a
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pouco menos de quinhentos metros de suas casas, pertencente a um promotor de justica
aposentado.

Numa manhd de sabado, a fim de marcar no GPS* a localizagdo do poco artesiano, a
equipe do Projeto Nova Cartografia Social da Amazodnia, composta por mim, o mestrando
Emmanuel Janior, junto com o tuxaua da comunidade étnica, Moisés Sateré, e com o
antropélogo Terri Valle de Aquino®, fomos ao posto de lavagem (vide Mapa Situacional,
maio de 2007), que fica na proximidade da comunidade Y’apyrehyt, razdo pela qual
conhecemos o seu dono e seu discurso acerca dos indigenas da cidade.

Enquanto eu e o pesquisador Emmanuel Junior marcdvamos o ponto no GPS, o dono
do posto, um funcionério aposentado do poder judiciario, estatura mediana, aparentando mais
de 60 anos, ficou conversando amistosamente com o antropologo Terri. No discurso do
aposentado, percebemos — o que eu denomino de “estigma subterrdneo” — 0 S€NSO comum em
erupcdo, vez por outra destilando frases que se distanciam do discurso das Declaragoes,
Convencdes Internacionais e Dispositivos Juridicos sobre o direito dos povos e comunidades
tradicionais, de certa forma desconhecido pelo interlocutor. O discurso vem a tona,
comparado a agua do poco, do qual o interlocutor € dono, estd pronto para jorrar nocoes
obsoletas pela superficie das relagcBes sociais. Pensando que féssemos fazer um registro
fotogréafico do ambiente, disse-nos que ndo podiamos tirar fotos. Aproximando-se de nos,
esclarecemos nossa finalidade.

Ouvindo a fala do antropo6logo e do proprietario do posto, logo todos nos estavamos
prestando atencdo ao discurso que o representante da lei, ex-promotor, fazia acerca dos
indigenas que moram em Manaus, mais precisamente 0s seus vizinhos Sateré-Mawé: “Eles
ndo deveriam morar na cidade, eles sdo indios do mato, sdo silvicolas, que ndo deveriam ter
saido de onde vieram. Aqui eles sdo iguais a nos, devem pagar tributo, se submeter as mesmas
leis”. Apds essa proposi¢dao, o antropdlogo perguntou sobre sua origem: “O senhor é
descendente de indio, ndo ¢?” O ex-promotor respondeu: “Sou, porque sou amazonense”. Em
seguida, o tuxaua procurou explicar que os indigenas vieram morar na cidade porque
reconhecem que, “antes de se transformar em cidade, aqui ja constituia sua morada”. De nada
adiantou, o jurista continuou com suas inferéncias dizendo que, na cidade, “o indio ndo ¢

indio, pois se submete as normas da cidade, e deve voltar para o mato”.

1 GPS significa Sistema de Posicionamento Global, um aparelho que se utiliza para construcéo de mapas a partir
de pontos por ele marcada, que, na nossa pesquisa é introduzido para mapear a situagdo social dos sujeitos
envolvidos nas suas redes de relagGes sociais.

12 Terri Valle de Aquino é antrop6logo da Comisséo Pré-indio do Acre. Por ocasido de sua visita ao Projeto
Nova Cartografia Social da Amazdnia, ele esteve presente na comunidade Y’ apyrehyt.
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Considerando o discurso do promotor e do tuxaua uma luta simbolica, conforme
Bourdieu, o segundo ndo aceita a defini¢cdo estigmatizada de “indio” emitido pelo primeiro. O
tuxaua toma para si o estigma de ser “indio”, numa nova perspectiva, ndo a do estado isolado,
muito menos a da resignacdo ou da revolta, mas a dos novos movimentos sociais, a da
associacao, a do didlogo. Se assumisse a perspectiva da aceitacdo, o estigmatizado ndo teria
outra escolha a ndo ser a da aceitacdo dominante — isto “supde um trabalho que faga
desaparecer todos os sinais destinados a lembrar o estigma” (BOURDIEU, 2006, p. 124) —,
abrindo méo das estratégias de estilo de vida e de identificadores étnicos. Assumindo a
postura de ressignificar o estigma e a ressignificacdo simbdlica, seu discurso é amparado pelo
reconhecimento juridico, contido na Convencdo 169 da OIT, sobre a qual o Brasil subscreveu
seu parecer, contido no Decreto Legislativo n. 143 de 2002, reconhecendo como critério
fundamental os elementos de autoidentificacdo das comunidades indigenas.

Assim como nesse discurso, conforme o relato de Moisés, os moradores da
comunidade étnica sdo também estigmatizados pelos seus vizinhos, que sdo funcionarios do
posto de lavagem de carro, apresentando pouco saber sobre a situacdo dos indigenas,
reconstituindo, de certa forma, o que Pierre Bourdieu chama de “dominag¢do simbolica”.
Assim, considerando que a cidade ndo foi feita para indios, uma vez que sao “silvicolas”, eles
ndo devem permanecer na cidade.

A experiéncia do antropo6logo Jodo Pacheco de Oliveira, estudando os indigenas
Tikuna do Alto Rio Solimdes, no Amazonas, durante vinte anos e desenvolvendo trabalhos
relacionados aos indigenas do Nordeste, aponta-nos algumas linhas de reflexdo para
estudarmos os problemas da identidade étnica no contexto de cidade. Ele nos alerta para o
primeiro obstaculo, que se fundamenta na suposicdo de que os indigenas sempre foram
refratdrios a quaisquer mudangas, tal como falamos deles hoje, ou seja, “ndo podemos supor
uma tal crenca — de que aqueles indios com que estamos lidando concretamente, em nossas
pesquisas ou nas acOes cotidianas, sempre existiram e que sdo anteriores a constituicdo da
nacao brasileira” (OLIVEIRA, 1999a, p.105).

Tomando a ilustracdo acima, o discurso da esfera publica aparece recheado da idéia do
indigena associada ao termo “primitivo” e seus correlatos, um sujeito biologizado, submetido
e passivo a natureza. Essa erudigdo, sem reconhecer a situagcdo dos sujeitos, adequa-se muito
bem a visdo metaforica da Amazonia — inferno verde, paraiso perdido, para o qual o
“silvicola” deve voltar. Oliveira (1999a, p. 105) nos afirma que essa visdo de indigena
constitui o primeiro obstaculo na compreensao da identidade étnica, pois supde “que os indios

(tal como falamos deles hoje) sempre existiram”. Nesse caso, os agentes sociais sdo passivos
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e biologizados, cujos tracos foram objetivamente descritos e presentes no discurso dos
administradores da coldnia, dos missionarios e militares, sem constituir uma deontologia da
alteridade.

Oliveira (1999a, p. 112) evidencia que pensar a cultura no singular e considera-la
processo civilizatdrio sem fronteiras, da mesma forma que os evolucionistas tratavam a
cultura, também constitui um obstaculo. A partir de uma leitura funcionalista e relativista, a
cultura passou a ser vista no plural, porém era estudada como fenémeno distinto e isolado,
constituindo sistemas integrados, ndo deixando de ser outro obstaculo. Assim, as culturas
eram densamente descritas como sistemas fechados, sem influéncia externa.

Aceitando o exposto como adverténcia, nosso olhar analitico direcionado aos
indigenas citadinos pressupbe pensar a identidade, a cultura e a etnia na perspectiva da
mudanga. Porém, ndo nos eximimos de perceber “representacdes coletivas que alimentam o
senso comum [...], sempre retrabalhadas pelas artes, pela midia e pelas atividades cotidianas”
(OLIVEIRA, 1998, p. 280), tais como as representacdes coletivas acerca do “indio”, visto
como “individuo morador da selva, detentor de tecnologias rudimentares, de instituigdes
primitivas, pouco distanciado da natureza” (OLIVEIRA, 1999a, p. 115), idéia esta de dificil
desconstrucdo, perfeitamente adequada a nocdo de cultura ligada a visdo funcional-
estruturalista.

Cardoso de Oliveira e Farias (1972), ao se referirem as nog¢des de “indio puro”, como
no¢do univoca — nao ter cruzamentos com nao indigena, nem ser influenciado pela civilizacéo
—, demonstram que tais nocBes ja se apartaram do conhecimento cientifico atual, mas
acentuam uma desconfianc¢a de que ainda permeiam 0 senso comum e assistematicas de saber,
exemplificados na fala do jurista. Este é um aspecto que outros atribuem aos Sateré-Mawé, no
proprio espaco de relagdes de vizinhancga, que ainda ndo foi extirpado, como foi demonstrado
no caso acima descrito, mas que, com a capacidade de interacdo social da comunidade, vai
sendo superado pelos sujeitos étnicos.

De igual modo o estigma esta presente nas escolas, nas familias, como bem falou a
interlocutora Marly Sateré (Entrevista 03, 11/11/2006). Ela salientou a dificuldade com a
familia do seu esposo teve de aceitar a sua saida para morar com ela, na comunidade étnica.
Com relacdo ao preconceito, ela fala que, na escola, tem melhorado a educacdo indigena por
conta das atividades extraclasses organizadas pelos professores e da relacdo que a
comunidade tem com as escolas proximas. Mas ndo esconde o fato de que eram muito

presentes gestos preconceituosos dos alunos com relacéo aos indigenas.
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Outra consideragdo foi feita por Franciana (Entrevista 02, 9//11/2006) acerca da
dificuldade de lidar com o preconceito, no &mbito do esporte, que demonstra uma pratica
inclusiva nas relacdes sociais. Franciana gosta de jogar bola, pratica futsal na quadra esportiva
da escola municipal Jodo Alfredo, com outras amigas do Bairro da Paz. Tive oportunidade de
vé-la jogar no campeonato de Peladas do Amazonas, e apresenta qualidades de atacante que
goleira nenhuma deseja ter contra seu time. Essas qualidades Ihe garantem ter ao seu redor
colegas fora da comunidade étnica. E a partir desse circulo de relacdes, no campo de futebol
do conjunto habitacional Santos Dumont, na quadra da escola, que a faz recordar as
discriminacdes, ao afirmar que “quando a gente se pintava, as meninas nao queriam jogar no
nosso time”, ou “ndo queriam andar comigo porque a gente se pintava”. Devido a sua
persisténcia, com o tempo essa relacdo dissolveu a discriminacgdo, de tal forma que, hoje, elas
se pintam “como se fossem indigenas”.

Diante do exposto acerca da discriminacdo e da estigmatizagdo, a questdo que a
etnografia nos levanta é: sob que condi¢cdes surge o poder de identificacdo? Estou me
referindo a posicdo ocupada pelos agentes sociais no sistema de relagdes, que leva a formar
unidades étnicas e criar uma praxis inerente as etnias. A condi¢do étnica da comunidade
Y’apyrehyt constitui o campo social da interagdo, resultado das tensdes e dos conflitos
sociais, ilustrados acima. Denys Cuche diz que o poder exterior de classificar leva a
etnicizacao dos grupos subalternos.

Eles sdo identificados a partir das caracteristicas culturais exteriores que sdo
consideradas como sendo consubstanciais a eles e logo, quase imutaveis. O
argumento de sua marginalizacdo e até de sua transformagdo em minoria vem do
fato de que eles sdo muito diferentes para serem plenamente associados a direcdo
da sociedade. Pode-se ver que a imposicao de diferencas significa mais a afirmacéo
da uUnica identidade legitima, a do grupo dominante, do que o reconhecimento das
especificidades culturais (CUCHE, 2002, p. 187).

O autor parte de uma situag¢do observada nos Estados Unidos para mostrar que “grupos
étnicos” sdo os outros que se afastam da referéncia de identidade americana, os “de cor”, que
sd0 0s negros, chineses, japoneses, portorriquenhos, mexicanos. Desta forma, o poder de
classificar conduz a etnizacdo dos grupos estigmatizados e confinados a minorias étnicas. A
forma de classificar vai da atribuicdo de caracteristicas culturais externas, em forma de
estigma, que parecem ser imutaveis, ao ocultamento das suas diferencas e, consequentemente,
postos a margem da sociabilidade, por néo ter a referéncia dominante da sociedade.

Desta forma, essa nogédo deixa manifestar uma concepgéo etnocéntrica, aproximando-

se, de certa forma, do sentido barbaro, atribuicdo aos povos que ndo estdo constituidos de
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acordo com a forma da Cidade-Estado, ou no sentido de pagéos, classificacdo atribuida as
pessoas que ndo aceitam as prerrogativas do cristianismo, na Baixa ldade Média. Assim, a
etnicidade se apresenta como resultado do poder de nomear. No caso dos norte-americanos,
estes “comegam a falar de determinados grupos como etnnics, a0 passo que outros ndo o
seriam, pois ndo sdo considerados como membros integrais da sociedade local”
(POUTIGNAT e STREIFF-FENART, 1998, p. 23). Desta forma, a etnicidade carrega em si 0
sentido de foreign stock (grupo estrangeiro). O sentido de negagdo do outro, precisamente,
também exemplificado nos Estados Unidos da América, € um dos fatores que promove a
construgdo da identidade como fendbmeno mundial, com carater étnico de afirmacgdo dos
proprios sujeitos estigmatizados.

Voltando para a situacdo dos membros da comunidade Y’apyrehyt, nesse processo
aparece a logica simbolica da distincdo, mostrando que a existéncia humana nao é apenas
marcar as diferencas, mas consiste indelevelmente na producgédo social, em que 0s sujeitos
entram em relagdes determinadas, num processo de superacao do estado de exclusdo, ao qual
correspondem varias formas de consciéncia social, que possibilitam formas politicas de
afirmacdo da diferenca. No caso dos Sateré-Mawe, a base real de sua existéncia, entendida
como processo de construcdo da sua identidade, pressupde a formacdo da autoconsciéncia
cultural, que Marshall Sahlins (2004) considera como sendo um fendmeno notavel na historia
mundial do século XX. A experiéncia de campo confirma que a construcdo da identidade
implica na formagdo de uma “autoconsciéncia cultural”, forjada no contexto da cidade,

exemplificada no depoimento de Moi Sateré.

A minha mée perguntava a si mesma e a nos por que nés indios ndo voltemos a
nossa cultura, fazer as coisas que faziamos, falar a nossa lingua, nosso artesanato.
Foi a partir desse tipo de pergunta que as trés irmds se reuniram — Zeila, a
Zelinda e a Zenilda — com os filhos. Assim pensava a mamée: nds vamos ensinar
aos nossos filhos o que aprendemos da nossa cultura, porque nés somos de uma
cultura diferente. A partir dessa reflexdo, comecaram a falar a linguagem Sateré-
maweé. Depois, comecamos a comer comida diferente, como salva. A mamée
comegou a levar a gente pro meio do mato para tirar as sadvas, 14 em Séo José e
aqui, perto do bairro da Redencdo, perto do aeroporto, que é uma area virgem e
tem muito mato. No bairro da Reden¢&o fizemos uma pequena oficina para fazer
0 nosso artesanato. S6 com o tempo elas perceberam que deviam ensinar aos seus
filhos a nossa cultura, que elas trouxeram da aldeia. Com o passar do tempo, n6s
comegamos a nos reunir com outros povos indigenas, para manter nossa
identidade indigena. [...] Por que ndo nos reunir, fazer um grupo e manter a nossa
identidade indigena. Foi a partir desse grupo que eu conheci 0 Movimento de
Estudantes Indigenas do Amazonas. Eu sempre ia a reunido da Associagdo das
Mulheres do Alto Rio Negro. Nés ficamos conhecidas como tribo Sateré-Mawé e
a divulgacao foi aumentando. O pessoal queria saber mais sobre nds, de onde
vinhamos e como era a nossa cultura. (Entrevista recuperada, n. 4: 11 de
novembro de 2006).
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A formagdo da autoconsciéncia cultural conduz as formas associativas que, conforme
Almeida (2006, p. 58), agrupam raizes locais, lacos de solidariedade, autodefini¢cdes coletivas,
consciéncia ambiental, considerados elementos distintivos de uma identidade coletiva,
possibilitado pela forma politico-organizativa dos sujeitos em questdo. Consoante a formacéo
das comunidades étnicas em Manaus, esse conjunto de critérios, que Bourdieu considera
como “revolucdo simbolica” dos dominados, ndo traduz uma forma de conquista ou
reconquista da identidade, pois se trata de uma reapropriacdo coletiva do poder organizativo
dos sujeitos étnicos “sobre os principios de construgdo e de avaliagdo da sua propria
identidade, para se fazer reconhecer” (BOURDIEU, 2006, p. 124-125).

Observa-se que o estigma de “ser indio” é assumido e redimensionado para a
construcdo da identidade, estabelecendo critérios representativos, que funcionam nao somente
como marcadores da diferenga entre “nds” e “eles”, mas, sobretudo, como valor econémico,
para supressdo das demandas dos nucleos familiares. Inerente ao uso e valor financeiro, 0s
agentes sociais, por meio da producdo do artesanato, das apresentagdes culturais, da
manifestacdo da lingua materna, das dangas, participando das associacdes indigenas,
aproximam o simbolico do econdmico. Ao mesmo tempo em que o simbolico afirma a
diferenca frente as instituicGes e aos de fora do grupo, constitui acesso a aquisi¢do de dinheiro
e a outros bens necessarios. Desta forma as primeiras mulheres Sateré-Mawé criaram uma
base real, associativa, mantida por seus filhos, para denotar uma condic¢do de distintividade
étnica, imbuida de critérios tradicionais, atribuindo-lhe novos sentidos.

Posto o que foi dito, numa leitura barthiana, as unidades organizacionais (ou
comunidades étnicas) sdo pressionadas a manterem intensamente sua distintividade, em
virtude das circunstancias politicas, das formas de violéncia simbodlica e da inseguranca
econbmica e social nas quais se encontram 0s grupos minoritarios. Fica posto que, num
constante processo de reconhecimento, elas fixam suas atividades com o intuito de promover
a distincdo e sua legitimidade. Tomando como elucidacdo a observacdo empirica, essas
atividades estdo relacionadas a busca de recursos financeiros para suprir suas necessidades e,
no caso da comunidade Y’ apyrehyt, esse aspecto demonstra que estd inerente a funcdo do
representante tuxaua: “tragar novas metas para superar os problemas de preconceitos sofridos
pelos seus membros™3. A manutencéo das fronteiras é um critério que define a comunidade
étnica, que possibilita o alcance dos interesses elaborados objetivamente pelos membros da

comunidade étnica, o que define sua forma associativa.

13 Informagéo contida na ata de reuni&o da comunidade indigena Y apyrehyt, 06/05/2002.
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2.2 Invencao da cultura e tradigéo

As comunidades étnicas Y’apyrehyt, Sahu-ape, I’nha-bé, Waikiru e Mawe, como
outras, dentro e fora do perimetro de Manaus, proporcionaram elementos demarcadores da
distintividade, associados ao passado dos Sateré-Mawé, na regido do Andird e Marau. Os
critérios objetivos sdo considerados epifendmenos de uma autoconsciéncia cultural,
reelaborada pelos sujeitos. O efeito pratico dessas suas apresentacdes decorre de forma mais
segura do ethos da comunidade. Destacam, sobremaneira, os espacos do barracéo, 0s espacos
ensombrados das arvores, a casa dos “comunitarios”, lugares de producdo do artesanato e de
elaboracdo do discurso étnico.

N&o raras vezes 0s sujeitos sociais atualizam a historia de suas familias, em torno de
uma atividade artesanal, momento pelo qual socializam lembrancas trazidas de pessoas que
moram na aldeia, ou em Barreirinha-AM ou em Parintins-AM. A relacdo de confiabilidade
permite-nos flagrar as conversas com um ou outro recém-chegado, normalmente pessoas afins
ligadas a um determinado grau de parentesco, como tio, primo, ou conhecidos da regido do
Baixo Amazonas, ensinando-lhes a arte de fabricar pecas mais complexas, como instrumento
musical, luva da tucandeira etc.

Esses momentos sdo férteis para partilha de ideias em torno de um objetivo e da
criacdo artistica, como a confeccdo da bandeira do time de futebol, apresentada durante os
jogos. Foi numa dessas conversas que os lideres da comunidade, juntamente com o senhor
Jodo Ferreira de Souza, uma das liderancas do movimento indigena da regido do Andira,
levantaram a idéia de elaborar a arvore geneal6gica relacionada aos Sateré-Mawé das
comunidades Y’apyrehyt, Sahu-ape, I'nha-bé e Mawe, que foi apresentada as comunidades

durante a Oficina de Mapas, em novembro de 2007, em forma de uma arvore frutifera.
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Figura 6 — Arvore genealdgica dos membros das comunidades Sateré-Mawé. Ndcleo familiar: Quirino e
Mariquinha, pais da senhora Tereza e dos seus irmédos (falecidos): Nilson, Iracema, Raimundo e Clara.
Fonte: Comunidade Y’apyrehyt. Oficina de Mapas, Manaus-AM, novembro de 2007.

Essa elaboracdo da genealogia dos Sateré-Mawé mostra 0 modo como as pessoas
descrevem a sua origem em relacdo a ancestralidade ou a uma referéncia local, reconhecidas
como espaco geografico de moradia anterior, da visibilidade ao carater étnico da comunidade.
O senhor Ovidio veio da comunidade Conceicdo e a sua esposa, a senhora Zebina, filha da
senhora Tereza, da comunidade Ponta Alegre. Quanto aos seus filhos, alguns nasceram nesta
comunidade e outros em Manaus. Os irmaos Moisés, Nilson, Terezinha e Wilson Perema
costumam falar que suas raizes sdo da regido do Baixo Amazonas, no rio Andira, onde se
localizam essas comunidades. “Baixo Amazonas” e “rio Andird” sdo termos genéricos
aplicados ao conjunto das comunidades étnicas. Esse conjunto indica o lugar de procedéncia
comum dos Sateré-Mawé que constituem a maioria da comunidade Y’apyrehyt.

Com relagdo aos outros membros, mostraremos que eles indicam o aspecto identitario
formado pelo mdltiplo pertencimento, caracteristico da comunidade Y’apyrehyt. Assim, o
senhor Bonifacio, se vé procedente da regido do Andird. Sua esposa e a senhora Francillcia,
da etnia Mura, filha de n&do indigena com Mura. Bonifacio revela-nos um recorte da sua
histdria, antes de conhecer sua atual esposa, feita na aldeia Ponta Alegre, onde se casou com

uma Sateré e aprendeu a lingua mawé, usada com freqliéncia para se autoidentificar como
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Sateré-Mawé, sobretudo quando esta4 vendendo seu artesanato. Quanto ao Eguiberto, ele se
reconhece um Mayoruna, cuja procedéncia é da comunidade Jamauari, nas proximidades de
Tefé-AM. Conforme seu relato, sua mae e avdo moram no bairro Nova Floresta, e seu pai no
Grande Vitdria. Sua descendéncia étnica € determinada por sua avd, por parte de mae, pois
seu pai € indigena. Todos vieram de Tefé-AM, no ano de 1986, incentivados por sua tia, que
ja morava no bairro Redengdo. Acrescentou que conheceu sua esposa, Marly Sateré, na escola
de ensino fundamental, quando adolescentes. Ele certificou-se da certeza de ser Mayoruna,
nesse periodo de adolescente, mas ndo se pronunciava publicamente pelo fato de haver
discriminacao na escola, e acrescenta que “agora fomos fortalecendo a etnia, porque o pessoal
ndo tem mais vergonha”. O senhor Jair e seu irmdo, Alair, casado com Vanda Sateré, sdo da
etnia Parintintin (ver Quadro 6 e Figura 7). Observando a arvore genealdgica, temos 0s
seguintes nucleos familiares: Sateré-Maweé com Tiriyd, Satere-Maweé com Mayoruna, Sateré-
Mawé com Munduruku, Parintintin com ndo indigena, ndo indigena com Mura, Sateré-Mawé

com Sateré-Mawé.
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COMUNIDADE Y’ APYREHYT
Referéncia da arvore genealdgica

Quirino, (Comunidade Ponta Alegre), falecido.
Mariquinha (Comunidade Ponta Alegre), falecida.
Nilson (Comunidade Ponta Alegre), falecido.
Iracema (Comunidade Ponta Alegre), falecida.
Raimundo (Comunidade Ponta Alegre), falecido.
Tereza Hary, 92 (Comunidade Mawé)

Clara (Comunidade Ponta Alegre), falecida.
Abd&o (Comunidade Ponta Alegre), falecido.
Leilina Awatia, 58 [bairro do Aleixo]

. Zebina Menkia, (Comunidade Y’apyrehyt), falecida.

. Zelinda Baku, 56 (Comunidade Sahu-ape).

. Zeila Kutera, 48 (Comunidade I’nha-bé)

. Zenilda Aruru , 46 (Amism), falecida em 2007

. Zaquel Rewi, 40 (Comunidade Mawg)

. Zilma Moreho, 52 (bairro Novo Israel)

. Zorma Woriri 42 (Comunidade Manaquiri)

. Ovidio Vieira de Souza, 58 (bairro Novo Israel)

. Vanda Ferreira de Souza Ahu, 38, (Comunidade Y’apyrehyt)

. Terezinha Ferreira de Souza Upi, 35,(Comunidade Mawé)

. Marly de Souza Leocadio Murehd, 30, (Comunidade Y’apyrehyt)
. Moisés Ferreira de Souza Wasiri, 28, (Comunidade Y’apyrehyt)
. Nilson Ferreira de Souza Hut, 25, (Comunidade Y’apyrehyt)

. Valda Ferreira de Souza Oroky A , 22, (Comunidade Maweé)

. Jarete Ferreira de Souza Mawy, 18, (Comunidade Mawé)

. Susy Ferreira de Souza Y nehoi, 16, (Comunidade Mawé)

. Wilson Ferreira de Souza Wowori, 14, (Comunidade Y’apyrehyt)
. Alair, 38, [Parintintin]

. Erico Souza dos Santos, 21, (Comunidade Y’apyrehyt)

. Erisson de Souza dos Santos, 17, (Comunidade Mawé)

. Camila de Souza dos Santos, 12, (Comunidade Mawg)

31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.

39.
40.
41.
42,
43.
44,
45,
46.

47,
48.
49.
50.
51.
52.
53.
54.
55.
56.
57.
58.

Anita Ferreira Lima, 23, (Comunidade Y apyrehyt)
Alexandre Ferreira Lima, 1, (Comunidade Y’apyrehyt)
Eliomar, 38 (Comunidade Mawé)

Mirele, 12, (Comunidade Mawé)

Elio, 10, (Comunidade Mawé)

Herberth, 8, (Comunidade Mawg)

Carla Bianca, 7, (Comunidade Mawé)

Eguiberto Roque Leocadio, 31, (Comunidade
Y’apyrehyt),[Mayoruna]

Wendel de Souza Leocadio, 12, (Comunidade Y’ apyrehyt)
Rodrigo de Souza Leocadio, 11, (Comunidade Y’apyrehyt)
[nome néo revelado]

Elenilce Correa de Souza, 22, (Comunidade Y’apyrehyt), [Tiriyd]
David Correa de Souza, 10, (Comunidade Y’apyrehyt)
Kevin Correa de Souza, 7, (Comunidade Y’apyrehyt)
Keulison Correa de Souza, 3, (Comunidade Y’apyrehyt)
Franciana Pantoja Ramos, 27, (Comunidade Y’apyrehyt),
[munduruku]

[n&o revelado]

Brenda Carolina Ramos de Souza, 8, (Comunidade Y’ apyrehyt)
Beatriz Ramos de Souza, 4, (Comunidade Y’apyrehyt)
Bruno Ferreira de Souza, 7, (Comunidade Y’apyrehyt)
Wilasson André Pereira da Silva, 25, (Comunidade Maweé)
Nandra Souza da Silva, 6, (Comunidade Mawg)

Larissa Souza da Silva, 3, (Comunidade Mawé)

Kairo Souza da Silva, 1, (Comunidade Mawg)

Helkias Nascimento, 36, (Comunidade Mawg)

Jakson, 2, (Comunidade Mawé)

Elson Ney, 29, (Comunidade Maweé)

Nayara Souza da Costa, 6 meses, (Comunidade Mawé)

Quadro 6 — Relagdo dos membros das familias Sateré-Mawé que compdem a arvore geneal6gica, formada pelo ndcleo familiar de Tereza e Abdéo.
Legenda: E itdlico, nome étnico; entre parénteses, comunidade a que pertence.
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Legenda: Q = Feminino; A = Masculino; +- Falecido.

Figura 7 — Arvore genealdgica das familias Sateré-Mawé do nlcleo de Tereza e Abddo. Seus descendentes formaram a Amism, as comunidades Y’apyrehyt,
Sahu-ape, I’nha-bé e Mawe.
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de Campo: comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM, 2008.
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Legenda: O = Feminino; A = Masculino; +- Falecido; ® - Outras etnias: Tiriy6, Munduruku, Mayoruna, Parintintin; I K= Nao-indigena; ¢ = Relagdo

ilegitima; = Relagao desfeita.
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Consoante os exemplos, os recursos simbolicos da identidade, que subsistiram ao
processo hegemonico do sistema social, tém sua especificidade étnico-histérica na
organizacdo coletiva dos Sateré-Mawé. De certa forma, o aspecto essencial desse recurso
encerra a distintividade, por meio da genealogia, da referéncia ao local de origem e do
maltiplo pertencimento dos membros da comunidade étnica. Esse carater da distin¢do néo so
se manifesta pelo uso dos simbolos objetais, como também pelas representacdes mentais,
expressas pelos termos “origem” e palavras correlatas como “parentesco”, nossos
“antepassados”, “lingua materna”, “nossos parentes’.

Tais recursos denotam distingOes valorizadas pelos sujeitos sociais no esboco da
atribuicdo da identidade étnica, mas ndo podem ser considerados substanciais da comunidade
étnica, posto que as relacdes obedecem a uma objetividade calculavel, ndo natural ou
espontanea. A mesa, posta proximo das arvores, serve, sobretudo, para propiciar o trabalho
artesanal, receber pessoas interessadas em comprar artesanato ou adquirir informagdes acerca
do indigena Sateré-Mawe. Os afins que chegam e se instalam provisoriamente na comunidade
Y’apyrehyt dificilmente deixam de contribuir com o seu trabalho, instruindo, passando
informacBes sobre as comunidades étnicas do rio Andira, transmitindo significado de uma
palavra ou frase na lingua maweé.

No sistema de representacdo cultural, a idéia de comunidade embasa a concepcao de
identidade étnica, recorrendo a elementos primordiais, salientando a no¢do de parentesco
étnico. As primeiras geracfes marcaram essas propriedades por meio de atribuicdo de nomes
na lingua mawé, relacionados aos aspectos da flora e fauna (vide Quadro 7). Como o trabalho
de campo demonstra, 0 ato de nomear acontecia timidamente nas unidades familiares.

A manifestacdo publica dos nomes em lingua mawé vai acontecer no curso dos anos
90, em que é formada a Associacdo das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé, integrada ao
sentido das apresenta¢des do ritual da Tucandeira, nos espacos publicos da praca, das escolas,
no Palacio Rio Negro e em outras instituicbes sociais. Para efeito elucidativo, abaixo
apresentamos alguns nomes em mawe atribuidos aos sujeitos sociais da comunidade
Y ’apyrehyt, cujos significados foram traduzidos por Tadeu Sateré e seu pai Leonardo Satere,

gue moram na aldeia/comunidade Simao, na regido do rio Andira.
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NOMES NA LINGUA MAWE ATRIBUIDOS AOS MEMBROS DA COMUNIDADE

Y’APYREHYT
Nome Significado Atribuicéo Observacéo
étnico
Areim Tamandua Kelvin O pai atribuiu ao filho.
pequeno
Hanuam Macaco Eguiberto Os membros da comunidade atribuiram esse nome
ao Eguiberto Mayoruna.
Ipohit Flor Elenilce A Elenilce se autodenominou.
Kumana Feijdo Keulisson O pai atribuiu ao filho.
Muryhu Rolinha Marly O pai atribuiu a filha.
Ut Lagarto Nilson O pai atribuiu ao filho.
Wasiri Filho de Moisés O pai atribuiu ao filho.
Deus
Wuri Perema Wilson O pai atribuiu ao filho.

Quadro 7 — Nomes atribuidos aos membros da comunidade Y’apyrehyt. Traducdo: Leonardo Miquiles e Tadeu
Miquiles da Paz.

Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de Campo. Comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-
AM, 2007.

A manifestacdo de nomes vinculados a lingua mawé s6 acontece no ambito da cidade
conforme os tradutores acima, 0s quais, nos freqlientes contatos que tivemos, fizeram-nos
perceber que se trata de um processo ndo reconhecido por eles. O segundo tradutor certifica
que os professores da Organizacdo de Professores Indigenas Saterée-Maweé (Opisma) ficaram
surpresos com esse procedimento das comunidades étnicas de Manaus e diz que, apesar
desses nomes existirem, as pessoas, nas suas unidades familiares, ndo lhes deram valor
publico, por isso, “no momento, sO estd acontecendo na cidade” (Tadeu. Informacéo
concedida no dia 7 de janeiro de 2008).

A manifestacdo desses nomes, que corre paralelo aos nomes de registro de nascimento,
converge para a etnia, evocando o pertencimento, supondo uma origem, uma cultura, uma
lingua, um vinculo com uma identidade historica. No vis-a-vis do cotidiano, isso assevera
coletivamente a marcacdo da diferenca. Por um lado, as comunidades, através das expressdes
étnicas, ligadas a memadria historica, dao sentido de unidade étnica. Ao lado do ato simples,
evocando a “origem”, chamando a crian¢a de kumana, uma pessoa pelo nome Moi, uma tia
pelo nome Kutera, dai por diante, a linguagem do cotidiano dos sujeitos ampara a identidade
coletiva dos sujeitos. Por outro lado, essa préatica corresponde a um arranjo instrumental a
disposicdo, para que seus empreendimentos tenham sucesso, ainda que nomes sejam
atribuidos a pessoas de outra procedéncia étnica.

A manipulacdo dos tracos culturais mostra que a identidade étnica, pressupondo uma

autoconsciéncia, se manifesta mediante uma consciéncia intencional. A pintura do corpo com
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tracejo feito com o sumo do jenipapo, usado pelos agentes da comunidade étnica Y apyrehyt,
no periodo de festas, nas apresentagdes de dancas, nos lugares de comercializacdo de
artesanatos, no barracdo, revelam uma consciéncia voltada para enfrentar a vida na cidade e
suas dificuldades. Essa atitude é definida antecipadamente em reunido da comunidade, para
vir a publico a identidade reivindicada por seus membros. Da mesma forma acontece com o
vestuario. As roupas das mulheres e dos homens obedecem a um padrdo na comunidade,
feitas de tecido grosso, comprado a metro, no principal mercado de Manaus Adolfo Lisboa,
por um preco acessivel; depois é bordado e pintado por um homem ou mulher da comunidade.
Apos a confeccdo, o uniforme é usado com frequéncia, tornando-se um signo visivel da
comunidade étnica. I1sso mostra que 0s objetos sdao manipuléveis dentro de um procedimento
objetivo, calculavel, que pode ser traduzido como signos de pertencimento étnico. Poutgnat e
Streiff-Fenart (1998, p. 166) entendem que esses realces explicam a “idéia de que a etnicidade
¢ um modo de identificagdo” que “ndo remete a uma esséncia que se possua, mas a um
conjunto de recursos disponiveis para a a¢ao social” no presente.

Aliado a atividade econdmica, uma vez selecionados os tracos que realca a identidade
étnica, esse procedimento induz os participantes a um comportamento e ao uso dos elementos
culturais, designando-os como étnicos. Esse modo de proceder é uma atitude enddgena,
fundamentada na capacidade cognitiva dos agentes de manipular os elementos culturais para
interesses da unidade étnica.

Esse fato € uma forma estratégica fundamental da comunidade étnica no contexto
urbano, que nos mantém longe de uma definicdo de etnicidade materializada nos tracos
objetais. Com efeito, no campo da investigacdo empirica, 0 processo de realce da etnicidade,
mediante os elementos culturais, elaborados e ressignificados, pode ser entendido na
referéncia as finalidades determinadas e perseguidas pela coletividade étnica.

Sahlins (2004, p. 507), quando comenta o trabalho de campo do antropdlogo Terry
Tunner com os Caiapds, mostra que para esse povo a palavra “cultura” designa costumes
tradicionais € momentos cerimoniais, cujas realizacdes conotavam a preservacdo da vida, a
forca e a prosperidade feliz das comunidades sociais Caiapds. Esse sentido provoca-nos a
diferenciar cultura de identidade, tomando como referéncia a informacdo de que o termo
“identidade” é costumeiramente associado a cultura. Com isso, convém clarificar a diferenca
daquilo que constitui cultura e do que constitui identidade, mesmo sabendo que ha uma
interacdo pratica, como foi exposta na reflexdo acima, na interagdo, identidade, representagdo

simbélica e necessidades econdmicas.
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Se, por um lado, pode-se aceitar que cultura implica processos inconscientes, muitas
das vezes ndo se caracterizando como calculo, ou atitude racional, dentro de uma conotacéo
erudita, por outro, a identidade aponta o caminho da racionalidade, da intencdo, inerente a
consciéncia, interferindo na construcdo ou reconstrucdo de uma cultura, tomando um caminho
sem retorno a nogdo de que a cultura € sui generis, de forma que, como salienta Cuche (2002,
p. 176):

Né&o se pode, pura e simplesmente, confundir as nocdes de cultura e de identidade
cultural ainda que as duas tenham uma grande ligagdo. Em Ultima instancia, a
cultura pode existir sem a consciéncia de identidade, ao passo que as estratégias
de identidade podem manipular e até modificar uma cultura que ndo terd entdo
guase nada em comum com que ela era anteriormente.

Nessa perspectiva podemos compreender a formacdo da identidade da comunidade
Y’apyrehyt, cujos sujeitos criam a objetividade dos critérios étnicos, manipulando os aspectos
culturais para seus fins. A observacdo cotidiana pode nos levar a considerar uma identidade
pré-definida dessa comunidade, o que pode ser uma armadilha. Por esse prisma, tanto a
abordagem culturalista quanto as teorias primordialistas mantém um ponto de vista objetivista
da identidade cultural.

Por um lado, o aspecto biol6gico, que sempre tem seus defensores, se identifica com a
representacdo genética da identidade e conduz a naturalizacdo dos vinculos étnico-culturais. A
identidade se apresenta de forma a priori ou inata ao individuo, refrataria a influéncia exterior
por parte do individuo ou grupo. A énfase bioldgica considera que “a identidade esta
praticamente inscrita no patrimoénio genético. [...] A identidade repousa entdo em um
sentimento de ‘fazer parte’ de certa forma inata” (CUCHE, 2002, p. 179). Ademais, 0s
primordialistas defendem a premissa que apresenta, como fundamental, a identidade étnica
vinculada a uma genealogia comum, considerada o solo ontoldgico da identificacdo dos
individuos dentro do grupo étnico.

A etnografia condena tais formas substancializadas, no momento em que a categoria
“mistura”, usada pelos lideres da comunidade, servird para designar duas situacdes,
percebidas no seu discurso. A primeira se refere a unido entre etnias, a segunda, a uniao entre
uma etnia e ndo etnia. A mistura aplica-se a essa situacdo de unido entre os moradores da
comunidade étnica. O sentido do termo “misturado”, levando em consideragao o consenso dos
participantes, qualifica a referéncia de parentesco, a partir da singularizacéo e diferenciacao
entre os membros da comunidade Y’apyrehyt, por meio da identificacdo de outras etnias,
como Sateré-Mawé, Parintintin, Mura, Mayoruna Munduruku, Tiriyo, constituindo uma

comunidade de indigenas misturados. Como podemos ver, a unido se processou pela liberdade
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dos sujeitos e pelos encontros ocasionais e nao pelos lagos consanguineos. Para 0s
participantes da comunidade, a idéia de “misturados” inclui a unido entre pessoas de outras
etnias e com ndo indigena. Assim, fica posto que, no contexto de Manaus, as comunidades
tornam relativa a constituicdo de familias deixando abertos os critérios de unido conjugal.

Se observarmos a etnografia pela énfase culturalista, esta considera a identidade
preexistente ao individuo. A teoria culturalista realga a socializacdo do individuo dentro do
grupo cultural, de forma que “o individuo ¢ levado a interiorizar os modelos culturais que lhe
sdao impostos, até ao ponto de se identificar com seu grupo de origem” (CUCHE, 2002, p.
179). A metodologia, nesse sentido, parte da elaboragdo de um exemplar com todos 0s
atributos culturais como expressao de uma suposta identidade coletiva.

O cuidado em considerar tracos primordiais e aspectos ligados a ancestralidade, como
evocacdo a localidade de origem, aos atributos culturais, que contribuem na criacdo da
tradicdo, em nenhum momento significa excluir a tradicdo do campo de anélise, como quisera
Foucault (2000), para o qual o tradicional é sempre perigoso quando tratado no campo das
no¢Oes de continuidade, pois ndo nos ajuda a perceber a descontinuidade nas relagdes sociais
dos grupos étnicos. Sabe-se que, na etnografia dos Sateré-Mawé, de certa forma, € inegavel a
existéncia da primordialidade, como parte do ambito do senso comum. No entanto, ndo deve
ser considerado como &mago interpretativo da etnicidade, como adverte Fenton (2003, p.
111):

Pensar como ndo existente a primordialidade é como que voltar as costas ao
afeto, & poderosa influéncia da familiaridade e da habilidade na vida social, ao
difuso sentido de ligacdo que deriva das circunstancias do nascimento e da
socializag8o e ao uso da lingua e habitos enraizados de pensamento e da pratica
social.

A observagdo empirica nos impde a tarefa de identificar o sentido dos tracos culturais,
na perspectiva da construcao da tradigdo no seio da comunidade étnica, tacitamente percebida
como elemento integrante do processo de identificacdo étnica, da construcdo da etnicidade,
como fendmeno de um processo mais amplo e globalizante, no qual estdo inseridos os grupos
minoritarios. Sahlins nos leva a entender que “todas as tradigdes sdo reinventadas no e para os
objetivos do presente” (2004, p. 507), e cita o Renascimento como uma criagdo dos
intelectuais ocidentais, materializado no desenvolvimento da experiéncia colonial, cujo efeito
é a “distingdo étnica” em proveito da “cultura-de-dominagao” (2004, p. 508), que nos leva
facilmente a compreender na historiografia a frase ndo pouco conhecida pelos antrop6logos:

“por traz de todo homem pardo deve haver um branco”, ou seja, uma leitura etnocéntrica que
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parte dos atos da propria cultura ocidental, como fizeram os viajantes, comerciantes e
missionarios (2004, p. 509).

A invencdo da chamada civilizacdo moderna consistia na criacdo de suas tradicdes,
reviver o saber da cultura greco-romana, ilustrado nos textos como uma copia exata de
documentos cléssicos, para chamar a isso tudo de Renascimento. Sahlins (2004, p. 517) fecha
seu exemplo de construgdo cultural, dizendo que, também, o capitalismo ocidental “¢ um
arranjo cultural verdadeiramente exotico, tdo bizarro quanto qualquer outro”, com
caracteristicas de fundo material, movido por uma ampla ordem de “relagdes simbolicas”
utilitaristas.

E na margem desse sistema-mundo, descrito acima, com sua tradicdo e cultura
inventadas, que encontramos pessoas agrupadas em seu universo, nao alheias a esse mundo,
praticando solidariedade, elaborando consciéncia de si mesmas, construindo formas
organizacionais, propositivas e identificadoras das suas diferencas, com um poder cultural de
inclusdo que vai de encontro as formas de exclusdo do sistema-mundo, de forma que “a
populacdo local articula-se com a ordem cultural dominante, ao mesmo tempo em que se
distancia dela” (SAHLINS, 2004, p. 527).

A mistura étnica, a diferenciacdo, a interacdo social das comunidades, todo esse
conjunto faz parte de um processo que ndo estabelece contradicdo na concepgéo relacional,
mas é parte de uma resposta a condicdo social dos sujeitos étnicos. Por isso, a etnicidade ndo
fica mergulhada no espaco da memoria ancestral. A luta pelo reconhecimento é um ato
cultural, que sempre recorre ao processo historico, ao caminho descendente (das necessidades
do presente para os critérios étnicos adormecidos no passado) da cultura, para processar as
inovacdes, decorrentes do principio de identificacio da comunidade étnica, inerente a

construcdo de sua prépria existéncia.

Todos tém de construir sua existéncia em relagdo a condi¢des externas, naturais e
sociais, que eles ndo criaram nem controlam, mas que nao podem evitar. Eles sdo
coagidos de algum modo, ainda que nunca do Unico modo possivel, pela
passagem das estacBes, pelas chuvas anuais, pelos costumes e acBes de seus
vizinhos. Nesse aspecto, nenhuma cultura é sui generis. E a fabricacdo mais ou
menos consciente da cultura, em resposta a pressdes externas imperialistas, é um
processo normal (SAHLINS, 2004, p. 522).

N&o ha ddvida de que as comunidades étnicas na cidade vivem um momento de
consolidacdo da sua identidade num processo de invencdo da tradicdo. No caso dos Satere-
Maweé citadinos, a reinvencdo da tradicdo e a reelaboracdo das propriedades culturais podem

referir-se a uma criacdo de um espaco social diferenciado no seu interior. Essas acgoes
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enddgenas sdo direcionadas sistematicamente para ratificar a diferenga. Dessa forma, Sahlins
compreende perfeitamente que “descobrimos a continuidade na mudanca, a tradicdo na

modernidade e até os costumes no comércio” (2004, p. 533).

2.3 O caréter étnico dos jogadores

Na pratica da comunidade Y’apyrehyt, ha o uso de alguns critérios culturais
objetivamente perceptiveis, ordenados pelos sujeitos étnicos, no entanto, a identidade etno-
cultural ndo pode ser reduzida a sua dimensdo atributiva, tampouco a identidade ndo constitui
um fendmeno estatico, uma coletividade invaridvel, quase imutavel. O significado de
identidade etno-cultural posposto a pesquisa empirica e observavel no processo de analise,
consoante Cuche (2002, p. 181) esta presente na concepcdo relacional e situacional,
salientando que ela é “um sentimento de vinculagdo ou uma identificagdo a uma coletividade
imaginaria em maior ou menor grau. [...] O importante sdo entdo as representacGes que 0s
individuos fazem da realidade social e de suas divisdes”.

Ainda que a base étnica dos sujeitos seja uma idéia de pertencimento a comunidade de
fundo primordialista, essa mesma estrutura conjuga-se com praticas grupais mais recentes no
cotidiano da vida urbano, como € o caso da participagdo da comunidade Y’apyrehyt no
Campeonato de Peladas, torneio de futebol, que agrega varios times dos bairros de Manaus,
patrocinado por uma empresa de comunicacao no Estado do Amazonas. Ha trés anos que foi
criada no Peladdo uma chave composta por equipes indigenas, organizada por lideres
indigenas, mobilizando todas as comunidades étnicas de Manaus. A chave indigena do
Peladdo foi idéia do professor Jorge Terena, como foi conhecido pelos indigenas, falecido em
outubro de 2007. Nessa integracdo social, os agentes se apropriam de recursos baseados no
passado, que funcionam como dispositivo discursivo, que reflete uma identidade étnica
configurada em situacdo nova. Essa pratica é indicio de diferenciagéo étnico-cultural e efeito
de uma tradicdo imaginada e descoberta nas ac¢Oes coletivas para os protagonistas interagirem

no presente.
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Figura 8 — Time de futebol masculino da comunidade. Em pé, & esquerda: Romeu (Sateré), Moisés (Sateré),
Fabio (Mayoruna), Alair (Parintintin), Erisson (mistura de Parintintin com Sateré), Valdelino (Mayoruna) e
Nilson (Sateré). Agachados: da esquerda para a direita, Anderson (Parintintin), Erico (Parintintin e Sateré), Jair
(Parintintin) e o Lucas (etnia Mura).

Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt, bairro Redencéo, Manaus-AM, 2007.

(Tiriyd), Cristiane (Kayuisana), Jarete (Sateré), Anita (Sateré), Juracy (Sateré) e o filho da Cristiane.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y ’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM, 2007.
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O esporte apreciado pelos agentes sociais da comunidade é o futebol, tanto as
mulheres quanto os homens (Figuras 8 e 9). Sdo capazes de organizar encontros entre as
comunidades étnicas em torno de uma partida de futebol, envolvendo homens e mulheres. No
dia 28 de janeiro de 2007 foi o inicio dos jogos da chave indigena do XXXIV Campeonato de
Peladas, no campo de futebol da Ufam, envolvendo as comunidades étnicas, cujo critério de
participacdo consistia em ter descendéncia indigena por parte de pai ou mée. Fui para perto
das pessoas da comunidade do bairro Redencdo. Cumprimentei a todos. Logo, Moisés
aproximou-se e disse-me que 0 jogo deles sO seria as treze horas. Percebi que estavam
cansados a beira do campo, com todas as suas criancas.

Conforme os interlocutores, esses jovens indigenas vivem em Manaus e se comunicam
com seus parentes. Moisés afirma que “antes eles tinham vergonha, hoje ndo t€ém vergonha
em mostrar sua identidade”. Assim, conversando com um grupo de mulheres, elas mostraram
que essa forma de campeonato de futebol indigena é importante porque promove a auto-
identificacdo dos indigenas, os quais comegcam a se assumir como identidade coletiva, além de
promover o conhecimento de outras etnias, nesses Ultimos anos em que 0 movimento étnico
aparece com mais forca.

Tive oportunidade de acompanhar os jogadores da comunidade Y’apyrehyt e assistir a
alguns de seus jogos, que sempre aconteciam no domingo. Foi em virtude dos jogos do
Peladdo que alguns membros da comunidade, os quais antes ndo se identificavam como
indigenas, comecaram a se identificar etnicamente. E o caso do Anderson, sobrinho do senhor
Jair, morador da comunidade, que se identificou como Parintintin, uma vez que seus avos sdo
dessa etnia. Da mesma forma o segundo, que se descobriu ser Parintintin. Na abertura dos
jogos da chave indigena, eu estive presente. Cheguei as dez horas ao campo. Percebi que os
times ficam nos seus grupos espalhados ao redor do campo, apreciando o jogo de duas
equipes.

Diante dessa situacao, propus levar algumas mulheres para preparar uma farofa ou
algo para eles comerem, principalmente as criangas. Combinado, foram comigo a Marly
Sateré, sua irmd Valda Sateré e seu irmdo Wilson Sateré, mais uma crianca de colo. Desta
forma, na casa da Marly, fiquei esperando as duas irmés, que preparavam ovo frito, calabresa,
arroz e farinha para o lanche dos jogadores, das mulheres e criancas, que ficaram no campo
nos esperando.

Enquanto elas preparavam a comida, eu expliquei para o Wilson Perema e a filha da
Marly, ambos adolescentes, como usar a maquina fotografica. Fizeram um teste aplicativo e

comecaram a fotografar. Deixei com o Wilson a maquina, para fotografar o time de futebol. A
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tarde eu ndo fiquei para assistir ao jogo, apenas prestei auxilio para organizar o lanche. Ent&o,
nos levamos os recipientes de arroz, ovos, farinha, calabresa e refrigerante.

Chegamos com o mantimento as doze horas e trinta minutos. O Wilson iniciou seu
trabalho, tirando fotografia dos que ficavam debaixo da arvore se alimentando e mostrou-me
as primeiras fotos, reveladas com boa qualidade. Todos 0s jogos seguem esse ritmo: a
comunidade participa ativamente levando sua bandeira (Figura 9), acomodando-se debaixo
das arvores, indo ao encontro de pessoas de outras etnias, num clima de alegria e
descontracao.

Na bandeira esta escrito o nome do time: Clube esportivo Hywi Wato, que significa
Gavido Real. Ele foi formado pela comunidade em 2005, com o0 nome Watyama (tucandeira),
com pessoas de outras etnias (Mayoruna, Parintintin), que moram no bairro Redencao e de
outros bairros de Manaus.

O caréter étnico dos jogadores se Vé representado na bandeira do time, criada pela
comunidade Y’ apyrehyt, cujo desenho pode ser claramente decodificado pelo Moisés: “o sol
representa Tupana [divindade maior], nosso Deus; a figura do indigena representa todos os
indios; a imagem da bandeira nacional representa os indigenas brasileiros”. Prosseguindo na
explicacdo, o tuxaua diz que “o gavido real representa o time Hywi Wato; a cor branca da
bandeira representa a paz interior e a luz”.

Esse campeonato, na versdo 2006 e 2007, foi decidido nos pénaltis, sendo campedo o
time Hywi Wato contra o time dos Kokama, ap6s o empate de dois a dois, nos noventa
minutos de jogo. O capitdo Eguiberto Mayoruna recebe o troféu da coordenacdo do
campeonato e passa para o Jair Parintintin e Moisés Sateré, que pulam de contentamento. O
futebol indigena promove alegria, dentro de uma competicdo sadia e a integracdo dos jovens
indigenas proximos da comunidade.

Ap0s a conquista do campeonato, no centro do campo, homens, mulheres e criangas da
comunidade Y’apyrehyt formaram um grande circulo para agradecer a Tupana pela vitdria.
Para eles, esse momento significou alivio, vitoria, alegria por mais um objetivo alcangado, no
campeonato. Segundo os comentarios do Moisés, a religido faz olhar para o adversario como
pessoa boa, sem ddio, de forma que “procuramos passar o que nds somos para eles: a unido, a
paz, a calma”. Referindo-se a oracdo, diz que é para pedir protecdo, para ninguém se
machucar: “no final, nds agradecemos a Tupana, no meio do campo de joelhos”.

As mulheres aprenderam a gostar de futebol com os homens. Elas iam para o campo,

acompanhando os homens da comunidade. Hoje, ha um time de futebol feminino: é uma
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“forma de as mulheres deixarem os afazeres domésticos, sairem de casa para se distrair”,
asseverou a jogadora Franciana.

Observamos os sinais diacriticos na bandeira, no nome dos times escrito na lingua
materna maweé, os colares indigenas, o uso do nome Tupana, a referéncia as etnias que os (as)
atletas fazem para poder jogar. Na perspectiva culturalista, a énfase na descri¢cdo repousava
nos critérios culturais dos individuos ou grupos, que se apresentavam objetivamente ao
observador, cuja andlise frequentemente recaia sobre as formas culturais, ndo dando conta do
sentido da relacdo entre consciéncia intencional dos agentes sociais e identificacdo étnica. Os
tracos culturais produzidos pelos agentes sociais, 0s lagos primordiais evocados, o sentimento
de compartilhamento dos membros sdo reforcados como pré-condicdo de identificacdo e
como resultado da organizacdo étnica. Desta forma estamos reafirmando a proposicdo de
Barth (2000, p. 29): o sentimento de compartilhamento e os critérios culturais séo
implicacdes ou resultado da organizacdo de uma comunidade étnica, considerada um tipo
organizacional. Nessa perspectiva interacionista, abdicamos da busca de compreensdo da
comunidade étnica a partir do conjunto de tracos culturais.

Para reforcar o que foi dito, Cuche (2002, p. 183), ao analisar o pensamento de Barth,
considera que “a identidade se constroi e reconstroi constantemente no interior das trocas
sociais” e diz que os membros da comunidade nao sdo definidos por seus lacos étnico-
culturais, eles proprios conferem significados a esses vinculos em razdo de um conjunto de
circunstancias em que se encontram. Essa assercao explica a operacionalizacdo da interacao
social ludica da comunidade Y’apyrehyt, a partir do futebol, pois possibilita a identificacdo
dos sujeitos como pertencentes a uma comunidade étnica, representando uma unidade das
mualtiplas etnias, sintetizada nos sinais diacritico da bandeira do time.

A identidade étnica € um caso comum da identidade social, é a face de sua expressao
étnica, anunciada pelos mecanismos de identificacdo, tracos simbdlicos, implicados na
organizacéo social como resultado da capacidade de elaboracéo das relagcdes com a sociedade
dominante. O que se destaca como efetivo, no caso dos Sateré-Mawe, é a propria comunidade
étnica, elaborada historicamente, que revela as intencdes bem definidas dos sujeitos
organizados, para elaborar um processo de inclusdo no contexto de cidade, por meio do qual
eles configuram uma forma cultural de criar, fazer e viver. Nesse processo, a comunidade
étnica se torna o primeiro mecanismo de identificagcdo, como espago potencial de elaboragéo
de outras formas de identificacdo, incluindo os que ndo vivem na comunidade no mesmo

processo identitario.
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Quando nos referimos ao indigena no contexto da cidade, fica evidente que a
alteridade n&o se define isolada da comunidade, nem esta se define fora das relagbes com o
mundo de referéncia, dado que sua identidade é criada no contexto relacional do grupo étnico.
Consoante essa afirmacdo, a pessoa se define e se constrdi na integracdo entre a objetividade
do mundo social, que a envolve nas representacfes pré-construidas, e a subjetividade, que
envolve as dimensdes substantivas, como a razdo, a vontade e a liberdade, com as quais os
sujeitos contam para ressignificar suas representacdes de acordo com suas demandas. Esses
dois elementos encontram sentido na intersubjetividade, caracterizada pelas relacbes com as
pessoas, coletividades, instituicbes de poder, 6rgdos do Estado. Portanto, da mesma forma, a
comunidade constroi sua vida social na imbricacdo dessas trés dimensdes, tendo como base
dessa interacdo a condicao étnica dos agentes sociais.

Em reforco a essa assercdo, procuramos mostrar que a identidade étnica é construida
reelaborando as representacdes criadas pela vida social, ilustrada na bandeira do time de
futebol. Os autores da bandeira adaptaram a forma da bandeira nacional, incluindo as
diferencas culturais da sociedade a partir dos diacriticos que fazem referencia as culturas
diferenciadas, representadas pela figura do indigena, do gavido real, relativizando a
hegemonia positivista da “ordem e progresso” e da nogdo uniforme e fixa de cultura
brasileira. Considerando que as categorias sdo criadas pelo mundo social, consequentemente
ndo inatas, 0s sujeitos étnicos podem também criar suas tradicGes.

Isso se justifica porque a etnicidade € processual, levando em consideracdo a
mutabilidade da realidade cultural, a qual era considerada fixa e analisada pelo prisma da
objetividade. Além desse aspecto, nela esta expressa a dicotomia diferencial entre os que
pertencem ao grupo e os de fora, como marcador de fronteiras, tornando a sociedade
fracionada pelas diferencas etno-culturais. Em virtude de que a etnicidade reclama ser
explicitada e reconhecida, por meio da interagdo social, 0s sujeitos envolvidos superam o
estado de gueto e de negacdo etnica. Dai que o0 pensamento voltado para a interagdo étnica nos
possibilita ver, de maneira real, nos comportamentos efetivos e afetivos, como as pessoas
inseridas na sociedade se definem como pessoas e optam pela construgdo de uma unidade
étnica, subvertendo a ordem das coisas ou se posicionando frente as varias formas
consensuais de negacgéo, que dé sentido a sua relacéo social.

Outra consideracdo € que a categoria de processo estd inerente a compreensdo da
etnicidade no contexto relacional, posto que define a organizac¢do dos individuos em grupo
étnico, por meio da construcdo de espacos de representacdo das suas acGes e realizacOes

externas, como ficou demonstrado nos jogos de futebol. E, pois, o valor processual que
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garante “a unidade efetiva do grupo tanto quanto seu carater constituido” (POUTIGNAT e
STREIFF-FENART, 1998, p. 113). Essa perspectiva da interacdo social coloca em primeiro
plano a dimensdo processual, sem desdenhar os tragos culturais da unidade coletiva. Ao
contrario, considera-os valor manifesto na relacdo com outros aspectos e finalidades. Desta
forma, a abordagem de Barth encaminha a nocéo de etnicidade para uma forma de abordagem
cognitiva, no ambito da etnicidade indigenista:
[...]a abordagem cognitiva interessa-se, antes de tudo, pelo modelo indigenista da
etnicidade. Esta é, inicialmente, uma construgdo de sentido comum que torna as
acles das pessoas inteligiveis. A analise se concentra na producéo e na utilizacdo
de etiquetas étnicas cuja estrutura é descrita como mapa cognitivo por meio do

qual os atores das situagdes pluriétnicas orientam-se em suas interacdes
(POUTGNAT e STREIFF-FENART, 1998, p. 114).

Considerando essa proposicao, a relacdo dos elementos primordiais com a etnicidade
instrumental orienta as fronteiras e direciona o sentido dos grupos étnicos. A situacdo
sociopolitica promove o sentido de unido em torno de objetivos comuns e contribui para
ativar sentimento de identificacdo da comunidade étnica e de pertencimento.

Temos percebido na etnografia que a etnicidade é a tomada de consciéncia da situacao
de contato, que se define pelas contradi¢des, conflitos e tensdes latentes. De certa forma, a
identidade é construida a partir da tomada de consciéncia acerca da situacdo social, na qual os
agentes sociais engendram uma concepcao de pessoa, reconhecida pela comunidade étnica.
Em outras palavras, o que transforma o individuo atomizado em pessoa é essa situacao de
contato (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976a, p. 6), que provoca a formacdo da consciéncia
étnica. Dessa forma, evidencia-se que a estrutura da identidade étnica pressupde trés fatores
praticos: a elaboracdo da consciéncia étnica, a partir da situacdo dos sujeitos sociais, 0 tipo
organizacional, como resultado dessa consciéncia, na forma de comunidade étnica e
associacdo, o uso dos elementos culturais, escolhidos e elaborados, que fundamentam as
relagbes com o0 mundo exterior ao grupo (agéncias institucionais, vizinhancas, associagdes).

Pode-se concluir que, conforme a observacdo de campo, a instituicdo das comunidades
étnicas se manifesta como espaco de organizacdo dos marcadores de fronteiras, que consistem
na escolha de um namero restrito de tragos culturais, considerados instrumentos de sentido,
feita pelos agentes da comunidade. Com efeito, como demonstra Barth (2000), s&o essas
fronteiras étnicas que designam os membros do grupo e ndo o contetdo cultural inerente a ele.
Por essa perspectiva, podemos considerar a organizacdo dos sujeitos étnicos em forma de
comunidade como estratégia primaria para a escolha dos tracos culturais na construcdo de
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identidade indigena multifacetada, motivo pelo qual atributos culturais sdo varidveis e
mutéveis, a0 mesmo tempo relevantes para a persisténcia da comunidade étnica no contexto

das contradicdes.

2.4 O barracdo: espaco do discurso étnico

Outro aspecto cultural que transmite a identificacdo diferenciada da comunidade
Y’apyrehyt € a importincia dada ao barracdo. O sentido do barracdo, ao mesmo tempo em que
adquire um valor simbodlico, que transcende o valor material, traz em si o0 aspecto da
identificacdo étnica. A intencdo da relacdo comercial, posto no valor material do artesanato,
da comida, da pintura, do espago cultural e do barracdo, viabiliza os efeitos da
autoconsciéncia cultural. O barracdo representa a memoria coletiva dos Sateré-Mawé, muitas
vezes ativada na forma de saudade.

A memoria atualiza os tragos étnicos no discurso dos adultos e funciona como
estratégia de fronteira, reafirmando uma maneira de pertencimento étnico. Ocasiona uma
oposicao do tempo agricola da regido do Andira com o tempo da atual situacdo em que eles se
encontram que provoca uma reelaboracdo daquele no contexto da cidade. A nova geragao
pertencente a comunidade Sateré-Mawé, nunca experimentou o tempo memoravel, mas o
reproduz na memoria porque lhe foi passado pelos seus afins, avés, pais, tias e outros que
chegam dessa regido, permitindo-lhes integrar as representacdes mentais na elaboracdo da
identidade social. S8o dois espacos relacionados entre si: 0 espaco simboélico e 0 espaco que
exige aquisicdo dos meios econémicos, elaboracdo de metas que respondam as suas
necessidades. Com efeito, o barracdo, visto como “maloca”, representa esses dois espacos
relacionais, percebido no momento em que o senhor Jodo Sateré nos apresenta a entrada da

aldeia/comunidade Y’apyrehyt, antes da oficina de mapas:

Na primeira placa lemos: Comunidade indigena Sateré-Mawé¢, aldeia Y’apyrehyt
— sejam bem vindos. Adentrando temos a segunda placa, escrita em sateré: waku
po’i Mii’ien bé, Traducdo: bem vindos. Temos a terceira placa que indica o
barracdo, escrita também em sateré: Pond g: U. ura kai. E waseru e pekadu
mi.ira wyi e wese toraniagape. Epia iwese toranya eape. Traduzindo: todos sdo
bem vindos e somos gratos pela vinda de vocés. Ai descendo temos a escada até
a chegada da aldeia, temos a cobertura das palhas. 1sso é baseado como caminho
da selva. O circulo [em forma de caramanchéo], feito de palhas, para poder entrar
na maloca que é o barracdo. Conhecido como barracdo [nesse momento fala na
lingua mawé e depois traduz para o portugués], significa o centro de encontro,
palestra, coberto de palha branca, onde nés nos encontramos e nos reunimos, para
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palestra, discutir assuntos importantes da comunidade Y’apyrehyt. E isso. (Jodo
Ferreira de Souza, 11 de novembro de 2007).

Ao lado dessa representacdo simbdlica e social do barracdo, pulsa o aspecto relacional
do espaco, a partir do qual o interlocutor salienta a face dialdgica do barracéo, pois propicia a
discursdo, os encontros, mostrando a situacdo dos agentes da comunidade étnica, que provoca
0 deslocamento do simbdlico para o campo econdmico, denotando a intencdo dos sujeitos em

relacdo ao barracdo, especificado pelo coordenador da comunidade:

O barracdo é parte principal. A economia gira em torno dele. Tem a questdo da
identificacdo que existe numa comunidade. Tudo gira em torno dele. Se acabar,
acaba 0 nosso saléario [riso]. E como se fosse uma firma. Ele serve para fazer o
ritual, educacdo, a lingua materna, para falar um pedacinho, saber falar,
compreender e para diferenciar nds do povo. (Moisés Ferreira de Souza: 23 de
novembro de 2006).

As pessoas ndo habitam apenas ocupando um lugar. Ocupados seus espacos, 0 habitar
é pré-condicdo da ordenacdo e da conformidade das coisas (HEIDEGGER, 2002), pois impde
aos sujeitos pensa-lo, ou seja, constréem a definicdo consensual, a0 mesmo tempo em que
constréem sua territorialidade especifica. O espaco diz o lugar arrumado, liberado para
receber pessoas e coisas referentes a elas. E o limite, termo utilizado pelos gregos, com o
sentido de conceito. O espaco é limitado, fruto da arrumacdo, que supde a organizagdo, 0
planejamento, a capacidade de construir, a forma que uma coletividade de pessoas vai lhe
impor. O lugar acolhe na medida em que edifica, por meio de conceito, palavra e
representacdo e € acolhido pelas suas circunstancias, isto é, pelo que é construido em sua
volta, envolvendo coisas e pessoas. Produzir as representacdes coletivamente constitui a
habitacdo e os espagos étnicos. Os espacos relacionais e as referéncias étnicas determinam a
habitacdo dos sujeitos, a partir deles mesmos.

A territorialidade especifica esta relacionada ao significado da categoria “coisa”. Seu
sentido ndo se aplica apenas as representagcdes objetais, como casa, barracdo, aparelhos
elétricos, elementos constituidos res extensa. Heidegger (2002, p. 152) nos faz entender que a
palavra “coisa”, res para 0s romanos e thing do “antigo alto alemao”, significa assunto,
questdo, problema, que implica discursdo, encontro, conversa, troca de idéias, reunido
convocada, agOes. Este conjunto de significados em torno dessa palavra nos ajuda a entender
a territorialidade especifica como processo que determina a dimenséo relacional do espaco,
lugar que possibilita o estar-com, na proximidade dos assuntos e das representacdes. O espaco
¢ relacional por conter conceitos, percepcdes dos sujeitos e ‘“‘coisas” em referéncia a

comunidade tradicional, de forma organizada e definida por eles. Neste sentido o territorio
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especifico dos sujeitos sociais, representado pelo barracdo e pelo entorno, é o lugar de
encontro ¢ de ordenamento das diferencas e das diferentes “coisas”.

Esses espacos, portanto, encerram elos conceituais, porque trazem em si contetdo
simbolico e atos culturais, considerados “acontecimentos sociais como quaisquer outros”, “tao
publicos como o casamento e tdo observaveis como a agricultura” (GEERTZ, 1978, p. 106).
No seu conjunto de objetos, compreendendo o espago arborizado, o barracéo e o entorno, essa
territorialidade, construidos pelos membros da comunidade, abrange os espacos de extracéo e
troca de sementes (vide Mapa Situacional da comunidade Y apyrehyt), as agéncias de relagao,
as outras comunidades étnicas, a regido do Baixo Amazonas, as pragas, reconhecidas como
lugares de venda e troca de artesanato indigena. O espago enquanto territorialidade especifica
é o lugar da disposicdo das coisas. Diferentemente das categorias kantianas, o espaco nédo é
algo dado, pertencente as categorias a priori. Em conformidade com a nocdo de Durkheim
(1989, p. 42), 0 espago e conquistado e construido uma vez que constitui o conjunto das
representacdes coletivas, feitas de pedacos, tendo 0s sujeitos como 0s operérios dessa
construcao.

A dimensdo espacial ou geografica, enquanto reveladora de varios ethos, manifesta
diferentes modos de proximidade, fazendo referéncia a arte, linguagem, religido, ética e aos
modos de vida coletiva. No seu conjunto de relagfes, a maneira de construcdo da identidade
se investe de sentido. Este ndo é algo dado, posto que o espaco objetivado traz a referéncia de
construcdo, cujo sentido, conforme Heidegger, reside no modo de habitar, que em seu

significado semantico quer dizer construir:
A antiga palavra bauen (construir) a que pertence bin, eu sou, responde: ich bin,
du bist (eu sou, tu és) significa: eu habito, tu habitas. A maneira como tu és, eu
sou, 0 modo segundo o qual somos homens sobre esta terra é o Bauan, o habitar.
[...] A antiga palavra bauen (construir) diz que o0 homem é a medida que habita.
A palavra bauen (construir), porém, significa a0 mesmo tempo proteger cultivar,
a saber, cultivar o campo, cultivar a vinha. (HEIDEGGER, 2002, p. 127)
Considerando essa assertiva do filésofo alemédo do século XX, a de que o modo de
construir esta contido no sentido de habitar, a identidade étnica € um modo de construir um
modo de organizagdo social, cujo sentido € incorporado pelos sujeitos, que ultrapassa 0s
limites espaciais. Esse modo de habitar nos remete ao processo de territorializacdo desses
sujeitos.
E no fato das comunidades Sateré-Mawé usarem a palavra “cultura” em referéncia aos
costumes tradicionais que esta implicita uma consciéncia cultural, que movimenta a

construcdo de uma identidade social, como carater do seu modo de habitar, num processo que
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manifesta a tentativa de o grupo étnico controlar suas relagbes com 0s segmentos da
sociedade. E na habitacéo relacional que os sujeitos étnicos ficam em condigdes de construir
sua tradigdo, caracterizada pela autonomia cultural, em contexto de criagéo.

A imposicdo hegemodnica do mundo ocidental ocasionou a manifestacdo de novos
movimentos de autonomia cultual, modo pelo qual o outro, posto & margem dessa hegemonia,
passou a dizer quem ele €, a assumir responsabilidade cultural por aquilo que o atingia e
inoculava 0 modo proprio de ser e fazer. Ndo é raro encontrar no ambito das comunidades
étnicas expressdes de autoatribuicdo cultural, como consta no depoimento da Anita Sateré:
“meus pais sdo Sateré. Meu pai veio da comunidade Ponta Alegre. Antes, ele ficou no rio
Urupadi, foi para o rio Marau. Meus pais sdo Sateré, entdo eu sou Sateré” (Oficina de mapas,
10 de maio de 2007).

A comunidade Y’apyrehyt propaga uma autodefinicdo coletiva, constituindo um dos
modos associativos do movimento indigena em Manaus. Consoante Almeida (2006, p. 21),
elas adquirem forcas para relativizar nogGes pré-determinadas que permeiem 0S espacos
politico-administrativos e ndo mais correspondem ao modo de habitar das comunidades
étnicas. Assim, as categorias elaboradas no processo de luta e conquista “no seio do campo
politico e também do exterior dele” (BOURDIEU, 2006, p. 156), provocam deslocamento de
termos, como a idéia de “tradicional”, que, relacionada a esse processo de autoidentificacéo,

mais se aproxima das necessidades do presente, se desinstalando do passado.

2.5 Ressignificando a Festa da Tucandeira: os espacos relacionais

Considerando oportuno tomar como exemplo a programacédo do dia 19 de abril de
2007, cujo momento importante € o ritual da Tucandeira, esse conjunto de representagdes nos
faz compreender que a identidade € atividade calculavel, demarcada, aplicada para almejar
objetivos planejados pelos agentes dessa comunidade. A estratégia de identidade desvela
formas de interacdo entre a comunidade e o0s outsiders. Na educagdo, contribui
pedagogicamente para a supressdo da nogdo de “indio genérico”, tendo efeito no bairro, na
escola, na Igreja. Se antes a estratégia étnica era ocultar o pertencimento e os tragos objetivos,
hoje, estes sdo utilizados como marcadores da diferenca, mostrando uma identidade em

processo de consolidagéo.
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Com base nesse entendimento, a identidade étnica € uma construcao social de sujeitos
especificadamente situados, elaborada no contexto em que 0s agentes estdo interagindo e
direcionando suas escolhas e representacdes. E nessa relacdo que procuramos entender o
fendmeno identitario, oportunizando a ultrapassagem de ver a identidade pelo prisma do
objetivismo ou do subjetivismo. A identidade elaborada procede apenas das agdes mutuas
entre grupos e do processo de identificacéo e diferenciagdo na interacéo social.

A identidade é sempre uma concessdo, uma negociacdo entre uma auto-identidade
definida por si mesma e uma hetero-identidade ou uma exo-identidade definida
pelos outros. [...] A hetero-identidade se traduz pela estigmatizagdo dos grupos
minoritarios. Definidos como diferentes em relagdo a diferenca que os majoritarios
constituem, os minoritarios reconhecem para si apenas uma diferenga negativa
(CUCHE, 2002, p. 184).

Observa-se que essa perspectiva deixa margem a comunidade étnica para optar por
suas identificacGes. Nesse sentido, a identidade ndo se isenta de ser analisada como criacao
dos sujeitos. Desta forma, mesmo guardando o0s aspectos positivos da variabilidade, a
identidade é vista como um quadro de representagdes efémeras. O que precisa ser dito a partir
desses pontos de vista é que a identidade carrega um aspecto relativamente estavel, de
maneira que pode ser compreendida na relacdo das abordagens objetivas e subjetivas,
subordinadas aos aspectos intersubjetivos, dimensdo propria da interacdo social, se quiser
assegurar uma plausivel compreensdo da construcdo social de uma coletividade etno-cultural
observavel.

As fronteiras étnicas comandam a vida social na base dessas representacdes
supostamente primevas da cultura, a partir das quais os agentes fazem brotar uma organizacéo
étnica ndo mais ancorada na objetividade cultural, mas, ao redefini-las, vincula-as a
racionalizacdo do comportamento e das relagfes sociais, num processo em que & possivel
conviver tracos essencialistas e instrumentalistas, como poderemos no relato da festa da
tucandeira na comunidade Y’ apyrehyt, realizada no dia 19 de abril de 2007.

Quando cheguei a comunidade, ja passando das oito horas, percebi que o tempo estava
nublado, provocando-me uma preocupagdo com 0 sucesso da programacdo do dia nessa
comunidade. O céu continuou nublado, sem que chovesse. Somente no final da tarde caiu uma
chuva fina, por pouco tempo, colaborando com o evento do dia 19 de abril na aldeia™.

Todos da comunidade étnica, inclusive vizinhos e convidados, tém suas funcdes,

definidas em reunido. Isso foi constatado na pratica, quando percebi que o senhor Jodo estava

4 0 termo aldeia era usado pelo apresentador da festa, Moisés, ao dirigir sua fala aos visitantes. Em outros
momentos, usa o termo comunidade.
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na entrada da comunidade, e assim ficou até o fim da noite, pois ele foi escolhido para receber
as pessoas. Ele mora no municipio do Manaquiri, com sua esposa, a senhora Zorma Sateré, tia
do tuxaua Moises, sempre interagindo com essa comunidade, fazendo visita aos seus
sobrinhos. Mesmo nao sendo indigena, o recepcionista estava a carater, com o corpo pintado,
cujos tracos, marcados com resina de jenipapo, ndo tém nenhuma relagdo com a etnia sateré.
O senhor Jodo recebia os visitantes que, para entrar, pagavam trés reais ou dois kg de
alimentos nao pereciveis; familia acima de trés pessoas tinha direito a desconto, pagando cada
uma um real e cinqiienta centavos; a escola podia pagar um pacote no valor de vinte reais ou
alimentos ndo pereciveis. Assim informava o cartaz na porta de entrada, um corredor com
aproximadamente oito metros de comprimento e um de largura, dando a sensagéo de estarmos
entrando numa aldeia cercada pela fauna e flora.

As entrevistas ndo sdo cobradas durante o evento, posto que o valor é compensado
pelo preco da entrada, do consumo de alimentos e da aquisicdo de artesanato, vendido na
festa. Ao descer, encontro a senhora Tereza, a matriarca das familias Sateré-Mawé residentes
nessa comunidade. Sentada em uma cadeira, seus netos deixaram-na em destaque, no
barracdo, pronta para ser entrevistada e admirada por todos que a escutavam falando em
lingua mawé. Em evento como este, as comunidades Y’apyrehyt, Sahu-apé, I’'nha-bé, Mawé e
Waikiru ddo muita importancia a presenca da senhora Tereza, pois ela se dispde as
solicitagfes dos que querem colher informacdes de sua etnia. Conversamos um pouco.

Ela sintetizou a organizacdo do espaco da comunidade para acolher os visitantes,
dizendo que o Moisés, seu neto, “foi muito inteligente, porque ele teve a idéia de cercar toda a
area de palha, que, quando a gente entra, & por cima, fazendo curva, descendo as escadas,
parece que estamos entrando no mato, tudo verde. Isso que ¢ ser indio”. Depois de
complementa-la, acompanhada dessa diminuta conversa, me aproximei das crian¢as de uma
escola e perguntei: - Vocés vao se pintar? As criangas: - vamos! Continuei: - por qué? Uma
das criancas falou: - “¢ para a mamae pensar que eu sou um indio, por isso eu vou me pintar”.

Esse discurso toma duas dire¢fes. Primeiro, ele mostra que a figura matriarcal das
comunidades Sateré-Mawé estd em referéncia ao passado, respondendo as demandas das
familias nucleares da comunidade Y’apyrehyt. A outra direcdo tomada pelo discurso étnico
esta no fato de a interlocutora, atraindo os visitantes com sua fala na lingua mawé, e depois
sendo traduzida por um dos seus netos, confirma o que estd no imaginario coletivo dos
freqiientadores, isto ¢, a no¢do do “indio puro”, descaracterizado da interagdo social, posto no
espago “selvagem”. Isso nos faz lembrar o tipo de categorizagdo étnica, analisado por Cardoso

de Oliveira (1976b, p. 90), advindo do senso comum, de dominio publico, melhor dizendo, a



108

etnicidade é construcdo de sentido dos envolvidos, cujas a¢fes sdo inteligiveis ao espectador.
O que aqueles fazem coincide com suas percepcOes e entendimento reais, executado numa
explanacao objetivada no presente. Trata-se de uma etnicidade vista no nivel empirico, isto é,
a explicacdo da identidade étnica é reduzida ao ambito do que se ver, realidade explicada por
ela mesma, que reduz a andlise a confirmacg&o da pré-nocao estabelecida pelo observador.

Para ratificar esse tipo de analise, os participantes da festa fazem questdo de organizar
uma estrutura razoavelmente perceptivel e receptivel, para receber os visitantes e grupos que
apresentam um nuamero artistico. O palanque das apresentacdes ficava proximo a secretaria,
atras do qual uma porta dava acesso as casas da comunidade. Ela serve de entrada, para subir
0 palanque. A area plana, referente ao barracdo e ao terreno, estava cercada de palhas
pregadas nas varas e vigas de madeira. Esse palanque foi preparado com madeiras
emprestadas dos vizinhos, construido num mutirdo realizado pelo senhor Jair Parintintin e 0s
jovens Moisés e Afonso, que é amigo dos moradores da comunidade étnica. Este é o que mais
entende de carpintaria e tem as ferramentas adequadas para esse trabalho.

Depois desses momentos, conversei com 0S que estavam nas barracas e com as
mulheres que preparavam o fogo para assar peixe. Logo em seguida, encontrei o Nilson e o
Moisés, que prepararam uma mesa dentro de uma barraca coberta de palhas, como as demais.
Puxaram uma extensdo para eu ligar o computador. Dias antes, Moisés havia solicitado fazer
as anotac0es e registrar 0 evento na maquina fotografica, para organizar o evento em forma de
banner e entregar a comunidade. Ele disse que seria melhor que eu trouxesse o computador,
pois eles providenciariam um espaco para eu registrar diretamente no aparelho. Fiquei,
portanto, em um lugar confortavel, que me possibilitou observar, conversar, escutar, tirar
fotos e transferi-las para o computador. Foram tiradas cento e cinglienta fotografias do evento.

Depois de instalado o computador, dentro da barraca, registrei uma entrevista de duas
pesquisadoras com o Moisés, que confirma o mesmo nivel de analise do empirico pelo
empirico, ou do “consenso” dos sujeitos ativos e passivos. Moisés se dirigia a mim e elas o

acompanhavam, parando proximo a mesa, com mais outras estudantes. Transcrevo a seguir:

Pesquisadora 1- formiga vem de onde?

Moisés — As formigas vém do Taruma, vem dentro do bambu. Elas vdo adormecer para depois jogar na
luva da tucandeira.

Pesquisadora 1 — qual o tipo de alimentacdo de vocés?

Moisés — Alimentacdo: farinha, peixe, beju, sa-hai, uma formiga queimosa®®.

Pesquisadora 2 — Qual a sua fungdo?

Moisés — Coordenador, tuxaua, coordenar o trabalho, fico na organizacéo.

Pesquisadora 2 — Eu pensei que ser tuxaua fosse uma pessoa mais velha.

15 Ele se refere & salva-taia, uma espécie de formiga presente na tradic&o alimentar dos Sateré-Mawé.
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Moisés — Ter um bom trabalho na comunidade acaba sendo eleito. Filho com 17 anos que recebe essa

funcdo fica velho como tuxaua, como aconteceu nas comunidade do rio Andira.

Pesquisadora 1 — Estd com quanto tempo?

Moisés — Trés anos.

Pesquisadora 1 — Seu nome em sateré?

Moisés — Wasiry significa o primeiro, o filho do homem.

Pesquisadora 2 — Vocés seguem alguma religido?

Moisés — Nossos antepassados falavam em Tupana, 0 nosso deus. Hoje, somos adventistas. Um pastor

trouxe a boa nova, os varios tuxauas receberam a religido. Nossa aldeia ndo era demarcada. Os indios

bebiam e faziam violéncia. O pastor Leo ajudou a minimizar as violéncias.

Por um lado, esse tipo de questiondrio bem ensaiado com perguntas e respostas
prontas conduz o pesquisador para o estado do homo academicus, admirador do acabado
(BOURDIEU, 2006, p. 19), adscrito ao modo de pensar em “termos substancialistas [...] a
maneira dos antropologos culturalistas que se interrogam indefinidamente sobre the locus of
culture” (2006, p. 28). Essas entrevistas, ou seja, essa forma de compreender o outro do outro
lado do corredor é acompanhada de um final mistico. Aqui se segue. Uma professora trouxe
sua turma de alunos, aproximadamente vinte componentes, e, ja ultrapassando as onze horas
do dia, fizeram uma apresentacdo homenageando a comunidade visitada. No palco, cantaram
uma musica em Tikuna, antes da qual um representante dos alunos falou para todos,
conduzindo a mensagem para o lado da mistica cristd, acentuando a necessidade de se ter fé,
comparada “a um grao de mostarda”.

Por outro lado, essa elaboracdo pronta me remete para a reflexdo sobre a obra A
miséria do mundo de Bourdieu, a qual me faz asseverar que é preciso viver essa experiéncia
intensamente, fazé-la passar diante de nds como objeto de observacdo, sobre a qual se aplica a
reflexividade. A experiéncia adquirida confere “inten¢do reflexiva” aquele que tem a
preocupacdo de se reconhecer e de conhecer a vida a despeito de suas trapacas, armadilhas e
traicdes, submetendo-as ao exame critico, como salienta o autor (2003, p. 651-653). Neste
sentido, as a¢Oes dos sujeitos, produto de suas percepgdes e entendimento, s6 podem ser
compreendidas, atravessando o corredor, no ambito das interacdes sociais, certificando que o
real da comunidade Y’apyrehyt ¢ efetivamente relacional, assim como se deve pensar a
tradicdo, a cultura e a identidade, ou a diferenga social, na forma de um “espaco de relagdes”,
ndo na forma de antagonismos (BOURDIEU, 2006, p. 28).

Seguindo o viés do espago de relagdes, a festa da Tucandeira também serve para
reafirmar as articulacBes com as instituicdes publicas, outras agéncias e comunidades étnicas
de Manaus. Estiveram presentes durante a programacédo a Secretaria Municipal de Cultura, a
Pastoral Indigenista Arquidiocesana de Manaus, as escolas municipais Raquel de Queiroz e

Jodo Alfredo, professores e alunos da Universidade Federal do Amazonas e da Universidade
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Estadual do Amazonas, alunos e professores de outras escolas estaduais e municipais; grupos
musicais e representantes das comunidades Sateré-Maw¢ I’'nha-bé, Waikiru, Sahu-apé, Mawé
e familias Sateré-Mawé dos bairros Terra Nova e Novo Israel, amigos e vizinhos dos
protagonistas do evento.

Dificil ignorar os efeitos de solidariedade dos vizinhos. Nos bastidores da festa,
proximo do reservatério comunitario de agua (tanque de &gua), o senhor Jair Parintintin e o
Afonso tratam os peixes para serem vendidos durante o almogo. O senhor Jair € considerado
ndo indigena pela comunidade, mas, ao descobrir que seus avds eram Parintintin, esta fazendo
um processo de auto-atribuicdo, e ja se considera Parintintin. Nesse caso, a festa da
Tucandeira também promove o sentido de pertencimento. Jair faz parte da comunidade étnica,
sendo muito prestativo e participativo, antes, durante e apds os eventos da comunidade,
imprimindo-lhe uma personalidade extrovertida e muito querida por todos. Ele pinta seu
corpo, usa colar confeccionado pela comunidade étnica, danca e participa das fotos, que sdo
estampadas nos jornais locais. Com seu jeito extrovertido, alegra seus pares na comunidade.
O Afonso (Figura 10) e sua esposa Marly sdo vizinhos da comunidade étnica, gostam de
frequentar a comunidade, pois considera a todos como amigos. Com sua esposa, participa dos
jogos de futebol masculino e feminino, quando convidados para jogar nos campos de futebol
proximo da comunidade. E sempre solicitado para ajudar nos trabalho, como foi no caso da
construcdo do palanque e nas apresentacGes durante a festa da tucandeira.

Os alimentos sdo preparados um dia antes e durante a festa. Uma vez tratados os
peixes (matrinxa e jaraqui), os homens levam-nos para a barraca especifica, onde se
encontram a Elenilce, que € esposa do tuxaua Moisés, a Marluce e a Vanda (Figura 10), que
sdo filhas do senhor Jair. A Elenilce é da etnia Tiriy0, e as outras ndo sao consideradas
indigenas, mas todas se envolvem nos trabalhos de preparacéo e desenvolvimento de todos os
eventos da comunidade. Na barraca de peixe, estd um fogdo de barro, feito pelos adolescentes
e adultos. A atividade dessas mulheres consistia em assar 0s peixes e as bananas, preparar o
beju, feito da massa de mandioca, organizar as frutas (abacaxi, bananas maca, tangerina,
mamao, laranja), de forma que mantinham a barraca de peixe enfeitada durante toda a

programagéo do evento.
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Figura 10 — Trabalho coletivo durante a festa da Tucandeira. Jair Parintintin, Franciana Munduruku e Afonso,
preparando os peixes. A direita: Elenilce Tiriyd, Marluce e Vanda.

Fonte: Comunidade Y’apyrehyt. Programacdo do dia 19 de abril. Manaus-AM, 2007. Fotos de Glademir Sales
dos Santos.

Figura 11 — Funcg@es distribuidas durante a festa da Tucandeira. A esquerda, pintura corporal. Na barraca de
frutas: em pé, o senhor Jair Parintintin, com rosto pintado.
Fonte: Comunidade Y’apyrehyt. Programacéo do dia 19 de abril. Manaus-AM, 2007.
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As bananas e os bejus sdo conduzidos, depois de prontos, para a barraca de frutas e
comidas tipicas da regido, onde se encontram a Marly Sateré e sua irma Jareide Sateré (Figura
11), que mora na comunidade Mawé, no Taruma. Nessa barraca os visitantes compram pé-de-
moleque, melancia, tangerina, banana assada, apreciam o sabor do acai, do taruba, dos sucos
de goiaba, maracujé e abacaxi. Nessa barraca, as mulheres fazem revezamento durante a festa.
A noite, o Eguiberto, esposo da Marly Sateré, ajuda nas vendas, pois ndo pode deixar seu
trabalho de pedreiro, na construcéo civil, durante o dia. O Eguiberto é da etnia Mayoruna. Ao
chegar do trabalho, no inicio da noite, procurou imediatamente ficar caracterizado com
pintura no corpo e colar, para distinguir dos ndo indigenas.

Os sinais diacriticos sdo também comercializados. Proximo da barraca das frutas e
sucos, encontramos outra de pintura corporal (Figura 11). O trabalho consistia em pintar o
corpo da pessoa com algum sinal diacritico. O visitante que deseja tatuar seu corpo podia
escolher uma das 23 figuras, que se encontrava em amostra numa cartolina branca, com seus
respectivos precos: a tatuagem pequena custava trés reais, a média, cinco reais, a grande dez
reais. Os que mais trabalharam na escultura do corpo foram o Erico e o Orestes. Este mora no
Rio Preto da Eva-AM, e veio participar da festa, como convidado. Orestes € uma pessoa que
tem muita habilidade na confecgéo de artesanato, destacando-se o trabalho com palha, com a
qual ele pode produzir cestas e luvas usadas no ritual da Tucandeira, e serem vendidas. Ele
veio para Manaus em 2002, indo morar no municipio de Rio Preto da Eva. Algumas pessoas
informaram-me de que ele, por morar sozinho, sempre vai ao encontro dos “parentes”,
passando dias numa casa de familia Sateré-mawé, depois se desloca para outras, mantendo
sempre contato com familias do seu elo de relagdes.

Na barraca préxima, os visitantes podem comprar artefatos indigenas, que se
encontravam justapostos nas mesas e nas paredes. A maior parte do artesanato foi
confeccionado pelas mulheres da comunidade. A Franciana é a responsavel pela venda. Ao
vender um produto, ela sabe direcionar o dinheiro para a familia que o confeccionou, pois
todos estdo organizados em valor e quantidade. Algumas entrevistas trataram sobre o ritual da
tucandeira, a funcdo do tuxaua, as relagdes com a Funai e com Funasa. Esta Ultima questdo

fez com que o entrevistado, no caso 0 Moisés, mostrasse 0s problemas dessa relacéo:

Estudante — Qual a relagcdo com a Funai e Funasa?

Moisés — A Funai estd um pouco atrasada. NOs temos direito, a Constituicdo garante. Aquela questdo,
0 pais, o Estado, 0 municipio ndo estdo preparados para exercer 0s nossos direitos. As conquistas estao
acontecendo. Na Funasa falta de médico, de equipamento, enfermeiros com salarios atrasados. Dentro
da aldeia, ela faz seu relatorio, manda para Brasilia. H4 uma distancia grande entre a FUNAI e os
indios da cidade. Estamos construindo degrau por degrau, por serem parentes, eles compreendem. Tem
trés indigenas na FUNAI. Isso ajuda. Mas, ndo tem indio capacitado. A Fundagdo Estadual de Politica
Indigenista (FEPI), coordenador: Bonifacio Baniwa, foi um avango, porém esta mais voltada para os
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indios das reservas. Em Manaus, nés temos apoio e ajuda mais das ONGs do que dos 6rgdos do poder
publico.

A estratégia dos protagonistas de elaborar uma programacao extensa, ndo SO institui
um sistema de comercializacdo, mas possibilita momentos pedagodgicos, em que acontece
interacdo entre as escolas educacionais e 0s agentes étnicos da comunidade envolvidos. As
criancas da escola Raquel de Queiroz (Figura 12) fizeram uma apresentacdo homenageando a
comunidade indigena, sendo acompanhadas pela diretora e alguns professores, tanto no turno

matutino quanto no vespertino.

Figura 12 — Alunos e professores presentes na festa da Tucandeira. Eles apreciam a apresentacdo musical dos
Sateré-Mawé.
Fonte: Comunidade Y’ apyrehyt. Programacdo do dia 19 de abril. Manaus-AM, 2007.

Para essa escola, as atividades pedagdgicas foram exclusivamente voltadas para a
questdo indigena, por isso participaram desse evento. O apresentador Moisés Sateré tomou a
palavra e, além de agradecer, mostrou a importancia da presenca dos alunos na festa (Figura
12), para perceberem os valores indigenas, sua situagcdo e “a comemoragdo do dia 19 de abril
com os parentes”. Um dia depois do evento, o tuxaua deu importdncia a essa pratica,

acentuando seus efeitos de ensino e aprendizagem:

Na questdo preconceituosa mudou muito, os colegas das criangas da escola
Raquel de Queiroz mudaram sua idéia de indio. Desta forma fizeram
homenagem. Foi bom, pois as crian¢as ndo véem no papel, véem a realidade, o
indio, provaram comida indigena. Assim, ndo pensamos em parar, pretendemos
atrair um grupo de turistas, as escolas, conhecer, fazer um painel sobre nosso
trabalho explicativo sobre o ritual. Eu sou duma linhagem que os meus avés e
tios eram liderancas. N&o queremos alcancar somente 0s turistas, mas a sociedade
como um todo. (Moisés Ferreira de Souza, 20 de abril de 2007)
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A diretora da escola disse-me que nessa instituicdo ha sete criancas da comunidade
indigena estudando, o que facilita uma interacdo entre as partes. Antes da apresentacdo das
criancas da escola, um grupo de criancas da comunidade étnica fez o ritual da tucandeira, no
barracdo, de forma simulada, e, no palanque, cantaram algumas mausicas na lingua mawe,
provocando admiragdo nos que estavam prestigiando. Depois que terminaram todas as

apresentacdes, Moisés finaliza dizendo que é importante trazer as criangas para ver o ritual,

para “perceber a nossa cultura”.

o

Figura 13 — Entrevistas concedidas pelos organizadores da festa.
Fonte: Comunidade Y’ apyrehyt. Programacéo do dia 19 de abril.. Manaus-AM, 2007.

Assim, a referéncia da cultura indigena ao turismo, fundada na fascinacéo pelo rustico
e natural, que enfatiza a comparacdo das comunidades indigenas como museus Vvivos, deixa de
ser relevante, na medida em que a programacgdo da festa da Tucandeira atrai as escolas
estaduais e municipais. O ritual ganha sentido pedagdgico, utilizado pelos professores e corpo
técnico das escolas proximas da comunidade Y’apyrehyt, introduzindo-0 no ensino e
aprendizagem das criancas e adolescentes. O simbolo torna-se referéncia pedagdgica, no
mesmo instante em que é manipulado e controlado pelos sujeitos da comunidade.

A manipulagdo das formigas de forma artesanal (Figura 14) e o ritual instauram o
momento mais importante da programacao, conferindo a singularidade dos Sateré-Maweé.
Para explicitar o primeiro momento, proximo ao barracédo, dois indigenas fazem o processo de
preparagdo das luvas, que serdo usadas no ritual. 1sso aconteceu nas primeiras horas da tarde.
Orestes foi a pessoa mais indicada para fixar as tucandeiras nas luvas, uma a uma,
preparando-as para o ritual, sempre recebendo ajuda do Moisés, do Nilson e de outros
indigenas que vieram das comunidades do Taruma, sendo observados pelos visitantes. O
processo consiste em adormecer as tucandeiras numa bacia, depois prendé-las numa pequena
luva e introduzi-las numa luva maior, momento apés o qual os indigenas fazem a defumacéo

para desperta-las.
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Figura 14 — Os Sateré-Mawé preparam as tucandeiras que serdo usadas no ritual. A direita: o apresentador
anima o evento.
Fonte: Comunidade Y anvrehvt. Proaramacdo do dia 19 de abril. Manaus-AM. 2007.

A comunidade Y’apyrehyt como uma das alternativas de interag@o social recorrer as
agéncias de governo em busca de apoio para a sua subsisténcia. Vestido a carater, o tuxaua
Moisés Sateré tem a funcdo de apresentar o evento (Figura 14), durante os trés turnos do dia,
0 que o faz agradecer aos patrocinadores da festa, sobretudo, a Secretaria Municipal de
Cultura, cujo secretario e funcionarios estiveram presentes, durante a tarde, registrando o
evento, colocando trés banners que deram visibilidade as frases e a0 nome da instituicdo,
como contrapartida ao apoio financeiro e logistico a comunidade étnica. Essa relacdo de troca
é amistosa e ndo conflitiva, ao mesmo tempo ha um controle de posicdo por parte dos sujeitos,
como é demonstrado no depoimento do apresentador:

A Secretaria de Cultura viu que nds temos potencial. O or¢camento foi pouco, 800
reais. As coisas subiram, mas foi bom, ajudaram no que puderam. Se o
orcamento fosse maior, teriamos condicdo de trazer mais grupos indigenas, até
mesmo grupos da reserva, que faltou, pois queriam 500 reais. De la vinha um
cantor e um ferrante. N6s ndo tivemos condi¢Bes. Algumas barracas ficaram
vazias porque nao podemos buscar os tucanos para cantar e se apresentar. A
caixa de som veio, pois ano passado nao tinha. Foi uma qualidade para os grupos
se apresentarem. Um salto muito bom para reafirmar nossa cultura. Desde crianca
estamos nesse caminho, queremos sempre nos identificar como indigenas para
sermos valorizados. Esse apoio da secretaria é bom, valorizando, fazendo com
que esse povo continue sendo indigena e com que permanega. Eu tenho
experiéncia do passado: nés ndo tinhamos apoio e faziamos para n6s mesmos.
(Moisés Ferreira de Souza, 20 de abril de 2007).

No palco, Moisés, antes de apresentar uma proxima atracéo, acolhe os visitantes com
palavras de agradecimento, destacando as escolas, os alunos das Universidades, o0s
pesquisadores e turistas. Quando ndo esta no palco, ele acolhe os visitantes, concede

entrevistas e, sobretudo, participa do ritual, dangando todos os momentos em que um
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candidato vai ser ferrado. Antes disso, soprando um instrumento chamado buzina'®, chamava
todos os visitantes para entrarem no barracdo e explica a importancia e o processo da danca.

O tuxaua da comunidade faz 0 momento de acolhimento dos visitantes, apresentando
as barracas e as atividades que serdo realizadas, sendo a principal o ritual da Tucandeira. No
inicio da tarde, ele fez referéncia ao momento em que dois indigenas estavam preparando as
luvas, nas quais foram colocadas as tucandeiras. Colocam-nas adormecidas numa espécie de
forro de palha, para depois serem introduzidas na luva. Enquanto é feita essa atividade, no
centro do quintal, na frente do barracao, “as pessoas ouvem musicas indigenas dos Dessana,
dos Tucanos e de outras etnias” (Elenilce).

O fluxo de pessoas é intenso de manha e de tarde, ndo o deixando de ser a noite, com a
presenca de pesquisadores da Ufam e da UEA, geografos, socidlogos e antropdlogos, que
observam comedidamente o ritual, o artesanato, as apresentacdes no palanque e as atividades
dos indigenas. Ademais, o espa¢o da festa promove e atrai a presenca de religiosos, que atuam
na comunidade Y’apyrehyt, com concepgOes opostas. Representantes da Igreja Adventista do
Sétimo Dia e da Pastoral Indigenista Arquidiocesana de Manaus interagiam comigo nas
conversas sobre a organizacdo dessa comunidade, de acordo com os interesses de cada grupo,
um ligado a formacdo sociopolitica, outro a espiritualidade voltada para libertar-se das
preocupac0es, culpas e temores pessoais.

Antes de comecar o ritual da tucandeira, houve um agquecimento ou uma simulagéo, no
barracdo, feita pelos proprios rapazes e mogas da comunidade Y’apyrehyt e das outras
comunidades. Moisés explica que resistir as ferradas das tucandeiras significa vitalidade,
mostrando como exemplo o seu pai Ovidio, com satude, mesmo em idade avancada, porque
ele passou pelo ritual. O ritual € uma passagem da adolescéncia para a vida adulta. Moisés,
dando entrevista, disse que a ferrada “¢ tipo uma vacina, € quem comega tem que terminar
para completar as 20 ferradas. Incha na hora. As ferradas servem para proteger o corpo contra
as doencas, para se tornar um bom cagador, um bom pescador”. A Elenilce acrescenta a fala
do Moisés: “se nao agiientar, ele vai correr da responsabilidade, ndo vai garantir sustentar sua
familia, ser um bom pescador, cacador”. Ela, sendo de outra etnia, corresponde sempre aos
valores que a comunidade atribui as representacdes dos Satere-Mawé. E finaliza: “quem vai
se ferrar deve obedecer aos critérios de preparacdo, durante uma semana que antecede ao
ritual: deve se resguardar, abstendo-se de sexo, de bebida alcodlica e sal”. Isso ndo so
acontece com a esposa do tuxaua da comunidade, mas com todos, que participam na

explicacdo dos objetos culturais e na participacdo na danca da tucandeira.

16 Buzina, em Sateré-Mawé é hu-hu, termo de dificil traducéo, que significa um instrumento feito de taboca.
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O momento, aguardado por todos, finalmente tem lugar. O apresentador chama a
atencdo de todos para o ritual da Tucandeira, mencionando seis pessoas que estavam
preparadas para colocar as maos na luva: Wilson Perema, John e Erico, filhos da Marta,
Orestes, Andrei e 0 Mario. Merecem destaque os dois ultimos. A senhora Tereza considera o
Andrei como seu neto, embora com ele ndo tenha lagos consangliineos. A relacdo estreita se
justifica pelo fato de ele lhe prestar auxilio, carregando agua, ajudando no plantio e ter um
bom relacionamento com os membros da comunidade Mawé. Assim ele foi se integrando a
essa comunidade étnica. Pelo fato de ele chama-la de vovd, esta passou a considera-lo seu
neto, transmitindo uma grande afei¢cdo pelo rapaz de aproximadamente vinte anos. Esse
procedimento revela a assertiva do antropélogo da Ufam, Raimundo Nonato da Silva, a de
que o elo de parentesco ndo tem carater primordial, uma vez que a intera¢do social ndo se
restringe ao ambito do ndcleo familiar Saterée-Mawe, mas se estende as pessoas de outras
etnias ou correspondentes aos mesmos espacos de relacdes (SILVA, 2001, p. 92).

A programac&o ndo se destina a demanda do turismo. Registramos apenas um turista
presente na festa (vide Figura 15), oriundo do sul do Brasil. Ele conheceu a comunidade de
I’nha-bé, tendo uma relacdo amigavel com o Pedro Ramal, tuxaua da referida comunidade, a
ponto de ser um visitador. Assim, manifestar para os membros dessa comunidade seu
interesse em participar do ritual da tucandeira. Entdo, durante o ritual, passados o primeiro e 0
segundo momentos, em que respectivamente foram ferrados o Wilson Sateré e o John Sateré,

a vez do visitante chegou: no terceiro tempo da danca, passando das vinte e uma horas.
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Figura 15 — Danga da Tucandeira realizada no barracéo.
Fonte: Comunidade Sateré-Mawé Y ’apyrehyt, bairro Reden¢do, Manaus-AM, 2007.

Figura 16 — Ritual da Tucandeira. A esquerda, o adolescente com as luvas cheias de tucandeira. A direita, a
danga.

Fonte: Comunidade Y apyrehyt, bairro Redencéo, Manaus-AM, 2007.
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Cada momento do ritual dura em média trinta minutos, participando entre nove a
dezesseis rapazes e mogas. Durante a danca (vide Figura 16), o garoto, que vai meter a mao
na luva, fica entre duas mocas virgens. Depois que recebe as ferradas, o neofito continua
dancando, com os acompanhantes, fazendo com que o0 seu corpo transpire, amenizando as

dores provocadas pelas ferradas.

A danga sugere sempre um ritmo de dois passos, um para frente e outro para trés,
protagonizada por uma corrente de pessoas, entrecruzando seus bragos, a qual contornava
uma barreira feita de bambu, no centro do barracdo. As vezes, essa corrente era desfeita,
formando dois grupos, para novamente se unirem numa s6. Os dancantes, no mesmo ritmo da
masica, saiam do barracdo para o espaco aberto do terreiro, onde faziam um circulo, que se
desfazia para formar a mesma corrente com intercruzamento de bracos, que se dirigia

novamente para o barracéo.

O ritual da tucandeira comecgou as quinze horas, tendo um intervalo as dezessete e
retornando as dezenove. A programacdo se estendeu a noite, terminando as vinte e trés horas e
trinta minutos. Enquanto a noite ndo chegava, houve um momento em que o fluxo de gente na
comunidade diminui. Apenas notamos as pessoas da comunidade reorganizando os espacos de
atividade, e as criangas brincavam numa total liberdade que o quintal Ihes proporcionava. As
mulheres continuavam assando peixes para vender aos visitantes. Os homens faziam limpeza
do quintal, coletando o lixo e organizando algumas mesas nas laterais, para que os convidados
pudessem saborear o peixe, acompanhado de molho e farinha, da mesma forma como se deu

no almoco.

Nesse intervalo, pessoas da comunidade davam um retoque nas pinturas do corpo,
avivando os tragos e linhas feitas com o sumo do jenipapo, como é o caso do Rodrigo Souza
Leocéadio, nove anos. Aproximando ele da mesa do computador, entrei numa conversa bem
descontraida e muito simples, perguntando-lhe de véarias maneiras por que ele se pintava,
sempre procurando saber a importancia da pintura, mas ndo conseguia falar sobre isso, assim
como as outras criangas, que estavam comigo. Ao se aproximar, Elenilce, esposa do Moisés,
respondeu por elas: “a importancia da pintura do corpo € para caracterizar as pessoas €
identifica-las como indigenas. Sem pintar, sem usar nossa roupa, ficariamos iguais as pessoas

ndo-indigenas”.

A programacdo do ritual da tucandeira € enriquecida pelas apresentacdes artisticas
(Figura 17), constatando a interacdo que existe entre as comunidades étnicas. A noite, nos

intervalos do ritual, para a festa ficar mais atrativa, trés grupos musicais se apresentaram:
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Warana Nepy (guarana pequeno), I’'nha-bé Kurin (chocalho pequeno), ambos da comunidade
I’nha-bé, e o grupo Muhuru (rolinha), da comunidade Waikiru. O primeiro grupo teatral,

Warana Nepy, fez uma apresentagcdo de mdsicas, entre as quais uma trazia mensagem

religiosa: “como ¢ bom ter Jesus no coragao”.

Figura 17 — Apresentacdo de grupos musicais durante a Festa da Tucandeira. Grupos das comunidades I’nha-bé

e Waikiru, cantando na festa da tucandeira.
Fonte: Comunidade Y apyrehyt, bairro Reden¢do, Manaus-AM, 2007.

A programacéo do dia 19 de abril, consolidada desde 2005, em que se da énfase a festa
da tucandeira, reune e determina um elenco de atividades que produz solidariedade,
racionalizado e ordenado pelos agentes étnicos, definindo “uma politica de identidade” que
“consolida uma forma de existéncia coletiva”, correspondendo a “territorialidades especificas
onde realizam uma maneira de ser e asseguram sua reprodugdo fisica e social” (ALMEIDA,
2006, p. 60). Para confirmar tal assercdo, durante a programacao, era perceptivel um profundo
laco de solidariedade e sentimento entre primos, tias, entre Sateré-Mawé consangiineos e nao
consanguineos, além dos lagcos de familia, formados por Sateré-Mawe, Tiriyd, Munduruku,
Parintintin, Mayoruna no caso a Elenilce, a Sara, o senhor Jair, Eguiberto, e por nao-
indigenas, o senhor Jodo. Todos interagiam com 0s Sateré-Mawé emocionavam-se frente as
apresentagdes e participavam intensamente, num momento de coesdo da comunidade étnica.
No dia seguinte, no fim de tarde, Moisés me forneceu um depoimento, que transcrevo na

integra sobre o evento do dia anterior.

O trabalho é para mostrar a nossa cultura, nosso modo de vida e 0 nosso ritual, pois
tem muita gente que ndo conhece. Porque, nos tempos passados tivemos muita
discriminacéo; resolvemos fazer o nosso trabalho, convidando as escolas préximas,
publicas e particulares, faculdades. Convidamos todos eles, para conhecer. Assim,
conhecendo, acaba ajudando a comunidade sobre os problemas e dificuldades. 1sso
€ um passo importante. Agora, turismo ndo tivemos muito, as pessoas que vieram
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eram visitantes das escolas, professores, alunos e pesquisadores. Antes, faziamos s6
pra noés. Gragas a tupana! Ele nos ajudou ha trés anos. (Moisés Ferreira de Souza,
20 de abril de 2007).

Efetivamente, a observacdo nos mostra que um grupo étnico, no tecido da sociedade
ampla, pode usar seus tracos culturais para fins especificos, pois é pressionado a elaborar sua
vida de uma forma que transcenda as relagdes endogenas. Dai a necessidade de articulacdes
étnicas fora da comunidade para forcar novos espacos de fronteiras. Essa relacdo define a
etnia, porque reflete a base do processo de autoidentificacdo e a necessidade de articulacédo
para-si, numa linguagem sartreana, ou define a relacdo tendo como referéncia o outro
diferente.

Nessa mesma perspectiva, Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart (1998, p. 28)
asseveram que a etnicidade € resultado da desigualdade social, na qual é forjada a idéia de
comunidade étnica, que funciona como estratégia para requerer recursos dentro da politica de
Estado-providéncia e até mesmo como maneira de oposicao sistematica a légica de excluséo
da cidade, caracteristicas que definem a etnicidade como fenémeno das relacdes
contemporaneas.

No seu conjunto, a programacdo do ritual da Tucandeira faz parte de um grande
movimento de afirmacdo identitaria, especifica dos Sateré-Mawé, que atualizam os critérios
objetais, como parte do processo de consolidacdo dessas novas comunidades étnicas, tendo
sempre 0 mesmo objetivo quando realizado no espago relacional de cada uma delas,
exemplificado no trecho do depoimento do Moisés Sateré: “Este trabalho € por causa do auto-
sustento da comunidade. E um tempo em que se comercializa mais os artesanatos, a comida, a
bebida” (Moisés Ferreira de Souza, 20 de abril de 2007).

Utilizando vérias vezes a palavra “origem”, os sujeitos a articulam a idéia de tradicao
cultural que, por um lado, indica uma referéncia de ancestralidade e por outro, indica carregar
uma intencionalidade, usando a linguagem fenomenoldgica de Husserl, que transcende a
categoria étnica e alcanca o plano das reivindicagdes coletivas, funcionando como estratégia
de identidade social, para efetivar melhorias pessoal e familiar. Desta forma, tomando a
experiéncia etnografica do antropologo Oliveira (1999b, p. 30),

A etnicidade supde necessariamente uma trajetoria e uma origem (que é uma
experiéncia priméria, individual, mas que esté traduzida em saberes e narrativas
aos quais vem a se acoplar). O que seria préprio das identidades étnicas é que
nelas a atuagdo historica ndo anula o sentimento de referéncia & origem, mas até
mesmo o reforca. E de resolugdo simbolica e coletiva dessa contradigdo que
decorre a forga politica e emocional da etnicidade.



122

Por um lado, a etnicidade é elaborada pelos sujeitos na superficie social,
caracterizando a etnicidade, consoante a reflexdo de Cardoso de Oliveira, como apreensdes
sensiveis do cotidiano, percepg¢des partilhadas ditas populares (CARDOSO DE OLIVEIRA,
1976b, p. 88-99), como base do entendimento na relacao social, formando o senso comum da
comunidade descrita pelo observador como reais das pessoas que possuem 0s sinais
diacriticos. Dai decorre a necessidade de relacionar esse campo com a analise instrumental da
identidade, pois se desloca para 0 campo politico e indigenista das unidades étnicas, o que
veremos no capitulo posterior.

Levando em consideragdo o cuidado salientado por Foucault, Fenon (2003, p. 111)
chama atencgdo para o fato de que ha uma conivéncia na pratica de pesquisa que consiste na
“conceituagdo primordial dos grupos étnicos (ou etnicidade) como oposta a outras
conceitualizacoes, sobretudo caracterizadas como instrumentais e circunstanciais”. A tradi¢ao
é vista na tensdo dessa polaridade conceitual, implicando continuidade e descontinuidade.
Nota-se, no entanto, que ha um ajuste do sentido de tradicdo, relacionada as diferentes
circunstancias das interacfes sociais, que deve ser compreendida a partir da analise empirica.
Tomando esta como referéncia, a tradicdo, com efeito, é criada como produto da
racionalidade étnica, a0 mesmo tempo em que seus elementos estdo 14, no reservatério da
primordialidade, em forma de memdria ou presente nas representacfes mentais.

Portanto, a partir do que foi exposto nessa trajetoria conceitual e narrativa, podemos
considerar que ha uma redefinicdo na relacdo com as formas culturais. Seu sentido é
reinventado nas circunstancias das contradi¢fes sociais, dado que os elementos culturais e a
ancestralidade ndo estdo mais ligados ao desejo da reconstru¢do do passado étnico, mas a
necessidade do presente, que, na situacdo da comunidade étnica analisada, reclama por
melhoria de sentido social, pelas condi¢cfes favoraveis de moradia, trabalho, educacdo, satde
e renda. A cultura ndo deixa de ser, nesse caso, um conjunto de atributos comuns, ligados aos
lagos primordiais, ao alcance dos agentes sociais, que 0s manipulam, para criar uma
identidade nesse contexto, garantindo sentido a rede de relacdes na cidade, sistematizadas na

unidade organizacional.
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CAPITULO I11

oS SATERE—MAWE: PROCESSO DE TERRITORIALIZACAO E
EXTRATEGIAS ETNICAS

A relacdo entre etnicidade e processo de territorializacdo faz emergir um novo
problema relacionado as formas de relagdo entre o homem e a natureza no contexto
amazonico. Esta relacdo nos remete a questdo do conhecimento, impregnada do binémio
homem/natureza, ou, se preferirmos, ser e pensamento, matéria e consciéncia. Essa polaridade
nos herdou concepcdes pré-determinadas acerca da cidade, pré-no¢des de pessoa e sociedade,
refletindo o tipo de racionalidade que a alimenta. Frente a epistemologia da exclusdo, a
etnicidade propde uma ressignificacdo do saber ambiental, que sé pode ser efetuada se, a luz
da reflexividade, for percebida por parte dos segmentos da sociedade a necessidade de mudar
0 que esta posto historicamente nas praticas excludentes das relacdes de poder. Em outras
palavras, estamos falando da nossa relacdo com o mundo — entendido como totalidade da qual
fazem parte todos os entes e horizontes. Essa relagdo nos faz pensar nos problemas do homem
contemporaneo, com suas angustias, insegurancas e temores provocados pelo que € previsivel
e imprevisivel. No mundo hodierno, marcado pelo que é volatil, efémero, profundamente
definido por disjungdes entre homem e natureza, ser e pensamento, o jogo da vida ndo aceita a
heterogeneidade, tampouco valores locais. A perda do sentido relacional significa a perda da
intencdo da vida boa, com e para o outro, em instituicdes justas. Com este sentido reflexivo
apresentaremos um novo aspecto da praxis social da comunidade Y apyrehyt na sua relagdo
COM 0S recursos naturais.

A experiéncia de campo na comunidade Y’apyrehyt, nesta parte, da énfase a relagao
entre cultura e recursos naturais, a sua relacdo com as agéncias e seu processo de
deslocamento do ambito afetivo para o das conquistas e desafios. A estratégia do campo
politico dos sujeitos sociais d& substancialidade a identidade coletiva, concomitante a
construcdo de uma territorialidade descontinua, definindo uma percepcdo dialética de
redefinicdo da apropriacdo do meio ambiente, de espacialidade geografica e formas culturais.

Esta relacdo é marcada por um tipo de racionalidade que vai de encontro & lo6gica do
mercado e do saber ocidental excludente. Aqui, convém ressaltar, a racionalidade que move o
mundo é um modo processual de interferéncia utilitarista e pragmatica, como marca do
excesso de subjetividade, seja na relacdo entre sujeito e objeto, seja no modo de se apropriar

dos recursos naturais e culturais, como acontece nas metropoles. Desta forma, todas as
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relagbes sdo mediadas pelo exercicio da hegemonia de uma determinada racionalidade,
causadora das varias formas de sofrimento social.

Contraria ao tipo de racionalidade proposto pelo pensamento moderno, assistimos a
producao sociocultural dos membros da comunidade Y’apyrehyt, quando relacionada as
atividades de extragdo das sementes, a troca, a manipulacdo dos recursos naturais, nos
propondo a elaboragdo de um saber ambiental, fundamentado na jungdo dos conhecimentos
sensiveis e racionais, a partir de experiéncia desenvolvida pelos seus agentes étnicos. Neste
contexto, o processo de territorializacdo apresenta o respeito e a promoc¢do das diferencas
socioculturais, construidos a partir da organizacdo das liderancas indigenas e das articulacdes
sociais, propondo o caminho da dialogicidade, ou, se preferirmos, do “imperativo dial6gico”,
posto por Luis R. Cardoso de Oliveira (1996, p. 143-157), dentro de uma ética discursiva,
como as agéncias de relacdo, como estratégia de tornar factiveis os direitos dos povos e
comunidades tradicionais.

Um dos principios que norteia nossa reflexdo, consoante Enrique Leff (2004, p. 284),
consiste no fato de que essa relacdo dialética se define por meio das identidades étnicas
diferenciadoras e suas varias formas de apropriacdo da natureza. As comunidades e
associacOes, por meio de interacBes sociais racionalmente esbocados pelos sujeitos étnicos,
demonstram que o territdrio constitui uma territorialidade em construcdo. Este percurso
realca a dindmica como pratica de ressignificacdo das relagbes sociais, implicando perceber
que o conteddo cultural confere significado ao ambiente, pelo fato de os agentes sociais
reconhecerem 0s recursos naturais, mesmos espalhados nas florestas fragmentadas em
Manaus e entorno. O reconhecimento se faz na classificacdo das arvores e sementes,
atribuindo significados as suas praticas de uso e transformacdo. Neste sentido, o campo
empirico € também um demonstrativo de aspectos étnicos, que resistem as nocOes
reproduzidas nas praticas hegeménicas sobre a Amazobnia, ao serem deslocados para a
dimensao politica.

A minha experiéncia como observador aponta para uma reconstrucdo do conceito de
ambiente, quando se discute a cidade, sobre a qual recaem relagdes complexas, articulagéo
dos processos econémicos, politicos e culturais. Enrique Leff (2004) propde ressignificar o
sentido de habitat como suporte ecolégico e habitar como forma de inscricdo da cultura no
espaco geografico. Neste caso, o habitat é transformado pela construgdo cultural e acéo
produtiva. A visdo de ambiente que se pretende implementar é a de que 0S espacos
relacionais, compreendidos como meio ambiente, sdo organizadores de sentido, dado pelos

agentes sociais, impondo ao habitat seus significados relacionais. Assim, para o autor, 0
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ambiente se torna referéncia simbdlica de configuracdo identitiria e de formas étnicas
diversas, dando a entender que “a cultura simboliza seu ambiente em mitos e rituais,
reconhece seus recursos naturais, imprime significados as suas praticas de uso e
transformagao” (LEFF, 2004, p. 283).

O antrop6logo Edgard de Assis Carvalho (1996) assevera que se explora pouco a
questdo ecoldgica nas analises étnicas. Conforme o antropdlogo, a forma como as etnias se
relacionam com a natureza € indesejavel para o capitalismo. O fato € que a natureza para 0s
povos indigenas é fonte de producdo e reproducdo material, bem como de reproducéo cultural.
Contréria a essa préaxis, o ecocidio e o etnocidio, resultado do processo de homogeneizacao,
neutralizaram o0s espacos produtivos das etnias, provocando deslocamentos de forma isolada
ou grupal das etnias. No entanto, nos novos espacos de interacdo, como parte do processo
social de territorializacdo, sem se desvincular da memoria relacionada a localizacdo de
origem, num contexto de reelaboracdo da sua producdo social, as organizacGes indigenas
emergem trazendo consigo o carater de reatar as relagdes entre cultura-natureza no conjunto
de fragmentos florestais, exemplificado na etnografia da comunidade Y’apyrehyt. Esse
processo subverte a intencdo de transformar os indigenas das grandes metrépoles em guetos,
isolando as comunidades étnicas das interaces sociais que construiram historicamente na
cidade como unica condicdo de sobrevivéncia, por meio de supostos projetos de
reterritorializacdo dos indigenas, agregando-0s em um Gnico espago longe da cidade.

Para elaborar a identidade coletiva, 0s agentes sociais agregam saberes tradicionais,
em que se articulam e convivem processos decisivos da pratica empirica e da formacéo
simbdlica, do ideal e do material. O saber nesse caso é um fulcro de encontro entre as formas
simbdlicas, cujas significacbes promovem o deslocamento da floresta natural para o campo da
cultura, sendo vista por essas comunidades como “floresta cultural” (PINTO, 2006, 235-239).

Valendo-se das idéias desses autores anunciados acima, minhas observagdes me levam
a dizer que a reorganizacdo social dos Sateré-Mawe é pautada por uma epistemologia da
inclusdo, que vai de encontro ao tipo de ontologia criadora de formas de conhecimento
hegeménico e excludente. O conhecimento produzido por esse reordenamento se aproxima do
sistema de saberes proposto por Leff, sob a égide do processo identitario, relacionado a uma
etnografia situada no encontro entre etnicidade e antropologia politica (OLIVEIRA, 1999, p.
7), que acena para uma identidade coletiva construida em funcdo da intencionalidade
sociopolitica, objetivada nas relagbes com outras organizagdes, agéncias do Estado, nos
projetos identitarios de conquistas e reivindicagoes.
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Neste caso, a categoria identidade se fundamenta no contexto das localidades, nas suas
formas associativas. Para ilustrar o que estamos dizendo, a nogdo de comunidade étnica, por
sua vez, traz o sentido do uso comum dos recursos naturais e do espaco relacional de
pertencimento coletivo, tendo uma correspondéncia com a concepcao de invencao da tradicao,
vista no ambito das localidades especificas como uma tentativa de criar um espaco cultural
distinto no seu interior. Essa categoria se pde em relacdo de proximidade com a categoria
“povos”, contida na Convencao 169, elaborada pela Organizacao Internacional do Trabalho,
em que se reconhece o critério de autoatribuicdo dos sujeitos sociais com identidade propria.
Nesta mesma perspectiva, a no¢do de territorio estd ligada a “territorialidade especifica”
(ALMEIDA, 2006, p. 40), como resultado de diferentes processos sociais de territorializagéo,
gue no caso dos Sateré-Mawé em Manaus e no entorno, confluem para territérios étnicos,
assumindo uma nova forma de ocupacdo, em meio a conflitos. O Mapa Situacional da
comunidade Y’apyrehyt, realizado na Oficina de Mapas no dia 01/05/2007, é uma referéncia
para a compreensao o que estamos dizendo, ao mostra a relagcdo dos sujeitos sociais com as
agéncias, lugares de extracdo e da troca de sementes, apesar de ainda tornar-se distante de

alcancar a completude das informacdes obtidas.
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3.1 A floresta da cidade: epistemologia da incluséo sociocultural

As atividades dos indigenas na cidade propdem uma racionalidade alternativa,
concomitante ao processo de construcdo da sua tradicdo, consolidacdo da comunidade étnica e
construcdo de uma identidade coletiva. Elas nos apontam para uma ressignificacdo das
relagbes humanas com a floresta fragmentada, como parte do processo social de
territorializacdo. Esse processo de simbolizacdo das matas no perimetro urbano é um
fendmeno que diz respeito especificamente as comunidades étnicas, como pode ser verificada
no municipio do Rio Preto da Eva-AM, na comunidade indigena Beija Flor (PNCSA, 2008), e
nas comunidades Sateré-Mawé (PNCSA, 2007a), em Manaus € nas suas proximidades.

Tomando como suporte a etnografia dos Sateré-Mawé, um aspecto que podemos
perceber nessas comunidades é o seu olhar diferenciado para a cidade, ordenado pela relacéo
entre racionalidade e tradicdo, a partir da qual a floresta é recriada na cidade e no entorno.
Submetendo a floresta fragmentada as representacGes mentais de um passado etno-cultural,
representacdes estas reelaboradas no presente por novos agrupamentos, a memoria dos
indigenas reedita a relacdo dos antepassados com a mata. Apropriando-se da cidade pelas
atividades extrativas e comerciais, produzem meios de sobrevivéncia, ao mesmo tempo em
que elaboram na memdria um conceito de territorialidade expansiva e inter-relacional,
superando as formas de individualizacdo e fragmentacdo do homem urbano.

A categoria de pertenca, nesse caso, ganha um valor estratégico, para estabelecer o que
se espera da pratica criadora dos sujeitos frente aos aspectos culturais, escolhidos e definidos
pelo grupo, entre os quais esta incluida a manipulacdo dos recursos naturais. Na relacdo com
esses recursos, esta implicita a compreensdo comum de cidade, resultado da funcdo cognitiva,
que abre possibilidades de inclusdo na sociabilidade urbana. A memdria atualizada dos
agentes sociais, ativada pela autoconsciéncia cultural, substantiva o processo identitario, pois

conforme Poutgnat e Streiff-Fenart:

A identidade étnica é definida como um quadro cognitivo comum que constitui um
guia para a orientacdo das relagdes sociais e a interpretacdo das situacdes. Os
simbolos e as marcas étnicas sdo referentes cognitivos manipulados em finalidades
pragmaéticas de compreensdo de sentido comum e mobilizados pelos atores para
validar seu comportamento (1998, p. 115).
Esse fendmeno é tdo exemplar e portador de significado que a atitude pragmatica dos
agentes sociais constitui uma busca por espagos de representacdo e de operagéo externa, como
resultado desse quadro cognitivo, onde os elementos culturais, o pertencimento e a idéia de

ancestralidade adquirem valor no presente. De forma expressiva, essas caracteristicas, aliadas
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a nocdo primordialista, estdo vinculadas a idéia de fronteiras diferenciadoras, que mantém a
distintividade entre “nds” e “eles”.

No entanto, longe de significar apenas um meio para persistir a identificacdo do grupo
étnico, esses elementos, organizados pelos agentes sociais, encerram uma reinvencdo do
espaco urbano, e essa forma de intensificacdo de comunidades étnicas em Manaus, pode ser
interpretada, tomando as palavras de Poutgnat e Streiff-Fenart (1998, p. 78), “como uma
reacdo a desorganizacdo social e preenche, assim, uma funcdo positiva de reintegracdo dos
individuos em unidades sociais menos anénimas ¢ alienantes que a sociedade global”.

Nesse sentido, quando, na complexidade e contradi¢cbes da vida urbana, unidades
étnicas ndo conseguem se afirmar de maneira legal, mesmo com direitos garantidos pela
Convencédo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) e, mais recentemente, pela
Assembléia Geral da ONU acerca da Declaracao sobre os Direitos dos Povos Indigenas, em
13 de setembro de 2007, o fazem utilizando-se da etnicidade para organizar suas atividades
simbdlicas. A partir dessa organizacdo, recriam o sentido da territorialidade, tornando o
territério descontinuo e relacional, como se pode perceber na praxis da comunidade
Y’apyrehyt na relagdo com os recursos naturais.

Um dos aspectos mais interessantes identificado no reordenamento social dos Satere-
Maw¢ ¢ a forma de representar a cidade como uma floresta, ou como foram “construindo a
floresta na cidade, a partir das nossas observacGes, pelos lugares por onde passavamos nas
paradas de 6nibus, nas escolas, olhando o verde das arvores” (Marly Sateré, reunido do dia 21
de fevereiro de 2008). Foi assim que os primeiros protagonistas das comunidades Sateré-
Mawé viram a importancia do recurso natural para o trabalho cultural e econdémico. O
fortalecimento do aspecto cultural se processou a partir da extragdo de sementes, da producéo
do artesanato e elaboragdo da comida sateré-mawe, fazendo uso das arvores dispersas na area
urbana da cidade e coletando formigas tucandeira e sauva.

Recentes estudos apontam para essa relagédo cultura-natureza ao fazerem referéncia aos
sistemas florestais da Amazonia. De acordo com o sociologo Renan Freitas Pinto (2006), o
termo “floresta cultural” aplica-se aos diferentes sistemas florestais da Amazonia, na relagdo
com as diferentes formas sociais, cujos sujeitos atribuem aos recursos naturais um sentido
cultural. Como sintese dessa relacdo, a simbolizacdo da floresta resulta dessa aplicabilidade
dos saberes das comunidades tradicionais, que se manifestam contrarios a visdo homogénea
qgue se tem da floresta amazénica, cujos problemas s6 poderdo ser analisados depois da

desconstrucdo do conhecimento hegemdonico acerca do meio ambiente.
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E com esse proposito que o modo de construir as relagdes sociais da comunidade
Y’apyrehyt, no contato com os recursos naturaiS, torna-se propositivo, pois apresenta um
conceito de floresta dentro de significados relacionais, ao considerar que “a cidade ¢ uma
floresta”. Nessa mesma perspectiva, o autor citado nos faz entender que a relagdo com os
recursos ambientais e com os contetdos simbélicos, conferindo-Ihes significado instrumental,
bem como esse conceito de floresta, apontam “novos paradigmas para pensarmos a
Amazonia, principalmente porque modifica e, na verdade, inverte as loégicas que dominam
nosso pensamento” (PINTO, 2006, p. 239).

Uma das interlocutoras expbs que a idéia do uso dos recursos naturais partiu de
Zenilda Sateré. Ela teve a idéia de extrair sementes para fazer artesanato. Numa conversa,
salientou que a coleta de semente era incluida entre as atividades de coleta de alimento nédo
perecivel, roupas usadas e de aluminio para vender, como uma das atividades quando suas
irmas iam “cacar” nas florestas fragmentadas do Bairro Redengdo e nos conjuntos
habitacionais Santos Dumont, Ajuricaba, Hiléia e adjacéncias. Um interlocutor da
comunidade Sahu-apé reitera que sua tia Zenilda trouxe do municipio de Manaquiri-AM
tucumai, semelhante a um tipo de tucuma pequeno, bastante utilizado para fazer anéis, brincos

e pulseiras, motivando as suas irmds a ganhar dinheiro com o artesanato indigena.

Entdo, até hoje minha mae fala que o que temos na nossa comunidade € gragas a
dona Zenilda. Ela foi quem descobriu tudo. Ela primeiro descobriu o artesanato. Até
hoje, relembrando um tempo atrds quando estdvamos fazendo esse negdcio, ela
falou que foi ela que comecou. Ela foi para o Manaquiri, de onde trouxe um saco de
caroco de jauari. Ela cerrou e fez o anel, dai que descobrimos que podiamos fazer
dinheiro com artesanato. Comecamos a fabricar anel, colar. Dai, descobrimos que
podiamos ganhar dinheiro com nossa propria cultura, sendo 0 que a gente era
mesmo. Entdo, fomos descobrir como tirar de dentro de nés o indio. (Oficina de
Mapas, 11 de novembro de 2007).

Dessa ideia veio a de construir uma unidade étnica com as familias Saterée-Mawé.
Juntas, com os seus filhos, essas mulheres passaram a identificar e classificar as arvores,

sabendo onde elas se encontravam e os periodos de extracdo (Figura 18).
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COMUNIDADE Y’APYREHYT — TEMPO DE EXTRAGAO E COLETA DOS RECURSOS NATURAIS
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Figura 18 — Tempo, extracao e coleta dos recursos naturais. L

Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de Campo. Comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM,

2008.
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No seu depoimento, Marly Sateré salientou que, assim, “a geragdo das minhas tias
passou essa atividade para a nossa geragdo, a dos seus sobrinhos. A partir dai, construimos
uma floresta Sateré na cidade”. Desta forma, os membros da comunidade Y’apyrehyt
aprenderam a identificar os locais e as arvores em Manaus e entorno que, durante a Oficina de

Mapas (2007), foi apresentado na forma de um percurso feito por homens e mulheres:

Para dar inicio a nossa comunidade, a gente fez o local onde a gente vive, incluindo
o barracdo, as plantas, que estdo ao redor, e essa rua aqui € Norberto Won Gal. A
gente pega semente no Santos Dumont, naquela rua nova. A gente colhe ingarana,
jatobda e tucumai, as vezes tento, o buriti. L4 a gente pega formiga tucandeira. No
Hiléia, a gente apanha o buriti, pupuiarana, que é um carogo do qual a gente faz
peca para montar o colar; tento, também, o vermelhinho que a gente usa para fazer o
colar, a pulseira; e, mais la encima, o tucumai, que faz o anel e o brinco pequeno.
Al, a gente viajou para bem longe la para o Taruma (situado no lado direito do rio.)
Ia a gente colhe o araratucupi: as arvores estdo dentro da dgua e a gente pega. A
gente vai & reserva que é o rio Andird. Quando a gente ndo vai, a gente troca com
roupa que agente arrecada aqui. E trocamos la com pucé, chumburana, araratucupi
e caracuru que sdo a matéria-prima usada para fazer os colares. E ainda tem ali em
cima que sdo os pés de acai: além de tomar o seu vinho, a gente deixa secar, para
bater e fazer os colares. Bambuzal para fazer os colares, a buzina, para a festa da
tucandeira.

Percebemos com isso que ha etapas inerentes a este processo de extracdo e producao
de artesanato e sua comercializacdo. O primeiro passo foi a necessidade de mapear os lugares
onde as arvores se encontram. Os sujeitos étnicos tinham isso s6 de cabeca, nada escrito, nem
em forma de desenho. Para 0s que pensam que € apenas natureza, os membros da comunidade
étnica olham as plantas da cidade a partir da sua memoria cultural. Eles d&o sentido a cidade
por meio do uso dos recursos haturais que sdo levados para o barracdo, onde as familias
trabalham o material coletado, transformando-o em objetos culturais. A partir do contato com
0 Projeto Nova Cartografia Social da Amazobnia, da Ufam, o conhecimento dos lugares
ganhou visibilidade no Mapa Situacional.

Quanto a identificacdo das arvores que estdo dispersas na &rea do centro da cidade de
Manaus, as sementes de tento sdo coletadas no Boulevard Alvaro Maia, nos colégios Dom
Bosco e D. Pedro Il, todos no centro da cidade. Os transeuntes ndo conhecem a utilizacéo
dessa semente.

A identificagdo da arvore de tento (vide Figuras 19 e 20), por exemplo, na
proximidade do Dom Bosco, deu-se em 1998, quando “fomos fazer apresentagdo do ritual da
tucandeira para os alunos dessa escola. Nessa oportunidade, acabamos conhecendo a arvore.
Depois, comegamos a colher. Ela sempre estd nascendo e brotando, nos meses de marco, abril

e maio” (Nilson Sateré, 21 de fevereiro de 2008). A coleta ¢ feita por trés a quatro pessoas da
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comunidade, entre homens e mulheres. Conforme Nilson, as vezes a equipe de coletores
consegue colher trés latas de tento, nesses trés lugares citados. Hoje, de acordo com o
interlocutor, “quando cortaram os galhos, ndo produziram muito mais, pouca produgao,
caindo a producao da colheita”.

As sementes de ingarana sdo encontradas em varios lugares de Manaus: proximo,
entre as avenidas Recife e Paraiba, no lugar onde foi desmatada e est4 sendo construido um
Shopping center. Conforme os interlocutores, tinha muita ingarana e tucumdi. O caroco de
tucumai serve para confeccdo de colares. Moisés Sateré explica que o grupo de coletores
entrava por cima do muro para colher. Nesse lugar “colhemos acai, pataud, para aproveitar 0s
carocos na producao de artesanato. Hoje ndo temos acesso a essa area”.

Perto da comunidade Y’apyrehyt, a area verde préxima ao conjunto habitacional
Santos Dumont (vide Mapa Situacional), esta dividida em lotes, depois que fizeram trilhas.
Provavelmente vado desmatar, construir com conjunto habitacional ou planejar outras
atividades de empresa, comercio ou industria. Segundo os interlocutores, ao discutirem a
extracdo das sementes no dia 21 de fevereiro de 2008, “essa area podemos perder, ndo mais
colhendo as sementes” (Moisés Sateré).

Na area pertencente a Infraero, além do acai e da bacaba, os agentes encontram
tucumadi, palha do arum@, palha preta, formiga Sahai, que serve de alimento, e formigas
tucandeiras, usadas no ritual. Moisés Sateré explica que 0os membros da comunidade
Y’apyrehyt t€ém conhecimento do limite da 4rea, de forma que “ndo podem ultrapassar por
causa do radar. Ndo permitem o acesso a ndo ser funcionarios da Infraero. Ndo andamos em
toda a area. Hoje, ela estd fechada. Agora, s6 entramos pulando o muro, com o risco de

sermos confundidos com ladrdes” (Moisés Sateré).



134

Y

" UEINYFEI LANCHE
- "'Pﬂnm.—.

-.-ail..~.

Figura 19 — Arvore de tento dentro das mediagdes do colégio Estadual Dom Pedro II. Localizagio: Avenida
Sete de Setembro. Foi cortada no més de abril de 2008. Os Sateré-Mawé colhiam todos 0s anos as suas sementes
para fazer artesanato indigena.

Fonte: Willas Dias da Costa. Manaus-AM, 14 de abril de 2008.

Figura 20 — Arvores e sementes de tento na area fechada do colégio Estadual Dom Pedro 1.
Fonte: Willas Dias da Costa. Manaus-AM, 14 de abril de 2008.
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No Tarumd Mirim (vide Mapa Situacional), em companhia dos parentes das
comunidades I’'nha-bé e Mawe, os agentes sociais tiram pau rolico para substituir a estrutura
do barracdo da comunidade Y’apyrehyt, que sofre reforma depois de um periodo de cinco
anos. Conforme os interlocutores, essa area de mata fechada é de um suposto dono, que nao
permite a retirada de madeira. Na Ultima ocasido que tiraram madeira, atravessaram o igarapé,
com a madeira, a noite para ndo correr o risco de serem flagrados. Quando organizam a
atividade de retirada de madeira, um grupo de homens e mulheres com seus filhos ficam
aproximadamente cinco dias dentro da mata. L& eles dividem o trabalho: os homens véo a
mata colher sementes e extrair os paus rolicos; as mulheres, com suas criangas, ficam na
cabana fazendo a comida. Essa regido do Taruma é considerada floresta fragmentada, de
onde, contraditoriamente, supostos donos retiram madeira para embarcacdo. Moisés Sateré
alude para o fato de que “os que fazem embarcagao dizem ser essas areas deles” (reunido da
comunidade Y’apyrehyt, 21 de fevereiro de 2008). Concomitante a extracdo de madeira, os
sujeitos étnicos colhem sementes de mirapiranga (caroco que nao da muito trabalho, segundo
eles), tucandeira, sahai e acai. Na regido do Ariad, estrada Manuel Urbano, que da acesso ao
municipio de Manacapuru-AM, o babacu e as sementes de tucumai sdo extraidos. Nessa area,
mesmo sendo de mata fechada, eles ndo tém problema de acesso, pois a atividade de extracéo
conta com a ajuda dos parentes que moram na comunidade Sahu-ape (vide Mapa Situacional),
porque sabem os lugares de colheita.

No Aeroclube, encontram tucumai. A estimativa dos interlocutores é a de que nessa
area eles poderiam tirar de duas a trés sacas, porém s6 podem entrar escondidos, pois é
proibida a entrada, porque é area de aeronaves. Outras sementes ndo encontradas na cidade,
ou em poucas porcdes, vém do Baixo Amazonas (Quadro 8). Elas sdo: pucé, chumburana,
murumuru, caracuru. Essas sementes sdo coletadas nas comunidades Sateré-Mawé pelas
mulheres e homens, de lagos familiares estreitos, representados por tios, tias e primos. As
comunidades que mais fornecem sementes sédo Ponta Alegre, Nova América, no rio Andira, e
a comunidade Sdo Jodo, situada no rio Marau. A comunidade Y’apyrehyt troca essas
sementes por roupas e calcados, alimentos ndo pereciveis, que recebem de instituicdes,
escolas e de familias conhecidas. Na regido do Baixo Amazonas, Jodo Ferreira de Souza, uma
das liderancas das comunidades étnicas do rio Andira, é o mediador da troca. Ele passa por
essas comunidades dos rios Andird e Marau, recolhendo as sementes das mulheres. Nas
viagens para Manaus, traz as sementes. No seu retorno a essas comunidades, leva o material

coletado pelos indigenas da cidade.
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Desta forma se processa o fortalecimento e valorizacdo cultural apresentada pela
comunidade indigena Y’apyrehyt. As florestas fragmentadas constituem elemento formador
da identidade étnica oferecendo seus recursos naturais. O depoimento do Moisés assevera
que, no Baixo Amazonas, seus “parentes t€ém acesso aos recursos naturais, para a construgao
das malocas, dos utensilios, das pecas usados nos rituais, no artesanato indigena”
(Comunidade Y’apyrehyt, 21 de fevereiro de 2008). Esse material ¢ abundante na regido (vide

Quadro 8).



ITEM SEMENTES
1 Acai (wasa i)
)
" >
2 Caracuru (apetu ou morototo)

3 Ingarana (Mokiuran)

DESCRICAO

A semente é secada, lixada e pintada.

Apetu (arvore sem galho). Tem poucos galhos, é
lisa. Para extrair as sementes, sobe-se na arvore.
Tem poucas sementes. Para encher um litro

precisamos colher as sementes em cinco arvores.

Essa semente da no igapd e na terra firme.
Tamanho pequeno. Fala-se inga porque tem uma
fava parecida com a do inga, mas a casca é
avermelhada, mostrando que é uma falsa inga
(rana).

Quadro 8 — Recursos naturais para a confeccdo do Artesanato Y apyrehyt
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E
EPOCA

Reserva do Andirg,

Nos quintais da comunidade
Y’apyrehyt.

Epoca: no inverno.

Baixo Amazonas, (préximo
de Nhamunda-AM), as
sementes sdo extraidas pelos
Hixkaryana.

Epoca: inverno.

lgapds da regido do Andird,
Taruma,

Conjuntos Santos Dumont,
Hiléia, Bairro da Paz (atras do
Balneario Municipal),
Boulevard,

Estrada da Ponta Negra.
Epoca: as sementes caem no
verdo (outubro e novembro).
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LOCAL DE TROCA OBSERVAGCAO

As vezes, as sementes S&0
compradas e repartidas
entre as familias. O kg
custa R$ 15, 00.
Compra-se dos Tukano, na
Praca da Saudade, Manaus.

Um dos lideres
tuxaua compra as

Em Parintins,

O litro da semente custa

R$15, 00. O Jodo Sateré, sementes e envia

ex-tuxaua geral é que para Manaus, de

compra e faz a troca. onde o
coordenador
envia o dinheiro.

S&o extraidas
pelas mulheres,
que levam seus
filhos.

Erico, Anita,
Elenilce, Marly e
filhos.

Regido do Andird,
Manaus.



ITEM SEMENTES

6 Puca ou chumburana

(waruru)

Santa Maria

DESCRICAO

E uma fava pequena que contém de cinco a seis
sementes.

E a semente do pau-brasil, de cor cinza e
avermelhada. E facil de trabalhar essa semente, a
ponto de ela ficar brilhosa. Na lingua tupi, mira
significa gente, piranga significa pintado e bonito,
de forma que mirapiranga é pessoa bonita.

H4 dois tipos: o puca pequeno e o puca grande. O
pucé pequeno é fruto de uma planta em forma de
cip6, encontrada nas varzeas, em terreno molhado.

Uma fava contém cinco a seis sementes de cor preta.

A arvore do pucé grande tem forma de bananeira,
com aproximadamente um metro de comprimento.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confecgdo do Artesanato Y’apyrehyt (continuagdo).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y apyrehyt, bairro Redencéo, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E

EPOCA

Regido do Andira.
Bairro Redencao
Epoca: maio e junho.

Regido do Andira

Epoca: no verdo, nos meses
de setembro, outubro e
novembro. Ela amadurece e
cai.

Municipio de Barreirinha,
regido do Andira.

Epoca: janeiro e dezembro.
O puca grande, no periodo de
setembro a outubro.

LOCAL DE TROCA

Andira.

Os vizinhos trocam por
anéis e colares, levando de
dois a trés litros dessa
semente para 0s membros
da comunidade.

Regido do Andira

Vem da regido do Andira.
Estdo sendo plantadas as
arvores de pucéa nas
comunidades da cidade.
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OBSERVACAO

As mulheres
plantam e
colhem para
enviar a Manaus.
Comunidades de
Ponta Alegre,
Simao.

As mulheres das
comunidades de
Ponta Alegre,
Siméo colhem e
enviam o0s
carogos para
Manaus.

Mulheres das
comunidades de
Ponta Alegre,
Siméao colhem
para enviar a
Manaus.



ITEM SEMENTES E
ARTESANATO

7 Paxilba (Paty)

8 Pataua (Hawuhu 'iwato)

9

Tucumdi (Tawarahit)

a-
Aaeonh

S

IS

DESCRICAO

A arvore parece com o agaizeiro e a bacabeira. Sua
semente serve para fazer colar. Na comunidade,
poucas Vvezes se utiliza a semente de pataua.

O caroco de tucumai é menor do que o carogo do
tucuma e serve para fazer pecas: porta jéia, colar
fino, anel e brinco.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confec¢do do Artesanato Y’apyrehyt (continuagio).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y’apyrehyt, bairro Redeng¢do, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E
EPOCA

Andira.
Rio Preto da Eva.
Epoca: inverno.

Hiléia

Taruma

Proximo da comunidade Sahu-
ape, Manacapuru.

Epoca: no inverno.

Hiléia

IMPAS (instituicdo da
Prefeitura de Manaus)
Proximo do Hotel Ariad.

LOCAL DE TROCA

As vendas acontecem na
Praca Tenreiro Aranha.
O kg custa entre R$ 10,
00 a R$ 15, 00 reais.
Essas sementes sdo
utilizadas poucas vezes,
apenas para completar
algumas pecas de
artesanato.

Praca da Saudade,
Manaus. Compram dos
Tukanos.

N&o hé troca, pois 0s
préprios moradores da
comunidade fazem a
coleta.
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OBSERVACAO

O coordenador
da comunidade
compra dos
Tukano.

Os membros da
comunidade
Y’apyrehyt
compram dos
Tukano.

Coordenador da
comunidade ou
qualquer pessoa
da comunidade
faz a coleta das
sementes.



ITEM SEMENTES E

ARTESANATO
10 Akawa (ou jutai pequeno)
11 Tento (hatym ‘ywa)

DESCRICAO

Tem a forma de um olho, mais parecido com o
olho de um tipo de gavido, chamado akaua,que
vive nas matas do Baixo Amazonas.

As artesds utilizam essa semente para dar realce
no colar, brinco e gargantilha. As arvores estéo
espalhadas na cidade de Manaus, resistindo a
intempéries das grandes construgdes. No veréo,
as favas secam e caem, espalhando as sementes
ao redor das arvores.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confec¢do do Artesanato Y’apyrehyt (continuagio).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y apyrehyt, bairro Redenc¢do, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E
EPOCA

LOCAL DE TROCA

Comunidades Ponta
Alegre e Siméo.

Terra firme, na regido do
Andira.

Na estrada Manaus-Itacoatiara.
Tempo: de margo a outubro.

Avenida Constantino Nery; As vezes, as sementes
Préximo da Frigelo, na Avenida vém da regido do Andira,
Torquato Tapajos; em maior quantidade.
Ao lado do colégio Dom Pedro

Il;

Em frente do Colégio Dom

Bosco; no Boulevard.

Epoca: verdo, a partir de agosto.
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OBSERVACAO

Mulheres que
trabalham com o
artesanato
coletam as
sementes.

Qualquer pessoa
da comunidade,
guando passa
pelas localidades,
recolhe as
sementes de
tento. No
Andira, o senhor
Jodo tira o
excedente das
mulheres das
comunidades
Ponta Alegre e
Simdo e traz para
Manaus®’.

7 palavras do Jodo Sateré, uma das liderancas das comunidades do rio Andira: “O artesanato ¢ desenvolvido pelas mulheres, realizado para complemento da renda familiar. O
marido faz roga, as mulheres o artesanato. Quando o marido nédo esté4 na roga, ajudam as mulheres no artesanato. E como se fossem dois empregos. Os homens também
colaboram, como podemos ver que o Eguiberto, marido da Marly, quando estd em casa, também colabora fazendo anel” (Oficina de Mapas, 11 de novembro de 2007).



ITEM

12 Palha (carana, mare na lingua
Mawg).

13 Peca de babacu (kyha)

14 Pecas de coco

5

SEMENTES E
ARTESANATO

DESCRICAO

E uma palmeira de dois a trés metros. Serve
para cobertura de casas e malocas. Uma vez
instaladas nas casas, elas duram de dez a quinze
anos. No inverno a palmeira esta mais bonita,
porque fica molhada, e, no verdo ela troca de
folha. As palhas velhas ficam secas e caem.

Do babacu se faz pecas para colares, anéis e
gargantilhas, sendo muito Util na composigdo do
artesanato.

As pecas de coco sdo usadas na composicéo do
artesanato. Na comunidade, o coco é serrado,
lixado, cortado em varias formas e furado.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confec¢do do Artesanato Y’apyrehyt (continuacéo).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRRACAO E
EPOCA

Igarapés da regido do rio
Andira.
Epoca: no inverno.

Nas proximidades da
comunidade Sahu-ape.
Epoca: inverno e verdo.

Recolhe-se dos vendedores
ambulantes, nos varios pontos
de Manaus.

LOCAL DE TROCA

Igarapés, comunidade
Simdo, Barreirinha,
Manaus e Y apyrehyt.

Rodovia Manuel Urbano,
AM 070, comunidade
Sahu-ape, Manaus

A Pastoral Indigenista de
Manaus recolhe varios
COCOS € 0S entrega a
comunidade.
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OBSERVACAO

Os jovens, tios,
primos,
convidados
“parentes”
extraem as
palhas e tecem.

Os membros da
comunidade
Y’apyrehyt vao a
comunidade e
extraem; outras
vezes a extragdo
é feita pelos
jovens
comunidade
Sahu-ape.

A parte mais
dificil (cortar,
lixar e furar) é
feita pelos
homens da
comunidade.



ITEM SEMENTES, ARTESANATO
E COMIDA TIiPICA
15 Colar feito da semente
araratucupi.
16 Jarina
Joie—
ITEM COMIDA TIPICA: SAHAI
17

DESCRICAO

A semente é coberta de uma espécie de goma
pegajosa, que conserva o carogo. A arara gosta
dessa fruta por conter uma goma semelhante ao
tucupi. Encontra-se no igapo, a beira dos rios.

O carogo de jarina é conhecido como o marfim
vegetal, por ser caro. A sua casca € preta, e no
seu interior o caroco é branco. Com ele, fabrica-
se anel, pecas para colar e pulseiras.

DESCRICAO

Receita: cabecas de salvas (sahai), sal e
agua. No recipiente, imerge as salvas na
agua e sal, durante varios dias. Pode-se
saborear com chibé (farinha na agua) ou
com caldo de peixe. Pode substituir o
molho de pimenta, por ser picante. Seu
gosto assemelha-se ao gosto de hortela-
pimenta.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confec¢do do Artesanato Y apyrehyt (continuacéo).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y’ apyrehyt, bairro Redenc¢éo, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E
EPOCA

Nos rios da regido do Andirg;
No Taruma.

Epoca: periodo de cheia, a 4gua
cobre a arvore, as favas ficam
podres e abrem-se no més de
fevereiro.

Regido do Andira.
Epoca: periodo do inverno.

LOCAL DE COLETA
Na comunidade Y’apyrehyt, nas
da regido do Taruma Mirim.
Epoca: inverno

LOCAL DE TROCA

Comunidades Ponta
Alegre, Conceicéo,
Molongotuba, Siméo.
Troca por alimentos,
roupas, calcados outros
objetos usados.

A comunidade compra da
comunidade Nhabé. O
litro custa 20,00 reais.

Compra-se na loja
proxima da FEPI,
Manaus. O kg custa 15,
00 reais numa quantidade
de oito carogos.

LOCAL DE TROCA

Nao ha troca. A comida é
oferecida aos visitantes,
durante a festa da
Tucandeira.
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OBSERVACAO

Mulheres que séo
tias e primas
fazem a colheita.
No Taruma:
Marly, Sara,
Elenilce,
Terezinha, Jarete
colhem no
Taruma e
confeccionam.

As familias das
comunidades do
Andira vendem
em Manaus, € 0
coordenador da
comunidade
compra na loja
de artesanato.

OBSERVACAO
As criangas e
adultos tiram as
formigas dos
Seus pequenos
buracos.



ITEM ARTESANATO

18 Luva de aruma e tucandeira
(watyama)

19

.ye

Pau-de-chuva (4hiag ekara’yp)

DESCRICAO

Feita do cip6 de aruma.

A formiga tucandeira é usada no Ritual da
Tucandeira pelas comunidades indigenas
Sateré-Mawé.

Instrumento musical, cuja parte externa é feita
da tala do aruma e a parte interna da
embaubeira nova. E pintado de tinta da arvore
do umirizeiro, porque a sua casca contém uma
resina, que, N0 Processo para tirar o0 sumo e
misturar com o carvéo, formando uma tinta
preta.

Quadro 8 — Recursos naturais para a confec¢do do Artesanato Y’apyrehyt (continuacéo).
Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM, 2007.

LOCAL DE EXTRACAO E
EPOCA

O arumd@ é encontrado nas
proximidades das comunidades
I’'nha-bé, Mawé, Sahu-ape, e
também vem da regido do Baixo
Amazonas, das comunidades
Ponta Alegre, Novo Horizonte.
As formigas tucandeiras sdo
encontradas no Tarumd, nas
proximidades das comunidades
I’'nha-bé e Mawé. As vezes vém
do Andir4, encomendadas pela
comunidade Y’apyrehyt

época: 0 aruma e as tucandeiras
sdo coletados no inveno.

Estrada de Manaus-Itacoatiara;
Taruma,
Ponta Alegre, regido do Andira.

LOCAL DE TROCA

O aruma é trazido do
Andira em pouca porgédo
por familiares da
comunidade Ponta
Alegre, durante suas
visitas a comunidade
Y’apyrehyt.

O instrumento vem da
reserva do Andira, das
comunidades Ponta
Alegre e Conceicdo. As
mulheres dessa regido
confeccionam o
artesanato e enviam-no a
Manaus por intermédio
de Jodozinho Saterg,
trocando por roupas e
calgcados usados.
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OBSERVACAO

Os tios dos
membros da
comunidade
Y’apyrehyt
extraem o aruma
e coletam as
formigas, poucos
dias que
antecedem ao
Ritual da
Tucandeira.

As mulheres das
comunidades de
Ponta Alegre séo
parentes
préximos das
familias de dona
Tereza,
facilitando a
troca®®.

'8 As informagdes dos quadros dos recursos naturais foram elaboradas com a colaboragdo de Moisés Ferreira de Souza, Jodo Ferreira de Souza, Nilson Ferreira de Souza,
Marly de Souza Leocéadio, Franciana Pantoja Ramos, Tadeu Miquiles da Paz e o professor bilinglie da comunidade Y apyrehyt, Dario Sateré.
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Em Manaus, outras sementes sdo adquiridas por meio de troca com “parentes” de
outras etnias, com os quais os Sateré-Mawé tém contato nos encontros do movimento
indigena, nas pragas Tenreiro Aranha e da Saudade (vide Mapa Situacional). Dos Tukanos
eles recebem a paxiubinha e a buritirana, que servem para a confec¢do de colares. Dos
Tikuna, recebem fibra de tucum, e lhes dao pucéd e murumuru. Quando ndo tém sementes para
trocar com esses “parentes” de outras etnias, compram com o pouco dinheiro que arrecadam.

S&o sempre os adultos, homens e mulheres, pais de familias que extraem e coletam as
sementes. As criancas acompanham e aprendem o processo de extracdo e de montagem das
sementes. No barracdo elas aprendem a tirar as sementes das favas, com rapidez, na
brincadeira. Assim, todo o trabalho tem importancia coletiva, criando novos lagos solidarios.
Algumas sementes j& vém prontas para montar, apenas € necessario nelas os furos. Outras
sementes precisam ser lavadas e enxugadas, algumas descascadas. Outras precisam ser lixadas
e cerradas, atividades estas feitas no barracdo.

Por um lado, como ja foi dito, Jodo Sateré traz as sementes do Baixo Amazonas, das
comunidades situadas na reserva do Andird e Marau; por outro, os “parentes”, que moram nas
comunidades Sahu-ape, I’'nha-bé, Mawé, ajudam os da comunidade Y’apyrehyt no trabalho
de coleta e identificacdo dos lugares em mata fechada. Além de essas pessoas participarem
das acOes solidarias, os vizinhos que conhecem o trabalho dos indigenas sempre trazem
algumas sementes, como a semente de Santa Maria ou Lagrima de Nossa Senhora, que trocam
com colares e brincos de tucuméi.

Para o trabalho do artesanato, a festa da tucandeira e outras atividades culturais é
necessario uma quantidade maior de sementes e de formigas, encomendando recursos naturais
das comunidades Sateré-Mawé situadas em éarea de floresta (vide Mapa Situacional).
Contudo, a floresta fragmentada de Manaus é importante para as comunidades étnicas no
perimetro urbano, vistas por elas como floresta Sateré Mawé, porque fazem uso dos seus
recursos.

A idéia de que “a cidade ¢ uma floresta” (depoimento de Moisés) apresenta uma nogao
de cultura aplicada a cidade. Mesmo que as agéncias do governo vejam-na como paisagem
urbana, jardim, tratada como natural pelos setores do meio ambiente, desvinculada da cultura,
para os membros das comunidades étnicas € ela que “fornece os recursos primarios para
valorizar e fortalecer as praticas culturais” (Mois€s Sateré, 21 de fevereiro de 2008). No
entanto, ele reconhece a dificuldade de reproduzir a vida social da comunidade a partir da
extracdo das sementes, pois vé ameacados os lugares que utilizam para colher do chédo as

sementes, tais como “dificuldade de acesso, diminuicao da quantidade dessas arvores, o nao
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replantio delas por parte do poder publico nos espagos da cidade” e acrescenta que ‘“nenhuma
arvore ¢ prejudicada com a nossa atividade”.

O testemunho do interlocutor mostra que esses lugares com arvoredo, ameacados
pelos projetos de especulacdo imobiliaria e de expansdo urbana, tais como ampliacdo de
calcadas, expansdo (explanacao) de rua, encampacéo de espagos como praga, saneamentos de
igarapés, sdo vitimas de destruicdo das matas. As praticas étnicas da comunidade Y’ apyrehyt,
se ndo explicitas, podem revelar uma falta de atencdo aos saberes dessas organizacdes
indigenas por parte do poder publico. A face oculta dessas comunidades apresenta-se no uso
dos recursos naturais e se manifesta na etnografia: “a extragdo das sementes gera a
preocupagao social da nossa vida” (Moisés Sateré, 21 de fevereiro de 2008).

Mesmo em terrenos particulares, como os do colégio Dom Pedro, Clube Municipal,
area da Infraero, aeroporto de Ponta Pelada, proximo da Avenida Torquato Tapajos, bairro
Parque Dez de Novembro, entre as Avenidas Paraiba e Recife, e em outras avenidas, a pratica
de identificar os lugares e arvores propde que as politicas publicas preservem e mantenham
essas arvores para que sejam usadas pelas comunidades, independente de serem espacos

publicos ou privados, como foi dito na reunido da comunidade Y’ apyrehyt:

No6s queremos colocar em reflexdo nossa atividade cultural para os projetos de
paisagismo da cidade onde predomina a palmeira imperial, tipo de palmeira que ndo
faz parte da nossa floresta. Queremos que sejam as arvores da paisagem da cidade.
Queremos ter acesso as arvores. Que as politicas pensem na arborizagdo da cidade
com essas arvores que ddo um sentido cultural para a comunidade indigena e para as
outras comunidades. A tia Zenilda, falecida em 2006, nos disse que coletava
sementes na Praca do DERAM, no bairro Cachoeirinha, onde hoje é a Faculdade de
Salde, e que estd cercada e ndo temos mais acesso a esses recursos naturais. Ela
disse que coletava acai e buriti na calha do Igarapé da Cachoeirinha, antes da
intervencdo urbana na area, onde o Prosamim tirou toda a vegetacdo. Hoje ndo existe
na mesma quantidade. No centro da cidade est4d sendo construida, na praca da
Policia,ma cerca, impedindo 0 nosso acesso. (Moisés Sateré, 21 de fevereiro de
2008).

A reelaboracdo da cidade ganha importancia no interior da comunidade, constituindo-
se num territorio de representagdes, cujo sentido esta vinculado a idéia de memoria ancestral.
Na base da construcdo simbolica do espaco urbano, ela reconstroi a floresta na cidade. A
observacdo empirica ilustra muito bem essa dinamica, a partir dos lugares da extracdo das
sementes, definidos pelos membros da comunidade étnica.

O Mapa Situacional, com os desenhos das arvores, classificadas pelo tipo de sementes,
com as quais é feito o artesanato, aponta para lugares proximos e distantes da comunidade

Sateré-Maw¢é Y’apyrehyt, cujos acessos podem ser considerados abertos ou fechados. No
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primeiro caso, as sementes sdo encontradas nos lugares privados, dentro da orla de
instituices publicas, como, por exemplo, o Impas, o Infraero, situados no conjunto Santos
Dumont; no segundo caso, os homens da comunidade entram nas matas fechadas, proximas
do conjunto Hiléia, matas do Taruma, matas na cercadura do bairro Santa Etelvina, lugares
em que extraem o buriti, 0 acai, e outras sementes. O Mapa aponta para uma redefinicdo da
floresta na cidade de Manaus, como efeito da construcdo da identidade étnica, que foge da
I6gica econémica da sociedade excludente.

Para adquirir alguns desses recursos que necessitam, recorrem aos seus parentes das
comunidades I'nha-bé, Mawé, Sahu-ape, situadas em areas de matas, em que hd maior
disponibilidade de sementes, palhas para cercar o espago cultural, cipds utilizados na
confeccdo de utensilios, madeira para reformar a estrutura do barracdo, aléem de formigas
tucandeiras.

A praxis das comunidades tradicionais, exemplificada pela experiéncia da comunidade
Y apyrehyt com o meio ambiente, possibilita encontrar um outro viés para tornar factivel uma
epistemologia da inclusdo nos espacos relacionais das etnias no contexto urbano. Enrique Leff
(2002) aponta alguns caminhos para responder aos problemas ambientais. Primeiro, mostra a
importancia das ciéncias sociais para compreender a complexidade do ambiente. Depois, cita
a necessidade de uma reflexdo socioldgica que assimile os problemas ambientais,
delimitando-os, propondo e trabalhando novas teméticas. Entretanto, chama a atencéo o fato
de que as ciéncias sociais ndo procuraram ressignificar ou mudar seus conceitos e
metodologia para melhor compreender as relagdes envolvendo 0s processos sociais e as novas
transformacdes ambientais.

A categoria de racionalidade ambiental € muito util em razéo de sua funcéo analitico-
integradora no nivel teorico e pratico dos processos das interagdes, pois intervém nos aspectos
sociais por meio de uma transformacdo do conhecimento. Em outras palavras, ele diz que o
problema do meio ambiente € um problema do conhecimento. Especificamente, para Leff
(2002, p. 127) racionalidade ambiental é “[...] o ordenamento de um conjunto de objetos,
explicito e implicitos; de meios e instrumentos, de regras sociais, normas juridicas e valores
culturais; de sistemas de significacdo e de conhecimento; de teorias e conceitos; de métodos e
técnicas de produgdo”.

Em que pesem as redundéncias na forma de expor os assuntos sobre epistemologia,
racionalidade social, saber ambiental e racionalidade ambiental, com sua reflexdo, o autor
mostra uma logica na reflexdo, porque acentua a necessidade de elaborar uma epistemologia

vigorosa que mantém o conhecimento em permanente transformacéo induzido pela questdo
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ambiental. Desta forma é possivel entender que a mudanca de racionalidade € efetuada pelos
processos politicos, em cujo espaco ha as tensbes de interesses distintos e comuns.

Leff acentua a importancia de uma metodologia interdisciplinar desenvolvida pelo
saber ambiental, resultado de uma racionalidade ambiental, presente nos processos politicos, e
perpassa as vérias areas do conhecimento, adquirindo uma forma estratégica e factivel,
incidindo diretamente na realidade social. De fato, o saber ambiental é uma epistemologia
elaborada a partir da realidade exterior a forma légica da racionalidade capitalista, a qual
desdenha outros processos sociais e essenciais dos grupos minoritarios e organizados,
situados na sua historia e nas suas realidades especificas, em torno dos lagos, das unidades de
conservacao, das terras produtivas, das comunidades ribeirinhas, das areas indigenas e suas
novas territorialidades especificas.

Essa epistemologia parte das experiéncias vividas pelos sujeitos sociais, considerados
historicamente & margem do mercado. Confere, assim, uma proposta de um saber articulado
com as dimensdes politica, econémica, cultural, social e técnica, dentro de um processo que
viabiliza a construcdo e avaliacdo da racionalidade social dentro das circunstancias locais.
Exemplo deste tipo de saber ambiental é o desenvolvido pelas comunidades étnicas, que, nos
centros urbanos, consideram suas territorialidades especificas a partir de um interesse préatico
e racional, de controle e producéo, direcionados para a sua subsisténcia, instaurando uma
producdo comercial em conformidade com seus valores culturais. Esse saber epistemoldgico
vai sendo construido a partir da capacidade de organizacdo dos sujeitos sociais, na inter-
relacdo com as organizacdes ndo governamentais e instituicdes publicas, forcando a mudanca
da racionalidade utilitarista.

Partindo dessa pratica, percebemos que o saber ambiental € um imperativo dos sujeitos
sociais envolvidos e historicamente situados, que elaboram processos de producdo social a
partir da potencialidade ambiental no seu contexto, efetivando uma pratica reflexiva de
processo de territorializacdo. Este saber articula o conhecimento técnico, mitologico e
empirico com a contribuigdo das ciéncias sociais. Dessa forma, uma nova racionalidade é
forjada, a partir dos diversos saberes e submetida a analise e elaboragdo dos temas e pesquisa
antropossocioldgicas referentes a problematica ambiental.

Esse aspecto do trabalho conjunto constitui um processo construido na interacdo entre
sociedade organizada e instituicbes representativas dos governos Federal, Estadual e
Municipal. A mediagédo das relacdes entre as comunidades representativas e instituicdes se
efetiva pelo discurso dialdgico, elaborado nas reunifes, assembléias e foruns dentro das
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caracteristicas dos movimentos étnicos, constituindo desta forma o que se entende por gestao
compartilhada dos recursos.

Essa articulacdo faz referéncia a um aspecto de uma racionalidade, que traz na
memoria aspectos de elaboracdo da tradicdo, do saber técnico-cientifico dos artesdos
indigenas e do poder publico, diferente da racionalidade hegeménica que domina o poder
politico e econdmico na regido amaz6nica, por muitos séculos. Ademais, com caracteristica
de um processo que podemos considerar de carater participativo dos recursos, em que estao
envolvidas, em primeiro plano, as liderancas locais, esta experiéncia também apresenta
imbricadas uma racionalidade tedrica, uma racionalidade instrumental e uma racionalidade
substantiva. Podemos inferir que a experiéncia da comunidade Y’apyrehyt confirma uma
racionalidade ambiental definida por “um processo politico e social que passa pelo confronto
e concerto de interesses opostos, [...] pela ruptura de obstaculos epistemoldgicos e barreiras
institucionais” (LEFF, 2002, p. 112), que qualifica o processo identitario e distintivo das
comunidades étnicas.

Acrescenta-se a essa proposicdo, levando em consideracdo a relacdo cultura-natureza,
o fato de que os sujeitos sociais somente definem sua identidade dentro de um processo de
formagdo politica, social, econdmica e cultural, partindo de seus interesses, com referéncia a
um fim, explicitos nos seus discursos, a partir do qual redefinem a relacdo com o meio
ambiente. De acordo ainda com Leff (2002) este processo é considerado como espaco de
articulacdo de outros aspectos que ressignificam e qualificam as relacBes sociais, em que
estdo inseridas as comunidades tradicionais. O sentido amplo deste processo perpassa 0
ambito da comunidade, conectando as forgas socioculturais com o valor de uso do que se
produz. Em outras palavras, este sentido social pode ganhar contorno com uma formacéo
econdmico-social direcionada, “para a maximizagdo de uma producao sustentivel de valores
de uso e valores de troca, bem como a articulagdo destas economias autogestionarias e de
auto-subsisténcia com a economia global de mercado ” (LEFF, 2002, p. 116)

Toda esta trajetoria mostra que € possivel conciliar a atividade artesanal e gestdo
participativa, dentro de um plano etno-cultural, com apoio das organizacfes de carater
formativo, que ddo sustentacdo as organizagGes pautadas numa formacdo sociopolitica e

pedagdgica.
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3.2 Identidade coletiva e articulacéo sociopolitica

Considerando que as representacfes ndo somente sdo construidas, como também
podem mudar de acordo com as circunstancias de lugar e tempo, elas definem o caréater
variavel da etnicidade. Por ter esta caracteristica de vulnerabilidade (HUTCHIRSON &
SMITH, 1996, p. 7), ha etnias que nascem e outras que se dissolvem, além de sofrerem
transformacdes culturais e mudancas na identificacdo étnica. Melhor dizendo, os agentes
étnicos criam identificacOes a partir da elaboracdo de suas representacGes coletivas, passiveis
de mudancas, como sujeitos e ndo como depositarios de critérios exteriores. E desta forma
que para Durkheim (1989, p. 45), acreditando que as categorias Sdo coisas sociais e obra da
coletividade, as percepcOes traduzem estados da coletividade e dependem da forma pela qual
sujeitos as escolhem, constituem, ordenam e direcionam. No perimetro urbano, em que se
assiste ao surgimento e nao a dissolucdo de organizacgdes étnicas constata-se que a identidade
social é construida no espaco de relacdes com as agéncias e pessoas. Fundamentalmente os
encontros e a rede de relagdes representam uma estratégia étnica de natureza politica do
processo social de territorializaco.

Com efeito, no processo historico dos Sateré-Mawé, em Manaus, foi sendo desenhado
um “campo social”, conseqiiéncia da elaboracao coletiva de uma identidade diferenciadora,
gue se objetivam no nivel politico. Por essa perspectiva, escolhida para a leitura etnogréafica, a
organizacdo sociocultural depende do interesse da comunidade étnica. Relacionada a esse
pressuposto, a construcdo étnico-cultural € uma das vérias estratégias que funciona como
organizacao social, dentro da qual a comunidade é conhecida, nas interacGes e visibilidade das
representacdes identitarias.

No entanto, a comunidade ndo apenas se da a conhecer pelos critérios étnicos,
elaborando sua tradicdo, na relagcdo com o passado, a partir do qual os agentes escolhem
critérios culturais, antes adormecidos na memoria coletiva, atribuindo sentido ao presente.
Como ja foi visto, esse pertencimento elaborado pela comunidade étnica estd fundamentado
numa espécie de alianca sociopolitica, formada por etnias diferentes, extraordinariamente,
buscada no passado de cada sujeito, aludindo a afirmacdo de que todos descobrem ter uma
cultura (SAHLINS, 2004, p. 506). O ato de autoafirmacdo remete 0 agente social para a
diferenciacdo em relagdo aos demais, as institui¢des publicas, aos vizinhos, em conformidade

ao consenso dos membros da comunidade. A partir desse carater identitario, os sujeitos se
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sentem aptos a tornar mais dindmico o campo politico, em que logram avangos e conquistas,
na articulagdo com as agéncias de relacionamento.

As comunidades étnicas dispem cada vez mais de seus proprios lideres para pensar
criticamente 0 modus operandis na relacdo com os de fora, no seu contexto existencial,
juntando-se nos movimentos sociais e nas agéncias de relagcdo. Essa complexa malha social
compreende as comunidades da area politica do Andird e Marau até as instituicGes
internacionais, como demonstrou a praxis politica da Zenilda, que foi a principal lider da
Amism, ou como demonstra a praxis do Jodo Sateré, lideranca da regido do Andira, que
participou da elaboracdo das propostas do movimento indigena para a Constituicdo de 1988.

Os novos sujeitos étnicos sdo estudantes, professores, especialistas, mestres,
coordenadores de comunidade e associacdes, lideres religiosos, assumindo posicdo de
protagonistas étnicos frente as agéncias de relacdes, até mesmo ocupando fungdes no aparelho
do Estado e do municipio. Isso se constata nas cinco comunidades Sateré-Maweé, as quais sao
também representadas por seus membros nos departamentos da Igreja Adventista do Sétimo
Dia, nos encontros da Pastoral Indigena da Arquidiocese de Manaus, nos da Coiab. Estdo
presentes, também, nas reunides da Secretaria de Desenvolvimento Econdmico Local da
Prefeitura, nas quais conquistam espacos de venda do seu artesanato. Abaixo apresentamos o

Quadro n. 9 com as agéncias de relagdes ligadas a comunidade Y apyrehyt



AGENCIAS DO
GOVERNO

FUNAI - Fundagéo
Nacional do indio

FEPI — Fundacéo
Estadual de Politica
Indigenista.

FUNASA - Fundagéo
Nacional de Saude

SEMSA — Fundacéo
Nacional de Saude

SEMDEL — Secretaria de
Desenvolvimento
Econbmico Local da
Prefeitura

SEMC — Secretaria
Municipal de Cultura

Escolas: Jodo Alfredo,
Nossa Senhora da Paz e
Raquel de Queiroz.

SEMED - Secretaria
Municipal de Educacéo
- Manaus

Universidade do Estado
do Amazonas (UEA) e
Universidade Federal do
Amazonas (UFAM)

ATIVIDADES

Assisténcia aos
indigenas na cidade,
quando procurados.
Foi mediadora nos
principais conflitos,
indicados no Quadro 4.

Assisténcia aos
indigenas por meio de
politicas publicas do
Estado.

Assisténcia a saide dos
membros da
comunidade.

Assisténcia a satde, nos
Postos de Salide do
bairro Redencdo.

Possibilita mostrar as
atividades culturais:
mausicas, dangas,
artesanato, alimentos
indigenas.

Assisténcia logistica
para a programacéo do
dia 19 de abril;
producéo do CD
“Cantos Indigenas”.

Atividades pedagdgicas
interagindo alunos e
agentes da comunidade,
no dia 19 de abril.
Escola bilingtie;
formacéo pedagogica
para o professor das
comunidades

Pesquisa na
comunidade; Oficina de
Mapas.
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OBSERVACOES

A Funai recebe pressdo do movimento indigena de
Manaus, dado a pouca assisténcia aos indigenas que
moram na cidade. A insisténcia do coordenador da
comunidade Y apyrehyt, faz com que a Funai responda as
solicitacBes, relacionadas ao uso do computador,
impressdo de documentos e transportes. As vezes, a
comunidade recebe ajuda financeira para elaborar a festa
da tucandeira. Conforme as palavras de Moisés
(Entrevista, 17/02/2008), atualmente, representantes
desse drgao oficial tém convocado as liderangas das
comunidades situadas em areas de risco para elaborar um
projeto propondo a concentracdo de todas as etnias num
sO bairro. Esse seria criado em area distante da cidade,
formando uma espécie de “guetificacdo” das minorias
étnicas.

Elabora projetos do Estado direcionados aos povos
indigenas. Atualmente se discute a sua permanéncia ou
extincdo, dando lugar a uma Secretaria para 0s Povos
Indigenas (SEIND), caso seja aprovado o Projeto de Lei
n. 19 de 19 de abril de 2008, cuja finalidade €é a prestacdo
de servicos essenciais para 0s povos indigenas do
territério do Amazonas.

Em parceria com a SEMSA, uma equipe formada por
médico, enfermeira, agente de salde, esteve presente uma
vez em 2006, na comunidade. Ndo houve mais retorno.

Prestacdo de servico, quando um membro da comunidade
se dirige ao posto de satde, com alguma dor ( abdominal,
estomacal, ferimentos leves provocados por acidentes
caseiros).

Atividades realizadas pelos membros da comunidade na
Praca Tenreiro Aranha, na Praca dos Bilhares e na Ponta
Negra, onde vendem o artesanato produzido na
comunidade.

No CD, estdo gravadas 19 musicas indigenas, sendo duas
da comunidade Waykiru, duas da I’'nha-bé e duas das
comunidades do rio Andira. Essas musicas sdo tocadas na
comunidade Y ’apyrehyt, com freqliéncia,
especificamente no barracdo durante as atividades
coletivas.

As escolas arrecadam alimentos para ter acesso ao local
da programacdo (na comunidade), levando professores e
alunos, ligados a disciplina de interesse, considerando a
data é considerada dia letivo fora das escolas.

O professor é da comunidade Waikiru, contratado pela
instituicdo, para dar aula de lingua mawe, atendendo as
duas comunidades. As aulas sdo para as criangas, no
turno vespertino, e para os adultos, no noturno.

Alunos de graduacdo buscam informagdes dos membros
da comunidade.

O PNCSA, ligado ao PPGSCA, realizou duas oficinas de
mapas em 2007.



MOVIMENTOS
SOCIAIS
COIAB -
Coordenagdo das
OrganizacGes

Indigenas da Amazonia

Brasileira

CIMI — Conselho
Indigena Missionario
PIAMA — Pastoral
Indigena da
Arquidiocese de
Manaus

UPIM — Unido dos
Povos Indigenas de
Manaus.

IGREJAS

Igreja Adventista do
Sétimo Dia

Igreja Luterana

OUTRAS
ARTICULACOES

Politicos

ATIVIDADES

Formacdo politica.

Formacéo
sociopolitica
Formacéo
sociopolitica;
Cartilha da lingua
mawe.

Pressiona as
agéncias de governo
a elaborarem
politicas publicas
voltadas para 0s
interesses dos povos
indigenas de
Manaus.

ATIVIDADES

Realiza culto,
formacéo espiritual,
Estudos biblicos,
Batizados e
casamentos.

Ajudou a construir o
barracdo e o
banheiro coletivo.

ATIVIDADES
Sé&o acionados para

prestar ajuda
assistencial.
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OBSERVACOES

A comunidade esta filiada a esta organizacédo. Informa os agentes
sobre a conjuntura do Brasil e a politica indigenista, ajudando na
organiza¢do do movimento social; mobiliza a comunidade para
participar de eventos de reivindicagdo ou comemorativo.

Prepara a comunidade para a agdo politica no movimento
indigena; estudos sobre direitos indigenas.

Fazem cursos de formacdo politica, encontros pedago6gicos
relacionados ao estudo da lingua.

Fundada em 2005, protagonizou a unido das liderangas
indigenas, representantes das comunidades e associa¢des étnicas
em Manaus. Mantém parceria com a SEMC e a SEMDEL, na
elaboragdo de politicas. Elaborou o Projeto “Feira Indigena PU-
kad — Mios da Mata”, realizada na Praga da Saudade. Mobilizou
0S grupos musicais, de varias comunidades étnicas, na
elaboracdo do CD “Cantos indigenas”, com musicas indigenas,
em parceria com a Prefeitura de Manaus.

OBSERVAGCOES

Uma equipe composta por um pastor e trés agentes religiosos
promovem encontros definidos em calendério anual da Igreja, na
quarta-feira, a noite, no sabado pela manhd e no domingo a
noite. A formagdo € direcionada aos adultos e criancas,
envolvendo as comunidades Y’apyrehyt, Waykiru, I’'nha-bé e
vizinhos. Atua na comunidade desde outubro de 2006.

Os lideres da Igreja ndo mais voltaram, em virtude da forte
presenca da Igreja Adventista do Sétimo Dia, ha dois anos
presente na comunidade.

OBSERVACOES
Alguns procuram a comunidade para pedir apoio nas campanhas

politicas. A comunidade reclama pelo descaso assistencial, sem
retorno politico.

Quadro 9 — Agéncias do governo, organizacgdes sociais e religiosas com as quais a Comunidade Y’ apyrehyt se

relaciona.

Fonte: Glademir Sales dos Santos. Trabalho de campo, Comunidade Y’ apyrehyt, bairro Redengdo, Manaus-AM,

2008.



153

A Semed atende a comunidade com o estudo da lingua mawé, programa desenvolvido
pelo departamento de Educacdo Indigena dessa Secretaria. Os agentes sociais da comunidade
étnica ndo falam fluentemente a lingua materna (mawé), porque sao filhos de Sateré-Mawé
que fixaram residéncia nos diversos bairros de Manaus, abandonando, com o passar do tempo,
a lingua praticada na aldeia. Apenas duas pessoas da comunidade falam fluentemente, o
senhor Bonifécio que, no passado, casado com uma Sateré-Mawé, morou por muitos anos na
reserva/comunidade Ponta Alegre, Baixo Amazonas, e a Tereza, matriarca da maioria das
familias Sateré-Mawé residentes em Manaus. As tias, que moram nas outras comunidades
Sateré-Mawé, as primeiras a chegar a Manaus, falam fluentemente a lingua mawé e ensinam
as criancas. Em parceria com a esta instituicdo de ensino, a comunidade vem desenvolvendo
um programa de estudo bilingte, ha dois anos, cujo professor foi escolhido pelas liderancas
das comunidades Sateré-Mawé

Este estudo funciona gracas a articulacdo das comunidades étnicas, a partir da Upim,
constituindo um movimento unificado, que interagiu com o departamento de Educacdo
indigena da Semed. Esta agéncia governamental atendeu parcialmente as reivindicacGes das
liderancas indigenas, contratando apenas 12 professores bilinglies, que atuam nas zonas rural
e urbana de Manaus.

A Universidade do Amazonas, por meio do Projeto Nova Cartografia Social da
Amazonia (Pncsa) respondeu a solicitacio da comunidade Y’apyrehyt realizando duas
Oficinas de Mapas, organizadas pelos seus pesquisadores com as liderancas das comunidades
Sateré-Mawé. No processo de pesquisa, que constituiu esta dissertacdo, as liderancas das
comunidades étnicas solicitaram o trabalho do Pncsa para organizar o Mapa Situacional dos
Sateré-Mawé. Essa instituicdo académica ajudou no registro dos lugares onde estdo arvores e
sementes, orientando 0s agentes sociais na elaboragdo dos desenhos e mapas, em 2007, uma
em maio e outra em novembro. No mapa, como Moisés salienta, as familias podem “ver a
organizacdo com mais clareza e apresentam como instrumento de trabalho para afirmar nossa
cultura” e a partir desse mapa “podemos divulgar e apresentar o trabalho de coleta e
montagem das sementes” (Moisés Sater¢, Oficina de Mapas, 11 de novembro de 2008).

Alunos e professores das escolas publicas se aproximam da comunidade para fazer
pesquisa. Conforme Marly Sateré, “assim aprendem o valor das arvores e de suas sementes,
que podem transformar em meio de sustento para o nosso povo”. Normalmente essas pessoas
aparecem na Semana do Meio Ambiente, na primeira semana de junho. Por outro lado, os
agentes sociais da comunidade vao ao encontro dessas escolas para apresentar a atividade de

extracdo de sementes, mostrando os lugares, como sao colhidas e coletadas as sementes, bem
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como solicitar ajuda e convida-las a participar da programacdo da Festa da Tucandeira,
durante a semana dos povos indigenas, na comunidade Y’apyrehyt. A fala da Marly Sateré
confirma tal pratica ao dizer que “a relagdo com as escolas faz com que os alunos e
professores entendam que a cidade ¢ uma floresta, se preservadas as areas verdes”
(Assembléia da comunidade, 21 de fevereiro de 2008).

A Piama e o Cimi prestam assisténcia na formacdo social e politica, tendo varios
encontros de estudo dos Decretos, Convencdes e disposi¢cdes juridicas sobre os povos e
comunidades tradicionais. Por um lado, os interlocutores reconhecem que as pessoas e
instituicdes os ajudam e os incentivam a trabalhar e a manter a auto-afirmacdo da identidade
da comunidade indigena, sem as quais, “ficariamos desanimados. Com elas, nos avangamos
na organizag¢do da cultura, do trabalho, da afirmag@o da nossa identidade” (Moisés Sateré, 21
de fevereiro de 2008); por outro lado, essas instituicdes “também reconhecem nossas
atividades como comunidade diferente” (Moisés Sater¢).

Quando h& reunido com outras liderancas, 0 tuxaua representa a comunidade
Y’apyrehyt. Ha vérias reunides durante o ano. Reunides convocadas pela Funai, para tratar
sobre economia dos indigenas e questdo de terra. Reunido convocada pela Semdel: sobre a
feira de artesanato da Praca da Saudade; reunido da Semed-Manaus, referente ao Nucleo de
Educacdo indigena; encontros da Pastoral Indigena da Arquidiocese de Manaus, que durante o
ano realiza oficina sobre os direitos indigenas e encontros de politica indigenista. Outros
lideres estdo presentes nas reunifes da Igreja Adventista do Sétimo Dia, participando de
treinamentos e palestras: “a partir do por do sol de sexta-feira até o por do sol de sabado é
tempo de descansar a mente, esquecer os problemas, suspender as atividades, retornando
somente no domingo” (Moisés). O sabado, pela manha, ¢ dedicado ao culto cristdo, do qual
participa toda a comunidade. O barracdo é adaptado para esta finalidade.

No que diz respeito & relagdo com a Igreja Adventista do Sétimo Dia, a religido
adotada pelos agentes sociais intervém diretamente nas relacées endogenas. Ao darem énfase
a amizade, familia e a relacdo com a vizinhanga, os lideres religiosos produzem nos adeptos
um modo de pensar que possibilita a continuidade do esfor¢o de todos em manter esses lagos,
mesmo nas adversidades produzidas pelas condic¢des de trabalho e escassez de bens materiais.
A reunido em torno da mesma crenca produz um tipo de unido, que se manifesta no
imperativo moral, pelo qual os membros organizam seus papéis e tentam controlar os
conflitos internos.

Levando em consideracdo a pratica religiosa dos membros da comunidade Y’ apyrehyt,

todas as familias freqlilentam 0s encontros misticos do cristianismo. Essa pratica ndo €
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extraordinéria, pois na regido do Andir4, Marau, entre 0os moradores, 64% declaram praticar
0s preceitos catolicos, 15 % os das igrejas Batista, 9 % da Igreja Adventista do Sétimo Dia e 7
% a das Assembléias de Deus, os demais freqientam outras religides (UFAM, 2003, p. 60).
As familias dos Sateré-Mawé oriundos da Comunidade Ponta Alegre, as que formaram as
comunidades nos espagos urbanos de Manaus, ja freqlientavam a Igreja Adventista do Sétimo
Dia, na regido do Andira. Os lideres dessa Igreja introduziram sua atividade missionaria em
outubro de 2006, pos-conflito interno entre os filhos do casal Zebina e Ovidio, a partir dos
quais foi formada a comunidade Mawe, na regido do Taruma, Manaus-AM (Quadro n. 4).

A promocdo da moral cristd se desenvolve de forma paralela as atividades
socioculturais, como o estudo da lingua Sateré-Mawé, apresentacdes culturais, confec¢do de
artesanato. A presenca da Igreja Adventista do Sétimo Dia pode ser entendida como uma
forca amenizadora dos conflitos familiares, pois ndo tem interferido, até o presente, na
consciéncia étnica e na elaboragdo das estratégias que os identifica como coletividade
diferenciada.

Esta observacdo me faz lembrar uma conversa com a Moi, prima do Moisés, a qual me
falava sobre os conflitos dentro da comunidade, ao dizer que ja houve “conflito no campo
politico”, porque esta em jogo o poder de grupo. Hoje, uma comunidade ndo entra no mundo
da outra quando se trata de poder, pois agora 0s interesses ndo ultrapassam o ambito de uma
comunidade, conforme a conversa da Moi. O momento pelo qual todos passam, nas palavras
de Moises Sateré, Moi, Vanda Sateré, Marly Sateré e de outros, é de equilibrio. Nas conversas
informais com essas pessoas, escutei que este momento é de harmonia, sem conflitos
familiares, sem brigas, resultado da presenca da religido, ha dois anos, na comunidade. Gragas
aos preceitos da Igreja Adventista, os moradores encontram motivos para as conciliagdes, nos
momentos de perdao e agradecimentos.

Ao procurar compreender o fenbmeno social das comunidades étnicas, pensando no
ponto de vista da mistica religiosa, somos levados a acreditar em lacos invisiveis e inefaveis.
Essa forma de pensar provoca distor¢des, dissimulagdes, encobrindo conflitos pertinentes a
comunidade étnica. Ndo é a harmonia das partes que sustenta uma comunidade, tampouco 0s
aspectos consensuais que aparecem nas decisoes religiosas. O processo da producdo social da
existéncia do grupo étnico implica também conflitos e faccOes, interacdo e cooperacédo, que
persistem e mantém a funcao criadora dos membros sempre ativas.

As visitas entre parentes sdo frequentes por manterem lagos familiares, mas esses
contatos sdo objetivados nas organizagGes politicas e trabalho de ajuda mutua. Na

comunidade Sahu-ape, no municipio de Manacapuru, 0s parentes Sateré-Mawé ajudam o0s
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visitantes a chegar aos lugares de mata fechada para extrair sementes. Na comunidade I’'nha-
bé, no Tarumd, os parentes Satere-Mawé ajudam na colheita do aruma, do tucumai, na
extracdo de madeira para reformar o barracdo. Além disso, os parentes dessas comunidades
ajudam na reforma do barracdo, na montagem das palhas brancas e no trabalho da madeira.

Por meio das parcerias com 0 Pncsa e da Piam, 0s agentes sociais se apropriam cada
vez mais da Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho sobre os povos
indigenas e tribais. Nela percebem que os direitos devem ser promovidos pelo poder publico,
a partir do didlogo com as liderangas que representam as comunidades e associacdes étnicas.
Assim, as formas de viver, fazer e criar na cidade, num processo dindmico de garantir a
identidade, a diversidade e a pluralidade cultural sdo indicios que propdem revisdo da
estrutura juridico-administrativa dos érgdos publicos quando se trata de tornar factiveis os
direitos dos povos e comunidades tradicionais.

Além desse aspecto, o dialogo com os agentes sociais implica o conhecimento de que
estamos lidando com sujeitos portadores de uma autoconsciéncia cultural, cujas iniciativas ja
salientadas encontram-se “voltadas em geral, ao fortalecimento de coletividades indigenas
(coletividades locais ou associagdes)” (OLIVEIRA, 2006, p. 209). Nao raro, esses sujeitos
exigem clareza nas pesquisas, na sua relagdo com os pesquisadores, que ndo envolve somente
ato de familiaridade — e talvez por isso é que exigem —, mas aces que reforcem sua
consciéncia étnica. Como podemos notar no discurso do Geter Sateré, na ocasido nos
primeiros momentos da Oficina de Mapas, quando ele alertava para os possiveis efeitos

negativos da apropriacdo da etnografia elaborada naquele encontro.

Como n6s falamos anteriormente, a gente ver como uma revolugdo isso que
acontece. Assim, temos 0s avangos, mas temos as desvantagens diante de uma
situacdo dessa. NGs primamos pelo resultado do avanco, porque nds vamos colocar
0 nosso conhecimento no papel. 1sso é uma coisa. Agora como ele vai ser utilizado,
isso ai € que é o problema, porque existem muitos outros intermediadores. Creio
que ndo sdo voceés, que ja utilizam isso ai para outros fins. 1sso ai € muito ruim para
0 povo indigena, sempre ele vem perdendo por esse lado. Muito das vezes isso ai
fica s6 concentrado em certas pessoas. Isso é muito ruim por um lado. Por outro
lado, isso € uma arma que a gente pode utilizar para conseguir os nossos beneficios,
porque nés vamos demonstrar através de um projeto 0 que nds queremos e por que
queremos. Temos que ter muito cuidado nessa hora. Nossa lideranga tem que estar
firme mesmo para estar conseguindo as coisas para as comunidades. Obrigado.
(Geter C. Cabral Filho. Oficina de Mapas, 11 de novembro de 2007).

Tal capacidade esta diretamente relacionada ao nivel de organizacdo sociopolitica,
quando se organizam em associa¢fes e em movimentos reivindicativos, como € o caso da

Associacdo de Mulheres Indigenas Saterée-Maweé (Amism) ou nas articulacbes que a
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comunidade Sateré-Mawé Y’apyrehyt faz com as organizagdes indigenas, em Manaus. E
interessante notar que na luta pelo controle dos meios técnicos e politicos, 0s agentes sociais
entram num processo de producdo de conhecimento que reforca a mobilizacédo politica, como

é constatado no depoimento a seguir:

E isso que queremos: fazer valer essa questio do direito que é nossa, que 0 governo
trabalhe de acordo com as leis, criando uma politica voltada para os indigenas na
cidade. Essa ¢ uma luta enfrentada com bastante dificuldade em Manaus. As vezes
ninguém apodia essa questdo, que parece ser uma coisa que a pessoa ndo entende:
lugar de indio é na mata é coisa do passado. Mas s6 que 0 governo ndo quer dar essa
chance para a gente. Queremos sim que tenhamos 0s mesmaos direitos que se tem la
nas areas indigenas, que nossas areas sejam demarcadas, que 0 governo apdie nossas
aldeias e demarque uma area para a gente (Oficina de Mapas, 11 de novembro de
2007).

Esse depoimento nos faz dizer que o processo de territorializacdo pode ser
caracterizado também pelo grau de apropriacdo do conhecimento de que sdo capazes as
comunidades étnicas. Visto como alternativa de organizar o espaco de atuacdo, pode ser uma
maneira de questionar, contestar a ordem dominante e o poder da sociedade nacional
(FIGOLI, 1980; ROMANO, 1982), mas, também, de ressignificar, no interior da comunidade
indigena, o jeito de viver da propria comunidade, que implica na redistribuicdo dos papéis,
atribuicdo de funcGes de carater econdmico, social e religioso aos participantes da
comunidade.

A autodefinicdo dos membros da comunidade Y’ apyrehyt como identidade coletiva
encontra um porto seguro na liderangca que se apresenta na forma de coordenagdo da
comunidade e objetiva seu carater étnico na articulacdo com as agencias de relacdo e no
movimento social. O pressuposto da auto-atribuicdo ordena as atividades consideradas atos
politicos, que explicam as apropriacfes temporarias dos recursos naturais, as praticas de ajuda
matua, a incorporacao das representacdes objetais e mentais do grupo étnico.

O aspecto politico-organizacional das agdes da comunidade étnica em questdo se
constitui no modo pelo qual os sujeitos étnicos se transformam em coletividade organizada. E
nesse sentido que se pode entender o processo de territorializacdo esbocado por Oliveira
(1999b, p. 22), enquanto processo social dos sujeitos deflagrado pelo aspecto politico, pois
essa coletividade institui ndo somente uma identidade prépria, como também mecanismo de
deciséo e de representacéo.

Como ja foi visto, a conquista de uma territorialidade especifica foi conduzida por um
grupo de mulheres Sateré-Mawé, provenientes da comunidade Ponta Alegre, no rio Andira,
Barreirinha-AM, liderada pela matriarca Tereza Sateré, avdé da maioria dos membros da

comunidade Y’apyrehyt. Depois que se organizaram em unidades étnicas, essas mulheres
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criaram formas de organizacdo-administrativa como estratégia de articulagdo com a sociedade
envolvente. Os filhos dessas mulheres, que constituem a terceira geracdo de indigenas Sateré-
Maweé na cidade de Manaus, acompanhavam-nas nos encontros dos movimentos indigenas, e
deram continuidade na consolidacdo das comunidades Sateré-Mawé e no novo processo de

territorializacéo.

No ano de 1993 fundaram a Associagdo Amism. O tio Jodo, na época estava na
Coiab, falou que ja existia uma Associacdo de Mulheres do Alto Rio Negro, que
ficava ali no conjunto Tiradentes. Essa associacdo queria que nos participassemos de
uma assembléia. Eu ficava perto ouvindo o que estava acontecendo. As criangas a
partir de dez anos tém que participar, porque elas vao reforcar quando estiver mais
velha, como hoje eu estou aqui. Entdo ndés fomos para |4, a gente era pequena, e
ouviamos as palestras das mulheres, as dificuldades, por que elas fizeram aquela
associacdo. Os outros faziam a mesma coisa. As mulheres tinham que ficar aqui,
trabalhando para ndo deixar os filhos morrerem de fome. As mulheres davam de
tudo para colocar comida dentro de casa. Entdo, o incentivo foi montar uma
associacdo de mulheres Sateré-mawé. Hoje, a Amism tem quatorze anos. Eu conto
porque, na época, a primeira reunido, eu fui ser a cozinheira, mas s6 que eu fui dar a
luz ao John. Lembro-me que o John é da mesma época da fundagdo da Amism.
Entdo comecamos a montar esse trabalho para o artesanato. A titia [Zenilda] foi a
primeira que pensou em resgatar a cultura, o artesanato que elas faziam na aldeia.
Entdo se juntaram e fundaram a Amism (Marta Sateré. Oficina de Mapas, 11 de
novembro de 2007).

O testemunho de Marta mostra uma concepcdo de praxis em favor do reconhecimento
das diferencas étnicas, a partir da Constituicdo de 1988, por meio de apropriacdo de raizes
locais, lagos solidarios, promovendo autodefinicdo coletiva, escolhendo aspectos distintivos e
elaborando consciéncia ambiental, em novos contextos. O que torna factivel estas acfes sao
os fatores politico-organizativos dos sujeitos étnicos, como um processo de aprendizagem da
pratica politica das liderancas, caracterizada por redes de organizacdes. As comunidades
Sateré-Mawé, neste sentido, ilustram muito bem uma forma peculiar de organizacdo, que
contempla diferentes etnias, tendo em vista objetivos comuns, com predominancia de aspectos
culturais consensualmente aceito pelos seus membros. Conforme Almeida (2006, p. 71), estas
unidades étnicas constituem unidades de mobilizacdo ou forcas sociais, cujas préaticas
provocam mudancgas nas praticas tradicionais de relacdo politica com os campos de poder e
com os sistemas operacionais de legitimacdo. Para ilustrar essa praxis sociopolitica, o
testemunho de uma lider Sateré-Mawé demonstra que os dispositivos juridicos teoricamente

estdo em conformidade com a pratica politica do movimento indigena.

Entdo em 1988, houve a participacdo em Brasilia, eu participei da conquista dos
artigos, da aprovacdo dos artigos 231. Em 1989 foi criada a Coiab, depois foram
criadas outras organizagdes, como CGTSM, Opisma, OASISM E Amism. Em 1999,
nés criamos Associacdo Indigena Sateré-Mawé Andira (Aisma). Em 2005, a criagdo
da ATISM, dos tuxauas. Entdo, por qué? Eu sempre visei que eles deveriam se
organizar na cidade, pois o grande fortalecimento vem daqui. Se vocé vem de uma
arvore tradicional [Sateré-Mawé], tem todo o resgate e fortalecimento para viver
onde pode ter mais oportunidade de ficar. Entdo, a organizacdo vem assim, cresce,
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da seus frutos. E claro, tem dificuldades, mas tem conquistas. Ent&o, nds chegamos
agora, por exemplo, essa comunidade, o pessoal saiu para varios locais. Antes
vieram de varios locais e foram se repartindo, e cada um foi criando seus sitios, mas
para o bem do povo, o fortalecimento. Esse intercdmbio, essa interligacdo com o
povo através do tronco tradicional é importante, porque todos sabem que no Andira
existe uma organizacdo de povos aqui na cidade e que tem muita forca, pode
defender os direitos dos povos que estdo aldeados, comunidades que ndo podem
estar aqui todo dia. E vocés estdo aqui para isso, ndo é? VVocés fortalecem e levantam
uma bandeira para noés, e nés ficamos vitoriosos com isso. Realmente, esse
intercdmbio é importante. Com esse tronco tradicional vamos valorizar mais isso.
Voceés viram que estamos de parabéns, porque todos tiveram dificuldades, mas todos
se localizaram e estdo organizados. (Jodo Ferreira de Souza, Oficina de Mapas, 11
de novembro de 2007).

O processo de territorializacdo, como este estudo vem demonstrando, corresponde a
um processo de redefinigdo e realinhamento de diferentes grupos étnicos que emergem no
campo politico, no caso especifico da Amazbnia, e que foram colocados a margem da
constituicdo do Estado e formados pela territorialidade que compreende o Estado-Nac¢éo, num
espaco em que as fronteiras étnicas ainda constituem objeto de luta. As comunidades
recorrem aos dispositivos juridicos produto das lutas que se desenrolam no campo politico
(BOURDIEU, 2006, p. 156), com o fim de se legitimar e alcangar interesses coletivos. Desta
forma, a comunidade Y’apyrehyt articula-se com as agéncias de relacionamento, como
podemos perceber no Quadro n. 8.

Se tomarmos o ponto de partida de Fredrik Barth (2000), os estudos de Jodo Pacheco
de Oliveira Filho (1999) e os de identidade étnica em Manaus, de Raimundo Nonato da Silva
(2001), temos condigdes de afirmar que os indigenas nos centros urbanos, no caso dos Sateré-
Mawé, produzem um processo de ressignificacdo étnica, somente se constituirem-se em
unidades coletivas e na manifestacdo da relacdo com as organizacdes indigenas, no interior
das comunidades, e fora dela por meio de lideranca representativa. E improcedente que uma
minoria étnica, na cidade, tenha forcas suficientes para conquistar direitos a assisténcia
econbmica, social, educacional e sanitaria tendo uma postura isolada e individual.

A resposta a questdo de como os Sateré-Mawé definem sua identidade étnica frente a
sociedade ndo-indigena € dada por suas organizages, criadas historicamente, em Manaus, e
pelo contato freqiiente, isto &, pelo elo que os Sateré-Mawé citadinos mantém com as aldeias e
as areas politicas do Andira e Marau. Reafirma-se, entretanto, que esta atitude de organizar-se
como grupo étnico advém de uma consciéncia étnica.

A elaboragdo consciente desse conjunto de representacfes, por um lado, constitui
valores culturais estabelecidos pelo grupo étnico a partir de seus interesses, voltados para as

condigdes sociais dos sujeitos. Ainda que ndo possamos ignorar tal assertiva, utilizamos a
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nogdo de intencionalidade no lugar de ideologia, para acrescentar que as comunidades étnicas
objetivam o conteudo cultural no movimento social, como parte inerente ao processo de
territorializacdo, envolvendo conflitos interminaveis e conquistas nos varios campos de luta
desses movimentos.

Introduziremos aqui um outro ponto norteador da nossa reflex&o acerca do processo de
territorializacdo das unidades étnicas. Na resisténcia, na persisténcia de sua existéncia étnica,
a identidade social, nos seus aspectos culturais, marcada pela histéria, criacdo da tradigéo,
retomada da lingua, incorporacdo de outros valores, ganha novo significado no processo
discursivo, como caracteristica essencial da etnicidade, nivel este denominado por Cardoso de
Oliveira (1996b, p.57) de “competéncia comunicativa” ou “ética dialdgica”, configurando
desta forma numa relacdo dialégica com as instituicbes de poder. Dentro de uma sociedade
nacional, de diversas etnias, pode-se dizer que esta emergéncia de valores é a caracteristica
mais evidente da emergéncia de identidades marcadas por suas fronteiras.

O viés da “competéncia comunicativa” parece ser um caminho de compreensdo e de
identificacdo da identidade étnica em contexto urbano, contrariando a teoria da aculturacéo, a
qual previa a assimilacdo das populacdes indigenas. Este viés se aproxima da construcdo de
um tipo de identidade com aspecto de cidadania diferenciada, aspecto percebido nas
pesquisas do antrop6logo Gabriel Alvarez (2004), que constantemente € proposto no campo
das tensdes para resolver os conflitos com o aparelho do Estado, quando se referem as
necessidades basicas das etnias, tais como moradia, trabalho, salde e educacao.

Mas, para entender elementos de identificacdo étnica e de construcdo social, dentro
desse processo de territorializacdo, é preciso o ato politico no discurso dialdgico, pelo fato de
conter o que o grupo social pensa, faz e sente. O discurso étnico requer um olhar
interpretativo, pois a identidade é marcada pela subjetividade, e esta passa pela funcdo
criadora e comunicativa do grupo social, que explicita a sua etnicidade, a sua identidade e
suas formas culturais, na pretensdo de atender as suas demandas coletivas.

De acordo com essa perspectiva teorica, nas proprias narrativas dos entrevistados,
etnicidade se manifesta como uma camada na qual estdo principios ancestrais e culturais.
Mas, para processar a etnicidade, ou organiza-la, estrategicamente os agentes elaboram a
forma de comunidade. A etnia aparece, nesse sentido, como uma das bases importantes de
identificacdo, um recurso valioso para a acao dos sujeitos.

Essa atitude primaria refere-se & potencialidade para a acdo exogena, podendo
proporcionar um espaco de inser¢do na praxis de mobilizacdo étnica, em nivel da acéo politica

coletiva, como tém demonstrado os estudos do antropologo Raimundo Nonato Pereira da
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Silva (2001, p.83). Destarte, sua importancia reside no fato de que, no primeiro momento de
formagdo, o grupo étnico se refere a sua origem e aos atributos culturais escolhidos, com os
quais 0os membros se identificam e estabelecem acbes coletivas. Nessa Orbita, no nivel das
relacbes comunitarias, também percebemos modificacGes, isto é, as comunidades étnicas,
conforme Almeida (2006, p. 88), “descrevem a passagem da unidade efetiva para uma
unidade politica de mobilizagao”.

Na sociedade mais ampla, as relacfes sociais podem ser vistas na perspectiva da
dindmica marcada por contradi¢bes, das quais depende a ordem das relacdes étnicas. Em
escala maior, essa forma complexa de sistema de relagdes envolve a necessidade de elaborar
uma identidade coletiva. Partindo dessa situagao, a relacdo dicotomizada entre “nds” ¢ “eles”
supde que as acbes dos outros devem ser postas, combatidas e alteradas. Para o autor,
ninguém ignora que o sistema das relacdes sociais pode ser alterado pela acdo politica das
minorias étnicas. Tais circunstancias aludem as ac¢Ges advindas de fora da comunidade que a
envolvem e impulsionam para a mobilidade politica. De modo que a situacdao real faz a
comunidade étnica reagir as formas de coacdo impostas historicamente. No conjunto das
circunstancias, a forma de organizacdo da comunidade transcende ao modelo proposto por
Fredrik Barth, segundo o qual serve apenas para marcar fronteiras e se identificar como
diferente.

A etnicidade se coloca, desta forma, dialeticamente num processo de reafirmacao
étnica, passando do ambito interno da comunidade para as acGes politicas, ou seja, a
complexidade de elementos identitarios sdéo movimentados para o campo de relacdes politicas
(ALMEIDA, 2006, p. 72). O proprio sistema de compreensdo de identidade étnica proposto
por Barth nos permite estender o processo de formacdo étnica a articulagdo com as acgdes
politicas. Isso fica perceptivo na observacdo de campo, ao identificarmos que a etnia
manifesta impulsdo para movimentos coletivos, dentro do mesmo curso de ressignificacdo da
tradicdo. Assim, 0s sujeitos coletivos encontram formas de organizacdo social para
perseguirem seus interesses partilhados. No caso das comunidades étnicas, ndo se formam
apenas para demarcarem fronteiras, escolherem alguns elementos culturais, mas procedem de

uma consciéncia étnica, calculadas para resistirem a vida na cidade.
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3.3 Conquistas e reivindicagoes

O campo da mobilizacdo étnica é o da luta pela imposicdo de percepgdes da
coletividade étnica como estratégia de sua manifestacdo. Ela se caracteriza por um conjunto
de conquistas e reivindicacdes, que se manifesta nos discursos dos interlocutores. Visitando as
associacles e comunidades indigenas, situadas nos bairros Cidade de Deus, Valparaiso, Santa
Etelvina, Parque Dez de Novembro, Alvorada, Compensa, Japim, nota-se uma permanente
relacdo com as agéncias de governo afiancando politicas publicas, ao mesmo tempo ocupando
0s espacos do Estado e da prefeitura, de acordo com a forca social de cada organizagdo. A
experiéncia de campo demonstra que ao mesmo tempo em que vdo se fortalecendo a
representacdo étnica no cenario das politicas publicas, assiste-se a situacdo de total auséncia
de politicas para dar qualidade de vida as centenas de familias indigenas de étnicas diferentes,
que vivem em total abandono, em areas de risco nos bairros de Manaus.

Este contexto das etnias desperta a necessidade das relagcdes sociopoliticas, pois 0s
agentes sociais julgam que a descoberta da procedéncia étnica facilita tais relacdes, uma vez
que a acao politica anima a crenca nos lacos de solidariedade étnica. O descaso remete as
familias a fazer alianga com outros movimentos, sobretudo quando se trata da questdo da
terra, como estd acontecendo nos VArios assentamentos no entorno de Manaus®,
exemplificado nas freqlientes ocupacdes de territorialidade pluriétnica, as vezes processadas
por via de negociacdo de terrenos com os comerciantes de terras.

Enquanto experiéncia partilhada dos grupos étnicos, o ato de dizer, percebido nas
expressoes “quem eu sou”, “faco parte da comunidade”, ou o fazer parte de uma associagado
indigena tem a ver com o processo de territorializagdo dos sujeitos sociais dessas
comunidades e associa¢des, como fator relevante para acionar seus interesses coletivos. Ao
mesmo tempo, o efeito do ato de dizer vai sendo posto como desafio as instituicbes com as
quais essas se relacionam. Na Oficina de Mapas, na fala dos participantes, o ato elucidativo
exemplifica tal processo e aponta para as articulacbes elaboradas pelo movimento indigena

com as agéncias.

Jodo Sateré — Sou Sateré. Venho de la do Andira, municipio de Parintins. Vim para
participar desse encontro e juntos trabalharmos para realmente nos fortalecer como
povo, nossos direitos. André — Sou da comunidade Mawé onde sou secretario. Eu
vim de Maués-AM, do rio Marau. Tadeu — Sou do povo Sateré-mawé, da

9 Como exemplo, temos o caso da ocupagdo da Lagoa Azul 11, no més de marco, que despertou a opinido
publica em escala internacional, a partir das violéncias contra os indigenas por parte da policia. Outro exemplo
sdo familias indigenas assentadas no Km 4 da BR 010, relatado por uma lideranga da AACIAM (no dia 28 de
marco de 2008), associacdo que retine mulheres Tukano, Dessana, Piratapuia, Tuica, Tariana, cujos encontros se
déo nesse assentamento e no bairro Santa Etelvina.
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comunidade Simdo. Eu estou fazendo curso ai no CAFI, que faz parte da Coiab com
vocés. Elson Ney — Sou da comunidade Mawé, como coordenador, e também
trabalhamos com a cultura dos Sateré-mawé. Vim do Andir, sou Sateré-mawé.
Jeter — Sou Sateré-mawé. Entdo, ndés estamos aqui basicamente trés anos,
trabalhando na instituicdo do governo que é a FEPI, e também cursando turismo na
UEA. Sempre estamos colaborando nas comunidades: Y’ apyrehyt, Waikiru, Mawé,
I’'nha-bé, Sahu-ape e outras comunidades dos povos indigenas daqui de Manaus.
Estamos aqui, é claro, para somar com outras contribuicdes dessa reunido. Muito
obrigado. Lucimir — Eu sou em lingua indigena Uriuru. Eu moro na comunidade
Sahu-ape, eu faco parte da equipe da Funasa. Muita gente ja esqueceu que as
comunidades surgiram, sairam todas da Redencdo. Umas estdo se dando bem, outras
estdo caminhando. Janilza — sou secretaria da ISA, sou da comunidade Sahu-ape.
Jodo — Meu nome é Uato sou da comunidade Sahu-ape. Também ajudo a
associacdo, a Aisma. Entdo eu administro a parte de turismo que entra na
comunidade. Nilson — Sou do povo sateré-mawé. Faco parte da comunidade
Y’apyrehyt. Franciana — Sou secretaria daqui da comunidade Y’apyrehyt. Marta —
Sou Aria, sou da comunidade I’'nhd-bé. Estou aqui para ajuda no que for para a
nossa genealogia dos Sateré-Mawé, ver como foi a nossa luta, nossa dificuldade,
alcancando nossos objetivos de melhoras de vida. Inocéncia — Meu nome é
Inocéncia Dessana. Sou coordenadora da Associacdo Poterika’ra Numid — APN.
llca — Meu nome é Kiwi, sou membro da comunidade I’nha-bé. Marly — Eu me
chamo Marly Sateré, moro nessa comunidade Y’apyrehyt. Estou aqui para saber
mais sobre a minha raiz, meu antepassado e inicio de tudo. Eguiberto — Sou da etnia
Mayoruna, la de Tefé. Estou aqui para resgatar nossa cultura e participar da reuniao.
Jair — Sou da tribo Parintitin. H4 dezessete anos que eu moro nessa comunidade
Y’apyrehyt. Até hoje nos damos muito bem e fago parte da comunidade. Agradeco a
presenca de cada um. (Oficina de Mapas, 11 de novembro de 2007).

A oralidade desses testemunhos sobrepde as categorias étnicas do senso comum, pois
estd associada ndo somente as formas de tornar visivel uma unidade étnica, mas também
associada a unidade de acdo politica das comunidades tradicionais, num sé movimento de
reivindicagdes socioculturais. O discurso étnico sendo intencional, na mesma linha do sistema
fenomenoldgico de Husserl, sua objetividade repousa nas acdes coletivas com
intencionalidade definida, que se configuram na identidade social.

No caso empirico em questdo, a identidade étnica € essa intencionalidade pratica.
Quando os sujeitos da comunidade se apresentam como Mayoruna, Mundurucu, Sateré-Mawé
estdo atribuindo novo sentido a representacdo “indio”, diferentemente do discurso construido
pelo chamado processo “civilizatério” que fundamenta a polaridade “indio” e “branco”, ou a
1déia de “indios transfigurados”, decorrente do seu contato. O efeito dessa visao no ambito do
senso comum e do publico leigo (OLIVEIRA 1998a, 280) é a estigmatizacdo pelo uso dos
termos “silvicola, aborigine, selvagem, primitivo” e a afastamento de beneficios resultantes
dos direitos inalienaveis. A intencionalidade das unidades étnicas se pauta necessariamente
por uma autoclassificagdo social e simbolica, fundamentada “no discurso juridico-

administrativo” contra as ‘“representagdes coletivas que alimentam o senso comum”

(OLIVEIRA, 1998a, p. 280).
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Para compreender a identidade étnica em Manaus, devemos interpretar a acéo social, a
partir dessa divergéncia dos dois sentidos do que seja “indio” salientado por Oliveira (1999),
0 que esta elaborado pelo discurso juridico (SHIRAISHI NETO, 2007), dotado de direitos
especificos, e elaborado historicamente pelo processo civilizatério e refletido no senso
comum. O campo de tenséo entre essas duas nogdes se configura como contraposi¢do ao
imaginario ocidental do “indio genérico” efetuada pelo fendmeno da identidade, que destaca o
modo como as pessoas se relacionam, se abrigam e se identificam entre si, conferindo um
modo de 0s agentes sociais determinarem sua representagdo mental, consoante Bourdieu
(2006, p. 112-113), que provoca mudanga nas representacdes que 0s outros podem ter a
respeito das diferencas e de seus portadores. Com esse propdsito, podemos listar conquistas e
reivindicagdes elaboradas pelos agentes sociais da comunidade Y’apyrehyt e de outras
comunidades Sateré-Mawe.

Na reunido da comunidade, no dia 21 de fevereiro, 0s agentes sociais falaram sobre
suas conquistas e futuro, num discurso em que ganha destaque o uso dos recursos naturais. O
coordenador Moisés Sateré expds propostas, tomando como base 0 mapeamento dos lugares
das arvores e de coleta de sementes, afirmando que, uma vez mapeado, “a comunidade precisa
de recurso para produzir cartilhas educativas, para o fortalecimento cultural, mostrando a
arborizacdo nativa; uma cartilna em portugués e na lingua mawé, que tenha uma linguagem
para crianga, jovem e adulto, mostrando que a floresta ¢ viva” (Moisés Sater¢).

O interlocutor fez os participantes lembrarem das Oficinas de Mapas realizadas na
comunidade Y’apyrehyt, para a elaboragdo dos fasciculos, a partir dos desenhos das sementes
e localidades de extragdo. A realizacdo delas serviu para o fortalecimento cultural e
econdmico, expressivo na producdo e no comércio de artesanato. Mas, segundo o interlocutor,
agora a comunidade deve concentrar esfor¢o na visibilidade da identificacdo das arvores na
cidade; estabelecer estratégias de acesso aos recursos naturais, uma vez que ja se tem na
memoria “a classificacdo das sementes, o tempo e lugares de coletas” (Moisés Sater¢). Em
outras palavras, todo o esfor¢co do coordenador é mostrar que a comunidade tera como
pretensdo levar ao publico o modo como a comunidade se relaciona com 0s recursos naturas,
a fim de conquistarem o acesso as arvores bem como “ampliar a quantidade de espécies
diferentes” (acesso e multiplicacdo, a partir de politicas publicas), no ambito da cidade. Para

tanto, isso implica nas seguintes etapas, apresentadas pelo interlocutor:

Identificacdo fotografica das arvores e descricdo de sua localizagdo e formas de uso;
elaboracédo da cartilha com fotografia e demais referencia sobre as arvores (uso e
localizacdo); tiragem de cartilhas, com 1.000 exemplares. Essas cartilhas serdo
elaboradas pela propria comunidade; melhorar o ambiente (espa¢o da comunidade
Y’apyrehyt), para a manipulacdo das sementes, na confec¢do do artesanato;
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aquisicdo de maquinas e equipamentos para a atividade com as sementes; solicitacdo
de servicos para o aperfeicoamento dos artesdos da comunidade: curso de
manipulacdo das sementes, de fotografia, oficina de artesanato indigena. (Moisés
Sateré, reunido da comunidade, 21 de fevereiro de 2008).

Ao reiterarem um programa de autossustentacdo da comunidade étnica, 0s
interlocutores alertam para a luta pelo reconhecimento da sociedade de que essas arvores tém
um sentido de apropriagdo bem diferente, pois, além da questdo ambiental, elas sdo utilizadas
para produzir artesanato. Ela tem um valor cultural para os Sateré-Mawé. Garantir a
preservacdo e manutencdo dessas arvores frente a intervengdes urbanas e especulagdes
imobiliarias.

Referem-se ainda ao trabalho de divulgacdo a partir da dimensdo pedagdgica da
cartilha, como ferramenta de divulgagédo para superar os problemas e para efetivar as nossas
conquistas. O efeito desse programa € colocar em discussdo 0 acesso e a legitimacdo dos
direitos dos povos e comunidades tradicionais, no ambito urbano. Sem esse esforco, a frase do
coordenador da comunidade ¢ apropriada, “as familias Sateré-Mawe, sem identidade, estariam
a margem da sociedade, teriamos desaparecidos, sem identidade de Sateré-Maw¢” (Moisés
Saterg).

A proposta de elaboracdo da cartilha sobre a extracdo das sementes, a filmagem do
processo de extracdo, a melhoria da estrutura onde as familias se relinem para trabalhar as
sementes sdo acdes que ajudam a superar a dificuldade de extrair a matéria prima. A estrutura
fisica se refere ao barracdo, lugar que também serve para a manipulacdo de semente e
producdo do artesanato. O barracdo tem uma estrutura biodegradavel, de madeira e palha,
precisa de constante reparo. Por isso tem uma importancia de sociabilidade, pois sempre esta
sujeito a uma reforma na estrutura, processo que produz lacos de solidariedade entre as
comunidades Sateré-Mawé (vide Figuras 21 e 22), que consiste no envolvimento dos
membros de outras comunidades Sateré-Mawé, para ajudar na extracdo da madeira até a
construcdo do novo barracdo, movimentando os parentes, homens e mulheres. Dai surge a

necessidade de melhorar o deslocamento, o transporte e a alimentacdo dos trabalhadores.



Figura 21 — Extracdo de madeira na regido do Tarumd, para a reforma do barracéo.
Fonte: Comunidade Y’apyrehyt, bairro Redengéo, Manaus-AM, mar¢o de 2008.

Figura 22 — Reforma do barracdo, reunindo pessoas de outras comunidades Sateré-Mawé.
Fonte: Comunidade Y’apyrehyt, bairro Redeng¢éo, Manaus-AM, margo de 2008.
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A necessidade de produzir o artesanato é uma forma de identificacéo étnica, na base
da relacdo entre cultura e natureza. Os agentes sociais, mediante tais atividades e
reivindicacdes, colocam um olhar diferente da cidade, um sentido de recurso natural, que
serve como recurso financeiro e cultural. Foi assim, com essa necessidade que comecaram a
identificar uma forma de ser sateré na relacdo com as florestas fragmentadas.

Nessa circunstancia, fica mais dificil para os agentes étnicos fazer uma reserva de
recursos naturais, que sirva para melhorar a producéo de artesanato e as atividades culturais
da comunidade. Assim, no planejamento da comunidade, é pertinente a idéia da relacdo dos
sujeitos com a floresta na dimensdo cultural, consoante expressdo: “depois do reconhecimento
das nossas arvores, que estdo na cidade, € preciso que elas sejam conservadas, para as nossas
atividades culturais. Queremos um reflorestamento que priorize essas arvores, que usamos
para o uso cultura” (Moisés Sateré, reunido da comunidade, 21 de fevereiro de 2008). Estas
arvores estdo em lugares privados, parques municipais, instituicfes publicas, localizadas em
areas submetidas a especulacdo imobiliaria. Algumas arvores ficam em lugares publicos e em
estabelecimentos fechados, em areas de igarapés que os programas de governos destruiram.

Em virtude da necessidade de gerar renda e identificar as arvores na cidade, a
necessidade de fazer artesanato gerou a precisdo de conhecer as arvores nos espacos da
cidade. Este aspecto étnico nasce da dificuldade de encomendar matéria prima do Baixo
Amazonas. Na verdade, conforme depoimento, “o que os parentes mandam nao € suficiente, e
a cidade fornece parte desse material” (Nilson Sateré, reunido da comunidade, 21 de fevereiro
de 2008).

As atividades de extracéo e troca de sementes, associadas ao objetivo do auto-sustento
da comunidade, tem seu ponto final na comercializacdo dos artesanatos. Além disso, esse
trabalho esta associado & cultura indigena e a autoafirmacao. E sempre por esse enfoque que o
lider Nilson Sateré acentua, “para mostrar a nossa cultura”, “nosso modo de vida”. Marly
Sateré, uma lideranga dessa comunidade, de quando em quando lembra o passado de
discriminagdo: ‘“Nos tempos passados tivemos muita discriminacdo. Resolvemos fazer o
nosso trabalho, convidando as escolas préximas, as faculdades. Convidamos todas para
conhecer. Assim, acabam ajudando a comunidade a resolver os problemas e dificuldades”
(reunido da comunidade Y’apyrehyt, 21 de fevereiro de 2008).

Nos ultimos dez anos, os interlocutores avaliaram as conquistas, destacando que a
extracdo e o0 uso das sementes, adicionados as outras atividades culturais, proporcionaram o
reconhecimento de parte da sociedade, no que diz respeito a valorizagdo, ao respeito a cultura,

exemplificado na relacdo com as escolas, com algumas secretarias municipais e estaduais,
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movimentos sociais e organizagdes ndo-governamentais. Com a continuacdo dessas
atividades, a comunidade logra ampliar os espacos de reconhecimento, estendendo a toda
sociedade, “para fazer valer os direitos de comunidades tradicionais, e mostrar a face indigena
dos Sateré-Mawé em Manaus” (Moisés Sateré, 21 de fevereiro de 2008).

Os Sateré-Maweé se manifestam em Manaus por meio das seguintes atividades: ritual
da tucandeira, producdo de musica indigena na lingua mawé, extracdo das sementes e
producdo e venda de artesanato Satere-Mawe. A partir dessas representacdes culturais, essas
comunidades mostram a identidade indigena diferenciada das outras. A comunidade
Y apyrehyt, especificamente, tem dado énfase, nos dois tltimos anos a importancia da sua
relagdo com 0s recursos naturais, com o objetivo de esclarecer e divulgar a distintividade
cultura Sateré-Maweé em Manaus. Nesse atual contexto é que se torna incisiva a fala do

coordenador da comunidade Y apyrehyt:

Primeiro é autovalorizagdo como sateré-mawé. Antes ndo faziamos nada, depois, as
mulheres comecaram a fabricar o artesanato. Mudan¢a no dia a dia. Do medo,
tivemos a coragem de superar 0s preconceitos por parte dos ndo-indigenas. Com as
atividades do uso dos recursos naturais, afirmamos a nossa cultura. Além disso, todo
0 nosso esforco em melhorar a nossa relagdo com o0s recursos naturais tem
contribuido com a autossustentabilidade da nossa identidade sateré. Isso se vé na
nossa relacdo com as escolas proximas da comunidade Y’apyrehyt, com algumas
organizages sociais, com 0S nossos Vizinhos, que aos poucos vao deixando de lado
0s preconceitos que produziam desde a nossa chegada ao bairro Redengdo. (Reunido
da comunidade, 21 de fevereiro de 2008).

A fala do interlocutor aponta para uma especificidade no trabalho com as sementes. O
uso das sementes abre 0 contato com outras pessoas e instituicdes que comecaram a apoiar. A
relacdo com as arvores colocam no dialogo com outras pessoas, processando o que Almeida
(2006, p. 78) chama de “humanizacdo dos recursos naturais”, ou “politizagdo da natureza”
vinculada as identidades coletivas. Em conformidade com essa assertiva, Moisés Sateré realca
que “a primeira amizade construida foi com as arvores, depois dela tivemos acesso a outras
pessoas e instituigdes”. Isso possibilitou a continuacdo da atividade de extragdo das sementes,
sua manipulacdo e confecgdo do artesanato, dai a aquisicao financeira para comprar comida e
transporte coletivo dos membros da comunidade.

Outro aspecto reivindicativo estd relacionado a melhoria da infra-estrutura na
comunidade, para atender as necessidades do cotidiano, as praticas culturais e ao publico
externo, comercializando produtos. Isso implica em melhorar as condi¢Ges basicas de
saneamento (agua potével, esgoto, sanitario, pavimentacdo do espago cultural), estrutura das
casas e do barracdo. Esses aspectos podem ser efetuados de acordo com o conhecimento dos

agentes étnicos sobre construcdo de casa/maloca e do espaco cultural.
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Pelo fato de a comunidade se localizar em area de risco, segundo o coordenador da
comunidade, Moisés Sateré, o projeto de drenagem nas areas de risco, se efetivado, afetard o
terreno coletivo das familias étnicas, colocando na politica indigenista a questdo de uma
reteritorializacdo das familias indigenas administrada pelos 6rgdos de governo e agéncia
oficial. O problema de moradia para as familias indigenas veio a tona com as recentes
ocupacOes de terra pelo movimento indigena. Para responder ao problema, surge no discurso
das politicas publicas a idéia de criacdo de uma area que concentre todas as comunidades e

associaces indigenas de Manaus. Em face dessa proposta, Moisés Sateré acrescenta que

E isso que nds estamos vendo com a Funai, para ter uma garantia de um lugar para
continuar nossa vida, nossa cultura, nosso artesanato, da mesma forma como
vivemos aqui. Mas com a estrutura, com a nossa casa, com o centro cultural, o posto
de salde, a escola indigena, poco artesiano para melhoria da comunidade. 1sso ndo
queremos mais; queremos um lugar melhor, com melhoria de vida digna para os
indigenas. E isso que estamos colocando para a Funai. Esse projeto vai se estender
mais com o conflito da Lagoa Azul Il. O projeto é ver um lugar que abriga varias
etnias, com os nucleos de vérios povos (Sateré, Tikuna, Apurind, Kokama). N&o é s6
tirar os indigenas e jogar em um local sem dar estrutura, e I4 eles vao sobreviver.
N&o. Para mexer com 0s povos indigenas tem que ter conhecimento desses povos,
que sdo de linguas, cultura e tradi¢do diferentes. Entdo, ndo pode misturar Tikuna,
Sateré e Kokama, ndo vai dar certo. Se a gente quer fazer um trabalho, tem que fazer
assim: chamar as liderangas, conversar como eles querem o projeto, o local, as casas
deles. Como eu pensei: devem fazer esses nlcleos para abrigar todos os indigenas
que estdo em area de risco; fazer esse bairro. O que seria em comum; a escola, 0
posto de salde, area de lazer. (Moisés Sateré, entrevista realizada no dia 17 de
marco de 2008).

O depoimento do representante da comunidade Y’apyrehyt coloca em discursao o
problema de moradia, no encontro entre etnografia e politica de identidade. Aqui se percebe
qgue a identidade étnica leva em conta as representacdes étnicas que configuram modos
particulares e especificos de ser, postulando uma negociacdo com as agéncias de uma
territorialidade especifica. Por outro lado, constata-se uma pertinéncia de impor politicas
publicas promotora de “guetificacdo”, como uma forma de enfraquecer as comunidades
étnicas.

Tomando para si 0s estudos de Loic Wacquant, Bauman (2001, p.100-111) reafirma
que o gueto “combina o confinamento espacial com o fechamento social”, caracterizando um
fendmeno de ‘“guetificacdo” ao mesmo tempo territorial e social, que impossibilita a
comunidade. Ao gueto direcionam-se politicas que mais se parecem com “caridade com os
menos capazes, invalidos e indolentes”, insistindo os individuos a exercerem “seu proprio
juizo na procura da sobrevivéncia, do progresso e da vida digna”. Desta forma o tipo de
Estado-providéncia desdenha o carater dialégico das comunidades e associagdes étnicas,
apropriando-se apenas de consultas individualizadas para elaborar projetos aos povos
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indigenas. O depoimento de uma lideranga do movimento indigenista de Manaus exemplifica

a existéncia de um viés antidialogico no campo da etnicidade:
Quando a gente fala para defender os povos indigenas, a gente fala como resolver.
Muita gente fala em resolver e pouca gente resolve o problema de terra dos povos
indigenas. Até hoje me pergunto por que a populagdo indigena é esquecida. Vejo
que é esquecida e s6 lembrada em época da politica. Quando passa a politica
partidaria ela é esquecida. O problema hoje, nesse momento, é a terra. SO vamos
avancar quando os préprios governos chamar a populagdo indigena para escutar; se
planejar um projeto mesmo; ter na sua pauta o respeito pelos povos indigenas em
Manaus e se criar um projeto conforme cada comunidade. Cada povo construir seu
préprio projeto. Assim avangaremos no problema terra. Enquanto ndo chamar,
mandando outras pessoas para resolver, nunca vamos resolver. Hoje, o0s
governadores ndo querem nos escutar, mandam representantes que ndo estdo
preparados para nos escutar, as vezes nao entendem o problema indigena. Quando
sentar conosco e dizer: - 0 que mesmo vocés querem? Como eu posso ajudar vocés?
Ai nés vamos dar a nossa voz para solucionar o problema. (Moi Sateré, entrevista
realizada no dia 17 de marco de 2008).

A resisténcia constitui um aspecto da identidade étnica como processo inerente a
construcdo da identidade. Boaventura de Sousa Santos nos chama a atencdo para o fato de
que, atualmente, ha resisténcia contra o individualismo e todas as pressbes da logica do
neoliberalismo econdmico, que se processa na forma de localizacdo, que se relaciona com 0s
agentes e forcas exteriores, sem se deixar dominar por elas. Nas palavras de Santos (2006, p.
195), a comunidade étnica pode ser compreendida na tensdo entre as forcas do capitalismo
global, ou globalizacdo dos vencedores ou globalizacdo contra-hegemoénica, vista como uma
manifestacdo das forcas localizadas, como forma de resisténcia, alternativa a forma dominante
de desenvolvimento e de conhecimento, descobrindo e criando novas formas de incluséo
social, construindo novos espagos relacionais.

Tendo como referéncia a cidade de Manaus, o antropélogo Raimundo Nonato Pereira
da Silva (2001), estudando a identidade citadina, constata que a identidade passa pelo viés da
etnicidade, enquanto sistema de relagcBes politicas entre etnias, produzindo manifestaces
culturais e politicas. Para este estudioso, os indigenas da cidade definem sua identidade frente
a sociedade ndo indigena a partir das organizacfes no seio de suas comunidades e nos
encontros realizados entre as organizagfes étnicas, com 0 apoio e acompanhamento das
instituicOes e organizagdes indigenistas, instaladas na cidade.

O perigo que rodeia a politica de identidade reside nas tentativas de enfraquecimento
das comunidades étnicas patrocinadas pela vontade de agrupar dezenas de etnias em guetos
distantes da cidade. Essa pratica configura um novo descaso no que diz respeito a diferenca,
gue alimenta a politica pablica voltada para as minorias étnicas, sob o involucro teérico do

reconhecimento do pluralismo cultural, administrado por forcas essencialmente conservadora,
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cujo “efeito ¢ uma transformagdo das desigualdades incapazes de obter aceitacdo publica em
diferengas culturais” (BAUMAN, 2003, p. 98).

Essas alternativas salientadas pelas comunidades étnicas sdo reconhecidas, conforme
Santos (2006, p. 216-217) como possibilidades contra-hegemonicas, ou contra ao pensamento
de heranca eurocéntrico-colonial, no momento em que a educacao ndo € inclusa, as estratégias
econdmicas ndo resolvem os problemas sociais, as propostas das instituicdes ndo amenizam
as varias formas de violéncia, o poder econdémico domina os meios de comunicagéo.

No campo tedrico, podemos resumir nas palavras de Lander (2005, p. 39), mostrando
que é urgente a elaboragdo de uma concepcao de comunidade e de participacdo, dentro de um
processo identitario que radica uma episteme de relacdo. Nele se torna possivel colocar em
vigor um processo de desnaturalizagdo das formas dogmaticas de “aprender-construir-ser no
mundo”, a partir de uma consciéncia de sentido étnico. Estas alternativas sdo forjadas na
perspectiva de resisténcia, na tensdo entre ricos e pobres, estes representados também pelas
minorias étnicas, produzindo modos de fazer-conhecer e reconhecer, como atos de percep¢do
e de determinacdo politica (BOURDIEU, 2006, p. 112-113).

Considerando essa trajetdria etnografica, podemos dizer que os Sateré-Mawe,
agregando diferentes etnias, produzem uma identidade coletiva especifica, estabelecendo
novo campo de interacdo sociocultural, além da esfera endégena. A relacdo de interacdo e
organizacao etno-cultural pressupGe um significado construido com as Igrejas, com as
agéncias que constituem o aparelho do Estado e os movimentos étnicos representativos. O
processo identitario identifica a tomada de iniciativa dos proprios sujeitos étnicos com essas
agéncias, como disse certa vez uma lideranca da comunidade Y’apyrehyt: “Entdo, a gente ¢
que tem de se vira para conseguir nosso objetivo, porque ndo temos muito apoio do governo”
(Jair Parintintin, Oficina de Mapas, 11 de novembro de 2007). Afinal, é a possibilidade de
recursos para as familias que determina a imposicdo de suas percepcdes e definicdo
identitaria, na interagdo com a sociedade envolvente. Assim, ao assumir a categoria
“indigena”, os agentes sociais entram no campo da luta politica, em que esbogam relacdes
com as agéncias, em que fortalecem os encontros e as praticas reivindicativas.

Esse fendmeno étnico supde uma nogdo de sociedade pautada na diversidade cultural
ou formas peculiares de autodefinicdo dos sujeitos por meio da definicdo e estratégias
simbolicas e sociais. O ato classificatorio € um ato de proxemia, termo emprestado da
filosofia do argentino Enrique Dussel (1977, p.23) com o sentido de aproximar-se das coisas,
isto €, um modo de estar-junto, que é simbodlico e material, pelo qual as pessoas elaboram suas

representacdes, inferindo numa “identidade de projeto”, na interagao social. Conforme
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Manuel Castells (2006), os sujeitos dispdem a identidade sobre uma base de significados
elaborados a partir de sua experiéncia proxémica ou coletiva. Por meio dessa experiéncia, 0s
sujeitos podem construir uma identidade de resisténcia e/ou de projeto, no face-a-face da
relacdo pratica com o outro, que sé se torna relevante se apreendermos o determinante do
conteudo simbdlico da identidade coletiva, quais sejam “quem”, “por que” e “para qué” a
constrdi (CASTELLS, 2006, p. 23-24).

As agdes dos proprios agentes étnicos se configuram em uma “identidade de
resisténcia”, construida por sujeitos sociais em condi¢des desfavorecidas ¢ estigmatizadas
pelas instituigdes que produzem praxis legitimadora de dominacao. A “identidade de projeto”
é definida pelos agentes quando utilizam material cultural para erigir uma nova identidade
“capaz de redefinir sua posicao na sociedade” (CASTELLS, 2006, p. 24), a partir do discurso
juridico-administrativo, cujo contetudo é apreendido pelos sujeitos étnicos na relagdo com 0s
movimentos representativos (Coiab, Upim, Piama). O fator mais relevante do Gltimo tipo de
identidade construida é que a proxemia dos sujeitos, por meio da determinacdo de suas
representacdes mentais, provoca mudanca de concepcdo das categorias presentes nos
outsiders e nas instituicdes publicas, por meio de programas reivindicativos, erigidos pelas
coletividades étnicas, ndo necessariamente optando por uma luta de classe e almejando a
transformacéo da estrutura social.

Quanto a unidade afetiva, na base enddgena, encontra-se 0 sentimento de pertenca e as
categorias étnicas rotineiramente usadas nas interagdes sociais. Todos os exemplos que se
possa dar levam a assercao de que a luta simbolica se distancia consideravelmente da relacéo
produzida pela praxis dominadora entre opressor e oprimido, aspecto relevante na etnografia
de Romano (1982) e Figoli (1982). No entanto, ha de se reconhecer que a autoidentificagdo é
um processo que se encontra elaborada na dindmica da exclusdo a que estdo sujeitos 0s
supostos “incapazes” de vencer, e de inclusido dos “bem sucedidos” (BAUMAN, 2003, p. 68).

Entre essas duas 16gicas produzidas no processo “civilizatorio” pelos que dominam a
I6gica do mercado globalizante, fica um espaco a ser preenchido pela praxis politico-solidaria
dos grupos étnicos. Podemos considerar uma via de inclusdo promovida pelos agentes sociais,
por meio do processo de territorializacdo, na luta pela conquista e ressignificacdo das
territorialidades especificas ou atribuindo ao sentido de etnicidade o lado politico de pensar e
planejar, a partir dos problemas que se enfrenta hoje na interacéo social.

A pré-compreensdo da constituicdo da comunidade étnica é, portanto, o espaco da
elaboracdo de sua consciéncia cultural, inerente ao processo de territorializagdo. O campo
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empirico elucida mais uma vez o contexto prévio da formacao dessa consciéncia, nas palavras

de um interlocutor, que relata a historia da suas tias que migraram para Manaus:

Mas, s6 que nunca tinham saido 14 da reserva, situadas num local muito diferente de
vida na cidade de Manaus, desconhecida para elas. Ndo se adaptaram ao trabalho,
que era um trabalho forcado, era um trabalho de casa de familia. [...] Comegaram a
viver numa casinha, depois do Morro da Liberdade, no Alvorada. Parece que eram
quatro familias que viviam numa casa pequena, onde alagava, enchia as vezes por
baixo do assoalho. Entdo, dai ndo deu como ficar. Alguns sairam para os bairros que
estavam surgindo, como pequenas invasdes, e a gente entrou para ver se conseguia
um pedaco de terra no S&o José. Do Sao José fomos para o Novo Israel, do Novo
Israel para ca, também, onde n6s estamos. S6 que ai teve outra dificuldade: a do
emprego. (Moisés Ferreira da Silva. Oficina de mapas. indios na cidade de Manaus,
10 de maio de 2007).

Esse status, caracterizado pela discriminacdo e contradi¢des, é revelador de uma pré-
consciéncia étnica, construida simultaneamente a esse conjunto de situacGes, forjada pelo
esforco dos indigenas para conseguir terra, casa e trabalho. Isso fica explicito ndo somente nas
comunidades Sateré-Mawé, mas também em outras comunidades e associacdes étnicas
situadas nos bairros de Manaus, tais como Associacdo Poterikaard Numia (APN), Associacdo
dos Indios Munduruku, Associagio das Mulheres Kambeba, Movimento Indigena Kambeba
(MIC), Associacdo Indigena Bayarua, Associacdo Indigena Apurind de Manaus (Aiam),
comunidades indigenas do municipio do Rio Preto da Eva-AM, denominadas Beija Flor I, 1l e
I1l, que ainda lutam pela posse definitiva da terra. Para ilustrar a persisténcia da luta pela
garantia de uma territorialidade especifica, apresentamos a fala de uma interlocutora Sateré-

Mawé, cujo discurso representa uma exigéncia das comunidades e associacdes étnicas.

Na questdo da nossa terra, nés moramos aqui, mostramos nossa cultura, estamos
aqui, mas ndo temos o titulo definitivo, a posse da terra. N6s vamos ou ndo sair
daqui? Se ndo vamos sair, que se faga como 0s outros brancos: pagar 0s impostos.
Nos pagaremos, mas contanto que nds tenhamos um local que é nosso mesmo. Nao
ficar: hora ou momento vocés vao ter que sair daqui. Entdo, que o prefeito ou o
governador do Estado possa olhar para isso, para obter titulo definitivo da terra que
habitamos. Se formos atras disso nds conseguiremos, porque enquanto estdo
destruindo, nds estamos preservando” (Marta Sateré, Comunidade I’'nha-bé, Oficina
de Mapas, 11 de novembro de 2007)

Dito de outra maneira, o ter prévio da etnicidade é a situacdo real a que estdo
submetidas as minorias, lancadas as margens dos “bem sucedidos urbanos” e da ‘“acdo
econdmica capitalista”, que, no dizer de Max Weber, estes se baseiam “na expectativa de
lucro através da utilizagdo das oportunidades de troca, isto é, nas possibilidades
(formalmente) pacificas de lucro” (2001, p. 13).

As comunidades Sateré-Mawé, desta forma, vinculam sua praxis etno-cultural ao
movimento indigena, a partir da qual, consoante Almeida (2006, p. 21), corroboram para

relativizar pré-nogdes, que permeiam os espacos politico-administrativos. Exemplo tipico é o
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fato dos novos movimentos sociais transferirem o sentido de tradi¢do, de cultura e aspectos
correlatos para as demandas do presente. Desta forma, a comunidade Y’apyrehyt, lidando
com a idéia de “tradi¢dao”, incorporam elementos de consciéncia ecologica a partir do trabalho
com as sementes, distanciando a nocdo de tradi¢do do passado e estrategicamente a aproxima
das necessidades do presente.

Os movimentos sociais submetem constantemente as classificagdes advindas de outros
agentes sociais, considerando ou ndo categorias externas ao nivel dos seus interesses. Na
medida em que determinada classificacdo é aceita, 0 campo de luta se torna mais tenso e ao
mesmo tempo fértil para novas elaboracdes e reelaboracdo, tornando ela mesma mutavel. Em
face da politica de identidade, as unidades étnicas sempre terdo a sua disposi¢do um sistema
simbolico permeavel e manipulavel, a disposicdo para fabricacdo de identidade, isto e,
esbocara formas de representacdo para demarcar a diferenca.

Considerando que a construcdo da identidade se processa concomitantemente com a
construcdo de territorialidade, que supde um territério inter-relacional (SILVA, 2001, p. 98),
este também se torna relativo, como se ver nas declaracdes do coordenador da comunidade
Y’apyrehyt: “nds fizemos um projeto para apresentar a Funai; porque ndo queremos morar
agrupados com outras etnias, dentro de um mesmo bairro. Queremos nossa autonomia, viver
do jeito daqui”. (Entrevista realizada no dia 31 de margo de 2008). Essa conversa demonstra
uma contraproposta em face da proposta do governo®, ainda em discursdo. Moisés Sateré
disse que a sua comunidade elaborou duas propostas de construcdo da territorialidade
especifica. A primeira consiste em os membros escolherem um local entorno de Manaus, com
a mesma estrutura. O local pode ser, segundo o coordenador Sateré-Mawé, na regido do
Taruma ou nas adjacéncias do rio Negro, no mesmo lado da cidade. A segunda proposta € a
de melhorar a estrutura do préprio lugar onde se encontram desde os anos 90, dando-lhes
melhores condigdes fisica e material, como pavimentacao do terreno e melhoria do barracédo e
das casas no estilo indigena.

Essas propostas, apresentadas em reunido aos agentes da Funai, submetem os sujeitos
étnicos a uma nova elaboragdo da vida social. Ao tornar qual quer uma das propostas, 0S

agentes étnicos entrardo novamente em um processo de ressignificacdo da rede de relacdes

% No dia 18 de marco, agentes do governo levaram um grupo de liderancas indigenas ao km 28 da BR 174, para
avaliar uma area, que fundamenta a proposta de criar uma espécie de bairro para as familias étnicas (A Critica,
20 de marc¢o de 2008, p. 3, Caderno Cidades).
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sociais, cuja base de apoio permanente é a autodefinicdo dos agentes sociais em nivel de
unidade étnica. Nesta base de afirmacdo étnica, 0 grupo se atualiza na interacdo social e
redefine a identidade por meio do uso de formas simbolicas de classificacdo, cujas acdes ndo
isentam as representacdes e a propria identidade do carater variavel. O uso dessas formas
supoe “a constru¢do politica de uma identidade coletiva” num novo cenario de discursdo e de
mobilizacdo étnica, ou seja, estd em jogo o processo de territorializacdo que compreende
capacidade de mobilizagdao dos agentes sociais “em torno de uma politica de identidade, jogo
de forgas em que [...] travam lutas e reivindicam direitos face ao Estado” (ALMEIDA, 2006,
p. 88)

A busca dos direitos fundamentais € tida como componente do carater étnico dos
Sateré-Maweé. Estes constituem um povo que perseguem historicamente a praticidade dos
dispositivos legais, marcados pelos conflitos politicos, que se estende da regido do Baixo
Amazonas até a luta pela ocupacdo de terras, experiéncia feita nas ultimas décadas do século
passado. Essas ocupacdes circunscreveram territorialidades especificas, apresentadas no Mapa
Situacional e, conforme Almeida (2006, p. 40), ainda ndo tiveram reconhecimento legal.
Juntamente com a construcdo dessas territorialidades, a criacdo de unidades étnicas dos
Sateré-Mawé no perimetro urbano, constitui aspecto do processo de territorializacdo, que esta
em pleno vigor, sendo elaborado por diferentes etnias, trazendo a tona o problema das
ocupacdes de terra em Manaus. Esses modos de ocupagdo tém uma especificidade
correspondente a territorializacdo, a de manifestar representacdes identitarias, o que denota a
emergéncia na cena politica de minorias étnicas, vinculadas aos diferentes povos indigenas da
Amazonia “que, desde e sempre ficaram a margem da formacdo dos Estados”
(GONCALVES, 2004, p. 267).

Esses movimentos sociais de caracteristica etno-cultural colocam em discussdo a
dimensdo de territorialidade nos dias atuais, no momento em que se ver a céu aberto um
processo de redefinicdo das territorialidades especificas com o realinhamento dos grupos
agregando diferentes etnias.

Assim, essa busca incessante dos direitos dos povos e comunidades tradicionais se
expressa nos conflitos externos, na superacdo dos estigmas, na construcgéo de territorialidades,
na auto-afirmacdo de identidade coletiva, no processo de autoconsciéncia cultural. Como
exemplo, procuramos demonstrar 0 processo de constru¢do de uma comunidade etno-cultural
dos Sateré-Mawe, tendo a memdria coletiva, os vinculos com o passado e com as familias
Sateré-Mawé que moram na regido do Andird e Marau, no Baixo Amazonas, como ponto de

apoio para produzir a vida social na cidade.



176

O processo de territorializacdo Satere-Mawé corresponde ao que Oliveira (1998b, p.
56) chama de “objeto politico-administrativo”, representado pelas comunidades indigenas
com denominacgdes Sateré-Mawe, é revelador de uma identidade coletiva de subversao, uma
vez que a praxis dos sujeitos étnicos escapa as fronteiras estabelecidas pela nocdo de
territorialidade aplicada pelas instituicbes oficiais. Considerando apenas uma categoria
juridico-administrativa, o territério visto pelo Estado ndo carrega consigo o contetdo cultural
das relacOes, de forma que ndo reconhece os territdrios indigenas, descaracterizando inclusive
a relacdo entre cultura e meio ambiente desses povos.

Como podemos perceber no quadro das agéncias de relacdes, essas unidades politico-
administrativas, direcionando e controlando suas relagbes com o poder do Estado e com
outras agéncias, foram dando visibilidade a sua organizacao social por meio de mecanismos
de tomada de decisdo. A metafora que associa a cidade a floresta mostra a real situacdo das
comunidades étnicas na e ao redor da metrdépole, pontuando situacdes especificas de processo
identitario e de ocupacfes de territérios, demonstrando ndo somente reproducdo social de
unidades pluriétnicas, como também a relacdo e compromisso efetivo com o meio ambiente,
aproximando aspectos etno-culturais da natureza e de seus recursos. Essa forma de
organizacao faz irromper um reordenamento sociocultural, retrabalhando os vinculos afetivos
e histdricos existentes nas comunidades étnicas (OLIVEIRA, 1998b, p. 56).

Salientando uma vez mais, esse processo, visto numa perspectiva do grupo étnico
como tipo organizacional, com caracteristica identitaria, se objetiva no movimento social
(ALMEIDA, 2006), conferindo ao processo social de territorializacdo um aspecto
essencialmente politico e dindmico. Neste, as categorias e praticas simbolicas da comunidade
estdo vinculadas as a¢@es sociopoliticas, dentro de um campo de luta, no qual estdo inseridos

0S agentes sociais.

3.4 Epistemologia da excluséo na relagdo homem-natureza

Seguindo o pensamento de Enrique Dussel (1977), a racionalidade se apresentou
revestida de ontologia®}, no mundo grego-romano, cujo sentido esta na filosofia de Platdo, de
Aristoteles e dos estoicos, que identificavam o ser, o divino, o politico, o eterno como uma
mesma coisa, de forma que o ser é o grego, o ndo ser é o barbaro, a Europa, a Asia. O

pensamento semita (cristdo, mulgumano, judeu) também desenvolveu sua racionalidade

2 Trazemos nessa reflexdo a categoria “ontologia” no sentido de homogeneidade da cultura, criada pelos
medievais e pelo pensamento moderno e contemporaneo, promovendo etnocidio e exclusdo social.
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hegemonica, inventando suas tradi¢des, revestidas de um tipo de ontologia, que se solidificou
na ldade Média, e a razdo instrumental foi capaz de inventar as tradi¢fes, para impor uma
hegemonia do mercado, fundada na pratica do desrespeito as diferencas culturais.

Assim como a politica da criacdo justificava o sistema medieval, representado pela
Igreja e pelos senhores feudais, da mesma forma a racionalidade moderna foi elaborada para
justificar os interesses politicos e econdémicos da burguesia, presentes no liberalismo de Adam
Smith e na formacdo do estado nacional, concretizada nas impertinéncias do aumento da
producao material.

Entre os pensadores modernos, destacamos, no primeiro plano, René Descartes (1596-
1650), que sente profundamente a necessidade de uma fundamentagédo racional da vida. A
duvida metodica, aplicada sobre todas as coisas, respondia a sua inquietacdo substantiva: a
crenca nao mais fundamentava os anseios do homem moderno. Era preciso algo mais: a razéo,
que deveria refundamentar a prépria relacdo do homem com a natureza. Desta forma, a
arché®® ou o ser, a origem de todo o dizer, o criar, 0 dominar é a raz&o instrumental. O ser,
compreendido como cogito, vai determinar a relacdo homem-natureza e as relacOes
intersubjetivas.

Duas premissas podem identificar seu pensamento: a primeira é a de que Descartes
leva as consequiéncias extremas as conclusfes da nova ciéncia, representando um protétipo,
tipico da abertura a acdo da razdo independente das forcas sobrenaturais; a segunda é a de que
em René Descarte praticamente se sintetizam todos os anseios de autonomia do pensamento
moderno, a partir do qual a mentalidade passa a ser, no nivel do conhecimento, a capacidade
do homem conhecer, interferir na natureza, domina-la e transforma-la. Esse aspecto mais
preponderante da relacdo homem-natureza substituiu a relacdo paradigmatica Deus-homem,
pertencente a visdo medieval.

Assim, a racionalidade moderna, que tem seu arcabouco na filosofia cartesiana do ego
cogito, como fundamento das grandes conquistas do século XVI, € reelaborada e assumida
por Hegel e Kant como saber absoluto. Essa racionalidade é a da razdo matematica,
mensuravel, que faz Descartes compreender o mundo como uma méaquina perfeita e o corpo
humano como uma estrutura mecanica, a qual a alma estd ligada por meio de uma
determinada glandula. N&o faltaram pensadores que aderissem radicalmente ao principio
racionalista cartesiano, cuja fonte e fundamento da verdade é a razdo, meio pelo qual se pode
superar as idéias ou opiniGes obscuras. Cabe-lhes levar as Ultimas conseqiiéncias o processo

de radicalizagéo da racionalidade moderna.

22 0 termo grego Arché traduz-se freqiientemente por principio da realidade, fundamento de todas as coisas.
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As necessidades praticas surgem, e uma nova racionalidade, menos especulativa e
mais pragmatica, ¢ forjada na cultura inglesa por John Locke (1632-1704) e David Hume
(1711-1776). Elas surgem interferindo diretamente nos fenémenos, observando-os,
organizando-os, com finalidades utilitaristas. Com efeito, 0 método desenvolvido lograva
assegurar o desenvolvimento técnico-cientifico, favoravel a experimentacéo no contato com a
natureza.

O problema do conhecimento, a partir de René Descartes, € como este eu pode tornar-
se dono de toda a realidade. Como este eu ird se relacionar com o mundo, com tudo e com
todos? O ponto de partida vai ser a razéo instrumental, ontologizada no eu penso, logo posso
destruir. Heidegger mostra que nunca mais se falou do homem como ser, mas do homem
reduzido ao conhecimento, a partir do binbmio ciéncia-tecnologia. A razéo foi colocada na
vanguarda, pronta para derrubar quaisquer outras formas de conhecimento.

Pode-se inferir que o racionalismo de Descartes ¢ mais radical, superando a
mentalidade mitica. Os gregos o fizeram no passado, ele o fez no seu tempo, de forma que a
razdo € tomada na sua pureza de forca cognitiva, voltada para si mesma, a fim de apreender,
se possivel, a verdade da qual ndo se pode duvidar. Essa racionalidade instrumental constitui
0 ponto de partida para construir a tradicdo européia sustentada por uma visdo heuristica
forjada no método dedutivo matematico. Conforme Carvalho (1996), a tradicdo moderna se
distanciou das outras formas de saber:

O pensamento racional e as sociedades ocidentais criaram uma sociedade
parametrada por fatores ‘“objetivos”, portanto, desprovida de subjetividades,
imagens, mitos e simbolos, sem EROS. Em conseqiiéncia, a vida social foi
estruturada, a ciéncia e a historia desenvolveram-se sem encantamento, guiadas por
valores e concepg¢Bes uniformizantes e homogeneizadoras do conhecimento, do
pensamento dos homens e de suas praticas simbolicas e culturais (p. 14).

As idéias dominantes produzidas pela modernidade representam a expressdo ideal de
um pensamento apropriado pelos individuos da classe que domina e, por isso, sdo idéias de
seu dominio, que provoca uma corrida descontrolada do desenvolvimento sustentavel do
capitalismo. O que se vé a nossa frente é a apropriacdo da natureza-objeto por parte do ser
humano. O que esta subjacente nessa relacdo é uma racionalidade fechada, que guarda
consigo uma pseudoverdade, de que a ciéncia e a técnica s@o protagonistas, condutoras e
realizadoras do desenvolvimento humano. Entretanto, ficou comprovado que, com o triunfo

dessa racionalidade unidimensional, o “mundo se desencantou” como atesta Max Weber

(1982):
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O destino de nossos tempos é caracterizado pela racionalizagdo e intelectualizagdo
e, acima de tudo, pelo “desencantamento do mundo”. Precisamente os valores
Gltimos e mais sublimes retiraram-se da vida publica, seja para o reino
transcendental da vida mistica, seja para a fraternidade das relacbes humanas
diretas e pessoais (p. 182).

Ninguém ignora que a ciéncia se postou durante muito tempo como instrumento mais
eficaz frente ao terror do devir. A titulo de exemplo, as ultimas correntes pretendentes deste
comportamento estiveram ligadas ao positivismo, rejuvenescidas no Circulo de Viena. Este
proclamava, no seu programa neopositivista (intitulado concepg¢éo cientifica do mundo), a
formulacdo de uma ciéncia unificada, cujos conhecimentos seriam oferecidos pela fisica,
ancorados no método ldgico-matematico, eliminando qualquer pretensdo metafisica. Edgar
Morin (1998) procura mostrar, desta forma, que o primeiro fracasso, ao estudar o modelo
vigente da ciéncia, foi percebido nas inferéncias de Karl Popper (1902-1994), de Thomas
Kuhn (1992-1996), Imre Lakatos (1922-1974) e nas criticas de Paul Feyerabend (1924-1994).

E essa racionalidade que entra no periodo contemporaneo por meio do positivismo,
ocupando os espacos das ciéncias humanas, ratificada pelos jovens filésofos e fisicos da
Escola de Viena, na década de trinta, que vdo abominar todo tipo de conhecimento com
pretensdo metafisica. Sobre essa mesma racionalidade o capitalismo se assentara e vai colocar
a razdo a servico do poder privado. Max Weber (1982, p. 156) ja advertira para o fato de que
os institutos de ciéncias naturais estavam sendo transformados em empresas capitalistas
estatais, a servigo do mercado.

Octavio lanni (1999), com precisdo, apresenta o cenario o que ele chama de processo
civilizatdrio do capitalismo, com vocacdao mundial, e mostra que o mercado é a esfera da
sociabilidade por exceléncia, que assume o principio da destruicdo para concentracdo de
riqueza, de maneira a influenciar diretamente todos os aspectos do trabalho humano e a vida

social:

[...] ao longo da histdria, desde o século XVI ao XX, e ja prenunciando o século
XXI, multiplicam-se as empresas, corporagdes e conglomerados, compreendendo
monopdlios, trustes, cartéis, multinacionais e transnacionais. S&o empreendimentos
que estdo sempre ultrapassando fronteiras geogréficas e historicas, atravessando
mares e oceanos, instalando-se em continentes, ilhas e arquipélagos. Assim, se €
verdade que o mercantilismo, o colonialismo e o imperialismo tinham raizes no
nacionalismo e ajudaram a difundir o modelo do estado-Nac&o pelo mundo afora, é
também verdade que quebraram fronteiras de tribos, clas, povos, nacionalidades,
culturas e civilizagdes (p. 174).

Portanto, essa forma de pensar a realidade, 0 mundo, constitui a base do capitalismo
mercantil, industrial e financeiro, que faz parte do seu processo civilizatorio. Um aspecto

formado nesta base é a predominancia progressiva do econdmico sobre todas as formas de
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sociabilidade humana, adequando a funcdo das ciéncias e da tecnologia aos interesses que ndo
sdo dos povos e comunidades tradicionais, mas apenas de uma parcela dos que vivem na
metrdpole.

lanni (1999) acrescenta que o sistema capitalista, além de penetrar nos Estados e nas
diversas culturas, destruindo-as e modificando-as, vai deixando marcas indeléveis na memoria
e na vida dos povos, como, por exemplo, a desigualdade social, produzida pelas contradi¢des
no interior do sistema, tendo as categorias étnicas como epifendmeno da légica do processo
de exclusdao. De modo que “as maravilhas da ciéncia e da técnica ndao se traduzem
necessariamente na reducao ou eliminacdo das desigualdades sociais entre os grupos, classes,
coletividades ou povos. [...] em geral preservam, recriam ou aprofundam as desigualdades”
(p. 195).

O racionalismo moderno se desenvolve com a idéia de que é possivel usar a natureza,
mas que é um racionalismo antidialégico, como demonstram as urbanisticas das metrépoles.
A ldgica do sistema capitalista ndo tem preocupacdo com a qualidade de vida, pois 0
crescimento econémico € identificado como crescimento do capital. Desta forma o homem
interfere no processo da vida ciclica de forma natural, na cadeia alimentar, no sistema de
autorregulacdo da natureza. Assim, assistimos a uma degradacao acelerada da natureza. Como
pagar o prejuizo, a perda da natureza, seu desgaste? E do ponto de vista do ser humano, como
oferecer ao seu ethos a qualidade de vida, a cidadania, um ambiente de vida saudavel e de
respeito e promocao das diferencas étnicas?

No campo pratico, o olhar do “civilizado” reduziu as diferencas a minorias étnicas.
Considerou as diferencas como desigualdades encontradas nas culturas primitivas, a partir da
rotulacdo, chamando-as no seu conjunto de sociedades primitivas, diferentes e barbaras. A
partir desse olhar, 0 pensamento sempre partia das leis e verdades universais postuladas pelas
ciéncias naturais, por meio das quais os fendbmenos observados sdo regulados. Nesta estrutura
logica, os povos primitivos equivaleriam a infancia dos seres humanos, e as sociedades
complexas ou desenvolvidas ao homem adulto. Foram, portanto, generalizages inconcebiveis
aos nossos olhos de hoje, porém ainda permeiam 0s nossos dias, na forma do neodarwinismo
social, aspecto este analisado por Almeida (2006).

Almeida (2006, p. 10), nos alerta para os efeitos excludentes, provocados pelo
deslocamento da teoria de Darwin para as outras dimensdes da existéncia, que consiste na
“aplicagdo do modelo biologico da evolugdo das espécies as sociedades humanas”, na forma

de darwinismo social. A onipresenca deste se expressa na dicotomia “vencedores” e



181

“perdedores”. O principio que rege a pratica do evolucionismo social consiste na exaltagdo do
individualismo e, consequentemente, na auséncia de comunidade.

E perceptivel no conjunto das nocdes, ligadas & continuidade, além da forma de
darwinismo social, trés tipos de exclusdo social, dentro do processo de apropriacdo do Novo
Mundo, que s&o, conforme Foucault (1996), a interdicdo, a separacdo e a oposicdo do
verdadeiro e falso. Esses procedimentos de exclusdo foram sendo materializados nas acGes
dos missionarios, dos viajantes e nos projetos de civilizacdo impostos aos indigenas do Brasil,
partindo do principio de que a vontade de verdade fundamentou a identidade européia e
justificou a segregacéo e a interdi¢cdo no processo de formacgédo do pensamento amazoénico.

No que se refere ao campo epistemoldgico, tais procedimentos de exclusdo séo
encontrados nos principios filoséficos, sobre 0s quais se assenta a relacdo entre poder e saber,
subjacente no processo de conhecimento cientifico, recriada a cada tempo, cujos efeitos
morais foram aplicados aos povos ndo-europeus. Renan Freitas Pinto analisa criticamente essa
epistemologia da exclusdo ao demonstrar que a interdicao se deu por meio de idéias em torno
da debilidade natural do indigena americano e debilidade da natureza no novo mundo,
“expostas nas obras de pensadores representativos do espirito ocidental como Montesquieu,
Buffon e Hegel”, a partir dos quais estudiosos interpretaram a Amazonia, especificando as
interpretacdes do viajante Alexandre Rodrigues Ferreira, no século XVIII (PINTO, 2006, p.
238).

Conveém considerar que a no¢do de individuo foi reelaborada pelo sistema capitalista,
extraido do embate entre as idéias da Reforma Protestante e da Contra-Reforma, no &mbito
cristdo, que enfatiza a promocao do individuo no plano da salvacdo. A economia da salvacao
cristd, segundo Lutero, com base no iluminismo agostiniano, parte do principio de que s6 a fé
basta ao cristdo, que recebe a salvagéo individual dada por Deus. Esse modo de pensar no
interior da cultura judaico-cristd, que postula a separacdo entre Deus, homem e natureza,
sustentou 0 pensamento burgués e deu corpo ao individualismo da sociedade ocidental, na
qual se deu énfase a promocao do individuo. Edgardo Lander (2005, p. 21) nos mostra que
essa separacao de origem religiosa ndo oferece limites ao controle da natureza pelo homem e,
ao mesmo tempo em que as ciéncias modernas se desenvolvem a partir da ilustragdo,
acontecem sucessivos processos de separacao, representados pelas rupturas entre corpo e
mente, razdo e mundo. Tanto o sistema capitalista quanto os Estados nacionais se apropriarao
de tais principios, criando uma fenda ontoldgica, sobretudo entre razdo e mundo, antes

desconhecida nas outras culturas.
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Desta forma, a criacdo do Estado autoritério ja se apresenta como problema para 0s
diversos grupos culturais, porque esta fundado na nocdo de individuo como principio do
sujeito globalizado. Essa nocdo do individuo constitui, portanto, um grande obstaculo para a
reafirmacdo dos aspectos culturais e das identidades étnicas dentro do espaco regional. A
nocdo de individuo aparece no liberalismo, que postula a liberdade individual, limitando o
poder do Estado em relacdo ao individuo, que é o portador de direitos inaliendveis. Decorre,
entdo, que o liberalismo vai ser uma arma nas maos do sistema capitalista, que sempre vai
requerer para si propriedade a fim de se expandir sem a tutela do Estado.

Neste sentido, liberdade é o direito de ter propriedade. Ao lado da liberdade
econdmica, constituem direitos de primeira geracdo os civis e politicos. Enfim, conforme
Stuart Hall, com o Estado moderno vai se consolidando o exercicio da liberdade dos
individuos, representada pelo sujeito cartesiano ou individuo racional, “com as suas
vontades, desejos e interesses, permanecendo a figura central tanto nos discursos da economia
moderna quanto nos da lei moderna” (HALL, 1992, p. 29-30).

Acrescente-se que o Estado foi burocraticamente construido, sem levar em conta os
negros, os indios, as varias identidades. Com efeito, o Estado nunca reconheceu, nos séculos
XVIIl e XIX, os individuos em processo de grupo e as formas coletivas, e hoje tem
dificuldades de representar os segmentos sociais, levando-nos a acreditar que o sentido de
identidade nacional vai sendo forjado em detrimento dos valores étnicos. O obstaculo consiste
no proprio Estado, considerado o meio absoluto para a formacdo de uma suposta identidade
nacional, justificando seu determinismo politico e outras formas correlatas a nocdo de
continuidade, como a de desenvolvimento e a de tradic&o.

De encontro a essa forma de pensamento, que alimenta o sistema de desigualdade, o
cardter associativo das etnias ¢ que orientam a afirmagdo do “eu” frente aos “outros”,
recolocando no interior do processo identitario a “estima de si”?® como momento reflexivo da
praxis dos movimentos indigenistas, sobrepondo o periodo de humilhagdo, em que “a prosa
politica e econdmica da dominacdo é comumente aprimorada por uma prosa cristd da
degrada¢do humana” (SAHLINS, 2004, p. 524), em cujo periodo a categoria “indio”
representava a vida que se abomina a si mesma. Pedagogicamente, essa prerrogativa, como

medida de toda assimilacéo, constituiu uma status em que os “indios” estariam “enojados com

2 Esse termo é usado por Paul Ricouer (1995, p. 162), no sentido de capacidade do agente de introduzir
mudancgas no curso das coisas, de iniciativa; € o modo optativo que aspira a vida boa, no agir intencional da
pessoa, instituicdo ou coletividade. Para ele, a estima e a solicitude ndo podem ser vividas e pensadas uma sem a
outra: “a solicitude ndo se acrescenta de fora a estima de si, mas explicita a dimensdo dialogal implicita
naquela” (1995, p. 163).
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eles mesmos”, condicdo considerada como ponto de partida para iniciar o processo de
ascensao ao Estado hegeliano de “civilizados”, expressao maxima da razdo moderna.

A “estima de si”, expressivamente definida pelos movimentos indigenistas a partir do
final da década de 1980, subverteu o “estado subalterno”, pelo ato afirmativo do “eu sou”, que
emergiu de uma consciéncia cultural. Para ilustrar essa subversdo de valores, uma lideranga
do povo Sateré-Mawé, ao explanar a histéria do processo de territorialidade das mulheres
Saterée-Mawé, em Manaus-AM, nas Ultimas trés décadas, foi muito enfatica ao elevar a
autoestima dos sujeitos organizados: “comecamos a fabricar anel, dai descobrimos que
podiamos fazer dinheiro com a nossa prépria cultura, sendo o que a gente era mesmo; entdo
fomos descobrir como tirar de dentro de nés o indio (énfase nossa)®*.

Esse depoimento traz consigo a assertiva de que o critério fundamental da
autoidentificagdo ¢ acompanhado pela “capacidade de iniciativa”, implicita na “estima de si”,
impulsionada pelo contexto social das contradigdes. O que leva os sujeitos sociais a formacao
de unidades associativas de carater étnico é a sua situacdo dentro da estrutura social,
identificaveis nos perimetros da cidade. Os lugares em que estdo organizados em comunidade
e associacdo sdo varios. Bairros como Redencdo, Compensa, Alvorada, Val Paraiso, Cidade
de Deus, Cidade Nova, Santa Etelvina, Lagoa Azul Il, Parque Dez, Japiim,Jodo Paulo II,
Estrada do Brasileirinho (km 8), BR 174 (km 4, bairro Séo Jodo), AM 010 (km 25, Vila Bom
Jesus e ramal Bons Amigos), sdo lugares de reordenamento de territorialidades especificas,

gue constituem um novo processo social de territorializacdo das etnias em Manaus.

?* FREITAS, Lucimir da Silva. Depoimento concedido na Oficina de Mapas. Manaus-AM, 11 de novembro de
2007.
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CONSIDERACOES FINAIS

A primeira constatacdo na etnografia elaborada assenta na preposicdo de que o
territorio, como toda categoria social, € uma construcdo social. No entanto provoca conflito e
disputa a medida que os aparelhos de poder se distanciam das propostas especificas de cada
unidade étnica, cujos membros querem confirmar sua condicdo de sujeitos, na administracao
de suas territorialidades especificas, que coletivamente sdo definidas, no caso dos Sateré-
Mawgé, tanto pelo entorno do barracdo, quanto pelo acesso aos recursos naturais das chamadas
“florestas culturais”, cujo sentido ¢ atribuido a cidade de Manaus.

E conveniente considerar que as unidades étnicas em Manaus, como cultura
diferenciada, definem a identidade coletiva pela via do conflito, constatado no interior da
comunidade e na sua relacdo com a sociedade envolvente, no contato com 0s segmentos
sociais, caracterizando uma politica indigena e indigenista. A primeira diz respeito as relaces
enddgenas, a segunda ao campo das relacdes sociopoliticas do sistema abrangente. Neste
estudo, procuramos mostrar que as diferentes etnias, ao se agregarem numa territorialidade
especifica, ndo somente propiciam a funcdo de fornecer a base da unidade étnica, como
também entram no campo das reivindicacOes coletivas. Dentro desse contexto conflituoso, em
qgue se observam formas de violéncia e resisténcia a diferenca, 0s sujeitos passam a
redimensionar a etnicidade por meio da formacdo politica nas areas dos direitos dos povos e
comunidades tradicionais, processando uma autoconsciéncia cultural, dando sustentacdo a
visibilidade de uma identidade coletiva, forjada na complexa vida urbana. Desta forma, a
etnicidade se configura na mobilizacdo para garantir politicas especificas de territorialidade,
salde, educacdo e melhor qualidade de vida para as diferencas étnicas.

O processo identitario, dependendo da politica indigenista, constréi contetudos
culturais e ressignifica outros, por pressupor os efeitos dos encontros (assembléias, reunides,
exposicdes culturais, formacdo sociopolitica). Por esses mecanismos politicos, 0 processo
identitario caracteriza a distintividade de uma coletividade étnica. No caso dos Sateré-Maweé,
a identidade esta sendo elaborada cotidianamente, sustentada por sua organizagao interna,
representada por um coordenador/tuxaua, e outros cargos administrativos (secretaria,
tesouraria, conselho fiscal, representacdo da Igreja e de outras agéncias ligadas a saude,
educacdo, economia, cultura), que ddo sustentacdo as unidades familiares, que estdo
distribuidas em comunidades étnicas, dentro de suas territorialidades especificas, conquistadas

durante os anos 80 e 90, nas areas de Manaus. Nestas territorialidades sdo redefinidos os
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conteidos objetivos e mentais da cultura, a0 mesmo tempo em que se permite fazer um
processo de construgdo de uma identidade pluriétnica, que se manifesta como fonte de
legitimacdo, com base no critério fundamental da autodefinicéo.

A Constituicdo Federal Brasileira e a Convencao 169 da Organizacdo Internacional do
Trabalho, bem como a Declaracdo sobre os Direitos dos Povos Indigenas, aprovadas na
Assembléia Geral da ONU, em 13 de setembro de 2007, reforcam o potencial reivindicatorio
dessas comunidades tradicionais e a dinamica criadora de sua lideranca e representacdes
coletivas. Esse tipo organizacional das identidades étnicas se desloca para a dimensdo
politica. Neste sentido, os vinculos com a localizacdo de origem, 0s conteudos culturais, a
relagdo com o meio ambiente, sdo redimensionados & nova ldgica de inclusdo social. Esse
processo € elaborado a partir das territorialidades especificas dos centros urbanos,
simbolizados no barracdo, nas florestas fragmentadas de Manaus e no entorno. Desta forma, a
manipulacdo das sementes e outros diacriticos com referéncia ao passado, funcionam como
estratégia para construir o sentido do presente, o que se configura uma invencao da tradicdo,
representada pelo ritual da tucandeira realizado, de forma sugestiva, na Semana dos Povos
Indigenas.

Constituindo praxis etnica, estas acbes ganham sentido politico por meio das relagGes
que a comunidade étnica tem com as agéncias, as organizacGes sociais e instituicoes
religiosas, tidas como espacos relacionais de referéncia, a partir das quais 0s agentes sociais
pensam sua pratica, manifestando-se sinteticamente em uma série de conquistas e superacao,
frente a sociedade envolvente.

Nesse processo de territorializacdo, 0 que € permanente sdo essas relacfes étnicas,
como processo politico e sua identidade multifacetada constantemente processada pelos
sujeitos, que, no caso dos Sateré-Maweé, foi sendo elaborada durante a construcdo da
territorialidade, frequentemente explicitada no ritual da Tucandeira, na producdo de musica
Sateré-Mawé, na relagdo com 0s recursos naturais, na producdo de artesanato, na educagédo
bilingle e nas atividades diversas no barracéo.

Quando se trata de etnicidade, ha um consenso entre pesquisadores ao identifica-la
como resultado do desenvolvimento do Estado-Nacdo, como fendmeno da modernidade,
marcada pelo livre comércio, expansao industrial e ascensdo da classe burguesa. De fato,
dentro desse contexto, ao fazer uma leitura sistematica da histéria da etnicidade ao longo dos
trés séculos, no Brasil, Maria Regina Celestino Almeida (2001) assegura que, por conta dessa
situacdo moderna, vérias geragdes de indigenas se transformaram em etnias organizadas,

historicamente resistindo a um status de territorialidade. Contrariamente, foram construindo
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suas proprias formas de acordo com seus modos sociais de territorializagdo. Ela mostra que as
aldeias podem ser vistas como “espago de interagdo de grupos sociais e étnicos diversos”, de
forma que os indigenas, de acordo com a sua situagdo, “aprendem novas praticas culturais e
politicas a partir de seus valores e tradi¢des” (ALMEIDA, 2001, p. 52). No contexto de
cidade, a criacdo de novas unidades étnicas garante essa funcdo criadora e racional dos
indigenas urbanos.

Em reforco a essa assercdo, procuramos mostrar que a identidade étnica é construida
nesse processo. Isto porque, na perspectiva de Fredrik Barth, a etnicidade ndo é uma dimenséo
humana ligada por natureza, portanto inseparavel, a pertenca, inerente ao nascedouro.
Segundo, porque, diferente da concepgdo culturalista, a etnicidade é processual, levando em
consideracdo a mutabilidade da realidade cultural, a qual era considerada fixa e analisada pelo
prisma da objetividade em estudos culturalistas. Além desse aspecto, nela estd expressa a
dicotomia diferencial entre os que pertencem ao grupo e os de fora, como marcador da
diferenca. Terceiro, em virtude de que a etnicidade reclama ser explicitada e reconhecida, por
meio da interacdo social, superando o estado de gueto e da dicotomia de negacdo. Dai que o
pensamento voltado para o interacionismo étnico nos possibilitou ver, de maneira real, nos
comportamentos efetivos e afetivos, como as pessoas inseridas na sociedade se definem como
pessoas na adesdo da construcdo da identidade étnica, subvertendo a ordem das coisas ou se
posicionando frente as varias formas de negacdo, buscando seu sentido na interagdo social.

Por mais que haja o reconhecimento juridico dos direitos dos povos e comunidades
tradicionais e garantias constitucionais no que tange a salde, educacdo e assisténcia
diferenciadas, as etnias ndo sdo assistidas com esses beneficios. Sua situacdo na cidade,
representada por um conjunto de desafios com referéncia a satde, educacao, geracao de renda
e a moradia, foi fator decisivo para o reordenamento das rela¢fes sociais, elaboracdo da
cultura e tradi¢do. Encontraram na criacdo de unidades e associagdes étnicas as estratégias
mais eficazes para a construcdo de politicas de identidade. Nelas se reordenam os Tukano,
Baniwa, Dessano, Baré, Tariano, Piratapuia, Tikuna, Kambeba, Miranha, Apurind, Mura,
Munduruku e varias etnias do Rio Negro, para afiancar politicas puablicas especificas,
objetivando seus critérios etno-culturais nos movimentos indigenistas.

Os indigenas em Manaus sdo protagonistas de um processo social de territorializacdo
que se intensificou nas duas ultimas décadas, consolidando no movimento social, resultado
dos problemas enfrentados nas localizagdes de origem, com relagdo ao trabalho, saude,
educacdo e a auséncia de politicas publicas. Na cidade, a busca por melhores condicGes

promove o0 processo de territorializagéo, configurado na organizacgao sociopolitica dos sujeitos
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étnicos, agregando diferentes etnias em torno de uma unidade étnica. Nesse processo, a
construcdo identitaria nos faz pensar que o contetddo cultural, nessas circunstancias, €
reelaborado apenas em contexto de trocas sociais, levando os agentes étnicos a considerar a
cidade um lugar por exceléncia. Para as novas etnicidades, conforme Michel Agier, a
“diferenca cultural se torna ndo somente um objeto identitario, mas também um recurso
politico ou econdmico para individuos e redes a procura de um lugar na modernidade” (2001,
p. 22).

A etnografia revela que as associa¢fes e comunidades étnicas sdo dependentes dos
aparelhos de poder dentro do Estado. Constata-se a tentativa desses aparelhos de capturar o
movimento cultural indigena em nome de principios que alimentam o0 senso comum da
homogeneizacdo, fundados em teorias integracionistas. Paradoxalmente, esses aspectos se
apresentam na beleza estética do pluralismo cultural, expresso no carnaval, no folclore e feiras
culturais, apoiados financeiramente pelas agéncias de governo. Precedendo a idéia de
afirmacdo identitaria, os critérios culturais sdo usados para marcar a desigualdade e a
imposicdo da escolha, a que estdo submetidas a especificidades étnicas. No verso deste retrato
folclorico, escondem-se as especificidades etno-culturais, elaboradas por agentes sociais,
obrigados a escolher caminhos especificos das organizagdes sociais. A atitude de escolha é
decorrente das desigualdades, produto do sistema mundial.

Esse paradoxo caracteriza a nova verséo do descaso, na relagcdo dos aparelhos de poder
com a diferenca, pois, a0 mesmo tempo em que hé a tolerancia liberal, a preocupagdo com 0s
direitos das comunidades a autodefinicao e reconhecimento de suas identidades, juridicamente
assentado no pluralismo cultural, esse reconhecimento é divorciado dos interesses das
unidades étnicas, em virtude da auséncia de politicas publicas.

Nesse sentido, a etnicidade é acionada e empregada como uma organizacdo social,
recuperando o processo historico dos grupos étnicos. O ato de selecionar, ressignificar e
definir o conteudo do passado faz parte de um projeto identitario para responder as
necessidades do presente. A ndo compreensdo desse conjunto complexo de observacéo e
percepcdo dos sujeitos étnicos, organizadas em unidades e movimentos étnicos reproduz
variadas formas de descaso a diferenca, fazendo com que as politicas publicas e os proprios
segmentos da sociedade totalitaria ndo estejam preparadas para atender as demandas do
movimento indigenista.

A auséncia de uma epistemologia etno-cultural das diferengas € perceptivel a medida
que os aparelhos de poder se investem da inten¢do de cooptar os interesses das comunidades

étnicas por meio de novas modalidades de gueto, as quais Bauman (2003) chama de
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“estratégia de guetificagdo” contra as diferencgas, mecanismo de disposi¢do que politicamente
impede a entrada dos “intrusos” (minorias €tnicas), construindo espacgos fechados nao apenas
por muros mas por fronteiras de desigualdades, reforcando o estigma que se lhes aplicam os
outsiders. Aqueles sdo “considerados incapazes e inuateis”, pois ndo servem mais de
“reservatorio de trabalho” (BAUMAN, 2003, p. 108). Essa estratégia funciona como
instrumento de reafirmacdo da excluséo e desagregacdo, enquanto que as reivindicagoes
étnicas sdo consideradas ab-surdas, impossiveis de serem ouvidas e efetivamente
transformadas em qualidade de vida.

O processo identitario dos Sateré-Maweé ndo pode ser suficientemente apreendido sem

levar em conta o seu processo social de territorializacdo. As unidades étnicas formadas nesse
processo, organizadas em cinco comunidades e uma associacdo, tém demonstrado que as
formas de organizacao e ocupacdo das territorialidades especificas, pensadas costumeiramente
como proprias das areas rurais, como demonstradas no Mapa Situacional (Oficina de Mapas
do dia 11 de novembro de 2007), sdo reproduzidas em Manaus. Neste sentido, Almeida
(2006, p. 68) chama atencdo para o fato de que € preciso negar o carater absoluto e
independente, nos estudos, as dicotomias correlatas a divisdo campo-cidade, quando se
pretende caracterizar comunidades tradicionais e compreender suas manifestacfes etno-
culturais.
Outro aspecto que se destaca na experiéncia de campo é que a forma de comunidade étnica
ndo € a unica estratégia de organizacdo indigena na cidade. Em virtude de ndo encontrar uma
base territorial, varias etnias criam associacdes, como € o caso da Associacdo Poterika'ra
Numid (PNCSA, 2007b), das mulheres indigenas do Alto Rio Negro, cujas associadas ndo
moram proximas uma das outras, mas se articulam com facilidade, em torno de interesses
comuns. Tanto na forma de comunidades étnicas, quanto na forma de associacéo, assisti-se ao
rompimento com o modelo politico-organizativo de carater homogéneo, protagonizando
formas associativas de mdaltiplas etnias, a partir da autodefini¢do dos sujeitos.

Neste caso, as especificidades culturais sdo reelaboradas e visiveis de acordo com a
reconstituicdo do processo historico de determinado grupo étnico. Neste processo de
reconstrucdo da relagdo com as formas culturais e com o passado, essas unidades tornam-se
discursivas, consensualmente dando destaque a determinados aspectos étnicos de forma
coletiva, que marcam a distintividade coletiva. A manipulacdo dos critérios culturais depende
desse consenso, sempre com referéncia ao interesse do grupo, fato que se constata nas
comunidades do Beija Flor I, no Rio Preto da Eva-AM (PNCSA, 2008), nas comunidades

Tikuna, Kokama e Sateré-Maweé, bem como a Associacdo das Mulheres Indigenas do Alto
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Rio Negro (Amarn), Associacio dos Indios Munduruku, que sdo formadas por vérias etnias
em torno de projeto coletivo.

Convem considerar uma reflexdo de Sahlins (1997, p. 53), quando diz que o sistema
mundial espalhou a agonia a todos os povos, na forma de violéncia, opresséo e expulsao dos
territorios tradicionais, decorrente da mentalidade colonialista e do programa de exclusdo
ocidental. No Brasil, a tragedia foi tamanha que somente a partir da constituicdo de 1988 as
atencdes dos estudos e das organizacBes se voltaram para um movimento adverso ao
determinismo da razdo ocidental. Neste contexto, Manaus se indianiza, configurando um novo
aldeamento de territorialidade inter-relacional, que vai sendo criada e elaborada pelos
proprios sujeitos étnicos, protagonistas dessas relacoes refletidas e ordenadas nos movimentos
sociais, que anseiam por acdes humanizadoras quando se referem a relacdo dos aparelhos de
poder com as diferencas culturais, estas com o meio ambiente.

No campo das experiéncias etnogréficas, distanciando-se da visdo excludente e
segregadora, 0s sujeitos, com os quais compartilhamos o tempo, as alegrias, as tristezas, as
conquistas, as esperancas e sonhos, convidam-nos a mudar o foco de atencdo, como resultado
de uma relacdo dialogal. O primeiro sinal de conversdo da percepcdo tedrica de comunidade
étnica consiste na relacdo dos significados criados pelos agentes sociais, que constréem
sentidos relacionais. Essa noc¢do se sustenta mais ainda quando as liderangas se inserem em
movimentos sociais, configurando uma caracteristica de complacéncia no campo
sociopolitico. Neste sentido, Hall assevera que “as escolhas identitarias sdo mais politicas que
antropoldgicas, mais associativas, menos designadas” (2005, p. 67).

Os critérios objetivos de identidade, considerados por Bourdieu (2006) como atos de
percepcdo e de apreciacdo, de conhecimento e reconhecimento, ndo somente sdo parte do
esboco desse processo social, que marcam a distintividade, mas, também, s&o a exterioridade
da “consciéncia cultural”, que ¢ forjada dentro da situacdo de estigmatizardo e de
desigualdade social. Neste sento, procuramos mostrar que a etnografia realizada em Manaus,
na sua versao mais recente, sobre o processo de territorializacdo das etnias, como
sistematizacdo da experiéncia associativa dos indigenas, oferece a possibilidade de mudar o
modo de pensar a categoria “indio”, indicando que o jeito de ser Sateré-Mawé, Baniwa,
Tikuna, Dessano, Kambeba, Kokama, Mura e outros é o eco de um processo de auto-

afirmacéo dos sujeitos sociais, vitimados pelo sistema de desigualdade.
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