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RESUMO

Esta pesquisa assumiu o propdsito de verificar a situac@o as quais sao submetidas as mulheres
indigenas que saem de suas comunidades tradicionais para se inserirem no trabalho doméstico
em Manaus. Buscamos também reconstruir fragmentos da histéria de vida e de trabalho de
duas mulheres Sateré-Mawé, dona Zenilda e Zeila (Kutera), que se deslocaram de sua
comunidade étnica de origem em busca de educacdo formal, saide ou renda em Manaus,
durante o periodo de instalagdo da Zona Franca. Diante da falta de oportunidades de trabalho
formal, elas se inseriram no trabalho doméstico. Mesmo assim, podemos verificar pelas suas
trajetdrias de vida, que elas tornaram-se duas liderancas femininas de grande projecao dentro
do movimento indigena. As questdes norteadoras desta pesquisa consistiram em verificar
quais sdo as determinacdes étnicas e de género presentes no trabalho domestico em Manaus,
capital do Estado do Amazonas. Adotamos uma metodologia que nos levou a considerar os
aspectos qualitativo e exploratdrio, quando a fala dos sujeitos foi imprescindivel para a
reconstru¢ao de aspectos da trajetéria de vida e de trabalho das mulheres da etnia Sateré-
Mawé. Foram realizadas entrevistas abertas com cinco mulheres da etnia Sateré-Mawé, além
da observacdo direta na Comunidade I'’nha-bé, durante o periodo de abril de 2009 a agosto de
2010. Elegemos um referencial tedrico que problematiza as questdes de género que sao
determinantes na situacdo desfavordvel que se encontra esse segmento humano. O conceito de
género é empregado como uma categoria construida social e culturalmente, que envolve
relacdes de poder sob os auspicios do patriarcado. A pesquisa mostra que hd uma forte
ressignificacdo na vida dessas mulheres que se deslocaram para a cidade, as quais vivem no
limiar do urbano e do rural. Conclui-se, assim, que para muitas mulheres do interior
amazoOnico o trabalho doméstico passa a ser o caminho para chegar as cidades. Essa situacao
as envolve numa teia de explora¢do permeada por questdes de género sob o forte preconceito

étnico.

Palavras-chave: Mulher Indigena; Trabalho doméstico; Comunidade Sateré-Mawé.



ABSTRACT

This work assumed the proposit to verify the situation to which women are subjected indians
who leave their communities to fit into the traditional domestic work in Manaus. We also aim
to reconstruct fragments of the history of life and work of two women Sateré-Mawé, owner
and Zenilda Zeila (Kutera), who moved from their ethnic community of origin in search of
formal education, health or income in Manaus, in the period Installation of the Free Zone.
Given the lack of formal job opportunities, they were included in the housework. Still, we can
check for their life trajectories, they became two women leaders of large projection within the
indigenous movement. The questions guiding this research consisted in determining which
determinations ethnic and gender found in domestic work in Manaus, capital of Amazonas
state. We adopt a methodology that led us to consider aspects qualitative and exploratory,
while the subjects' speech was indispensable for the reconstruction of aspects of the trajectory
of life and work of women of ethnic Sateré-Mawé. Open interviews were conducted with five
women from ethnic Sateré-Mawe, and direct observation in the Community I'nha-bé, during
the period April 2009 to August 2010. We elect a theoretical framework that discusses gender
issues that are important in the unfavorable situation that is the human segment. The concept
of gender is employed as a socially and culturally constructed category, which involves power
relations under the auspices of patriarchy. Research shows that there is a new meaning in the
lives of strong women who have moved to the city, who live on the edge of urban and rural. It
follows therefore that for many women of the Amazonian interior domestic work becomes the
path to reach the cities. This situation involves them in a web of exploitation permeated by

gender under the strong ethnic bias.

Keywords: Indigenous women; Domestic work; Community Sateré-Mawé.
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INTRODUCAO

Este trabalho nasceu da inquietacdo, enquanto isadqu, provocada pela situacéo
social as quais sdo submetidas as mulheres indiggna saem de suas comunidades
tradicionais para se inserirem no trabalho dom@éstim Manaus. As caracteristicas dessa
situacdo levaram-nos a escolhé-la como objeto deusa com o propdsito de pensar
guestbes ligadas a invisibilidade e a desqualificago trabalho doméstico, enfocando as
determinacdes étnicas e de género presentes mgglade profissional. Nosso contato com
algumas mulheres da etnia Sateré-Mawé que residerVianaus nos levou a escolhé-las
como sujeitos desta pesquisa.

Na segunda metade do século XX a Amazobnica bras#ea incluida as politicas do
governo militar voltadas para a integracao e omeadeimento dessa regido. Nesse periodo o
Brasil vivia sua fase de ouro do capitalismo tardima Amazonia dava-se inicio a expansao
do capital industrial sob o signo da Zona Francédeaus (ZFM). Com a implantacdo do
Po6lo Industrial de Manaus (PIM) nos marcos da Zemaaca de Manaus, desencadeou-se um
fluxo migratério intenso para Manaus.

Nesse quadro a Amazobnia legal (Para, Amazonas, @GRadAcre, Roraima) é
transpassada por uma intensa mobilidade do trabvaliab-urbano e por conflitos de terra.
Nos liames da industrializacdo, a rapida e crescestala de ocupacéregional provoca
transformacdes de ordem social e econémica na eidadManaus, capital do Estado do
Amazonas Os indigenas sairam de seus territérios tradicsopaia 0s espacos urbanos, mas
ndo conseguiam se inserir na sociedade envolverges excluia e discriminava, realidade
ainda bem presente nos dias atuais.

Os dados demograficos de meados do século passsmdonstram que 0S povos
indigenas ndo migraram sozinhos do campo para adeidA movimentacdo indigena
acompanhou o processo de urbanizagéo vivido p@ #ogdopulacdo brasileira, que tem se
intensificado desde os anos de 1950. Nesse pesdi@@ansdo do capitalismo industrial €
marcada, sobretudo, por um movimento de urbanizagi® tende a concentrar uma
proporcao crescente de populacdo nas metropolestirals, especialmente em Manaus.

Uma vez implantado, o capital industrial fez cone cqu populacdo da cidade de

Manaus saltasse de 300 mil habitantes na décatid7@e para 800 mil pessoas, em 1985. Em

! Os dados do IBGE de 1970 indicam que o Estadordaz&nas apresentava 955.394 habitantes e o Estado d
Para com 2.161.316 continha a maior populacdoglaaeO Estado de Rondbnia com 113. 659 recense@dos
Estado de Roraima com 40.419 habitantes e o Aereacpopulacéo recenseada em 216.200 habitantes.



1991, segundo o Instituto Brasileiro de Geografsstatistica (IBGE), Manaus contava com
aproximadamente 2000 indigenas. No ano de 2008pitatamazonense j4 apresentava 1,4
milhdes de habitantésconcentrando-se nela quase a metade dos trésemitte habitantes de
todo o Estado do Amazonas. E destes habitante883.&&0 indigenas que residem nas
cidades do Estado, dos quais, 7.894 estdo condestrza capital amazonense, conforme
indicam os dados do IBGE (2000). Observa-se qustadé do Amazonas apresenta 0 maior
namero de povos indigenas do Brasil.

Os dados do Instituto Brasileiro de Geografia eisica (IBGE/2008), indicam que
Manaus contava com uma populacao recenseada exirapdamente 1.646.602 habitantes
naquele ano. A Coordenacao das Organizacdes lraigenAmazénia (COIAB) estima que
cerca de 20 mil indigenas vivem atualmente em Marantretanto, segundo estimativas néo
oficiais apresentadas pela Fundacdo Nacional do {(UNAI), ha aproximadamente 30 mil
indigenas vivendo em Manaus. Nesta ordem, apesativeagéncia de dados, a capital
amazonense torna-se um exemplo de concentracdonaurble povos indigenas e
miscigenados, o0 que torna relevante esta pesquisa.

Tomando por base as estimativas feitas pela Coagdendas Organizacdes Indigenas
da Amazoénia Brasileira (COIAB), Mainbourgt al. (2000) consideram que o0 numero de
indigenas varia entre 15.000 a 20.000 em Manausla@ss indicam que os indios Sateré-
Mawé sobressaem com 27,35% e os Tikwoanpdem 23,50%, outras etnias do Alto Rio
Negro compdem 23,41%a amostra e 25,74% provém de outras etnias da @mzazEste
segmento da populacédo apresenta-se de forma leastgpdlhada nos varios bairros e areas
ocupadas.

Os dados apresentados por Mainbatrgl (2000) indicam que a populacdo indigena
em Manaus supera em quase dois tercos os numeeseatados pelo IBGE, no mesmo
periodo. Embora os dados coligidos divirjam enitreles indicamaspectos relevantes para a
nossa andlise relativa ao universo dos indigenasspaco urbano. Os dados apresentados
pelas pesquisadoras acima referidas, relativopalagho indigena de Manaus, contrariam as
perspectivas que defendiam a hipdtese de que egmodae “assimilacdo e integracdo” do
indio a sociedade nacional os levaria ao desapaeetd. Por outro lado, os dados do IBGE
sugerem que se pense na existéncia de um processmlamento da identidade étnica no

espaco urbano.

2 0 ano de 2008 o Censo do IBGE estimou 1.646.602hatitantes para Manaus, capital do Estado do
Amazonas.
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Os dados da Fundac&o Nacional do indio (FUNAIl)dadi que existem entre 100 mil
e 190 mil indios vivendo fora das terras indigeadusive em centros urbanos. Os dados
remetem, portanto, para a necessidade de se diae@studos e pesquisas que contemplem
os indios da cidade e na cidadeE€atuto do indipno seu Artigo 3°, paragrafo I, define que
indio ou silvicola “é todo individuo de origem e@sdéncia pré-colombiana que se identifica
e é identificado como pertencente a um grupo étmigias caracteristicas culturais o
distinguem da sociedade nacional”. Esse dispodiggal criado em 1973 dispfe que para ser
indio é preciso pertencer a um grupo étnico e piosatacteristicas culturais que o distingue
da sociedade nacional.

Na cidade, espaco das fronteiras étnicas, os indégentram em contato com outros
sujeitos sociais indigenas e nao-indigenas. Nowamas de organizar-se socialmente séo
acionadas, identidades étnicas emergem e se fuadamras. Nessa nova conformacédo, os
indigenas ndo sdo contemplados por politicas @skspecificas, eles entram no bojo da
populacdo vulnerabilizada de forma homogénea, cogredo com ela para serem incluidos
pelas politicas publica.

Nesse novo contexto social urbano os elementooogtituem a identidade étnica
podem ser acionados ou ndo, assim, nesta e naiitragdes, o indio no espago urbano pode
ser categorizado como caboclo ndo contemplandstatisticas oficiafs Assumir-se como
“caboclo” é uma forma de inserir-se socialmentermondo dos brancos. Mesmo tendo
adquirido um sentido pejorativo, o termo caboclotitzado pelas populacfes urbanas das
grandes cidades amazdnicas como Manaus “paraes@,rde uma maneira bastante vaga e
indiscriminada, aos habitantes do interior” (BERNARDO9, p. 206).

Ao revés disso e diante do ndo-indio, sob umaénds atomizada, o siléncio étnico é
acionado como uma camuflagem que visa controlaarsfestacéo étnica que “leva o indio a
estabelecer um padrdo de comportamento que atendd@eaesse de quem pensa o indio
como uma etapa do processo evolucionista” (SILMA12 p. 55-56). O distanciamento entre
ser indio e ser caboclo no espaco urbano é defmiplartir da aceitabilidade da pessoa aos
processos estabelecidos pelos grupos, conformentalSilva (2001). Portanto, enquanto
grupo ou comunidade, sdo a partir das interacogs-@nicas e interétnicas que se

restabelecem os padrdes culturais para se autodsrem. De modo quea‘redefinicdo dos

% Como n&o ha um censo indigena no Brasil, as astias nacionais tém sido feitas por diferentestingdes -
IBGE, FUNAI, FUNASA, ISA e Conselho Indigenista Misnario (CIMI). Os dados disponiveis sdo cotejados
a partir de agéncias governamentais e nao-govemtaimeque projetam com base numa colagem de
informacBes heterogéneas as estimativas nacio@asdados oscilam entre 450.000 e mais de 700 mil
brasileiros indigenas.
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valores culturais operadas pelos indigenas no xtontebano é marcado pelo contetdo das relacfes
estabelecidas nesse espaco, de forma que a sudistagéo do valor étnico se centra naquilo que as
pessoas consideram, de forma subjetiva, imporfzar qualificarem a si aos outros, uma espécie de
processo endoétnico” (SILVA, 2001, p. 55).

E imprescindivel, portanto, a existéncia de um @spzara o estabelecimento das
relacdes interétnicas e intra-étnicas, a partigqull se possa estabelecer uma rede de relacoes
sociais de reciprocidade necessaria para a ag@mlao espaco urbano. O movimento
indigena tem se materializado, atualmente, nasiagé@s de mulheres indigenas artesas,
COIAB e nucleos étnicos criados nas comunidadeanab que foram formadas nos bairros
periféricos de Manaus.

Na falta do estabelecimento de uma rede de relagizais conduzida pela condi¢ao
étnica, os indios passam a ser vitimas da violé&inidolica. Numa relagdo de forcas, entre
0S que exercem o poder e 0s que lhes estdo syjegasnam-se outras formas de poder nas
quais sdo submetidos os indigenas. O poder sinohdlesse contexto, é umoder invisivel
gue s6 pode ser exercido com a cumplicidade dagjoele ndo querem saber que lhe estéo
sujeitos ou mesmo que o exercem” (BOURDIEU, 19983).

Nesse contexto encontram-se as mulheres indigerasegdeslocam de seus locais de
origem e se inserem no trabalho doméstico. Maser¢io desses sujeitos sociais no mundo
do trabalho constitui-se num problema, quando datheo doméstico (permeado pela
desvalorizacéo e invisibilidade), passa a ser oirdampara se chegar as cidades, uma vez
que, “em troca de ajuda nos servicos domésticessasnulheres teriam garantido o abrigo e
alimentacdo na casa de familia” (TORRES, 2005,8).15

Compreender as determinacdes sociais, étnicas gémkero presentes no trabalho
doméstico exercido pela mulher indigena em Manausn desafio dos mais arduos. Mas é
um eixo de pesquisa que deve ser verificado, @mspodemos esquecer que as trabalhadoras
domésticas sdo “definidas como pessoas que servem adividuo ou familia dentro de
casa, representam cerca de 20% da PEA (Populagimfcamente Ativa) feminina na
América Latina e no Caribe” (MEL@oudDEMO, 2005, p. 73).

Numa sociedade que privilegia a producdo mercdatibens e servicos as atividades
domeésticas, realizadas majoritariamente pelas megheecebem um tratamento diferenciado.
Como constata Melo (2009, p. 181), “os fazeres abicws realizados pelas mulheres e por
alguns homens agregaram 11% ao PIB nacional brasi® ano de 2006”. Os dados
confirmam a participagéo significativa dessa atdiel na economia nacional, mas ainda se

reforca o corolario de qubomens produzem, mulheres reproduzem.
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Esta pesquisa assumiu o aporte das abordagensatiuasi sem excluir os aspectos
quantitativos com destaque para a histéria de &ida trabalho de Zelinda da Silva Vilacio e
Zeila Carvalho Vieira (Kutera), da etnia Sateré-Maw escolha da metodologia implicou a
utilizacdo da pesquisa empirica com o propositerdender a situacdo dos indigenas, atraveés
da abordagem etnografica, principalmente no queedigeito a situacdo das mulheres sateré-
Maweé vivendo no limiar do urbano e do rural. Utilimos como técnica para coleta de dados
empiricos entrevistas semi-estruturadas realizediasseis mulheres Sateré-Maweé. Também
foram ouvidos o tuxaua da Comunidade I'nh&-bé & dualheres de outras etnias.

A delimitacdo espacial da pesquisa de campo € au@idade Sateré-Maweé do I'nha-
bé, localizada no municipio de Manaus, Estado do AmagzoBua origem data do ano de
2000, sendo constituida a partir de um grupo S&tes@é que se deslocou para o Igarapé Tiu
localizado no Rio Taruma-Acu, um afluente do Riaghde tributario da margem esquerda
desse rio que estda a aproximadamente 26 km de Mlait@cialmente, esses indigenas se
deslocaram do Baixo Amazonas, especificamente dauGinlade de Ponta Alegre, localizada
as margens do rio Andir4, na proximidade da cididBarreirinha.

Ao longo do trabalho, procuramos tecer as andlssgse as mulheres indigenas
trabalhadoras domésticas, dando énfase as su#&tadéis dentro das casas de familia. Ao
mesmo tempo, contamos com informantes coadjuvaetesa (re)construcao da histéria de
vida e de trabalho das duas principais mulherew gesquisa (Zelinda e Zeila), a primeira
falecida em 2007 e a ultima no andamento do trabdéhcampo. Apresentamos a seguir 0

quadro (1) demonstrativo dos principais sujeitdalmaradores desta pesquisa.

Nomes Idade] Local de Origem | Comunidade | Numero de
entrevistas
realizadas

01 | Marta Vieira Marialva 32 Manaus I'nha-bé 04
02 | Amazonina da Silva Vieira 37 Manaus I'nha-bé 02
03 | llka da Silva Vieira 25 Manaus I'nha-bé 03
04 | Milca da Silva Vieira 28 Manaus I'nha-bé 01
05 | Regina Sonia Vilacio 36 Manaus AMISM 02
06 | Jucenilda pena de Oliveira 32 Manaus AMISM 01
07 | Pedro da Silva Vieira 39 Manaus I'nha-bé 03
08 | Deolinda Prado* 59 Comunidade AMARN 01
Santa Cruz
09 | Juscimeire Trindade Serra** 4( Pari Caclaoeir AMARN 01

Figura: 01
Fonte: Colaboradores * Etnia Dessano ** Etnia \Afam
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Para melhor disposicéo didatica seccionamos oltralgan trés capitulos. O primeiro
capitulo apresenta a descricdo etnografica da Cioedm I'nha-bé e os aspectos étnico-
culturais dos Sateré-Maweé, dando énfase ao sigdiiclo trabalho da mulher na comunidade
indigena. Nesse capitulo, apresentamos as nossesrps percepcdes do campo de pesquisa,
as dificuldades de acesso, os aspectos do ritualcdadeira e as formas de articulacdo da
comunidade com a sociedade envolvente.

O segundo capitulo apresenta os determinantegtaicle género que permeiam o
trabalho doméstico no Brasil e no Estado do AmazoRartimos da abordagem etno-
histérica, dando énfase a insercdo das mulherégeinas no trabalho doméstico pontuando
0os determinantes étnicos e de género da desvaaozeo trabalho doméstico. Nesse
capitulo, apontamos, ainda, elementos suficierdesa pe afirmar que, mesmo permeado pela
desvalorizacdo e invisibilidade, o trabalho doneéstcontinua sendo porta de entrada
importante para as mulheres de estratos sociasdtsubzados que vem para a cidade.

O terceiro capitulo apresenta a historia de viddeetrabalho de Zenilda e Zeila
(Kutera), duas mulheres que encontraram no trabddmoéstico a porta de entrada para a
sociedade envolvente, mas diante das dificuldagesutisisténcia elas buscam alternativa
econdmica no artesanato indigena. Enfatizamos arténria dessas mulheres para a
formacao das comunidades étnicas Sateré-Mawé daldamquanto liderangas femininas.

Nesse sentido, esta pesquisa se reveste de fun@drmeportancia ndo so para 0s
estudos de género, mas, sobretudo para as orgaeézatdigenas como Organizacdo das
Mulheres Indigenas Sateré-Mawé (AMISM), na mediclageie podera constituir-se em um
documento qualificado para a elaboracdo de estastégivindicativas de politicas publicas

para esse segmento étnico subalternizado na Anaazoni
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CAPITULO | - O CONTEXTO ETNICO-CULTURAL SATERE-MAW E E O
TRABALHO DA MULHER INDIGENA

1.10s Sateré-Mawé e seu contexto étnico-cultural

No conjunto dos mitos que compdem a cosmologi®r&dflaweé encontramos a
narrativa do éxodo dos Mawé pardre de Tupinambaranauma por¢éo de terra localizada
na confluéncia dos rios Madeira, Tapajos e Amazom@aesentada na figura 2. O interior da
ilha é descrito como um lugar idilico, “cujas margesdo muito férteis, a exploracdo da
borracha e do pau rosa, o plantio da juta, cacareais, bem como a pesca do pirarucu e de
outras espécies de grande valor alimentar contribamplamente para a sua economia e
desenvolvimento cultural” (PEREIRA, 1980, p. 684).
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Figura 2: Territério Tradicional dos Sateré-Mawé segundo Isistdria oral e relatos dos viajantes
(Séc. XVIII).
Fonte: Sateré-Mawé: Os filhos do Guarana, Lorenz, 19921p.
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O mitd" inicia narrando que, tdo logo foram criados os @ara a organizacdo dos
Sateré Mary-Aypok(grande herdi-homem, criador e civilizador desseop liderou os Mawé
em éxodo para a “terra prometida”. Conta o mitojundos das bandas do Madeira os Maweé
confrontaram-se com os temidos e perigosos Murasireo grande e belicoso exército dos
Munduruku, que se agrupavam na foz do rio Abacaxissso da terra prometida dos Maweé.

Os Maweé confrontaram-se também com seres sobraistiurante a dificil jornada
pelas misteriosas e imprevisiveis entranhas natwtai mitica ilha. Os varios confrontos
também se deram com os temidos monstros Mapiggaeydido do portal Arya Wato), com
os Jumas (gigantes com clavas, destrocadores deasgle® com Yurupary (deus da maldade
e de tudo que nédo presta). Na desembocadura dodPdoaWrarid como rio Maués-Acu, 0s
valentes guerreiros Mawé matam a punhos o hedidaloiguary despertando o édio de
Yurupary, “que os lancou a varias provocacfes erdesdimentos na jornada para a
conquista do que viria a ser a nova Mawézia —pédwos Mawe” (YAMA, 2007, p. 68).

Os Mawé estavam divididos em clas e lutaram cooframales atribuidos pelo
Yurupary chefiados pelos grandes tuxaWdasary-Pote seu irmadary-Aypoktuxaua-geral
de todo povo Maweé, contando sempre com a inteneedeal upana (o deus do bem). Segue a
narrativa afirmando que o espirito do mal derrotado suas primeiras investidas manda
chamar a mée das Yurutay. Pousada num galho deapaunargens do rio Mawés-Acu, em
direcéo a boca do Aria, a ave agourenta com seo tdste e estridente, esperou a travessia
dos Mawé para sobrevoar 0s nhavegantes, e entoacasgo de morte. Muito satisfeito
Yurupary ordenou o boto-laranja que passasse satarasas e yagarités dos Mawé para
certificar-se do triunfo de sua maldade.

Nisso, percebendo a desigualdadgana(o deus do bem) resolveu intervir enviando
0 passarinho Mururé. O passarinho entoou seu amteida na beira das canoas, que ja
comecavam a encher de agua, salvando os guerkéeé que gritavam desesperados pelas
doencas que Ihes apareceram apos o canto do Yukla#/uma vez o deus da maldade e de
tudo que nao presta ficara irado por ter visto $eitisos anulados.

Narra o mito que apos esse episddio, temerosoder gleTupana o deus da maldade
ocupou-se em mandar tribos hostis contra os guesrdeMary-Aypok Mas com destreza o
tuxaua-geral que havia ensinado os Mawé a guereainda, 0s ensinara a serem unidos,

comandou seu povo, afugentando com seus guerm@sr@simigos “que ndo cansavam de

! Este mito narra o deslocamento dos Sateré-Mawé @letado por Yaguaré Yama, Ozias Gléria de Qe
de origem Maragua e Sateré, atualmente o mora ewa Minda do Norte, no Amazonas, onde leciona
geografia para o Ensino Médio. Na obra de Nunegife(2007) encontramos a narrativa Higt6ria do
guaranaque é o mito mais aceito sobre a origem dos “Maués
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planejar emboscadas e saquear os pertences mais e serem apanhados [matando
criangas e roubando mulheres]. Porém o povo estzda” (YAMA, 2007, p. 68).

N&o satisfeito com a unido dos Mawé, Yurupary mmiciw a barata Arawé’péwa de
espalhar a discordia por meio de boatos intrigasm,tiras entre os Mawé. Transmutada em
uma mulher velha e fuxiqueira, dizendo-se enviaaupana, a barata Arawé’péwa passou a
espalhar fofocas e mentiras entre os Mawé comuitantle desencoraja-los em seu éxodo.
Porém, Mary-Aypok brandindo seu Purafigarma sagrada do chefe), luta contra a barata
Arawé’péwa sangrando lhe o peito, gri¥urupari yt tutunung ui mi'yt toyewy! Hawery!
Hawery!(Nunca o Yurupary ira nos fazer voltar! Vitoria!t¥fiia!).

O mito finaliza narrando a derrota da protegideaal®e Yurupary que desiste de lancar
provas contra os Mawé, deixando-os chegar paciBosena bela Mawéranya — a regido dos
rios Andira, Mamurd, Marau e Maué-Ac¢l, onde passaeacultivar o guarana, do qual
faziam poderosa bebida nacional. Nao esquecendaixda Yurupary continuou suas
investidas malignas contra os Mawé, pois o deusdkes as maldades nédo suportava ver tanta
unido e prosperidade espalhadasMary-Apdko grande heréi-homem, criador e civilizador
dos Maweé.

Do conjunto de mitos dos Sateré-Maweé, escolhensts gue traz a memoria do
grande éxodo dos Mawé em busca da “terra prometi@astariamos de té-lo ouvido
diretamente dos grandes tuxauas Sateré-Mawé, odi@es da memoria e da tradicdo desse
povo. Na impossibilidade de tal empreitada, poisaseecessario deslocar até o territorio
tradicional dos Sateré-Maweé, nos contentamos eeté&td do livroSehaypori(colecédo de
mitos na lingua Sateré). O mito transcrito ndo aeig ser relevante para a compreensédo da
cultura sateré-mawé. Nao deixamos de duvidar dgnatidade do mito, pois € bem provavel
gue ao traduzi-lo para nossa lingua necessariantergetor o tenha adaptado ao gosto
literario.

Mas de forma ilustrativa o mito situa geograficateeo territério tradicional Mawé e,
ainda, nos apresenta a figura de dois heMary-Aypdko grande herdi-homem, criador e
civilizador, que os lidera em éxodo para a terranyatida; eWasary-Poét,grande Tuxaua,
irmao do herai civilizador cuja figura é recorrentautros mitos Satere.

No simbolismo desse mito estd preseotethosdos Sateré-Maweé: a unido e a
prosperidade. A unido e a prosperidade dos SateweélMenquanto valores que devem ser

2 Conforme Nunes Pereira ([1954]2003), o porantimstste num remo sagrado e simbolo maior da iceaeid
cultural do povo Sateré-Mawé, apresentava formbadtfio e era ornamentado com grafismos nas caesabr
e vermelha que simbolizavanSehaypériNesse remo sagrado estavam registradas as hssi@iicionais dos
Sateré-Mawé ao longo dos séculos.
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seguidos, sdo 0s motivos para a célera de Yurupanyinveja, o deus de todas as maldades
envia doencas aos Mawé através do canto da YuriMtag.por meio de aliangas politicas
entre os tuxauas, o grande herdi-homem supera safia® encontrados na trajetoria,
conduzindo seu povo a “terra prometida”. Nao sesie o retrato vislumbrado atualmente na
Terra Indigena (TI) Andira-Marau e Koatal-Laranjal.

O mito contribui para pensarmos a trajetéria dggs@® na Amazoénia brasileira que
passa especialmente pela ilha de Tupinambararel Gdiade de Parintins), no rio Amazonas
e, ao sul, pelas cabeceiras do Tapajos. O confrqnéw seja contra for¢as naturais ou
sobrenaturais, evidencia o contexto do contatoéteo dos Mawé com os ndo-indios que
0s escravizaram e trouxeram doencas. Curt Nimuéradegsidera o ano de 1669 o inicio do
contato dos Mawé com os nao-indios, com a chegadaothpanhia de Jesus e fundacéao da
ilha de Tupinambarana pelos jesuitas. Nunes Pef20@3) discorda desta tese, para ele
possivelmente o contato dos Sateré-Maweé com o ndio-iacontecera em tempos mais
remotos em situacdes ocasionadas pelo comércioaamg, com viajantes descidos do Alto
Madeira e do Alto Arinos.

No decorrer da histéria de contato com os Sateaédkeceberam varias nomeacoes,
causando certa confusdo. Consultando os cédicetertds nos Arquivos das Bibliotecas
Publicas do Par4 e do Amazonas, o naturalistadogim Nunes Pereira verificou que desde o
inicio da Conquista Espiritual da Amaz6hidos descimentos e amarracdes, certa confusdo
acerca do nome desses indigenas que “teria sidvata, principalmente pelos cronistas dos
expedicionarios, predadores de indios, desbravadale sertdes, e pelos proprios
missionarios” (PEREIRA, 2003, p. 26).

No passado eram chamados regionalmente de “Mawéa$, hA muito tempo se
autodenominam Sateré-Maweé. Na lingua sateré-mawéntggra o tronco linguistico Tupi, o
primeiro nome (sateré) quer dizer “lagarta de fogaonsiste no cla mais importante dentro

da divisdo clanica dessa etnia. O segundo nome (mawé) que quer iEgragaio

% A Lei de 1611 classificava os indios em duas aates: repartidos ou livres e escravos, cujas feraa
capturas consistiam em trés: descimento, resggteea justa. Livres eram todos aqueles que aeaitaser
descidos sem resisténcia para os aldeamentos néigsis; “escravos” eram 0s recrutados por resgajgeera
justa. Os descimentos eram expedi¢cdes em prinogmomilitares, realizadas pelos missionéarios cashjetivo

de fazer com que as comunidades indigenas descemgenos aldeamentos missionarios. Os resgates eram
expedicdes armadas realizadas pelas tropas deeaesbgetivando troca comercial entre 0s portugsiesas
tribos consideradas aldeias — os colonos trocamtasbj(micangas, ferramentas, mercadorias) por dnglie
capturados em guerras intertribais (FREIRE, 1991).

* Entre os diferentes clas, Alvarez (2005) mencid®ateré (Lagarta de fogo)Wuarna (Guarand);Akuri
(Cutia); Awkuy (Guariba); Nhap (Cava)s’ho (Tatu); Ywacgai(Acai); laguarete(onca); Moei (Cobra); Hwi
(Gavido);Piriwato (Rato grande)Akyi (Morcego);Uruba (Urubu); Nhampo(Passaro do mato).
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inteligente”, nédo se trata de uma designacaoadamias de um passaro totémico escolhido
para nomear a etnia.

Nunes Pereira (2003) nos esclarece que os mautesefsaawe) receberam varias
nomenclaturas atribuidas por cronistas, desbragadiws sertdes, missionarios e naturalistas,
tais como: Maooz, Mabué, Mangués, Mangués, Jaquédaguases, Mahués, Magués,
Mauris, Mawés, Maragua, Mahué, Magueses, etc.

Curt Nimuendaju (1954) foi um dos primeiros a sifisar a lingua sateré-maweé como
pertencente ao tronco Tupi. Pereira (2003) faz wessalva a esta classificacdo, por ter
observado a presenca de um vocabulario especifieodifere das palavras utilizadas no
Guarani-Tupinamba. Lorenz (1992) defende que dessgéculo XVIII foram incorporadas
inimeras palavras da lingua geral no repertériosadestnia. N&do contradizendo Curt
Nimuendaju, a pesquisadora observou que os pronaoasordam perfeitamente com a
lingua Curuaya-Munduruku, mas a gramética ao qde tndica, € Tupi. No entanto, foi
constatado que o vocabulario mawé contém elementopletamente estranhos ao Tupi, que
nao podem ser relacionados a nenhuma outra fdmdigstica.

Nunes Pereira visitou o grupo em 1939 e coletéarnmacdes que foram publicadas
inicialmente na década de 1940. O etndgrafo regisique ouviu dos mais velhos
representantes desse povo que o nome da tribo Mexi&, atribuindo a sua origem ao
cadaver Icancoqug do filho deOnhiamuacabéplantadora e conservadora Nocoquém
fato que, segundo o autor, “em vao, os catequigtsgram relacionar com o paraiso biblico”
(PEREIRA, 2003, p. 26).

Para efeito conceitual adotamos a nomencladat@rée-Mawéconforme indicam os
trabalhos mais recentes, com os quais dialogamaga®© nomenclaturas atribuidas aos
Sateré-Mawé aparecerdo quando se tratar de cithigiia de outras referéncias nao atuais.
Tradicionalmente sdo conhecidos como grandes peBitla cultura do guarana, o qual esta
relacionado no mito originario dessa etnia. O litle tucandeira apresenta-se, atualmente,
como um sinal diacritico da cultura sateré-maweé tgne assumido ndo somente o sentido
simbdlico como econdmico para essa etnia.

Os Sateré-Maweé da Terra Indigena (TI) Andira-Maegads 300 anos de contato com
a sociedade envolvente tém conseguido manter adingtiva, as formas de organizacdo
social da comunidade (tribo), seus costumes eigiitlente ao contato com os ndo-indios.

®> Para Nunes Pereira (2008)ocoquéme sitio onde se encontravam todas as plantasraaniiteis aos Maués,
segundo a Lenda do Guarand, deveria, corresponateoya, o territério por eles habitado. Na déca@da0, o
autor tratou como lenda e tradicdo os mitos quepéem a cosmologia sateré-mawe.
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Organizados em comunidades étnicas em Manausest@s buscando afirmar a identidade
étnica por meio da lingua ancestral e dos ritldis anos de 1990, os maiores problemas
enfrentados na Terra Indigena (TI) Andira-Marawafior‘o fatalismo tribal, divergéncias e
manipulacbes externas entre liderancas indigenas Sfteré-Maué, o alcoolismo, a
dependéncia e violéncia dos ‘brancos” (UGGE, 1999).

Os Saterée-Maweé em territério tradicional preservasnhdbitos culturais de seus
ancestrais. O trabalho nos rocados é praticadodi maxiruni, “neles plantando a mandioca
para a farinha e para o preparo do taruba. Plamdho e arroz, cara, batata-doce, favas,
fumo e algodéo” (PEREIRA, 2003, p.50). Tal aspenttica que a cultura de subsisténcia
continua sendo uma atividade essencial dentro rdéisges desse povo.

No Diagnéstico Sécio-Demografico Participativo da Ptamiio Sateré-Mawé, dos
1455 entrevistados na area indigena, cerca de 84%48 entrevistados) declararam que
alguém no domicilio tinha algum tipo de plantagéssa pesquisa aponta que atualmente os
Sateré-Mawé “plantam, sobretudo cara, mandiocatatebaAs rocas dessas culturas séo
consorciadas com outras como o milho, jerimum, xeica, cana-de-acucar e feijao, citadas
por mais de 170 chefes de domicilio” (TEIXEIRA, Z20@. 117).

Os Sateré-Mawé dao uma atencdo especial a prodigdoandioca que também
denominada macaxeira ou aipim. A producdo, o auleva obtencdo de seus derivados
consistem, expressivamente, numa das mais impestatividades de produgédo familiar
praticadas pelos Sateré-Mawé. Segundo Teixeireb(200.26),

As rogas de mandioca sdo plantadas no inicio dasshconsorciadas com
outras culturas (cara, milho, batata-doce, etcjladamilia tem sua familia
tem sua plantacdo individual, sendo que, durantealmlho mais pesado,
como limpar a terra, por exemplo, é utilizado aesi® de puxirum, o

mutirdo dos Sateré-Mawé. As plantacdes sao, genédmdistantes de suas
casas, demandando até uma hora ou mais de camintadaesmo, de

canoa (a remo ou “rabéta”). A parte do rocado &edponsabilidade dos
homens, ficando o processo de fabricacdo da fagnthas outros derivados
a cargo das mulheres, com ajuda das criancas Atplwe ser considerada
uma extensao das tarefas domésticas).

® Trata-se de um termo indigena que designa mutidmperacdo e unido de pessoas para planejar eareali
acles coletivas como preparar a terra para o plaldi roca, realizar a colheita, entre outras ailés
(TORRES, 2005).

" O Diagnostico sécio-Demogréfico Participativo depBlacdo Sateré-Mawé nasceu por volta de 2002 te con
com a convergéncia de instituicdes indigenas eimdigenas, governamentais e ndo-governamentaisl(FEP
UFAM, COIAB, FUNAI, FUNASA, UNFPA) contou especiamte com o apoio financeiro da Unicef.
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Os Sateré-Maweé se autodenominam os inventoreslidgecdoguarand, por isso a sua
auto-imagem se justifica no plano ideoldgico poliavdn mito da origem, segundo o qual
seriam ogFilhos do GuarandLORENZ, 1992). Essa planta € de suma importépara a
organizacdo social e econdmica dessa etnigajfi € a bebida cotidiana que tem funcao
“ritual e religiosa, sendo consumida em grandesiugades” (LORENZ, 1992, p. 13).

O processo de producéo dos derivados do guarkimig@ e complexo, e inicia com a
escolha das matrizes na mata virgem que é segulta gdantio em campo aberto. O
simbolismo que permeia a producdo do guarana sessgna “colheita, lavagem, retirada do
fruto, extrai-se a se semente que, por sua ved,tsgada e liberada do casquilho. Até esta
etapa da producéo toda a aldeia é envolvida” (THRRE 2005, p. 130).

Dentro da cultura tradicional, a lavagem dos miebastdes de guarana é uma tarefa
exclusivamente feminina. Por esse aspecto, perasbgoe a mulher Sateré-Mawé é figura
importante na organizacdo social e econdémica damiciolades sateré-mawé. O que indica
uma divisdo sexual do trabalho, onde homens e madghi&m fungbes bem definidas na
comunidade.

Na estrutura social Sateré-Mawé as normas, acfiade o parentesco sdo bem
definidos. Em um estudo realizado na Tl Andir4-Miaaaerca das relacfes de parentesco dos
Sateré-Mawé, Alvarez (2008, p. 17-18) aponta que,

Os Sateré-Mawé possuem grupos de descendéncianeanilie uma
organizacdo minima em clas gwania Tal como afirma diversos autores,
trata-se de clas nao localizados, exoganicos lipéares e patrilocais, com
espaco para a manipulacéo das regras de residéngiapo residencial esta
composto pela familia extensa, o grupasilidins aparece como unidade que
organiza o sistema de atitudes do grupo. Cabeltasgae na geragédo de
ego, as categorias de consanglinidade se projetasnganizacdo em clas,
de forma que os homens e mulheres do cla sdo evadims como irmaos e
irmas [...]. Espera-se do irmdo mais velho umaudgitde lideranca e de
conselho para 0s mais novos.

Para Uggé (1993), o processo de resisténciaaétitis Sateré-Mawé deu-se, através
dos séculos, tanto pela sua localizacdo geogr@fioge do acesso aos grandes rios) quanto
pela forte organizacdo da estrutura social desse, prservado por mais de duas décadas por
esse missionario. Nos dias atuais, ha ainda aifaexXtensa que tem uma organizacao social
dualista, porque dividem o mundo ao meio, assimocos Tukano. Sao patrilineraes, pois
“ao nascer o filho pertence ao cla do pai, poderadar somente com pessoa de diferente cl&”
(UGGE, 1993, p. 18). Nas aldeias a troca matrinidaiada e organiza a vida social por gerar
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uma relacao de reciprocidade, isto €, o casamentgaeico possibilita a pratica do principio
da reciprocidade que fortalece as relacdes sée@sidOmicas e politicas entre os distintos
grupos.

Na comunidade tradicional o Tuxaua (Tui-sd) e ¢ R&0 0s responsaveis pela
manutencdo da cultura e da estrutura social satavé. O primeiro exerce sua autoridade
por heranga genealOgica e linhagem, por ser caasidedescendente direto dos miticos
guerreiros que conduziram bMaweéa llhaTupinambaranaO segundo € o interlocutor entre

o mundo material e o espiritual. As funcfes sodalss consistem nos seguintes aspectos:

A fungdo doTuxaua é garantir a sobrevivéncia e organizagdo soécio-
econdmica da aldeia — aceitacdo ou recusa da geeges componentes do

g s s e

no periodo da preparacdo do rocado [...]. Existenaua Geral que, além
de possuir autoridade de coordenacgdo interna estriixauas de varias
aldeias, é o representante oficial da tribo, naciehamento e nas questbes
com autoridades e civilizagdes de brancos [...]P&p¢ é o interprete e
decodificador dos fendmenos que, na vida tribah, sflacionados com
doencas fisicas e morte dos individuos do grupedrfeenos naturais —
fertilidade ou improdutividade da terra, secashentes, etc (UGGE, 1993,
p. 19-20, Grifo do autor).

As funcdes e os papéis sociais do Pajé e do Tuamados por Uggé (1980), como
imprescindiveis para a manutencdo da organizagial sltos Sateré-Mawé na area indigena,
também estdo presentes na estrutura social dasatades étnicas sateré-mawé em Manaus.
O deslocamento para Manaus € parte de um longan@lero processo social, permeado
tanto por pressao da sociedade envolvente quala@ypganséo do capital industrial.

Na primeira metade do século XX os Satere-Mawgniocompelidos a deslocar-se em
face da violéncia do ciclo da borracha, acrescidaachio dos exploradores de pau-rosa.
Subiram o curso dos rios Tapajos e Madeira atéstedelecerem onde estdo hoje. Nos fins
dos anos de 1970 o territorio tradicional saterg#ndoi ameacado por um projeto de
abertura da estrada Maués/Itaituba que ligaria Blaoésul do pais, cortando ao meio a area
ocupada tradicionalmente por essa etnia (Vide dg02 e 03).

Tal estratégia governamental impossibilitaria ocpsso de demarcacdo da terra
indigena (iniciado 1978) de acordo com o tracadgi@x pelos indigenas. Somente apds a
constatacdo de irregularidades o projeto foi suspémgo apds esse periodo € implantado
um projeto de exploragdo petrolifera nas terraggamhs Sateré-Mawé e Mundurucu, pela
empresa francedal F-Aquitaine durante os anos de 1981 e 1982. Esses eventtduem
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para a reducdo do territorio ocupado tradicionatmgror essa etnia e, consequientemente,
para o deslocamento de familias sateré-mawé paraidda Os anos de 1970 constituem o
marco inicial dos deslocamentos dos primeiros &ateawe para Manaus, principalmente as

mulheres que deram origem a primeira comunidadgemnd Sateré-Mawé de Manaus, no
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Figura 3: Mapa da area indigena do Rio Marau e Uiacupura.
Fonte: Teixeira (2005).

Os Sateré-Mawé sao habitantes tradicionais daoeatp médio rio Amazonas, e estao
localizados geograficamente na divisa do EstadoAdwmzonas com o Parad. Era uma

populacdo aproximada de 4.170 indigenas no ano98é&, onforme dados da Fundacéo
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Nacional do indio (FUNAI). Os estudos de Lorenz 92P apontam um crescimento
demografico expressivo dessa etnia nos anos seguitintatando que “existem [existiam]
aproximadamente 5.000 indios” (1992, p. 11). SeguBdrnal (2007, p. 74) atualmente
existem 8.000 Sateré-Maweé vivendo na area oridigate) do Estado do Amazonas. Os

dados atuais da Fundacao Nacional de Saude (2p68)aan para o niumero de 9.156 Sateré-

Maweé.
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Fonte: Teixeira, 2005.

Nesse periodo, a despeito dos dados que confirmarascimento demografico dos
Sateré-Mawé, € pertinente salientarmos que, arpdatidécada de 1970, intensifica-se

notavelmente o deslocamento em direcdo a Manaus €&mstatacdo fundamenta-se,
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especialmente, no trabalho de pesquisa do antrgpdlorge Osvaldo Romano que, em 1982,
identificou 88 Sateré-Mawé vivendo na regidao pedééde Manaus.

O mesmo estudo demonstra que no final da décatifa3fea demografia sateré-mawe
cresceu, significativamente, alcancado a estimajwaximada em torno de 500 Sateré-Mawé
vivendo na Zona Oeste de Manaus. Naquele momemiodn de subsisténcia desta etnia
estava baseado, na maioria dos casos, “la conieaci@n de las artesanias a los turistas de
artesanato para turistas” (ROMANO, 1982, p. 170).

Sena e Teixeira (2006) apontam que ocorreu um meawo migratério dos Sateré-
Mawé que vivem na Terra Indigena (TI) Andira-MaeaWoata-Laranjal, constatando um
deslocamento para as cidades mais proximas: “RexjiBarreirinha, Maués e Nova Olinda”
(2006, p. 1). Os dados dessa pesquisa indicarama quabilidade nesta regido esta associada
a diferentes fatores, tais como: busca de mellamedicoes de educacao para os filhos; visita
a parentes; constituicdo de familia; periodo da$esadicionais, dentre outros. Os conflitos
internos, também foram mencionados como causa garégracdo, ainda que em menor
relevancia.

Os dados dessa pesquisa sobre a migracdo paraudrama “revelam uma
predominancia de mulheres nos grupos etarios dm@%$ e mais, supostamente em razdo do
maior aproveitamento da mao-de-obra feminina satenéé como trabalhadoras domeésticas”
(SENA & TEIXEIRA, 2006, p.7). Podemos inferir queistem motivagdes econdmicas para
o deslocamento, quando vao a busca de trabalhdhemeelucacdo para os filhos. Ao mesmo
tempo, como se pode constatar, o fluxo € compastingividuos jovens e adultos, de ambos
0S sSexos, nos grupos etarios entre 15 e 35 anims,éjsa faixa etaria da populacdo
potencialmente ativa para o trabalho.

O deslocamento tem em um primeiro momento comaérféa as cidades proximas
da Terra Indigena (TI) Andird-Marau: Maués, Baméia e Parintins. As mulheres dessa
etnia tiveram participagéo efetiva para o éxodéaddlias inteiras que tiveram Manaus como
cidade de destino. Geralmente a motivacao parssloanento € a busca de oportunidades
de emprego e acesso a saude. Entre as mulherege acbusca de emprego no trabalho
doméstico, alguém da tribo estabelece um contad@igprcom o futuro empregador, que
comumente € algum “parente” ou conhecido que taméd@prega ou ja empregou alguma
indigena.

Na Terra Indigena (Tl) Andird-Marau os chefes igba painis sempre foram
contrarios a saida especialmente das mulheres alaentdades, mas nota-se que “foi 0

deslocamento inicial de algumas delas para trabaka@idade e fazer tarefas domésticas ou
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para estudar, ou por terem casado com nao-indigentae outros motivos, que abriu a era da
migracdo” (BERNAL, 2009, p. 97). Durante a pesquishliografica constatamos que
diferentes autores apontam que a mobilidade dengoeemulheres da Terra Indigena (TI)
Andird-Marau esta vinculada ao trabalho domésticoammpanha a dinamica do
desenvolvimento da Amazonia.

No segundo capitulo tratamos especificamente iBsedgssas mulheres no trabalho

doméstico, bem como das condi¢Bes de trabalhoas elas sdo submetidas.

1.2 O significado do trabalho das mulheres na comintade indigena

Nas sociedades tradicionais da Amazénia brasilairulher india tem uma funcao
social preponderante na organizacdo do trabalhoaeecbnomia doméstica de sua
comunidade. Como a divisao social do trabalho spod&exo, homens e mulheres tém suas
funcdes bem definidas. S&o elas que “tratam da dasaca, das plantacdes, das farinhadas,
dos preparos das bebidas, da cozinha [..]. S&g wolairas, preparam as esculturas, as
pinturas de cuias, as geometrias das ceramicasA(AR), 2003, p. 228). Nesse contexto as
funcdes sociais das mulheres dentro de suas coadesdadquirem estrema relevancia para a
subsisténcia do grupo étnico.

Tradicionalmente s&o tidas como atividades exclumsente masculinas a caca e a
pesca, a abertura e o preparo do solo, mas o @ldag8 rocas de mandioca e de outros
produtos é de atribuicdo feminina. I&@bor na roca e o transporte dos tubérculos para a
farinhada séo tarefas realizadas pelas mulheresgox adultas. Nas atividades extrativistas e
agricolas praticadas pelos indigenas como a cdletdrutos, insetos (formigas, larvas),
palhas, fibras e matérias-primas para a manufairartefatos sdo empregadas mao-de-obra
de ambos 0s sexos apenas nas coletas em grantiedestmas a comercializacao.

Theodor Khoch-Grinberg entre 1903-1905 empreenide psimeira expedicdo no
noroeste amazonico a servico do Museu EtnograficBetlim. Durante as suas pesquisas o
etnografo constata a importancia do trabalho dagemh no ambito familiar e da tribo,

conforme podemos perceber:

Ela ndo é apenas ‘um animal de carga, embotadaiocanuitos
observadores superficiais a apresentam. Enquahtomem dedica mais as
suas forcas ao bem da comunidade, a vida da midhéza-se no circulo
estreito da familia. Com os deveres principais amilfa, ela assume
também os direitos principais. Sua vida € rica deap e trabalhos, mas
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exatamente por meio disso € que ela encontra @ocds desenvolver as
suas capacidades da alma (KHOC-GRUNBERG, 20053p.56

Esses aspectos destacados reforcam o papel relelamimdigena dentro da estrutura
social da comunidade. Nas sociedades de castagxpomplo, mulheres solteiras ou vilvas
nao possuem qualqustatusdiante do seu grupo. No alto Rio Negro por inftiéndos
religiosos salesianos, houve mudancas significativa divisdo sexual do trabalho entre
aguelas etnias. O trabalho na roga passou a coontara participagdo do homem naquelas

atividades consideras tarefa pesada para as msih@reseja,

[..] a mudanca desejada pelos padres aconteces ehomens hoje
freqlentam mais a roca de suas esposas, auxil@nad@s atividades de
limpeza do terreno, plantio, colheita e transpalde mandioca [...]. Essa
maior participacdo masculina na lida agricola n@plicou rupturas de
significado: as identidades sexuais continuam aeg®rtar a dominios
diferenciados da esfera produtiva (LASMAR, 20051.21)

Na sociedade indigena tradicional, as relacfesaisosdo marcadas pelo espaco
doméstico e pelo espaco publico. O espaco publicoués dos assuntos, deliberagbes e das
relagBes politicas da comunidade com a sociedad#vente. A esfera domeéstica € o espago
de pertencimento da familia que pode ser nuclearexiansa. O primeiro € 0 espaco
majoritariamente masculino, o segundo é o espacmulaer enquanto responsavel pelas
atividades da casa. Segundo a autora, na passagesgitada, as identidades sexuais ndo sao
re-significadas, pois as identidades sexuais camtmbem definidas na esfera do trabalho.
Nota-se que as mulheres continuam a desempenharfisugbes de reproducdo social no
interior das comunidades indigenas.

No espaco publico marido e esposa nao trocamiasrisentam-se separados nos
eventos coletivos e ndo caminham lado a lado,c@isportamentos ainda € percebido nas
aldeias tradicionais. No Alto rio Negro, se vaoogar juntos, “ele vai a frente, segurando o
tercado, e ela segue atras, carregando o®atdes a natureza de sua parceria parece de tal
modo definida e explicitada nas atitudes e dispesignutuas, que as vezes somos levados a
crer que a comunicagéo verbal seja de fato redeetirASMAR, 2005, p. 122).

8 O atura é um cesto grande, utilizado no AltoNiegro para transportar produtos agricolas como inead
frutos coletados, entre outros produtos, feitoigé ttica, é carregado pelas mulheres as costasacapoio de
um cipé transpassado na cabeca.
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Outro dado significativo diz respeito ao ambito @stico nas sociedades indigenas
tradicionais que dispde de mais autonomia e piesgige na sociedade envolvente. E nesse
espaco, pontua a pesquisadora, “que se deliberamcaminham decisbes que afetam a
reproducdo ndo somente domeéstica, mas também go gamo um todo. Nesse sentido, o
que acontece no espaco doméstico € também pditiem impacto na vida da comunidade”
(SEGATO, 2003, p. 14). Ou seja, a esfera doméétxaspaco politico feminino.

Na Amazonia brasileira 0 ambito doméstico també&esérvado ao ritual de passagem
da menina india que esta se tornando mulher. Needsmte tradicional tikuna, a esfera
doméstica € reservada para as etapas que anteadebsta da Moca NovaCom a primeira
menstruacdo, a menina-moc¢a é conduzida para urh fe®arvado onde ela permanecera
reclusa por trés meses. Nesse local ela estardarelsgdos perigos da puberdade, pois se esta
nao for bem orientada, pode ser influenciada ppiriess maléficos.

Nesse periodo de reclusdo, a menina-moca, wodedicar-se-a ao aprendizado dos
afazeres considerados femininos: a fiagao do tuedmalgodéo, a confecgéo de cestas, redes
e esteiras. A importancia desse aprendizado adguirsentido ritual parawaorecu, pois lhe
sera garantido statusde mulher adulta dentro da comunidade.

O contato com a esfera publica sera raro, longealios do mundo esterno e em
siléncio, a iniciada estabelecera contato apenasacmae e com a tia paterna. No ritual de
iniciacdo, a menina-moca retorna a esfera publid@ne os fios de cabelos da cabeca
arrancados. A partir de entdo, ela sera considaaptiapara se casar e ser considerada um
membro ativo da comunidade. Tradicionalmente emsr@ikund “o trabalho é visto como
um fator de maturacdo e desenvolvimento social aarmulheres, que s6 sao desobrigadas
das atividades laborais aos 60 anos de idade, monsn que elas vao assumir outras
funcdes” (TORRES, 2007, p. 472).

A iniciacdo da menina-moca como mulher demarcat&iado social do trabalho na
etnia tikuna. Nesse momento sdo atribuidos os pagmgiais da menina no interior da
comunidade, portanto é reafirmada a divisdo sedw#labalhoSe nasociedades tradicionais
da Amazonia brasileira a mulher tem funcdo prep@me na organizacdo da economia
doméstica da comunidade, “a divisdo sexual do Htnabé& o suposto da producéo e tem nas
atividades femininas o ponto basilar da organizagiwabalho” (TORRES, 2007, p. 475).

Com efeito, Segato (2003) diferencia as relacdemisoa partir de duas polaridades:

espaco domeéstico/espaco publico e esfera domeéstieed publica. A parir destas categorias

°A opcao pela utilizacdo do “k” para grafar a pataVikuna decorre do fato de que esta é a representaais
usual, e justifica-se por ser a mais proxima d@foa similar na lingua Tikuna.
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a pesquisadora busca problematizar as relacbeérgagna sociedade indigena tradicional.
Necessariamente, a esfera doméstica esta corstfiald rede de relacdes sociais da familia
consangiiinea ou ndo. Elacus de coabitacdo e convivéncia do conjunto de pessoas
vivem sob a mesma economia doméstica e compartillmmesmo espaco domeéstico.

Na esfera publica, como destaca a pesquisadaraps@das as decisdes que dizem
respeito as relacdes comunitarias do povo enquahtou seja, é o espaco das deliberacdes
gue afetam a vida das varias unidades domésticgambs falando das atividades que
transcorrem no espaco publico ouagora, que é dbarracaoou a “casa dos homens”. Na
esfera doméstica sdo deliberadas apenas as acéedizgun respeito, exclusivamente, a
unidade econdmica e social do ambito familiar, (BEG, 2003). Ainda s&o os homens, em
maioria, que dialogam com o Estado e sociedadk civi

Na sociedade tradicional Sateré-Mawé as mulhenbart participacdo preponderante
na finalizacdo do fabrico do pédo de guarana (bakt&guarana), e no preparo ¢ipo (bastédo
do guarana ralado na agua) servido nos momentastiampes. Como destaca Lorenz (2008),
era na etapa de lavagem dos paes de guarana gaecebia a participacdo da mulher sateré-

mawé durante as atividades de fabrico do guarans,. P

[...] na sociedade sateré-mawé somente as muladudisis (maes) e velhas
(avés) recebem das méaos dos padeiros, apds brevande nos talos de
bananeira, os pdes de guarana ainda frescos, mdegor castanha, para
serem demorada e caprichosamente lavados. A lavalgsmpaes de
guarana constitui-se, sem davida, no trabalho melisado do fabrico, o
gue nao é suficiente para explicar a incursdo fiemidentro do universo
eminentemente masculino (LORENZ, 1992, p. 64).

Na comunidade tradicional Sateré-Mawé a divisddasao trabalho € marcada por
uma divisdo sexual que reserva aos homens a tdeefzeneficiar o guarana, enquanto a
mulher Sateré-Mawé € reservada a funcdo de lavaracana.O simbolismo do qual esta
imbuindo o trabalho da mulher Sateré-Maweé, busozeifar as relagdes sociais entre os

sexos no interior das comunidades tradicionais.ddemitos sateré-mawé da conta de que,

As mulheres Sateré-Mawé estdo representadas, &Beino corpus mitico
sateré-mawé, pelas figuras femininas de Uniai, &nbécabé e
Unhanmangard. A partir disso podemos entender dicipacdo das
mulheres no fabrico, precisamente na lavagem des g€ guarana, uma vez
gue elas ocupam a posi¢cdo de Onhiamuacabé na riblighd Guarand” - a
mulher-xama, esposa e mae. Onhiamuacabé, cujatéaitral é a lavagem
do cadaver do filho com sua saliva e 0 sumo detggamagicas faz nascer a
primeira planta de guarand, inaugurando a agrieylttessuscitando seu
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filho - o primeiro Sateré-Mawe -, e fundando a edede” (LORENZ, 1992,
p. 65).

Lorenz (1998), aponta a quebra do tabu sé pode @mng@ida a partir do mito de
origem dos Sateré-Maweé. No processo na etapa dedalop guarand, as mulheres ocupam a
posi¢cdo deOnhiamuacabécuja funcdo foi lavar o cadaver do filho com salie sumo de
plantas magicas, fazendo nascer a primeira plantgudrand. A quebra de tabu na divisdo
sexual de trabalho na etapa do fabrico (lavagenpdm de guarana), resguarda para as
mulheres a continuidade das suas funcdes miticaglaaocial. Essa inversao esta associada
a mistica feminina do excessivo cuidado, dos ddétsados, perfeccionismo e destreza que
0s homens nédo tém. Nesse sentido, 0 mito vem paisedtido a esta pratica.

Nas aldeias sateré-mawé das Terras Indigenas (tiyé&Marau e Coata-Laranjal as
mulheres tém participacdo preponderante na proddo&omeios de subsisténcia de suas
comunidades, conforme constatou Riagnostico Socio-Democréatico Participativo da
Populacdo Sateré-Mawérealizado em 2003. Os dados apontam que os Sdtavé
plantam, sobretudo mandioca, card e batata, caadosccom outras culturas como milho,
jerimum, macaxeira, cana-de-acUcar e feijdo. Dedacoom Teixeiraet al, (2005, p. 118)
“os dados confirmam que a producdo de quase tosla®micilios € destinada basicamente
para a alimentacdo, mas uma parcela significatesses domicilios comercializa parte da
producéo, especialmente através da venda paraticegu na cidade”.

Dentre os cultivos praticados nas aldeias, a p@aego cultivo da mandioca consiste
em uma das mais importantes atividades de prodiagdibar praticadas pelos Sateré-Mawe,
pois “ela é cultivada por quase todas as famiéasrazdo de ser o elemento basico em sua
alimentacédo” (TEIXEIRAgt al, 2005, p. 125). O plantio da mandioca acontecmicm do
periodo de chuvas quando os Sateré-Mawé se orgami@ssistema puxirum, para realizar o
trabalho mais pesado na roca de cada familia.

Nessa pesquisa constatou-se que os cuidados comgadp é de encargo dos homens,
“ficando o processo de fabricagédo da farinha euds derivados a cargo das mulheres, com
a ajuda das criancas (talvez por ser considerada extensdo das tarefas domeésticas)”
(TEIXEIRA, et al., 2005, p. 126). As mulheres cabe o processo prandids derivados da
mandioca da qual preparam a farinha (principal yied a goma, o beiju, o tucupi e a crueira.
Esses produtos sdo destinados, em primeiro ldgatimentacdo da familia, o excedente
costuma ser comercializado com o regatdo ou n@&cnoda cidade.

Nota-se que a mulher sateré-mawé tem uma funca@l speeponderante na
organizacdo do trabalho e da economia domésticBeda Indigena (TI) Andirad-Marau e
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Koata-Laranjal, ja que cabe a elas produzir ndoestena farinha, principal derivado da
mandioca, como também praticamente todos os subu® desse tubérculo.

Na area urbana o fenbmeno se repete, por faltpaeunidades de emprego formal
cabem as mulheres buscarem alternativas de sulusésfiara a familia. Uma vez na cidade, a
por volta dos anos de 1970, “para as mulheresnfiiio mais facil encontrar um emprego nos
trabalhos domésticos ou na producédo artesanal.oBdramens, foi mais dificil encontrar um
emprego num mundo que exigia uma certa qualificagadabilidade que eles ndo tinham
adquirido” (BERNAL, 2009, p. 97).

Atualmente, as comunidades Sateré-Mawé de Manausaéno principal atividade
econdmica a producdo e a comercializacdo do adtsdndigena confeccionado pelas
mulheres. Isto acontece pelo fato de que residdas i@ forca e o fundamento da construcao
de uma forma nova de instalacéo e estruturacamaffBERNAL, 2009, p. 99). Nota-se que
a partir da iniciativa das mulheres da etnia Sata&é vém surgindo outras formas de fazer
comunidade no espaco urbano de Manaus: associdedesilheres indigenas, conselhos e

comunidades indigenas urbanas.

1.3Visitando a Comunidade Sateré-Mawé I'nha-bé

Os Sateré-Mawé que estao nas comunidades étngaizdalas em Manaus e em seu
entorno tém a raiz comum dos clas Me'yru (Dona Marha) e Gavido (Senhor Quirino).
Da unido desse casal nasceram Tereza, Clara, lmadgmmundo, conhecido como Dico, e
Nilson. Na Aldeia Ponta Alegre Dona Tereza casocese 0 senhor Abdao (falecido), dando
origem as familias que moram nas seis comunidadetaflas fora da Terra Indigena (TI)
Andira-Marad®. Desse tronco familiar tem origem a Comunidadeer®atlawé I'nha-bé,
localizada no Taruma, comunidade na qual iniciaenpssquisa de campo.

Tal logo longo conseguimos vencer as barreirasdoéiticas com o Comité de Etica e
Pesquisa (CEP), estabelecemos 0s primeiros cormatos sujeitos da pesquisa. A relacao
com o campo de pesquisa foi iniciada a partir de propde Roberto Cardoso de Oliveira
(2000), segundo o qual o método etnografico € ttafthd por trés etapas de apreensdo dos
fendOmenos sociais que sdo: o olhar, o ouvir e ceesc Essas etapas permitem a maior

proximidade entre o pesquisador e 0s sujeitos daumea, sendo esses procedimentos

1 550 elas: as Comunidades Y’apyrehyt e Waikiraders respectivamente em 1990; a Comunidade Sahu-ape
fundada em 1996; as Comunidades Mawé e I'nhd-bdasncridas em 2000; por udltimo foi criada a
Comunidade Warana, em 2007 (PNCSA, 2008).
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necessarios tanto para a elaboragdo do conhecireenirico como para a construgdo do
discurso cientifico.

O processo de aproximacdo deste pesquisador cosujeisos da pesquisa foi se
dando aos poucos e de forma estratégica. Num pamemento, foi necessario rastrear pela
rede de relacdes sociais estabelecidas pelos 34#evé da Comunidade I'nhd-bé com
outros agentes sociais em Manaus. Essas relagivessge apoio para que eles se localizem
(social e economicamente) e sejam localizados peio delas. Foi por intermédio da
Coordenacdo das Organizacdes Indigenas da AmaBtasieira — COIAB, que consegti
ter o contato pelo telefone com duas mulheres &atemvé: Aria (Martha) e Moi, duas irmas
da segunda geracdo dos Sateré-Mawé que constitpemeira geracao nascida em Manaus.

Na COIAB obtive a informacao que Arya comercialaartesanato em um quiosque
localizado da antiga Praca do Avido, no centro dendis. Espaco tradicionalmente
conhecido pela venda de artesanato tipico de origdigena, a praca é ocupada por artesaos,
entre homens e mulheres indigenas. Esse artes@igaanutque utilizam matérias-primas
locais como sementes de acai, puca, morototo,sfideaaruma, fios de tucum e a jarina
(chamada de marfim vegetal) para a confecédo deamd#o etnico. indios Tukano, Tikuna,
Sateré-Mawé, dentre outras etnias e ndo-indioslereriretamente seus produtos nessa feira
da Pracga Terneiro Aranha, conhecida historicamesnt® “Praca do Porto”.

Com o contato telefénico em maos, segui em diré¢deira de artesanato indigena”
localizada proxima ao Porto de Manaus, onde, seganthformacdo recebida, os Sateré-
Mawé da Comunidade I'nh&-bé possuem dois quiospaes comercializacdo de artesanato
indigena e ervas medicinais. Na feira de artesgatturei localizar os Sateré-Mawé a partir
dos sinais étnicos que a imaturidade do pesquidad@ na sua primeira representacdo dos
indios Sateré-Maweé veiculadas na midia escritéegiséva.

O meu procedimento de identificacdo estava funasdaspectos primordialistas, 0s
quais vinculam a identidade étnica a apresentagiioesterettipos e padrdes étnicos
percebidos de imediato, por isso ndo conseguiiasabs sujeitos sociais que eu pretendia
pesquisar. Como esse critério para identificacao fod eficiente, perguntei para outros
feirantes (indigenas e nao-indigenas) qual eracaitacido exata dos quiosques ocupados
pelos Sateré-Mawé.

Com a localizacdo exata dos quiosques, aproxineeitentando identificar no

atendente os padrdes (sinais) étnicos que parapwodteriam classifica-lo como um Sateré-

! pelo fato de este item se constituir numa etnizgcaf comunidade, objeto deste estudo, impregnareibo
na primeira pessoa do singular.
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Maweé. De imediato percebo que as duas pessoasa&seay estava procurando, ndo estavam
no local indicado. Nesse primeiro contato, meuriotator foi um Wai-Wai esposo de uma
das Sateré-Mawé que eu tentava localizar na feirarigésanato. Obtive a informacéo de que
aconteceria uma festa no dia 19 de abril, na Cotaalei I'nh&-bé, em comemoracao ao Dia
do indio. Todos esses eventos se deram numa deasadia 8 de abril de 20009.

Apresento-me apresento como pesquisador vincidaderograma de Pds-Graduacgéo
Sociedade e Cultura na Amazonia (PPGSCA), da Wsidede Federal do Amazonas
(UFAM), e aproveitei para falar do meu interessereatizar uma pesquisa com as mulheres
da Comunidade I'nh&-bé. Sou informado que primeiw deveria falar com o Pajé da
comunidade, o senhor Curum-Bené, mas que eu poeletiahelecer um contato prévio por
telefone com a Marta (Arid) para falar a respdéagesquisa que estava iniciando.

Nesse contato com os Sateré-Maweé tudo foi seamegel voluntariamente para mim,
principalmente o sentido do conceito indio enquamttegoria analitica. O olhar atento do
pesquisador foi de imediato arquivando na memarnfarinacdes sobre os nomes das
sementes e das fibras utilizadas para a elabodasgipecas comercializadas pelos Sateré na
feira de artesanato indigena da Praca Terneiroharan

Entre a infinidade de pecas expostas (miniaturasndeacas, mascaras, colares,
pulseiras, anéis de tucum, brincos de penas, cestm#ros artesanatos), as sementes sao
matéria-prima potencial para os Sateré-Maweé. Eno meima profusdo de cores e formatos,
fui tentando classificd-las com o auxilio da artes@sateté, paxiuba, paxiubinha, acai,
morototo, apuca, chumburna e acai, dentre outras.gér acaso, sdo nas sementes que 0s
Sateré-Mawé encontram o seu mito de cri&cao

Noto de imediato que o artesanto para os grupbgéanas que expdem seus trabalhos
na praca vai além do significado econdmico. Par&aisrée-Mawé, a venda das pecas nao
consiste tdo somente numa estratégia econdmicasd@epara a subsisténcia dessa etnia na
cidade, mas apresenta-se como elemento de manot@g&¢ana cultura material diferenciada
gue surge como um fator de resisténcia e orgaroz&si trancados, as tramas e as sementes
trabalhadas apresentam-se como elementos diasrifieddentidade que os diferencia dos

demais etnias.

12 0s Sateré-Mawé tém uma relagdo mitica com as seméas frutos do guarana (uma trepadeira silVegtre

€ uma espécie de auto-imagem desse povo. Segumitn,00s Sateré nasceram da curiosidade de um menin
que desobedeceu as ordens da mae, isolada pelia faoniter-se rendido a um amor proibido. O fillejeitado

foi proibido de transpor a fronteira do rio. Cortransgressao da lei, o filho pagou com a vida aluktiéncia a
familia. Mas do olho desse menino nasceu a prinfieita de guarana que deu origem ao povo Sateré.

38



O primeiro encontro com os Sateré-Mawé aconteceul® de abril, apds termos
agendado um encontro por meio de um contato tetefprguando pude falar dos meus
interesses cientificos em relacdo a Comunidadéiib#h O encontro ocorreu com vistas a
estabelecer uma relacdo de confiabilidade, fanubae e afetividade reciprocas entre os
interlocutores da pesquisa: eu, o agente sociajumedor e as mulheres Sateré-Maweé,
sujeitos da pesquisa.

Construidos os alicerces da minha entrada em gaimipaislumbrando o mundo do
outro quando coube ao inexperiente pesquisadobedster, também, uma relacdo de
cumplicidade ética com o0s sujeitos da pesquisaarirpdesse momento foi constituindo-se
uma relacdo de aproximacdo do campo da pesquisabeCantes de qualquer coisa,
estabelecer um elo de ligacdo com a comunicatpaigcamente engajada Marta Aria que, a
partir de entdo, tornou-se a minha interlocutora os Sateré-Mawe.

Nessa primeira interlocucdo, a jovem indigenaadist sobre as dificuldades pela
quais a Comunidade I'nh&-bé passava. Falou sofakaade perspectiva para os jovens que
concluem os estudos da educacédo basica na “aldemmecisam deslocar-se para Manaus,
para dar continuidade aos estudos; falou das tihdes mais imediatas, bem como a falta de
recursos para a reconstrucao do Centro Culturebdainidade, destruido nas ultimas chuvas
e, ainda, da necessidade de recursos para a ¢éalidas festas da comunidade.

Constituido o didlogo, apds ouvi-la por aproxiaraénte 30 minutos, falei-lhe do
meu projeto de pesquisa, assim como 0s seus @ssiltaie poderia dar mais visibilidade a
comunidade étnica e, especialmente, as acdes sabggienvolvidas pelas mulheres da
comunidade. Entretanto, sou questionado em relagédeneficios matérias que eu poderia
oferecer & comunidade, visto que, eles sempre iboitam dando informagdes para
pesquisadores, professores e alunos que, uma weluitas as pesquisas, publicavam seus
livros e jamais retornaram a comunidade.

Reafirmei o carater relevante da pesquisa e 0 tPePromisso em retornar para
comunidade os resultados da pesquisa, na formaissert¢do. Assim, estabelecido o
primeiro diadlogo franco, recebo o convite formalkgaonhecer, no dia 19 de abril, a
Comunidade Sateré-Mawé do I'nha-bé. “No convigesk:“Conselho Indigena I'nha-bé do
Povo Sateré-Mawé da: Aldeia I'nhd-bé convida aigper do Grande Ritual da Tucandeira,
Entrada: 01 quilo de alimento nédo perecivel”.

O acesso ao local da pesquisa, ou seja, a Conaeniddnd-bé nédo foi facil, alguns
obstaculos se impuseram no caminho. No domingale2dbril de 2009, sai para 0 campo da

pesquisa as 8 horas e 30 minutos. Na Avenida Epioiggalles, embarquei no transporte
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coletivo que seguiu sentido centro de Manaus pdssaela avenida Constantino Nery.
Desembarquei no Terminal | e as 9 horas e 10 nmsnet@mbarquei no 6nibus da Linha 120
sentido Ponta Negra. Mas a mudanca repentina dpotgroderia se tornar um obstaculo a
mais para 0 meu acesso ao campo da pesquisa.

Durante a viagem fui construindo o mapa mentaingo percurso até a Comunidade
I'nh&-bé. O olhar atento foi tomando como referéras avenidas, ruas, ruelas e igarapés que
entrecortam Manaus. No trajeto, um ir e vir interavel de veiculos -coletivos,
transportadoras, carros de passeios e motociclptdas avenidas Ephigénio Salles,
Constantino Nery, Séo Jorge, Coronel Teixeira, #ddgra e tantas outras ruelas que pela
pequenez e sinuosidade se escondem ou se perdammmato.

Ao mesmo tempo, fui percebendo a Manaus dos coedrasociais, culturais,
geograficos e ambientais. Como defini-la, decia-INas palavras de Tocantins (2000, p.
21), defino como a “Manaus cercada de verde e loanda negro”. De costas para o rio
Negro, o centro antigo dos gradis franceses caizat®® como uma area comercial e de
transicdo de trabalhadores e trabalhadoras do subgm Em contraste, a supervalorizada
regido da Ponta Negra que € ao mesmo tempo espdeaeat, de especulacdo imobiliaria e
rota de acesso para os bairros periféricos daa@gid aruma. Dito por alguns como o espago
mais democrético de Manaus.

O olhar atento foi apreendendo o desconhecid@ospercebido e, especialmente, o
campo da pesquisa que ia se constituindo aos poNco8nibus era perceptivel a interacao
dos usuarios que, de forma expansiva, conversamdiferientes aos diferentes destinos de
cada um: a Ponta Negra, a Praia do Taruma, o®obaiariféricos em busca de lazer. Mas a
inquietacé@o era geral, a chuva que ia se inteasific a medida que nos aproximavamos do
destino final.

Equivocadamente desembarquei na Ponta Negra & tomgansporte alternativo até
a Marina do Davi Chegando ao local obtive a informacéo de queessaca Comunidade
I'nhd-bé é feito pela Prainha do Taruma. Chegandssea local, eu deveria fazer a travessia
de barco pelo rio Taruma-Acu e desembarcar no pgada Til. N&o restou alternativa que
nao fosse esperar a chuva passar, retornar a Regta e tomar outro transporte coletivo até
o local indicado. Apesar das informagdes desenadatre da chuva que foi se intensificando
0 COMpromisso com a pesquisa néo deixou a frustiagdter o pesquisador.

Retornei a Ponta Negra e embarquei as 11 horésnginlitos no 6nibus 012 rumo a
Avenida doTurisma Mas, em funcdo da chuva o 6nibus ndo estavaau#ss Prainha do

Taruma Desembarquei em meio a chuva torrencial, busabeigo em um ponto de
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desembarque esperando que a chuva minimizasseeEppe um quarto de hora até que a
chuva atenuasse e empreendi uma caminhada de 2Bomipor uma estrada de terra.

Chegando ao local indicado, de imediato identifigque grupo de indigenas que aguardavam
a travessia de barco até a comunidade I'nh&-bé.

Superadas as dificuldades de localizacdo e acessmarquei na rabéta (barco de
popa) juntamente com mais 14 passageiros: quatro criadgagtnia Sateré-Maweé, trés
rapazes da etnia Mura, dentre eles um tuxaua;aadtiescentes Sateré-Mawe, trés meninas
e um menino; duas mulheres adultas visitantes eatiarta da Comunidade I'nha-bé.

Estavam retornando de um encontro de mulheresend$gque ocorrera na Comunidade

Y’apyrehyt, no bairro Redengao.
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Figura 5 — Identificacéo do Igarapé (rio) Taruma-Acu o jpotké acesso para o Igarapé Tiu onde
se localiza a Comunidade I'nhd-bé, Manaus, AM.
Fonte: Google Earth, Maplink/ Tele Atlas, Dados Cartompad, 2009

Nos acomodamos no barco que foi conduzido poriTanohadolescente sateré-mawé

de aproximadamente 14 anos de idade. Percebi uemeypacdo em que eu ficasse bem
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acomodado e seguro. Entdo, a medida que nos afastdwdo ponto de embarque a chuva
fina foi dando lugar a uma chuva intensa.

O ambiente urbanizado foi ficando para trds eniguam paisagem natural ia
emoldurando de verde as margens do rio Tarumafaumpossivel ndo suscitar em mim a
mesma Vvisdo romantica que tiveram os primeirosantag e naturalistas que passaram pela
Amazonia.

A precipitacdo atmosférica fez subir uma névioa fe esbranquicada acima da
vegetacdo de mata densa reforcado a atmosferalgesté natural. Tudo parecia muito
harmoénico: o rio, 0 homem, 0s animais e a vegetaafioral, aparentemente preservada. O
rio e a floresta se fundindo numa simbiose ontalgla vida, compondo o quadro natural
gue eu via extasiado. Senti-me o0 mais privilegiadlos seres humanos por estar
protagonizando tal experiéncia. Naquele momentoa paim, eu era o mais intrépido dos
“desbravadores” que travaria o primeiro contato ¢odios isolados.

Chegamos a Comunidade I'nh&-bé que fica encravaniea encosta a direta de quem
estd subindo o rio. Todo o trajeto entre 0 embampenargem do rio Taruma-Acu e o
desembarque no Igarapé do Til ndo ultrapassou AG6tosi Indiferentes a chuva, alguns
adolescentes nadavam enquanto outros observavaacapa das arvores nossa chegada.

Tal cenario evocou em mim a visdo romantica do “lmatvagem”, décil e pacifico,
convivendo em harmonia com a natureza. Por um mimeragino “a terra, abandonada a
sua fertilidade natural e recoberta de florestasnsas jamais mutiladas pelo machado,
oferece a cada passo reservas de provisdes ea®faigs animais de qualquer espécie. Os
homens, dispersos entre eles, observam, imitameah&syenho e elevam-se ao instinto dos
animais” (ROUSSEAU, 2002, p. 164). Experimentes dsdes naturalistas dos viajantes de
séculos atras (Vide figura 5).

Mas procurei afastar de mim as pré-nocdes e ofulg@mentos porque a eu estava
vivendo uma experiéncia que, segundo Barth (200037), “encerra a totalidade social e ndo
nos deixa compreender as forgas que nos afetarsse\mso, a partir de entdo, com a minha
entrada no campo de pesquisa, a tarefa etnogrédiesistiu em mostrar a dinamica das
situacBes e mapear esse mundo ressurgente, habitiadgessoas, sem que o saibam.

Na comunidade fui recebido numa maloca que paremiaa funcdo de cozinha
comunal Nesse mesmo espaco, outros visitantesimakge ndo-indigenas interagiam com os
nativos da comunidade étnica. Munidos de maquinszgfaficas e filmadoras de udltima

geracao, os visitantes observavam todos os prepsraoGrande Ritual da Tocandeira
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Nesse primeiro momento, optei por ndo utilizaresursos do diario de campo, do
registro fotografico e, nem tampouco, do gravad®rvdz por considerar uma agdo muito
invasiva por parte do pesquisador. Nesse primedrdato ainda estava se estabelecendo,
entre mim e 0s sujeitos da pesquisa, uma relacdantiBaridade, reciprocidade e confianca
mutua. Assumi a postura que recomenda OliveiraQR@3 atos de olhar, ouvir e escrever. O
escrever, que constitui a terceira etapa de apiieethds fendmenos sociais, aconteceu téao
logo se deu a minha saidaldousda pesquisa e cheguei em casa.

Como os reparos do barracdo ndo foram conclufiogue ndo terem conseguido a
palha branca para a cobertura, os convidados cvagam-se no espaco coletivo que parecia
ter a funcéo de cozinha comunal para se protegdeechuva. Pude perceber que a minha
presenca na comunidade era motivo de atencdo eedmée por parte dos Sateré-Mawé.
Constatei os olhares curiosos e questionadorescipaimente dos mais jovens que

participavam de todos os preparativos da festa.
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Como minha anfitrid ndo havia chegado a comunidseletia-me deslocado mesmo
que eu tentasse demonstrar que estava a vontadquéstionado por uma jovem Sateré-
Mawé se eu ja havia bebidataruba ™ a “bebida deles”. Prontamente a jovem indigena me
ofereceu uma grande cuia (que circulava pelos dadws) contendo a bebida ritualistica.
Interpretei que se tratava de um sinal de boasasireg sem cerimonia, eu aceitei bebendo
diretamente no recipiente, demonstrando que harecedo a bebida. Naturalmente juntei-
me aos demais e passei a acompanhar atentameptepasativos da festa, principalmente,
do ritual da tucandeira.

Constatei que cada grupo de comunitarios deserapanima funcéo especifica. O
Tuxaua, sentado em uma pequena maloca recebiaversama com as liderancgas visitantes,
entre elas, as etnias Mura, Tukano e Mundurukuaj®, senhor Curum-Bené, recepcionava
0s visitantes e auxiliava as adolescentes no preg@s alimentos que seriam servidos no
almoco (frango, macarrdo, peixe). Concluido o peepa alimentagéo, a comida foi colocada
sobre a mesa onde ja estavam dispostas gamelgmsefnez esculpido em madeira) de pé-de-
molequé*, mingau de banana, farinha de mandioca e agua.

Nesse mesmo espac¢o havia um pequeno grupo dessagae preparavam as luvas
para oGrande Ritual Nedfitos e veteranos se revezavam laboriosanmarggreparativos do
ritual que culminariam no momento maximo da feftantre eles, dois iniciados prendem
pelo abdémen, entre o trancado de uma luva de pdd#m@minada por elespiti, as
entorpecidas formigas tucandeira, cientificamendaothinadasCryptocerum AtratunAs
formigas, coletadas previamente, sdo presas um@aaacom o abdémen para dentro do
receptaculo de palha que depois de preparado,aé&xado na luva de palha, ornada com um
penacho de penas de araras.

Um terceiro adolescente movimentava com uma flechduséo de folhas trituradas
de cajue tapereba gue estava dentro uma bacia de plasticqual estavam mergulhas as
tucandeira. Fui informado que a mistura tem a pedpde de “adormecer” as formigas, que
seriam acordadas pelo Pajé com baforadas da futoagigarro deauari. Esse procedimento
foi adotado para que as formigas pudessem serxadea nas tramas da luva. Essa etapa do

Ritual da Tucandeirdoi descrita por Uggeé (1993, p. 66) da seguinteena:

3 E uma bebida de procedéncia indigena, feita delimeam descascada e ralada, formando beijus, quawéo
forno de torrar farinha, para cozimento. Levars tré quatro dias para fermentar, colocando-se gesdbeijus
em agua limpa, para amolecerem, ou “incharem”. rAd&iito, é coada a quantidade de liquido suficiente
acucarada ou ndo. Ao ficar pronta a bebida é senéd festas, reunides amigaveis, putiruns, gjonigirdo) e
rituais (CASCUDO, 1977).

14 0 pé-de-moleque é um doce regional feito a pdatigoma da macaxeira e castanha-da-Amazéniaidserv
nas festas regionais da regido.
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[...] de manh&, é preparada uma bacia com aguainaist com folhas de
cajueiro. A 4gua fica marrom claro. Com muita a@ngdo despejadas do
Tum-Tum para a bacia, as formigas Tucandeira s&orente remexidas na
agua. Depois de poucos minutos as formigas ficames, adormecidas sem
nenhum sinal de vida exterior. Neste momento janfopreparadas as luvas da
Tucandeira (sarrip€). Sao luvas tecidas de fibegetais (warumd) tipicas
para este ritual. As luvas podem ser cilindricadpndas, ovais ou de varias
outras formas conforme a finalidade do ritual arsalizado.

Noutro espaco proximo, um grupo de rapazes prepadintura a base de jenipapo
que seria utilizada nas pinturas corporais. Obsegque todos esses eventos, tantos o0s
executados pela mogas quanto pelos rapazes, s@iwisignados pelo pajé.

Constatei por meio dessa experiéncia vivida qtieual da tucandeira oportuniza a
construcdo de relacfes sociais, politicas e ecara@m@om parentes, visitantes ndo-indios e
liderancas de outras comunidades. E a ocasidocmqysdra os intercambios t&o necessarios a
subsisténcia da comunidade étnica, em que se djargara comercializa o artesanato (de
sementes, fibras e penas) produzido pelas mulleehesnens da comunidade. S&o realizadas
as trocas rituais e principalmente as trocas derégias entre as liderancas (tuxauas) das

comunidades presentes. E o que diz Alvarez (200B4{15):

Como rito de passagem, waumatmarca a mudanca deatusde uma

crianca para a categoria de jovem, que impliceotantransformacédo em
cacador e tradicionalmente em guerreiro, como ea@atna categoria de
homens que podem se casar e formar uma nova fafrélia um outro dado
que reforca esta interpretacdo que é que os néie gakja branco, mestico
ou pertencente a outro grupo étnico) que quer sarazom uma mulher
Sateré tém que passar pelo ritual da tocandiragesiraceito pelo grupo [...].
No plano politico este modelo se apor também &&elaom os tuxauas.
Estes dados permitem afirmar que o ritual introgste paradigma politico.

Nessa ordem, o sentido Basta da Tucandeifd supera a visdes primordialistas que
tratam o empiricamente dado pelo proprio empidescrevendo e analisando o conjunto das
representacdées como uma atividade com fim em smaes&)ma sequéncia de eventos
presenciados nos decorrer desse dia memoravel dea-impressao de ter o ritual um

significado eminentemente politico e cultural. Nagpectiva de Almeidat al. (2008, p. 27),

!> Alvarez (2005) e Pereira (2007), falam de ridaltocandira, veaperia e waumat; Lorenz (1992%reee ao
ritual da tocandeira. Os Sateré-Mawé em Manausnfamferencia ao Ritual da Tucandeira, a danca da
tucandeira.

6 O ritual é dividido em trés partes: a preparacéie § iniciada dias antes; o ritual propriamente, di
finalmente a reintegragéo dtatusdo iniciado (ALVAREZ, 2005).
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O primordialismo, enquanto estatico e naturalizagwedefine os
individuos através de lacos de sangue, religidgulgem, regido e
‘costumes’. Este tipo de operacionalidade, fundadm principio
essencialista, enfatiza a crengca na uniformidad@as origens
‘ancestrais’ das comunidades étnicas, recusandoceitoa-las
consoante um fator coletivo ou politico-organizatiwariavel,
caracterizado pela heterogeneidade, e negando+as con fator
contingente ou variavel nas rela¢des sociais.

Como numsetde filmagens cinematograficas, por volta das qaatboras o reporter
de uma rede de TV presente na comunidade, pedegpara pajé faca uma simulacdo do
ritual da tucandeira. Ele e sua equipe ndo podeesperar até o horario determinado para a
realizacdo do ritual. Atento, procuro registrar ménente os acontecimentos que se
sucediam em torno da simulacdo, que foi registcasta maquina filmadora pela equipe de

reportagem. Vejamos o seguinte dialogo:

Repérter: Vamos filmar!Pajé: Busca la meu chapélitocar de penas de
arara azul] Inicia-se a filmagemeporter: Estamos aqui para acompanhar
o grande ritual da tucandeira! Conte para nés SenBorum-Bené, qual o
significado do ritual da tucandeiraRajé: E para o guerreiro ficar forte...
ser guerreiro. A luva ele vai oferecer para uma moc¢Se ela ndo se
guardou o guerreiro ndo agienta a d&epdrter: E se ela ndo for virgem,
0 que acontecePajé O guerreiro ndo vai aglentar a ferradaReporter:
[insiste] E se a moca ndo se guardou, o que aconteeg€: Ela vai perder

0 guerreiro[...]. O guerreiro ndo aglentar a ferrada... Vai sentivita
dor! (Diério de Campo, 2009).

O didlogo segue sempre abordando aspectos cidtasalconduzido pela légica
exotizada do ndo-indio. O que estava em jogo detoode a jovem ser virgem ou nao, nao
sendo, tal circunstancia seria imperdoavel parmpaosdes cultural e moral de um nao-indio.
A situacao presenciada também nos remete a unexd@efem Bourdieu (2007, p. 651-653),
segundo o qual ha aqui “a vivéncia intensa da épena, toma-la como objeto de
observacao, aplicando a refletividade”. No decodaguela tarde concentrei minha atencao
no Ritual da Tucandeira na tentativa de compreensdo do seu sentido: raule/ou
econdmico.

O ritual inicia e segue marcado por varios elenemliacriticos da cultura Satere-
Mawé: as pinturas corporais, 0s cocares de penasada, chocalhos e buzinas (flauta de

madeira), colares e adornos de sementes. A falteobertura do barracdo de festas néo
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desanimou os participantes e expectadores do.ri@uahruba era servido de tempos em
tempos, cuja cuia & socializada entre guerreiresfitns e convidados, confirmando sua
propriedade de bebida inebriante que “juntamente cacaxiri anima as festgguxiruns e
dao disposicao para as cacadas” (CASCUDO, 198R)p.

A equipe de TV néo perdia uma imagem. Todos os eméms eram registrados por
equipamentos eletrdnicos de Ultima geracdo (prdsgpor um grande guarda-chuva preto).
O Tuxaua assopra uma buzina num ritmo cadenciadone sons guturais convoca 0sS
neofitos, veteranos, cantador e visitantes. O grapsical posiciona-se perfilado ao lado do
Pajé, que inicia o ritual dirigindo-se ao centrobdoracéo proferindo palavras de boas vindas
aos participantes e visitantes.

No centro do barracéo foi instalada uma cercausk@mente para o ritual. Sobre ela,
simetricamente, repousam as luvas da tucandeiestastdls com penas de arara. Os aspectos
simbdlicos doRitual da Tucandeiraforam interpretados por Alvarez (2007) da seguinte
maneira:

As penas de arara vermelhas representam as aragsegra, as flechas, e
as penas de gavido real amarradas na ponta refamsanvinganca e a
coragem do gavido real. Por sua vez as penas to qeeigavido que sdo
enroladas no suporte das penas de arara représents pelos pubianos
da moca/tocandira. A luva onde séo colocadas asidas tem suas bordas
pintadas com urucum, e representaria 0 sanguertiauga, morta pelo

gavido em vinganca a morte de seu pai (ALVAREZ,72Q0 12.

Estrategicamente, 0 pajé e 0 Tuxaua repousardnvas Eaari ou sarripg sobre dois
suportes de madeira afixados no meio do barracdac@o foi seguida por uma sequéncia de
cantos marcados pelo som dos chocalhos e das bu#lanstas) confeccionadas de bambu. A
introducao das luvas nas méos do iniciado foi amiaicom uma sequéncia de movimentos de
que friccdo que tem por objetivo irritar as fornggpotencializando as “ferradas”.

Observo que os iniciados e os participantes damganum ritmo cadenciado, marcado
por pisadas fortes, ao som de chocalhos afixadosonmmzelo direito dosedfitos A
coreografia apresentava uma variacdo na qual argiéodgjolpeava o solo com mais forca, ao
mesmo tempo em que os iniciados se deslocavanaltatte para frente e para tras. Tudo
isso acompanhado por movimentos da caixa toraCiabhia ao primeiro da fila coordenar a
cadencia e o ritmo da danga da tucandeira. Congtatea finalizacado do tempo das ferroadas
(ferradas) era marcada pela quantidade de cantokas no semicirculo, mas pude observar

certa flexibilidade.
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De tempos em tempos o Tuxaua proferia palavrasadmtivo aos jovens e rapazes.
Na sequéncia um a um foi se submetendo as ferraadasada finalizagéo, visitantes e
participantes exaltavam a atitude de coragem dogue No momento final, os visitantes e
parentes foram incentivados a participarem do Iritaan conversa com lka da Silva Vieira,
Kywi (gavido), perguntei sobre o sentido do rituaisse ela queSe a festa esta bastante
animada, ela chama mesmo para meter a mao... Teanfager mesmo, sendo nao vai
sustentar a mulher. Por isso que meu marido nasustentou(Kylwi, Entrevista, 2009).

O papel social da mulher € bem definido nas a&sed do ritual. Todas podem assistir,
mas a participacdo na danca é permitida apenadcasasadas. Elas entram na danca junto
com outros homens jovens e rapazes, para acompasttandidatos a ferrada. Na primeira
etapa do ritual (da preparacdo), a mulher soltirdlia o rapaz na realizacdo de sua pintura
corporal a base de jenipapo. Uma das minhas ifioies relatou qués moca ajuda o rapaz
a pintar o corpo para poder conhecer melhor. Asagante pode conhecer o rapaz, e o rapaz
conhecer a mocga. Fazer amizade, conhecer, saBe..o. rapaz gostar da moca ele oferece!
Porque a tucandeira é a magdywi, entrevista, 2009).

Nesse primeiro contato, procurei superar meu tesmpento introvertido e, ao mesmo
tempo, pude observar fragmentos de um modo de quadesejava conhecer. A minha
possibilidade de pesquisa dependia desse estabetdoi de relagbes de camaradagem —
proximidade, familiaridades e confianga matua pagir das quais surgiriam os contextos de
convivéncia com as/os informantes e iniciei a etafi@g do campo.

A Comunidad®’ I'nha-bé foi fundada em dois mil pelo casal Zelt Silva Vieira
(Kuterd®) e Benedito Carvalho Vieira (Curum-bené) do cl&i@m Localizada na margem
esquerda do Igarapé Tiu, a 1300 metros da suador @ Igarapé (rio) Taruma-Acu, no
sentido da jusante da sua foz esta o rio Negroadistancia de 11.900 metros. Seguindo a
jusante por 12.800 metros estd o porto de Manaesfazendo uma distancia de
aproximadamente 26 KM, ou 45 minutos de viagemateda motor de popa.

Em data posterior volto a comunidade. Nos dois djge passei no campo vou
percebendo com sdo estabelecidas a organizacdiwaelisocial da Comunidade I'nha-bé.
As minhas primeiras percepcfes de campo sao retsmad elaboracdo dos esquemas

interpretativos e explicativos da cultura Sateréséa

7" Contatamos que tanto o termo “comunidade” quéaitieias” sdo utilizadas pelos habitantes do I'bégpara
situar o local de moradia desse grupo étnico.

'8 Dona Zeila da Silva juntamente com suas irmasdtam a Associacdo das Mulheres Indigenas Sateré&Maw
(AMISM), e foi uma das mulheres pioneiras na orgagéio do movimento dos indios no Amazonas.
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Noto que entre eles a organizacao do parentedoatipo familia extensa matriarcal,
pois inclui os consanguineos (filhas, filho e ngtas parentes afins (genros e noras) e
aliados. Nao seria diferente, pttedas as sociedades humanas, sem excecéo, forimgjaté
em graus diversos, regidas pelo parentesco. Osogrdp dependéncia e de residéncia
formados pelo parentesco engendram uma solidagedadltifuncional, determinando
casamentos, herancas, regulagcéo dos conflitossceiic (LABURTHE-TOLRAWARNIER ,
2009, p. 105).

Os mais velhos exercem uma autoridade moral subiedividuos da comunidade. A
funcdo de autoridade politica e administrativa €&@ga pelo Tuxaua Ramaw-Waté, que € o
unico filho homem fundadores da comunidade. E péiva que, a partir do falecimento de
dona Kutera, sua filha M6i (cobra) adquiriu maisgpigio diante da comunidade.

O Tuxaua é eleito pelos adultos para um mandat@u#tro anos (podendo ser
reeleito), e atua, ainda, como coordenadolCdaselho Indigena I'nhd-bé do Povo Sateré-
Mawé. As funcdes de lideranca consistem na mediacdorelagbes do grupo com as
instituicBes politicas indigenas e nao-indigenassdeiedade nacional como a FUNAI,
COIAB, SEDUC e SEIND, dentre outras. O Tuxaua at&eda lideranca politica Ramaw-
Wat6 toma decisdes que visam acles que se revertarbeneficios para a comunidade,
assim como representa o grupo em eventos que tdgaguestdes indigenas. Na funcéo de
coordenador da associagao, ele busca implemertgtqs que revertam em melhorias para
comunidade.

O pajé € o senhor Curum-Bené, como lider esplrtieadetém o conhecimento do uso
terapéutico e ritualistico da plantas. O sincretigio pajé articula elementos das tradi¢cdes
cristd, afro-brasileira e dos mitos e rituais sdgsasateré-mawé. Simultaneamente, assumem
a religidoAdventista do Sétimo D guardam o preceito do sdbado. Nao trabalhamaa rog
nem recebem pesquisadores.

Na estrutural social dessa comunidade meninosngnaggozam de plena autonomia
e liberdade. Sao espontaneos e brincalhdes, quaalestdo juntos dos adultos exploram o
entorno das habitagdes, simulam dancas, catamngaalimawé. Sem qualquer tipo de
vigilancia ou restricdo por parte dos adultos, nada igarapé e tomam banho na “bica” para
aliviar o calor amazonico. Pude constatar que tasteneninos como as meninas maiores
exercem fungdes dentro da estrutural social da nalade.

Cabe a menina acordar cedo acender o fogo daheozmmunal e manté-lo sempre
vivo no transcorrer do dia. E funcdo dos meninds® meninas irem varias vezes durante o

dia buscar agua na “bica” para o consumo da comadeidTambém realizam pequenas
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atividades para os adultos como alcancar um copdégde, carregar objetos durante as
caminhadas pela mata, entre outras coisas. Aléso,dimiando ndo estdo na escola publica,
passam parte do dia na escolinha da comunidadedgm@o a lingua mawé com o Orestes, 0
professor indigena visitante.

Os conflitos entre as criancas séo resolvidos aohmeaca de uma “bolacha”
(palmatéria) confeccionada pela Kutera, estrategirde colocada sobre a mesa da cozinha
comunal. Os maiores submetem os menores a brimaaden pouco hostis, mas consideradas
naturais. Nao percebo uma intervencéo dos adgjtmstratam com naturalidade.

Os mitos estao presentes nas representacOesalasmsy e parece exercer uma funcéo
social. Um pouco antes de dormir, sou advertidogpmelenores sobre a existéncia da preguica
gigante que mora para os lados do igarapé e satueupira que mora depois da escolinha, e
véem a noite assustar. O imaginario das criangaesr@eado pelo mitico e pelo fantastico

presentes nas narrativas das criancas que advertarauia (eu, o professor branco).

=r & . s .3-“.?::: ;‘;
Figura 7: Manaus, Comunidade I'nh&-bé, Cozinha comunahdo tla Casa da Kutera.
Fonte: Wagner dos Reis Marques Araujo, 2009.

Os espacos sociais na comunidade séo organizgusiradas unidades domeésticas e
dos espacos considerados de uso coletivo: o ceuliiral, a casa e a cozinha da Kutera, a
casa do Ramaw-Waté e a cozinha da Ir4, sua espesaa do Projeto Pro-Chuva, a casa da
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Mdi, a casa do Aria, a casa de farinha e a es@liBbsas habitacdes sdo construidas tém suas
estruturas e laterais em madeira, mas o0s seusdtslhséo cobertos por palha branca,
conforme mostra a figura 7. A casa do Projeto Biealgue possui uma estrutura de alvenaria
e madeira. Na comunidade, “a area que lhes comedspoonstitui a base insubstituivel de
todas as atividades sociais e também econdmicasidevando que as pecas artesanais que
produzem séao fabricadas nos proprios espacos doogdh habitacdo” (ALMEIDAet. al.,
2008, p. 29).

O rocado medindo aproximadamente 25 x 20 metrds lestlizado a esquerda da
escolinha. No plantio utilizaram a técnica tradieib da roca de toco ou coivara, intercalando
o plantio de cara, macaxeira, mandioca, abacaxhgmacaju e raizes, que o0 Tuxaua
denominou de “agro-frutiferas”. Segundo a liderangaeriodo prolongado de estiagem deste
ano esta prejudicando o rocado. No entanto o queduzido ndo garante a subsisténcia da

comunidade, por isso dependem da aquisicdo géakmoenticios no comeércio local.
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Figura 8: Manaus, Comunidade I'nh&-b#&gsa do Projeto Pro-Chuva.
Fonte:Wagner dos Reis Marques Araujo, 2009.

Eles afirmaram que ocasionalmente cacam e pesgasnesse periodo o igarapé esta

com o leito baixo por isso 0s peixes escassearar@reA ocupada pela comunidade néo
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oferece frutos que eles possam coletar como pup@agiad e tucuma, por isso os alimentos
consumidos pelos Sateré-Maweé sdo industrializadssesiduos plasticos sdo queimados.

O Centro Culturdf I'nha-bé esta localizado acima do igarapé, canstio um amplo
barracdo onde a comunidade se relne para as reyabtcas, realizar seus rituais, receber
visitas ilustres, pesquisadores e universitariospara preparar as apresentacdes culturais.
Nesse sentido, o barracdo &ouspolitico ou aagorano sentido grego, no qual as relagbes
politicas e culturais da comunidade sé&o cimentadas.

Como o barracdo esta sem a cobertura de palheahraicozinha da Kutera é o espaco
no qual eles se retnem atualmente para recebeasvisi deliberar sobre os assuntos da
comunidade. Nesse espaco as familias se reunenrgadizar as refeicdes comunitarias e
passam a maior parte do tempo conversando ou fazanidsanato. O trabalho com o
artesanato é realizado quase que exclusivameras peilheres que sdo a maioria.

Um outro espaco utilizado coletivamente é a casaKdtera, que abriga quatro
familias: Milka (Ranayan), Marta (Arid), llka (Kyyyie o senhor Curum-Bené o pajé. Todas
as filhas dos fundadores da comunidade sédo casagasjeira tem seis filhos, a segunda tem
cinco e a terceira um filho. Por ser espacosa abiagnbém os parentes que visitam a
comunidade. Constatei que o uso da rede possibditaitilizagdo do espago por
aproximadamente vinte pessoas. Essa habitacdar@dar por uma peca Unica e indivisa,
sendo ocupada tanto pelos homens como pelas mailigados pelo parentesco.

A casa doProjeto Pro-Chuvafoi construida ha aproximadamente seis meses com
recursos do governo do Estado do Amazonas, emrfzaomen a Secretaria Estadual de Meio
Ambiente e Desenvolvimento Sustentavel (SDS). Alsasainstaladas nas laterais do telhado
abastecem duas caixas d’agua com capacidade @z0ar#l litros cada uma, servindo para o
consumo domeéstico (Figura 7). O Tuxaua Ramaw-Wsil# @cupando esse espag¢o com sua
esposa Ird (Tikuna) e suas trés filhas, a mais rsiderada Tikuna. Mas segundo seu
depoimento serd apenas enquanto permanecer rentder

A comunidade I'nh&-bé ndo possui estrutura de saeet basico. Nao existem
banheiros ou fossas sanitarias. Ramaw-Wato afiqueuesse € um dos problemas para o
qual ele busca solucado, por isso vem tentando mtglaum projeto que visa construir
banheiros coletivos. As criancas andam descalcks qununidade e estdo sujeiras as

verminoses e doencas, segundo nos informou o tuxaua

¥ O termo Centro Cultural é utilizado por eles pavanear o espaco onde séo realizadas as reunidais s
grupo. Embora eu ndo tenha ouvido referéncia anateébarracdo”, esse espaco adquire 0 mesmo sigddic
que o barracao possui na comunidade indigena imadic
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Apesar ddProjeto-Luz para Todoger passado na area sateré-mawe, a comunidade
nao possui ainda energia elétrica instalada pelaaMt&a Energia. No horério entre 19 e 21
horas, um gerador movido a disel é ligado paraeales possam preparar a alimentacao
noturna, assistir o noticiario da TV, a programagéangélica, fazer artesanato e conversar.
Nesse ritmo segue a vida dos 36 moradores na Cdadmil'nhd-bé, entre criancgas,

adolescentes e adultos vivendo no limiar do url@ado rural.

53



CAPITULO Il — DETERMINANTES ETNICOS E DE GENERO NO TRABALHO
DOMESTICO

2.1 A invisibilidade do trabalho doméstico na socaade brasileira

No Brasil o trabalho doméstico traz consigo ogeséi e 0os resquicios da escravidao da
Colbnia e do Império. A escraviddo colonial reafirma modernidade os sentidos de trabalho
indigno, degradante e aviltante em relacdo a ailédmanudf que, naquele periodo, era
realizada por mulheres e homens negros escravizBads necessidade de interrelacionar a
situacdo presente do trabalho domeéstico com o gsocéistérico, fazendo emergir o
preconceito e as relacdes de invisibilidade e eapim que estdo na base deste tipo de
trabalho.

Nos fins do século XIX o trabalho que era realizado negras cativas, pagens e
mucamas nas casas-grandes e nos sobrados parideca de ser trabalho escravo e para
tornar-se trabalho remunerado antes mesmo de T#88.iSso 0S servi¢os outrora atribuidos
a escrava passam a ser realizados pela empregadsstd@. Como esse tipo de trabalho é
tido como de base familista, € relegado as mulhguestém que compatibiliza-lo com a
educacao dos filhos e a carreira profissional, dadines € permitido trabalhar fora de casa.

Ao analisar a literatura que aborda o trabalhoa@s; especialmente aquele que era
realizado por escravos domésticos alugados por ssnlsores para terceiros, encontramos
outros elementos para a compreensdo de como alaléagio do trabalho doméstico foi
construida social e culturalmente a partir do sexUK.

Naquele contexto o termo “empregado doméstico”gasser utilizado para designar
o trabalho executado por escravos alugados. Del@aocom Malhereir@pud Freire (1966, p.
247), “a populagdo se habituara de tal forma duwath@ servil que o préprio termo alugado
passou a designar empregado domeéstico”. As relai®ésbalho mudam, mas ndo muda o
seustatus.Esse dado confirma a hipotese de que o trabalim@stico surge como ocupacgao
profissional a partir das atividades que eramzadls por negras e negros escravizados.

Na medida em que ocorre a substituicdo da madce-@scrava pela assalariada vai
se forjando a invisibilidade do trabalho manual, especial o trabalho doméstico. Os

servicos realizados no interior da casa (lavampdimpassar e cozinhar) e os da rua (venda de

20 Na Grécia Antiga o trabalho manual ja era desvzdold. Era realizado por escravos (estrangeirosi@des
em guerra), enquanto que a atividade tedrica, dermila digna do homem nobre, constituia a esséncia
fundamental do cidaddo galis que era um bem a ser alcangado (CHAUI, 2007).
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quitandas, doces e frutas), antes executado peladmabra escrava, passam a ser
remunerado. Mesmo adquirindostatusde atividade profissional com o abolicionismo, o
trabalho doméstico continuou a ser realizado pelpulacdo pobre formada por negros
libertos e mesticos.

Nas cidades como no campo, tanto os “negros deojamomo as negras e negros
cativos submetiam-se as classes senhoriais tradioiente dependentes da méo-de-obra
escrava. Tao logo surgiram as primeiras idéias maneipacdo de negros e negras
escravizados foi colocado em questdo a necessittadacos para o trabalho, principalmente
para o trabalho na lavoura. Por isso, no inicie@mulo XIX, ja se buscava pela colonizagéo
estrangeird. Com as mudancas das relacdes de trabalho emtheres, escravos e ex-
escravos o trabalho escravo ou servil misturouestaalho livre, passando a ser realizado
por negros forros ou livres.

Nas cidades o trabalho que era executado pelade@bra escrava estava, quase
sempre, relacionado a esfera privada das classesrsss, ainda que as atividades fossem

realizadas na esfera publica. De tal modo que,

Para a venda das mercadorias, nas ruas, eram idasplem geral, as
negras de melhor aparéncia [...]. Nos arredorescleicaras, junto aos
ribeirbes, amontoavam-se as lavadeiras. Eram, i@imaescravas [...]. Os
jornais estavam repletos de anuncios de aluguekdevos. Alugavam-se
domésticos: amas, mucamas, cozinheiras, pageo&i®fi...]. Repugnava
ao branco o trabalho manual e a facilidade de ggeisujeitasse a ele era
grande. Os anudncios se repetiam: Alugada. Preeigtesuma que saiba
cozinhar, engomar e de bom comportamento (COSY28,1p. 279 - 280).

A partir da leitura de Costa (1998) constatamos qucarater de invisibilidade e
desvalorizagdo que o trabalho doméstico adquimmntemporaneidade teve a sua origem nas
transformacdes ocorridas nas relagdes de traballséculo XIX. O trabalho doméstico surge,
entdo, como ocupacao profissional a partir dasdatiles que eram realizadas por negros
alforriados e cativos, trazendo consigo as maroasdravismo da Col6énia e do Império.

De qualquer maneira, conforme os estudos de Kaf#¥l) e Soratto (2006), o carater
de invisibilidade e desvalorizagcdo atribuido adatho doméstico, € uma marca impressa
pelo escravismo brasileiro. Kofes (2001) avancalisausséo ao entender que a escravidao

1 Segundo Costa (1998), em 1828, a inspecéo daizaéio estrangeira remetia, para Sao Paulo, 14@dara
72 pessoas avulsas, perfazendo um total de 92B8al&ntre 1827 e 1837, cerca de mil e duzentasos|
foram localizados em diferentes pontos da provincia
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imprimiu marcas profundas ndo apenas nos “sendgosesticos”, mas também em todas as
atividades que eram executadas por mao-de-obravascr

Kofes (2001) analisa a relagcéo entre patroas eesyagas domésticas, focando as suas
analise a partir da identidade, diferenca e dekigda que permeiam o “doméstico”. A
pesquisadora parte do estudo do encontro de doigogrsociais desiguais (patroas e
empregadas). Para Kofes (2001), o primeiro grupio transferir os servicos da casa,
considerados estafantes e repetitivos, para oytessoas. O segundo grupo, conforme
constata a pesquisadora, vai buscar nessa ativitiedalorizada e socialmente invisivel uma
ocupacao profissional.

Nessa pesquisa a autora destaca que a palavravidéa” é recorrente nas falas das

empregadas domésticas que, segundo a autoraizamtileferindo-se

[...] por um lado, a explicacdo de sua propriatérisia como empregada
doméstica: um sentido histérico propriamente ddatés era uma escrava,
hoje é a empregada doméstica’); e por outro ladfgrindo-se a uma
situacdo presente, expressando a falta de espagy & auséncia de
liberdade: um sentido metaférico” (KOFES, 2001120).

No primeiro sentido a recorréncia a escravidaaengia o sentido aviltante e
degradante do trabalho doméstico, considerado li@baanual realizado no passado por
escravas. No segundo sentido, “a recorréncia awdéo pode ser também encontrada no
discurso das patroas para referir-se ao trabalhwéstico” (KOFES, 2001, p. 129). Ou seja, 0
trabalho doméstico é uma atividade que toma o tedagoela ou daquele que dele se ocupa.

O estudo de Kofes (2001), ponta que a percepcéaldis grupos converge para o
trabalho doméstico como aquela atividade que eger@or ndo permanecer ou resultar numa
obra, por isso precisa ser realizado cotidianamevito do segundo modo o trabalho
doméstico € percebido como uma atividade que apdadianto a empregada doméstica como
a dona-de-casa. Havendo, pois uma relacdo de dgémirem que a patroa e revestida de
relacdes de poder e dominacéo sobre a empregadgadésmimulheres indigenas ouvidas nesta
pesquisa revela que

Eu trabalhei na casa de uma mulher que eu achoeguealas piores.
Quando eu limpava toda a casa, ela vinha. Quardoaa vinha, mandava
a mae. Olhava, passava... Mas gracas a Deus eta ma pegou. Nunca!
Ela ndo tinha filhos. Ela tinha um monte de coiagiBibelozinhos assim...
E todo dia eu tinha que passar o pano (Regina\astia/2010).
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A fala de Regina também confirma a ndo permanedialmlho realizado. E dessa
forma porque no mundo moderno, com o surgimentonda esfera social (que € a esfera do
capitalismo), a atividade humana é restrita aorldf@producéo da vida) em detrimento do
trabalho (reproducéo social). Ndo ha espaco peeadadeira acdo que s acontece no espaco
da politica, conforme diz Arendt (2005).

Nessa oOtica a fil6sofa critica a era moderna pelessiva importancia atribuida ao
trabalho enquanto reproducao social, e mostra guerdade néo é trabalho aquela atividade
gue o operario faz, é labor. A diferenciacdo quendt (2005) faz, principalmente entre as
categorias labor, trabalho e acao, possibilita gaaa discussao sobre trabalho doméstico no
que diz respeito astatusdessa atividade. Para Arendt (2005 p. 15),

O labor é a atividade que corresponde ao processo biolddic corpo
humano, cujos crescimento espontaneo, metaboliswerdual declinio tém
a ver com as necessidades vitais produzidas edirtitas pelo labor no
processo da vida. A condicdo humana do labor égriprvida. O trabalhé

a atividade correspondente ao artificialismo datégicia humana, existéncia
esta ndo necessariamente contida no eterno citdb da espécie, e cuja
mortalidade ndo é compensada por este ultimo. Qaltra produz um
mundo ‘artificial’ de coisas, nitidamente diferende qualquer ambiente
natural [...]. A condicdo humana do trabalho é adanidade. A¢aq Unica
atividade que se exerce diretamente entre 0os hosemsa mediacdo das
coisas ou da matéria, corresponde a condicdo hudzapkuralidade, ao fato
de que os homens, e ndo o Homem, vivem na Ter@bigam o mundo.
Todos os aspectos da condicdo humana tém alguagioetom a politica
(Grifo nosso).

Das trés atividades humanas, o labor é paradorédma mais necessaria e
desvalorizada. O desprezo pelas atividades labseideve ao seu carater imperativo e a
fugacidade de seus resultados que desaparecematamdnte pelo consumo, sem deixar
vestigios. Nisso, o homem/mulher tornam-se anitagigranse ndo se sentem realizados em
relacdo ao esforco que foi gasto, pois o consuwmuléodo o fruto ddabor ndo deixando
nenhuma obra a ser lembrada. Foi-lhes garantideaamesobrevivéncia.

O aspecto de fugacidade que permeia as atividbaésticas também € apontado por
Soratto (2006) como a causa da desvalorizacdoatdallro doméstico. De todo modo, a nédo
permeancia das atividades executadas comprometatiols de realizacdo da trabalhadora,
pois “um trabalho que néo é visto, é mais dificiteeapreciado e reconhecido” (SORATTO,
2005, p. 48). Nao permanecendo, ndo é visto e iapiecimpossibilitando a satisfacao

pessoal da trabalhadora.
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O desprezo pelas atividades laborais se deveratecanperativo e a fugacidade dos
seus resultados que desaparecem imediatamente@®amo, sem deixar vestigios, como
indica Arendt (2006). Nestes termos categorizamtslmalho doméstico como labor. Uma
vez que o carater de fugacidade, a necessidadpdicéio, a auséncia de marcas perenes que
evidenciem os esforcos despendidos e a sua relegdo a esfera privada, sdo as
caracteristicas que desvalorizam essa atividadeamamelegada as mulheres das classes
subalternizadas.

A distincdo feita pela autora entre trabalho, tab@cdo é a base para a compreensao
da desvalorizagcdo do trabalho doméstico que censisna acdo humana, que ndo tem um
fim em si mesma. Por isso “as atividades que pretiser feitas quotidianamente para que a
casa fique limpa, a comida na mesa e os filhos &saisl vestidos e bem alimentados,
aparecem como uma dificuldade sempre em negociaef,entre 0s membros da prépria
familia, seja entre patroas e empregadas” (SORATRDOS, p. 45). Isto é, sdo atividades que
escravizam independentemente de quem as execut@pesentar um empecilho para outras
realizacoes.

Outro aspecto apresentado por Kofes (2001) indiea os elementos estruturais da
organizacdo doméstica e familiar no periodo escrat@ sdo, ainda hoje, atualizadas pela
existéncia da empregada doméstica, principalmerde classes dominantes. Naquela
sociedade escravocrata havia uma equacao so@ala que relacionava trabalho manual e

escravo. Esse aspecto indica que

A escravidao doméstica ndo imp&e sua marca apenazer, mas também
nas atitudes e no comportamento daqueles que,nmiéiafase socializam

para o mando e para a disponibilidade de alguénihgseatenda a vontade
[...]. Se considerarmos que os negros livres passarcompartilhar com os
brancos pobres a pertinéncia as classes subaltegoas fornecem as
empregadas domésticas para as familias das clgsesores, cor e classe
asseguraram a desvalorizacdao do trabalho manaahlgé certos habitos
das familias das classes que puderam e ainda ptelerampregadas

domésticas (KOFES, 2001, p. 137).

Uma das mulheres indigenas ouvidas na pesquisa NBartografia Social da
Amazobnia coordenada por um professor do Prograni®odeGraduacdo Sociedade e Cultura

na Amazonia, ao qual somos vinculados, fez o seguitato:

Nasci no rio Xingu e de l4 eu vim baixando; chegatéi o municipio de
Altamira e agora, a minha etnia esta alojada emia no km 57 e eu vim
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pra ca né, trabalhar em casa de familia, CaseiaaqguBelém, meu esposo
era japonés. Moro perto do CIME em S&o Bras [u.Xie pra ca sem nada,
s6 com a roupa do corpo, por que eu fugi da miahdlia. Eu fugi com
uma familia, e essa familia me fez de escrava; eualbalhava,
trabalhava das seis as onze horas da noite, trabahdo, e eu nao tinha,
nao recebia dinheiro, entdo ndo tinha salario[..] O meu maior
problema foi o sacrificio; eu ndo tinha recurso, euinha medo. Eu
queria voltar pra |4 pro meu povo, mas ndo tinhadigio, ndo tinha
dinheiro e eles ndo me soltavam, e eu chorava.geandoeu tava
desesperadaque eu ia andando chorando, ai eu fugi. Ai chegué®raca
da Republica, sentei chorando. Ai que ele me vrasido (refere-se ao
esposo0), ele pensava que tinha acontecido alguisa; doi quando ele me
estendeu a mao (M. O, Relato, PNCS/2006). (Gritsso)

Neste breve relato da trajetéria M.O.J podemostiiiitzar tanto a sua passagem pelo
trabalho doméstico como os elementos que caraaterias atividades domésticas como
sobrecarregadas de um significado aviltante, paeaag realiza. Ela aponta que a familia que
Ihe dera fuga a aprisiona fazendo-a de escravae @@eixou desesperada e com medo: “ndo
recebia dinheiro”, “ndo tinha salario” e “eles n&e soltavam”. Longe da familia e de sua
etnia, sem uma rede de relacbes sociais, fogendiéidampregadora que a “fez de escrava’,
porém sem “condi¢do” de voltar para junto do setogmerambula pelas ruas.

Nota-se que os efeitos do processo da abolicatbéam sdo percebidos na
concentracdo da mao-de-obra feminina no trabalhmédbco, quando a empregada
doméstica surge como continuidade da escrava. Bmmenodo que a empregada domeéstica
surge como continuidade da escrava, a relacéo paim@a e empregada vai sustentar tanto as
relacOes patriarcalistas e paternalistas, assona@dasto da democracia racial no Brasil.

O estudo de Kofes (2001) mostra que as relacaesralistas sdo fundadas no
sentimento de gratiddo ou ingratiddo para legitimadominacdo patriarcal em que as
vantagens (doacoOes) e as relacdes afetivas tor@amesanismos para a dominagéo. Outro
dado relevante apontado pela pesquisa indica gossbilidade de circulagdo da empregada
doméstica entre dois mundos sociais distintos &emum tipo de dominacao “pela acao
combinada de dois modelos de relacdes: as reldagfreébares e as relacdes marcadas pela
desigualdade de classe, e as no¢des de mandadecedg KOFES, 2001, p. 139).

Nao se pode deixar de observar, ainda, que olli@blaméstico € um tipo de relacéo
profissional entre sujeitos desiguais (patroas eregadas), que tem a sua origem na

convivéncia entre senhor e escravo. Kofes (2013idda que

Nos termos da escraviddo ou do assalariamento deabalho socialmente
e duplamente desvalorizado — pelo carater quetliteuin a escravidéo e
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pela atribuicAo de um desempenho do papel femirinmonstitui-se a
estrutura do doméstico: convivéncia familiar e ergs cotidiana de
pessoas advindas de classes subalternas; o pagamenum salario
(combinado as doacdes) a uamer que tanto caracteriza um trabalho
guanto um papel social atribuido a mulher (KOFE®12 p. 139).

Nesse caso a subordinacdo de uma mulher diardgetdaé legitimada em razao de a
empregada doméstica desempenhar uma funcdo qaddaistente foi atribuida as mulheres
negras e as agora as mulheres dos estratos saudlmifernizados. Outro dado refere-se a
relacdo de dominacdo mediada pelo mando e pelaéologal legitimados pelas relacdes de
camaradagem e por lagos afetivos.

Esta presente também nesse tipo de mandonismangpatalista o abuso sexual
praticado pelos patrdes as empregadas doméstiras, relata Juscimeire da etnia Wanano.
Durante o | Encontro de Estudos sobre Mulhereslai@$ta, ocorrido em Manaus em 2009,
Juscimeire S. Trindade, da etnia Wanano, explastalificuldades encontradas em Manaus

pelas mulheres indigenas do Alto Rio Negro. Vejamos

Na época, as mulheres vieram |4 das comunidadeso @m lauareté tinha
um colégio de freira, colégio dos padres, nossassija foram, ja assim
internas nos colégios de freira. E depois queaasluiram na época, eram
formadas sé na quarta série... Assim que elasnsaié® tinha onde correr
pra conseguir uma vida melhor pra elas. Elas farazidas na época de
oitenta, setenta pra cd, pra ca pra Manaus comeéstmas, para trabalhar
na casa dos militares e na casa das salesiangsamoses das salesianas. E
0 que aconteceu na época? Elas vier@omo nés indigenas mulheres,
gue nos temos o0 nosso... Como a companheira falogug fogao de
barro,[o] cozinhar na lenha, carregar agua na pandl... Cozinhar peixe
na agua e sal, fazer o beiju, fazer o mingau de fitas, comer. E essas
vinham na época que aqui na cidade ndo tinha, ndalsia dos afazeres
domésticos dos brancasPor isso elas eram expulsas da casa sem... Sem
apoio nenhum ficavam na cidade marginalizadas waage nado tinham
como voltar para as suas regides, da onde elaswiéi com isso que foi...
E elas eram abusadas também dos patrbes e dismlgsinporque nos
mulheres sofremos muitas discriminacfes (Juscimeaingrevista/2009).
(Grifo nosso)

Ha dois elementos significativos na fala dessarinémte para a compreensdo do
processo de inser¢cdo das mulheres indigenas ralhtbabloméstico em Manaus. O primeiro
se refere a inser¢cdo dessas mulheres no trabalnéstioo por intermédio de agentes da
sociedade envolvente, neste caso, os militares el@sosas e religiosos salesianos. No
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internatd” elas aprendem alguns cédigos da sociedade entev@ringua e a escrita do
branco, a religido catoélica, os costumes ditodizados. No entanto, ndo lhes séo oferecidas
as oportunidades para continuar os estudos sedosdi@zendo com que elas se desloquem
para Manaus. O segundo elemento diz respeito ammlescimento dos afazeres domeésticos
dos brancos que, segundo a informante, era mo#ke giscriminacao, abusos e expulséo das
indigenas da casa das familias empregadoras. &giedo aspecto converge para a situacao
de abandono relatada por outros sujeitos destaligasq

Na leitura de Melo (1998) também encontramos aidei que o trabalho doméstico
no Brasil € marcado por sua origem escravista, a era praticado de forma gratuita, ou
quase gratuita, por mulheres livres ou escravizadam arranjo posterior, mas similar ao
praticado no periodo do pés-abolicdo, como pontpasguisadora, o trabalho doméstico era
delegado as mocinhas, sob a denominacéo de ajppladeinhamento, isto €, uma espécie de
“ajuda contratada”, um tipo de costume que se mant@é meados dos anos 1950,
principalmente nas regides Nordeste e Norte doilBras

Nesse estudo também encontramos referéncia ao mmneen que 0S Servicos
domeésticos deixam de ser executados por mao-de-edceava tornando-se ocupacao
profissional. Melo (1998) chama a atencao parastifi@ dos servigos (trabalho) domésticos
no Brasil que néo se diferencia do que ocorriaEstados Unidos.

Aqui como |4, antes da abolicdo da escravaturaaess domeésticos eram
encarregados das tarefas do lar. Ao longo do sedMlpas familias tinham
além das escravas domésticas a possibilidade deramm mocinhas para
uma espécie de ‘ajuda contratada’. Essa era unta dalicional de trabalho
doméstico que no Brasil e nos Estados Unidos, dafaiAbolicdo, tornou-
se a maior fonte de trabalho feminino. A ajudamie enviada pela sua
familia para outra casa, como um passo intermedé&nrire a casa de sua
familia e o matriménio (MELO, 1998, p. 1).

Nos anos de 1978, Saffibti j4 pontuava que o assalariamento dos servicos
domésticos teve a sua origem com o fim da escravidéBrasil. Apos término do trabalho

escravo “uma imensa quantidade de meninas e mogasruaram] a trabalhar em casas de

2 Destinados a educar as criancas do Alto Rio Néwie, transformados em escolas municipais e esgdhs
internatos Salesianos recrutaram meninas e meinidiggenas de 1916 a 1989, onde recebiam o ensimanio,
eram proibidos de falar suas linguas maternas, griaiados na religido catélica e no aprendizaddéleitos e
padrdes estranhos a sua cultura (WEIGEL; RAMOS3109286).

%3 Os estudos sobre trabalho doméstico contaram cquesgquisa pioneira de Heleieth SaffidEmprego
domeéstico e capitalism@ 978), tornando-se referéncia para os trabalbstefores. Rompendo com o siléncio,
a autora instigou a discussdo do conceito de trabddméstico na Academia, problematizando statusno
modo de producao capitalista.
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familia em troca de casa e comida, como crias da. dsinda hoje se ouve casos do estilo”
(SAFFIOTI, 1978, p. 36). Mesmo numa dimensdo reeéouirida, como atividade
assalariada, o trabalho doméstico carrega o estigmaabalho relegado aos escravos, nao
mudando sestatusde trabalho subalterno e desqualificado.

Kofes (2001) considera que a escraviddo imprimiucasprofundas ndo apenas nos
“servigcos domeésticos”, mas também em todas aslatieis que eram executadas por mao-de-
obra escrava. Nesse ponto concorda Soratto (200&2)p ao afirmar que “é a escravidao
dando ao trabalho manual o significado de degradantviltante, que, mesmo apds a
abolicdo, ainda pode explicar parte do preconceitdescaso em relacdo aos servigos
domésticos”. Saffioti (1978) e Melo (1998) sustemtgue o trabalho domeéstico torna-se
profissdo assalariada com o fim da escravidao. ey para essas pesquisadoras com o fim
da escravidao o trabalho doméstico torna-se ocopgargdissional.

No estudo de Soratto (2006) os aspectos da deeai@do dos servigcos executados
pelas empregadas domeésticas, que se manifestasal@i®s e na precariedade dos direitos
da trabalhadora, dificultam ou impedem o sentidoreddizacdo pessoal do sujeito. Outro
dado apresentado pela pesquisadora indica quer aeadizado para terceiros, a autonomia e
o controle sobre o trabalho sdo importantes pagauat o custo fisico dos “servicos
domésticos®™. Isto &, ter o controle sobre as atividades zadlis atenuam os aspectos de
invisibilidade e desvalorizacdo que permeiam oalitatodoméstico.

Para Soratto (2006) o ponto de contradicdo dalinabdomeéstico esta nas ligacbes
afetivas entre patroas e empregadas, que tanteorpseleimportantes para que o trabalho nédo
seja reconhecido como também podem ser uma arraadjfitantindo a posicéo servil da
trabalhadora frente aos empregadores. De tal madp ap compartilhar o mesmo espaco,

essas duas classes sociais desiguais estabelenton ge tensao, pois,

Nos servicos domeésticos a relacdo entre patrGesmpregados é

influenciada pelo contexto em que esses servicostaoem: 0 espaco
privado da casa. Muitos dos conflitos que fazemtepalos servigcos
domésticos, principalmente no que se refere agGetaentre patrdes e
empregados tém sua origem ligada a esse contertno Q0S Servicos
doméstico a instituicio empregadora é a proépridligntliente e patrao

coincidem de uma forma que pode ser problemétias Bkrvicos, as
relacbes sdo sempre imediatas e principalmentedquantrabalho é na
mesma residéncia todos os dias, a proximidade, timidmade e a

dependéncia criam um cenario propicio para as anaages e os conflitos

4 Soratto (2006) utiliza o termo “servico doméstiquira se referir as atividades domésticas realizagar
pessoas da prépria casa ou aquelas delegadaseaoemmediante o pagamento de salarios ou em tteca
favores.
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afetivo que sé@o, sem a menor duvida, a grande itsardds estudos sobre a
categoria, dai a relacdo amor e 6dio que marcafs$fio e que vem sendo
associada a relacdo de dominacao-serviddo (SORAZUWB, p. 76).

De toda maneira, a desvalorizacdo dos servicoss@ties a manutencdo do espaco
privado da casa aponta um conflito gerado em talessas atividades conforme pontua
Soratto (2006). Quando assumidos diretamente pgsops da propria casa, o conflito se da
em torno da divisdo dos servigos entre os memivizs se delegado a terceiros, “a
problematica passa a ser a exploracdo, o desmspetesqualificacdo de quem se ocupa
desses servicos, as confusdes afetivas entre parémpregadas e 0s constrangimentos da
mistura entre o publico e o privado” (SORATTO, 200645).

Visto nesse contexto, as causas da desvalorizagd® iavisibilidade do trabalho
domeéstico sdo “as caracteristicas da propria atida posicdo dos servicos domeésticos na
economia de mercado, a mistura entre o publicpevado, o confronto entre classes sociais
diferentes e os resquicios da heranca do trabafitbav®, que marcam 0s servigcos
domésticos, sobretudo quando se convertem em §E0fi§sSORATTO, 2006, p. 47).

Outro dado relevante apontado pela pesquisadorsistemas ligacdes afetivas que
s&o estabelecidas na relacéio entre patroas e edpeeds, também, na relacdo interpessoal
que estd o centro da possibilidade de dignidadevehemento no trabalho doméstico,
conforme constatou a pesquisadora. Isto é, a plidade de satisfacdo pessoal da empregada
doméstica é perpassada pelo reconhecimento pgssoglarte dos patrdes. Regina Soénia
Vilacio, india Sateré-Mawé ouvida em nossa pesques@la: Eu era referencia para as outras
patroas. A minha patroa dizia assim: olha a Regiaaé assim. Eu tinha véarias casas de
familias que eu fazia faxina, porque elas confiageammim (Entrevista,/2010).

Na auséncia de relacdes de contrato modernas aeelestem “tratos” ou “trocas”
entre as empregadas domésticas e os empregadaiéer@s ou homens), o que favorece e
pode resultar em diferentes situacfes de explonagéparte dos empregadores. Ha também
situacdes em que a empregada doméstica “cai ngasirda patroa que chega a recomendar
seu trabalho para outras mulheres, como é a stuatgiada por Regina.

Brites (2005) aponta para essa discussdo ao afiguartal postura favorece o
desenvolvimento de relacdes personalistas e disae estruturadas na organizacdo da
familia patriarcal, que levam o0s empregadores ainsissm posturas em relacdo as
empregadas domeésticas pouco profissionais.

Nessa pesquisa a autora contata que a flexibilidads “vantagens de negociar

adiantamentos, faltas e até mesmo os ‘presentinfasssobras do jantar’, ‘as roupas velhas’
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todos estes ganhos extra-salariais tao criticad®des panalistas académicos eram [sao]
destacados como o que vale a pena no servico dooig8RITES, 2000, p. 11). Nesse caso
as peculiaridades que tornam o trabalho doméstatajoso para mulheres de classe sociais
subalternizadas, quando comparado com outras gdefsmais regulamentadas, cria-se lacos
de dependéncia e subordinacédo, que se revertemagampntos extra-salariais (roupas
usadas, géneros alimenticios, remédios). Mas geearam a situacdo de exploracdo a qual
sdo submetidas as empregadas domésticas.

Na literatura sobre o trabalho doméstico encamisaoutros elementos relacionados a
invisibilidade e a desvalorizacao do trabalho ddib@sProsseguimos, entdao, nossa discussao
apresentando os reflexos da desvalorizacdo sazi@htdalho doméstico que se manifesta nos
salarios e na precariedade dos direitos da tradbataaA invisibilidade e a desvalorizacéo sao
as principais caracteristicas que dao o sentidalsoegativo ao trabalho domeéstico, tanto no
plano objetivo quanto no subjetivo.

Subjetivamente a desvalorizacao refletestatusdo trabalho doméstico, pela falta de
reconhecimento dessa atividade na economia capétalqgue é colocada a margem do
mercado formal de trabalho, por ser classificadacodo-trabalho e “por ndo se constituir
como uma atividade lucrativa” (SORATTO, 2006, p4110bjetivamente a desvalorizagao
do trabalho doméstico aparece, principalmentesat#gios e na precariedade dos direitos das

trabalhadoras e trabalhadores, refletindo no atia de informalidade profissional.

Brasil/Distribuicao relativa da populacéo ocupada eempregados domeésticos
segundo classes de rendimento — marc¢o 2010

Populacdo| Empregados Empregados Empregados
Ocupada| Domeésticos | Domésticos com| Domeésticos sem
carteira assinada| carteira assinada

menos de 1 salario minimag 12,8 27,5 2,8 40,4

de 1 salario minimo a menps 38,8 62,0 79,9 52,6
de 2 salario minimo a men

de 2 salario minimo a menps 19,2 8,4 13,7 5,6
de 3 salarios minimos

de 3 salarios minimos |a 8,2 1,4 2,5 0,9
menos
de 4 salarios minimos 21,1 0,8 1,2 0,6

4 salarios minimos ou maip
Figura: 09
Fonte: IBGE/ 2010.
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A Pesquisa Mensal de Emprego IBG&LO tragcou o perfil dos trabalhadores
domésticos nas seis principais regides metropaktato Brasil estimando em 1,6 milhdo o
namero de trabalhadores domésticos. Os dados gesgaisa indicam que quase um terco
(27,5%) dos trabalhadores domésticos recebe meeosnd salario minimo, e entre os
trabalhadores sem carteira assinada, essa poreentdgega a 40,4%. Mas os mesmos dados
indicam que 79,9% dos trabalhadores domésticos caneira assinada recebem entre um
salario minimo e menos de dois salarios minimasfocme figura 09.

Mesmo assim o trabalho doméstico/servico é a pahcfonte de emprego de
mulheres e homens com opc¢des limitadas de insexgdoercado de trabalho, dado os seus
baixos niveis de qualificacao e escolaridade.

Nas seis principais regides metropolitanas pesdasapelo IBGE/2010, a
predominancia de mulheres (94,3%) e de pretos @opai61,8%), entre os trabalhadores
domésticos € evidente. Contata-se também que 64%ralmalhadores domésticos possuem
menos de oito anos de estudos, como mostra a figdira

Digtribmig#o dos Trabalhadores Dioreé sticos segundo a escolaridade - wargo de 2006

Totl  Recife  Salvadar . o° Riode o Pl D00

Hormomte  Janewo Alegie

getn Insting o a menos de 2 640 673 60,8 64,0 64,1 63,2 687

anog de estudo

2a 10 anos de estuda 21,5 16,2 27 230 238 2028 176
11 anns on mais de estada 14,2 14.1 16,4 123 121 16,0 126
anos de estudo indeterminado 0,3 1.2 0,1 02 0,0 0,0 1,0
Figura: 10

Fonte: IBGE/2010.

Esses dados confirmam que o trabalho doméstico & alternativa para a méao-de-
obra néo especializada no Brasil, formada quaseegdeisivamente por forca de trabalho
feminina. Ao mesmo tempo, essa atividade profigdiénuma das mais precarias formas de
inser¢cdo no mercado de trabalho também pelos begxalimentos auferidos.

A Lei n° 5.859, de 11 de dezembro de 1973, reguhéaaa pelo Decreto n° 71.885, de
marco de 1973, dispbe sobre a profissdo do(a) eyagoga) domeéstico(a), conceituam e
atribuindo-lhe direitos. Para Saffioti (1978) obm#ého doméstico ndo possui uma natureza
produtiva, pois a relagéo entre esse e as relagjeslistas se davam, exclusivamente, pelo

mecanismo do exército de reserva industrial. Nos ae 1970, a pesquisadora constatou que,
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A profissdo de doméstica é das que menos exigetificagio. [...] A
qualificacdo para o desempenho desta ocupacaocaédeviregra, obtida
através do processo de socializacdo da mulher gpareercicio de seus
papéis futuros de dona-de-casa ou no proprio empfed A par disso, o
emprego doméstico, dada a sua flexibilidade e bai@éncia em matéria
de qualificacdo, é utilizado por parcela de mulkgrebres que desejam
estudar no periodo da noite, a fim de ascendealsoeinte. Entre as mais
jovens, sobretudo, aparece com frequéncia a idéiaguk o emprego
[trabalho] doméstico é bom para as mocgas pobregipgrermite conjugar
trabalho com estudo (SAFIOTTI, 1978, p. 57-58).

Naquele contexto a flexibilidade da atividade poaca exigéncia de qualificacdo, o
tornava atrativo para mocas pobres sem qualificacéfissional para o trabalho industrial.
Do mesmo modo oferecia a possibilidade de mobiédsakcial ascendente entre as classes
subalternizadas, ao possibilitar conciliar o trhbatom os estudos noturnos. Safiotti (1978)
aponta que a desvalorizacdo acontece pela naagatizia qualificacdo para o exercicio das
atividades domeésticas, isto €, a aprendizagemtiédaales domésticas é pensada com parte
do processo natural de socializacdo da mulher.

Outro aspecto apontado pela pesquisadora é o0 gsmcee “ressocializacdo”
necessario para o desempenho do trabalho domésticencontro de duas classes desiguais
(patroas e empregadas), as diferencas sociaidwassilexigem que a trabalhadora assimile
um conjunto se comportamentos por meio de um psocds “socializacdo secundario”.
Nota-se, portanto, que “do vestir-se ao falar, nlasa-se certas transformacdes, algumas das

quais ‘qualificam’ a empregada domeéstica para océsie de outras ocupacoes” (SAFIOTTI,
1978, p. 58).

Brasil e Macrorregifes: Pessoal Ocupado no Servigdgoméstico Remunerado segundo o
Sexo e a Cor — 1995

(Em %)
Regido Homem Mulher Total
Branca Nao-branca Branca Nao-brapcaBranca Nao-brancd

Norte 25,78 74,22 19,35 80,65 19,67 80,33
Nordeste 21,39 78,61 20,47 79,53 20,54 79,46
Sudeste 58,77 41,23 49,70 50,30 50,34 40,66
Sul 73,37 26,63 71,79 28,21 71,88 28,12
Centro-Oeste 52,79 47,30 36,05 63,95 37,12 62,88
Brasil 48,86 51,14 43,98 56,02 44 31 55,69

Figura: 11
Fonte: IBGE/PNAD 1995.
Obs. A variavel cor é acrescenta as pesquisas salbalho doméstico em 1995.
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Melo (1998, p. 15) apresenta os dados do IBGE/PNAbre o trabalho doméstico
remunerado por macrorregides segundo 0 sexo € aamwtando que no Norte e Nordeste ha
quase 80% de ndo-brancos inseridos no trabalho dmmé&Figura 11). Os dados indicam
que o trabalho doméstico é feito macicamente pdheness e possui uma articulagdo com a
estratificacao étnica. Esta constatacdo nos perpotéanto, visualizar o corte das assimetrias
de género e etnia presente no trabalho doméstieaosea relacdo com uma forma de
estratificacao étnica.

Os dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Dlami®@NAD/IBGE, 2005)
confirmam que existem no Brasil aproximadamente rGihdes de pessoas no trabalho
doméstico, das quais 93,4% sdo mulheres. Destés, S5t negras; e, do montante das
trabalhadoras no pais, 17% encontram-se no segndentabalho doméstico. Em muitos
casos, sao mulheres migrantes jovens e adultagjltleas e etnias consideradas inferiores,
gue buscam no trabalho doméstico mobilidade sas@@ndente.

Além desses aspectos, constata-se que “as empsedanesticas geralmente estao
entre as mulheres consideradas mais pobres doRusisuem educagcdo minima, grande parte
delas é migrante e sua cultura e etnia sdo awdta(BRITES, 2007, p. 282). Dada a
desvalorizacdo do trabalho doméstico, se encontrasta categoria as maiores taxas de
trabalhadores informais, isto é, de empregadas stizaé®> sem registro profissional em
carteira recebendo menos de um salério miffimo

N&o podemos deixar de destacar, a despeito daosoe fde contratacdo, que o
trabalho doméstico no Brasil é desempenhado natigdé@s mais adversas e com diferentes
tipos de relacdo, frente a uma legislacédo traltaltpsecéaria, no que se refere as garantias
da(o) empregada(o) doméstica(a). Por tratar-senue nelacdo que acontece no ambiente
doméstico, a trabalhadora é sujeitada as arbitiadties dos empregadores.

Como pode ser visto, a literatura que aponta asasala desvalorizacdo do trabalho
domeéstico no Brasil € fecunda. Os fatores que podegplicar essa desvalorizacdo séo

diversos: as marcas do escravismo, a fugacidadeatiiddades, a legislacdo trabalhista

% Para o Ministério do Trabalho, deve ser considermpregado doméstico aquele maior de 16 anosrga&@p

servicos de natureza continua (freqlente, con3tantde finalidade n&o-lucrativa a pessoa ou a famil
empregadora, no ambito residencial. Integram agosite 0s(as) seguintes trabalhadores (as): cozmhei
governanta, baba, lavadeira, faxineiro, vigia,arieta particular, jardineiro, motorista particylantre outras

(MTE, 2007).

%6 Em estudo publicado pelo DIEESE, a analise da nenaigéo, em classes de salario minimo, das tratuate
que atuam no emprego doméstico indica o percedasatjue recebem menos que um salario minimo oscila
entre 30,9% (Porto Alegre) e 39,3% (Distrito Fatje As que recebem exatamente o salario mininn@3&2%
em Porto Alegre e 55,4%, no Distrito Federal (DIEE3007).
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precaria, a naturalizacdo da aprendizagem, os $aaldrios e a informalidade. Mas outras
discussbes sobre a desvalorizacdo do trabalho tiomé8o possiveis, € preciso considerar
outras categorias de analise como o género. Nanpadsecdo pretendemos colocar em

discusséo o trabalho da mulher (as atividades daraggvisto a partir do foco de género.

2.2 O trabalho da mulher visto a partir do foco degénero

Na constituicdo da maioria das sociedades, avedifas de género prestam-se,
universalmente, a construcdo das diferentes ca#sgsociais que formam a totalidade. Nas
sociedades ocidentais os individuos assumem s@ésspgociais diante do grupo com base
nas diferencas sociais, culturais e principalmelgegénero. Nas sociedades de castas ou
tradicionais, as categorias sociais sdo construijlase sempre a partir dos seus mitos
fundadores, lendas e textos sagrados, em que tilelesidos o lugar e a funcéo de cada
individuo dentro do grupo. Mas tanto na sociedadeolgente quanto nas sociedades
tradicionais as relacdes sociais de sdo por laggsacentesco que pode ser por afinidade ou
consanguinidade, pelas relacdes de proximidadéotél e por contratos social e econémico.

No que se refere as diferencas entre os sexosnpmmdafirmar que esta distingcao é
primaria por se tratar de diferencas anatomo-fgjicks, existentes entre os homens e as
mulheres. Nesse caso, as diferencas biologiasuainka categoria homem animal racional
dotado dddgosos atributos homem ou mulher.

Se por este atributo podemos reconhecer uma cetegeial (mulher) estamos diante
da fémea da espécie humana. Tal categoria confaréreer a possibilidade de se tornar uma
esposa e mae, uma professora universitaria femiaistima empregada doméstica em certas
relacbes de poder. Nesse caso, podemos afirmas gtrédouto mulher é construido, ou seja,
“ninguém nasce mulher, torna-se mulhedmo disse Beauvoir (1970).

Nesta acepcdo, o ser mulher é construido por Geta@ssimétricas de género
(mulheres e homens, mulheres e mulheres, homemerhpe outros). Sua posi¢éo dentro de
cada sistema social, a valorizacdo ou desvalolizdgdseu trabalho e o setatusdentro da
instituicdo familia sdo constru¢cdes de género nmamo. Ou ainda, a categoria social
“mulher” refere ao sexo social construido a pakdidiferenca.

Scott (1995) afirma que as categorias raca/etig@nero sdo construgdes sociais. No
entender de Strathern (2009, p. 120), “aquilo i@ gendo construido € compreendido como
se fossem os proprios papéis sociais e, do mesrdo,rnanundo cotidiano que os normaliza,

como imagens ideais ou estereotipadas das relagfiesos sexos”. Dentro dessa perspectiva,
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analisamos, aqui, a construcdo social do sentidmadb@lho doméstico em meio as relacdes
assimeétricas de género.

Mas o dado complicador reside no fato de que oaiedades ocidentais predominam
relac6es de género hierarquicas que se expressgusgides sociais desiguais. Relacdes que
tém reflexo no mundo do trabalho e nas relacfa® @st sujeitos sociais. Esse aspecto tem
reflexo no trabalho da mulher, ou melhor, nas déigles que sao relegadas a mulher.

De todo modo, a invisibilidade do trabalho da meulk nos diferentes quadros de
carreira, na pesca, na agricultura, no trabalhoédtioo, etc — se da a partir das assimetrias de
género, classe e etnia/raca. Aspectos que, congequente, irdo conferir ao trabalho da
mulher uma tripla estigmatizacdo. Ou ainda, podeafiosiar que o trabalho doméstico esta
intimamente relacionado a determinadas classesiaseflém disso, historica e socialmente
ele é considerado uma atribuicdo da mulher, fazeradte do seu processo de socializacao
iniciado na familia.

Pode-se observar que nas diferentes sociedaddentais o0 trabalho consiste na
atividade humana intencional que visa a producaondéem (artefato, produto) ou servico
gue tem valor de uso e valor de troca. Tal defmig@d trabalho € recente e teve sua
elaboracao tedrica influenciada pelo modo de préadwegpitalista.

Nessa acepc¢do contemporanea, o trabalho orietarper sua especificidade, por
uma légica prépria e por finalidades distintas,ademtes do fim que se quer alcancar: a
producdo de mercadorias, bens ou servicos. SeeadaThos enquanto atividade criadora e
criativa, o trabalho livre e assalariado pode seoradicdo de transcendéncia e expressao do
homem/mulher.

Foram as transformagdes ocorridas no alvorecéviatdernidade, principalmente no
gue se refere aos avancgos e progressos da ciédaigeenologia, que provocaram mudancas
radicais na estrutura da sociedade ocidental. Njo blessas transformacdes, nasce o
capitalismo industrial e com ele o trabalho adqou&o estatuto. Como marco histérico da
divisdo social do trabalho, “as atividades de pgadue reproducdo social diferenciam-se e
especializam-se, sendo desempenhadas por distidie&luos ou grupos” (CATTANI, 2006,

p. 103). Mas se a trajetoria da humanidade € arlastia luta do homem para dominar a
natureza, o homem afastou a mulher dessa trajezoda histéria da humanidade, da vida
publica e do mundo do trabalho.

Nas sociedades industriais modernas, as difereagae as nocfes do trabalho
realizado pela mulher e pelo homem podem ser gsamtiediferencas significativas quanto a

remuneracao, as funcbes e statusdo trabalho exercido pela mulher. Como o inicis da
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mudancas e progressos na organizacado econémidal, potitica e cultural da humanidade,
ocasionadas pela producéo e reproducdo dos meiesisténcia, as mulheres séo relegados
os trabalhos de casa: a cozinha, o cuidados comola, pp artesanato, a ceramica e as
primeiras atividades ligadas a agricultura. Pargeln(1984), porém, a primeira divisdo
social do trabalho que aparece no interior da dadie € entre homens e mulheres.

Na Grécia Antiga o surgimento da cidade-estada esfiera publica ocorreu as custas
da esfera privada e do lar. Naquela cultura o gstinduia a esfera familiar era que nela os
individuos viviam compelidos por sua necessidadem@ncias. Para Arendt (2005, p. 40), “o
fato de que a manutencdo individual fosse a tatefaomem e a sobrevivéncia da espécie
fosse a tarefa da mulher era tida como 6bvia; eaan@stas funcdes naturais, o labor do
homem no suprimento dos alimentos e o labor da enuib parto, eram sujeitas a mesma
preméncia da vida’. Embora a mulher ndo particpassesfera publica que, por sua vez, era
a esfera politica, e ndo existisse enquanto cidad®lis, suas funcdes dispunham status
na esfera privada.

Com o advento do capitalismo e, particularmentpasdir da Revolug¢édo Industrial
(1759), a mulher é integrada ao processo produfBu@ inser¢do ndo se realiza com a
intencdo de emancipa-la, mas para expropriar-laensais-valid’. Mesmo porque, sem ser
liberada das tarefas domésticas, a mulher passadaiglamente discriminada e explorada: na
esfera doméstica pela familia e no ambito da falpalo empresario capitalista. Submeteu-se
as longas jornadas de trabalho, salarios inferiagegsio homem, assédio moral e sexual,
dentre outros fatores.

Dado a sua fugacidade e as mudancas ocorridasundardo trabalho, o trabalho
doméstico adquire statusde nao-trabalho, trabalho precério, trabalho ndamlytivo ou
trabalho morto que nédo produz lucros para o capRebst (1992) e Hobsbawm (2003),
sinalizam para as mudancas ocorridas no mundacataltro no fim do século XVIII e inicio
do século XX, como responsaveis pela desvalorizdg&ecabalho realizado na esfera privada,
como indicamos na se¢ao anterior deste capitulo.

Nas sociedades pré-industriais, as mulheres erdmgjasnente valorizadas em seu

trabalho. Nao havia feminilizacao do trabalho, come aponta Hobsbawm (2003, p. 276):

2" Karl Marx vai definir a mais-valia como sendorabialho néo pago pelo capitalista. Ou seja, é Padete
trabalho excedente que o trabalhador entregaptalista depois de ter trabalhado o suficienteygaoduzir o
valor da sua prépria forca de trabalho.
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Os agricultores precisavam das esposas para dhivabda fazenda, bem
como para cozinhar e criar os filhos; e 0s mestressdos e pequenos
lojistas necessitavam delas para conduzir o se@émon...]. Nao existiam
ocupacdes puramente femininas (exceto talvez atitpig§o e o0s
divertimentos publicos a elas assimilados) quefo8sem, normalmente,
levadas a efeito, a maior parte do tempo, dentunekecasa |...].

Como indica Hobsbawm (2003), foi a partir da dieisocial do trabalho quando se
separa casa-trabalho com a industrializacdo, aenyhssa a ser excluida da economia
socialmente reconhecida. Ao passo que as taredagas e profissionais eram realizadas por
homens e mulheres no seio do mesmo grupo doméatitivisdo sexudi néo era vista como

uma desigualdade ou sujeicdo, em razéo de que,

A subordinacdo da mulher ao homem era marcada pekismes como
naqueles lares rurais em que a mulher, permanecdadpé, servia o
homem e esperava que ele acabasse de comer argestalea mesa. Mas
as tarefas domésticas nem por isso eram desvalasifa.] inversamente,
os homens também faziam servi¢os para casa, prelealenha, fabricando
os utensilios e moveis, para ndo precisar comgréPBOST, 1992, p. 40).

Naquele contexto, ambos trabalhavam tanto na dgniaucomo nas manufaturas,
fabricando utensilios para casa e para o mercadém Aisso, 0 homem também realizava os
servigos da casa. Homens e mulheres compartilhéaato das atividades domésticas como
das atividades econdmicas. Isto é, as mulheresoda miral, eram oferecidas vantagens,
possibilitando, assim, um meio de ganhar um powecdiheiro e contribuir com a economia
doméstica (HOBSBAWM, 2003).

Nota-se que a dona-de-casa do século XIX deserapargapel relevante no ambito
da familia, pois & mulher estava confiada a gedé@ada cotidiana. Mas, ainda que por volta
dos fins do século XIX tenham ocorrido transfornes;®mo padrdo de vida de mulheres
trabalhadoras da “proto-industrializac&b”a sua posicdo ndo se modificou para melhor,

embora alguns tipos de manufatura fossem exclugmtgiemininos.

%8 A divisdo sexual do trabalho diz respeito & sega distribuicdo das atividades de producéo mdepao
sociais de acordo com os sexos dos individuos. i€ordo, portanto, numa uma das formas mais simples
também, mais recorres de divisdo social do trab@#a TANI, 2006).

29 A proto-industrializacdo consistia em industriasnésticas e a domicilio para a venda em mercadis ma
amplos. Essas indUstrias conhecidas, conhecidag texploracdo méaxima” chegaram a expandir-se salase
circunstancias, com o auxilio da nova mecanizagd@eqguena escala (especialmente a maquina de aostur
de uma forga de trabalho notoriamente mal pagakeda (HOBSBAWM, 2003).
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Hobsbawm (2003) ressalta que a propor¢do que eratnidas as ocupacdes proto-
industrias, em funcdo da emergente industrializagdodustria doméstica deixou de ser um
empreendimento familiar e tornou-se um trabalho pagl que as mulheres podiam executar
em casa, permitindo que elas combinassem trabaljo pom a supervisdo da casa e dos
filhos. H4& uma separacdo, a partir de entdo, emtrfuncdes familiares e o trabalho
remunerado propriamente dito.

O trabalho do tecelédo, anteriormente executadmteoior das residéncias, e com o
auxilio de toda a familia, transfere-se para agstiias que sédo substituidas por maquinas na
producdo de tecidos de 1& e de algoddo. Prost J2e@ibra também que a mudanca do
trabalho da casa para a fabrica ndo consistiu apemanudanca de localizagdo espacial, mas
em mudancas que refletiram na organizacéo do habal

O trabalho feminino vai perdendtatuse, gradativamente, “o trabalho assalariado do
homem adquire uma nova dignidade, e a mulher qaeein casa se torna a empregada do
marido: 0 que importa ndo € que ela trabalhe e, @sim que o faca para outra pessoa”
(PROST, 1992, p. 41- 42). Marta Marialva, uma daslheres Sateré-Mawé que

entrevistamos neste trabalho revela que,

O trabalho doméstico é ruim. Até hoje eu prefiebalhar fora e fazer com
gue outras pessoas fagcam para mim... No trabalh@staco todo dia é
aquela mesma coisa. Todo dia tem que ser a messsa Eomuito dificil o
trabalho doméstico (Marta Marialva, Entrevista, @01

Nota-se que a mudanca da casa para a fabrica agenés uma mudanca espacial,
trata-se de uma mudanca no préprio estatuto daltrabassalariamento, delimitacdo da
jornada de trabalho, mudancas que criam a poskitldi da delimitacdo do local e do tempo
de trabalho. O trabalho realizado fora de casailpb&semancipacao statuspara a mulher
em detrimento do trabalho doméstico, como ilustfiedaade nossa entrevistada.

No contexto da Revolucdo industrial'separacdo entre o espaco produtivo e o espago
doméstico transforma o sentido da divisdo sexusltdeefas, e introduz na casa a relacdo entre o
patrdo e o criado, antes caracteristica da bum@uEsalgo tdo pouco toleravel que, no conjunto da
sociedade, torna-se anormal trabalhar no espagadoride qualquer outra pessoa” ( PRAS92, p.

42). Esse aspecto confirma a divisdo sexual dalttalna sociedade contemporanea.

Dois aspectos sao interessantes ressaltar, asaamaltrabalho da mulher a partir do

foco de género. Por um lado, as mudancas no estakuttrabalhado decorrente da

industrializacdo fizeram o trabalho assalariado matheres adquirir carater emancipador.
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Mas, por outro lado, o trabalho doméstico passer @enunciado como alienagéo e sujeicdo
ao homem, portanto, trabalhar fora se torna si@@mancipagéo (PROST, 1992).

Enquanto operaria a mulher ndo esta livre dadatrdomésticas, consideradas
estafantes e repetitivas e, como “empregada daraéstiaz por salario na casa de outrem;
mas ndo esta livre de continua-lo em sua prépsa,aza volta do emprego” (ALBORNOZ,
1994, p. 88). Desse modo, a mulher se torna a serwaarido, dos filhos e do patréo. Este, o
seu senhor, a quem ela devia obediéncia e servidao.

Perrot (2001), ao historicizar a luta das mulhemesstaca que na sociedade dita
tradicional, a familia é uma empresa e todos ceaporpara sua prosperidade e, nessa
medida, os trabalhos domésticos ndo era o apae&giosivo das mulheres. Segundo Perrot
(2001), com a induastria téxtil a domicilio, ocorrdnocas de papéis, o homem passa a
cozinhar ou varrer; e a mulher vai para o tear acaba peca de manufatura, como também
indica Hobsbawm (2002).

Assim como Prost (1992) e Hobsbawm (2002), a psadara observa que a
implementacdo do capitalismo industrial na Eurapaoll a divisdo sexual das tarefas e a
segregacao dos espacos ao ponto mais alto, adr @sfintamente o lugar de cada sexo. Se a
mulher cabia a maternidade, a casa, as tarefasqudlificadas, subordinadas e
tecnologicamente especificas; ao homem, a madeisaneetais. Isto €, o0 homem trabalha na
fabrica e a mulher em casa, ocupando-se do trablalmestico na esfera privada, mesmo que
esse trabalho néo fosse na sua propria casa, deg&ormle camareira, criada.

Prost (1992) e Hobsbawm (2003) apontam a indliga@@o no final do século XVIII
e inicio do século XX, como um processo catalisadi®d desvalorizacdo dos servigos
domésticos. O primeiro pontua que, enquanto muwheréomens trabalhavam ao mesmo
tempo, dividindo tarefas e os mesmos espacos dmogsos servicos domeésticos ndo eram
desvalorizados e a divisdo sexual do trabalho réigista como desigualdade e sujeicdo. Mas
0 segundo pontua que, quando a industrializacZarae@asa-trabalho e ganhar dinheiro passa
a ser tarefa predominantemente masculina, a figemsinina € excluida da economia
socialmente reconhecida e valorizada.

As consideracfes de Prost (1992; 2001) e HobsbawnB)2@®rca dos servi¢cos dos
servicos domeésticos indicam que, com a separacfie ancasa e o local de trabalho, as
mulheres sdo excluidas da economia publicamentshecida, agravando sua tradicional
posicdo de inferioridade em relacdo aos homensnedos da nova dependéncia econémica.
Além disso, a unidade familiar associando domiaglitrabalho, producdo e consumo, num

mesmo espacgo, deixam de existir no campo.
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Nas fabricas de tecidos do século XIX, o traba&fefeito por mulheres, e a vigilancia
por homens. A separacao entre as atividades deigoc as de reproducgéo social, conforme
0 sexo dos individuos, denuncia a divisdo sexuatatmalho constituindo, desse modo, uma

das formas mais recorrentes de divisdo socialadmbtno:

Tradicionalmente, a esfera feminina restringiu-ge naundo doméstico
privado, da producao de valores de uso para o numsio grupo familiar,
da reproducdo da espécie e do cuidado das criadgasyelhos e dos
incapazes, enquanto que as atividades de prodoca e de direcdo da
sociedade, desempenhadas no espaco publico, eibaoicdies masculinas
(HOLZMANN, 2006, p. 101).

Ao efetivar-se a transferéncia do espaco produtavenulher da esfera doméstica para
a esfera publica (indastria), ela leva consigo taddemarcacdo de género circunscrita a
cultura do patriarcado. A divisdo sexual das taredaa segmentacdo dos espacos Sao
elementos que mantém a cultura do patriarcadoanaltro fabril (TORRES, 2005). Embora a
mao-de-obra feminina e infantil fosse empregadaigaatente no processo industrial apos a
introducdo de maquinas no processo fabril, “améio entre trabalho de homens e trabalho
de mulheres ja foi considerada como expressdo weutats e capacidades inatas aos
individuos, diferentes em homem e mulheres” (HOLANM 2006, p. 101).

No inicio do século XX o trabalho da mulher na uUsiia ainda estava,
predominantente, concentrado nos poucos ramosrigcte femininos e especialmente nos
setores téxteis, de confeccdo e cada vez maisndastiias de alimentos. A maioria das
mulheres que trabalhava fora de casa era no seterdicoy’. Segundo Hobsbawm (2003, p.
281), “o numero e a proporcdo de empregadas darassticuriosamente, variavam
consideravelmente [...]. Era, maior na a Inglategua em qualquer outro lugartalvez duas
vezes maior que na Franca e Alemanha”. Enfim, amg@eecer no espaco privado, o trabalho
doméstico ndo se beneficiou das conquistas oltidlasundo do trabalho, ficando submetido
as normas privadas.

No passado, o atributo da fertilidade permitiawdh@r ocupar posicdo de destaque na
estrutura social. A reproducédo e os cuidados cqgmnoke significavam dar continuidade a

familia, a propriedade e a garantia de méao-de-aie@esentada pelos filhos varbes, no

% Na Inglaterra, 34% das mulheres maiores de 10 aras “ocupadas”, na década de 1880 e na de 1890 —
comparadas com 83% dos homens; na indUstria, ®mé@pde mulheres alcangcava 18% na Alemanha e 31% n
Franca o trabalho da mulher (HOBSBAWM, 2003, p:273).
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trabalho para o sustento (da familia, da tribcaldeia, do feudo), e pelas filhas mulheres, nos
cuidados do lar.

Com a Revolucédo Industrial a mulher é integradgraeesso produtivo do sistema
capitalista como mao-de-obra barata e abundante.irSercdo no processo produtivo nao
acontece para trazer-lhe emancipacdo, mas pararaxpé a forca de trabalho no processo
fabril. A mulher passa a cumprir um duplo papektge da casa e da familia, e trabalhadora
operaria superexplorada.

Na efetivacdo da “divisdo social” do trabalhomalher passa a ser duplamente
discriminada e explorada: na familia através dbalie e servicos domésticos; no chao de
fabrica, pelas jornadas prolongadas, ocupacfedaecsa inferiores aos dos homens. O
trabalho da mulher, que na maioria das vezes, lada por mediacdo do seu corpo é
culturalmente associado as funcfes naturais edial®, ndo sendo socialmente considerado
como tal. Noutras palavras, todo trabalho da muhesnsiderado uma extenséo biologica da
procriagcéo e dos cuidados com a prole.

Zelinda Freitas, a Tuxaua Baku da etnia Saterédi@wvela que veio para Manaus e
se inseriu no trabalho doméstico porque era a (oheace de subsisténcia. De volta a sua
terra natal para se casar, teve que retornar parealé para fins de sobrevivéncia até que
vislumbrou o artesanato indigena como uma fontedéa. Vejamos:

Depois voltamos para Manaus e continuei a trabatharcasa de familia
como empregada domésticQuando foi um dia, eu e minha irma nos
juntamos e decidimos que ndo iamos mais trabalharofa de casa,
porque nossos filhos ficavam sozinhos e isto nddaas dando certo Foi
guando a Zenilda tomou a atitude de fazer analdena para vender. Nos
moravamos na Redencgdo. L& trabalhamos muito pag sustentar
(Zelinda, entrevista concedida a NASCIMENTO, 20p0,53). (Grifos
NosSsos)

Na divisdo social do trabalho, os individuos speemlizam em certas atividades
relacionadas ao grupo. Aqui, “por divisaotdabalho designa-se o fato que os individuos ou
0S grupos especializam-se, em certas atividadeplearentares” (LABURTHE-TOLRA,
2008, p. 378). Na verdade, o grau de especializagaondividuos sera tdo elaborado quanto
mais complexas forem suas rela¢Bes sociais. Isks éJaboracBes culturais dardo sentido a
mulher/homem em sua relagcdo com o mundo.

Todas as sociedades humanas, sem distincdo, posselementos materiais e

imateriais que compdem o0 que chamamos hoje deutealilt Diz Geertz (2008, p. 4):
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“acreditando, como Max Weber, que o homem é um anagmarrado a teias de significados
que ele mesmo teceu, assumo a cultura como sermds t&$as e a sua analise; portanto, ndo
como uma ciéncia experimental em busca de leis,cm@® uma ciéncia interpretativa”. Os
simbolos préprios de cada cultura, com efeitoetieflo no trabalho realizado por homens e
mulheres. Sendo esse o0 caso, mulheres e homensntmgeres de relacédo, fazem parte de
uma teia de simbolos que eles mesmos constroem.

Mas a personificacdo do trabalho por meio dodativs bioldgicos dos sexos néo é
algo tao recente ou faz parte somente da cultudeimtal. Nas diferentes culturas e épocas, 0s
homens tém papel dominante dentro de seus sistoomss. Quase sempre eles organizam o
trabalho, possuem a magia, realizam e participaclusivamente dos rituais; dominam as
técnicas e as ciéncias, bem como detém o poderotaimpu teoldgico. Inversamente, 0

trabalho da mulher é simbolicamente ndo adatatus Strathern (2006, p. 207) escreve:

Os trabalhos das mulheres ou ndo tém visibilidagdeentdo, onde estao
visiveis, ndo oferecem a elas a oportunidade sa®@alue usufruem as
atividades dos homens e bem podem ser obscurquidasitros critérios de
importancia publica. Tais avaliacbes sao inereatagranjos e classificacdes
culturais. Dado que estes sdo vistos muitas veres @lgo que funciona no
interesse dos homens, o corolario é a suposiciueecao se beneficiarem
desses arranjos mais do que as mulheres, os hoemplwam, direta ou
indiretamente, o trabalho das mulheres.

E importante ressaltar como acontece a diviséiwathalho entre os povos tradicionais
em contraste com a divisdo sexual, analisada pesidos soOcio-antropologicos
contemporaneos. Para Torres (2005, p. 154-155)e*de notar que a divisdo sexual do
trabalho ndo esgota a nocéo de relagbes de trabaligpassadas pelo corte de género. As
relacdes de trabalho comportam construgbes cudtueaihistoricas, interdependentes e
complementares”.

A literatura indigena indica que nas sociedaddiyanas tradicionais cabe ao homem
o trabalho da caca e a pesca, a derrubada e a@paolo para a ro¢a, assim como constroi
casas (malocas), canoas e 0s instrumentos de g@st@& Enquanto guerreiro, ele dedica-se
a protecédo do grupo e a realizacéo de rituais §aesdntido a existéncia do grupo social.

Em contraste a mulher indigena dedica-se coletwenaos cuidados com a prole, ao
cultivo da roca e as atividades culinarias (prepapgixe e o moqueado da caca). Empenha-
se, com apreco a confec¢do de adornos corporais atdnsilios para o uso domeéstico. Por

exemplo: o artesanato, 0s cestos, o tipiti e pasale fibras naturais, bem como a ceramica,
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produzida entre algumas etnias do Alto rio Negmo. gtande medida, “a relagéo de trabalho
do indigena se da a partir da sua experiéncia ctenra, a floresta e os rios que sdo os
maiores referenciais de sua vida” (TORRES, 201200).

Determinados grupos se especializam em certg®dgnespecificas quanto a divisdo
social do trabalho. Tradicionalmente os Sateré-Masecializaram-se como produtores da
cultura do guarand, o qual est4 relacionado ao oniginario dessa etnia. Aos homens cabe a
tarefa de plantar e beneficiar o guarana, enquammlher € reservada a funcédo de lavar o
guarana. Ou seja, ocorrem inversdes que permitguebra de tabu na divisdo sexual de

trabalho na etapa do processamento do guarandKBayaat e Hirata (2007, p. 599),

7

A divisdo sexual do trabalho é a forma de divis&o tchbalho social
decorrente das relagBes sociais entre 0s sexos;doajue isso, € um fator
priméario para a sobrevivéncia da relac@o sociakert sexos. Essa forma é
modulada histérica e socialmente. Tem como caliatiters a designacao
prioritaria dos homens a esfera produtiva e dashenes a esfera
reprodutiva e, simultaneamente, a apropriacdo pgedosens das funcgdes
com maior valor social adicionado (politicos, regps, militares, etc.).

Na definicdo das autoras, a divisdo sexual dcalin@borganiza-se a partir de dois
principios organizadores: o principio da separdtrabalho de homem/trabalho de mulher) e
o principio hierarquico (trabalho de homem valesrdo que o trabalho da mulher). Se a
divisdo sexual € modulada histérica e socialmerg@gmos como ela acontecia em outras
sociedades.

Na primeira metade do século XVI, o conquistacspa@hol Avar Nufiez Cabeza de
Vaca, vislumbrou a presenca dos Payagua, eximiagetas da regido conhecida hoje como

Pantanal. Das analises sobre o0s registros hisgidiesse fato, é relevante citar:

Ao homem era destinado a agricultura, semeavanihgang levando, eles
também, os produtos para casa: a mulher resereawarabalho domeéstico e
a educacao dos filhos, mas eram ainda grandesised¢el] Estas mulheres,
além de o6timas tecelds, dando-se crédito ao cdadois eram belas e
afetuosas, e manejavam com muita destreza nos ggososos [...] havia
entre elas mulheres publicas que ganhavam por @go,ce que ndo se
misturavam com as honestas (COSTA, 2003, p. 69).

Em contraste com o que observamos em outras so@edradicionais, havia aspectos
significativos na divisdo social do trabalho erdsePayagua. Naquele contexto, a divisdo do

trabalho era demarcada pelos alimentos consumilosaola identidade sexual bioldgica. Os
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tabus alimentares determinam as relagdes socias deminio da esfera privada, pela

identidade sexual masculina. Diz, ainda:

[...] a cozinha era territério mais masculino geeiino, pois 0 uso do

fogéo era ditado pelo alimento que se preparavao @arefeicdo fosse

legumes, era a mulher que guisava, mas, se fogaebogpesca — 0 que era
mais comum — cabia ao homem preparar. Nesse jagalimentos eram

sexualmente separados, homens comiam de tudo paimente peixes e

jacarés; as mulheres apenas vegetais (COSTA, p083).

bY

Mencionamos dois exemplos da divisdao do trabath@nto a especializagdo do
trabalho da mulher. Tanto no primeiro caso comsegundo, refere-se ao género, ou seja, “a
definicdo social dosstatus e papéis masculinos e femininos, em oposicdo aicked
biologica do sexo. A distincdo dos géneros € acohmgma de uma divisdo sexual do
trabalho” (LABURTHE-TOLRA, 2008, p. 379). No exardesses casos, seja entre os Sateré-
Mawé ou entre os Payagua, o trabalho da mulhem@amado pela definicdo biolégica do
sexo. Mesmo que a separacéo e a distribuicdo Waades de producéo e reproducéo social
se diferenciem nessas culturas, o género se evadeela especializacéo do trabalho.

Na década de 1930, Margaret Mead busca entendeondicionamento das
personalidades sociais dos dois sexos entirageshe Mundugumoy sociedades da Nova
Guiné. Naquele momento os estudos sobre a mulherhasliam cunhado o conceito
“género”. Da mesma forma, ndo se pensava nasdfas, entre homem e mulher, como
uma construcdo social ou cultural, isto é, simdliMead (2006) vé as culturas como
determinando o0s comportamentos masculinos e feosniaceitaveis entre homens e

mulheres. Diz ela que

Quando se indaga dos Arapesh a respeito da divik@iotrabalho,
respondem: Cozinhar o alimento cotidiano, trazehdee agua, capinar e
transportar — é trabalho feminino; cozinhar o afitnecerimonial, carregar
porcos e toras pesadas, construir casas, costiinasfde palmeiras, limpar
e cercar, esculpir, cacar e cultivar inhames —taéefas masculinas; fazer
ornamentos e cuidar dos filhos — é tarefa de antimyeens e mulheres. Se
a tarefa da esposa é a mais urgente — quando né&ochdas para a refeicao
da noite, ou um pernil tem de ser levado a um kizina aldeia proxima — o
esposo fica em casa e cuida do bebé. Ele tem paarer nessa tarefa e é
tdo pouco severo quanto a esposa (MEAD, 2006l)p. 6

Se na constru¢cdo do género sdo acionados conteitosais e simbolicos que

demarcam a distincdo social entre os sexos, ditgesulturas atribuem valor e significado
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diverso a fendbmenos semelhante — trabalho, casapteotas econémicas. A pesquisa de
Mead, entre os anos de 1931-33, antecipa 0 qustodos feministds constatam somente
nos fins dos anos de 1970, ao defender que nargoastdo masculino e do feminino, pode
estar implicita toda uma carga cultural e ideolagic

De fato, como abordamos acima, enquanto conte@dadatboracdo cultural, o trabalho
com a terra, o ato de preparar os alimentos, benoas cuidados com os filhos e a casa,
poderd ser de atribuicho do homem quanto da mulken. termos profissionais,
tradicionalmente o trabalho feminino tem sido cdesdo “como complemento ao salario do
marido e como as mulheres ainda sao responsavéis pebalhos domésticos e,
principalmente, pela criagdo dos filhos, a flexdasile em relagdo ao emprego ajusta-se
também as estratégias de sobrevivéncia’ (CASTEILRS9, p. 208).

Assim sendo, a divisdo sexual do trabalho estaiingtrias de género por meio das
quais homens afirmam statusde suas fungbes sobre as das mulheres. E aodissés o
trabalho da mulher néo tera visibilidade ou, entiggndo a tem, ndo dispdem do mesmo
status que dispdem as atividades do homem, dado & sépanaigblico/privad¥ das
atividades atribuidas a mulher. Ou ainda, confodiseutimos nesta secdo, o funcionamento
e a organizacdo da unidade doméstica, na sociedtadiental contemporanea, é ainda uma
atribuicdo majoritariamente feminina. E, quando partilhada por muitas mulheres como
atividade profissional, o espaco domeéstico podeatse palco de relagdes sociais desiguais.

2.3 Ainsercao das mulheres indigenas no trabalhathéstico

No intuito de estabelecer a analise sobre o psocds insercdo da mulher Sateré-
Mawé no trabalho doméstico buscamos compreend@eciedmente, como se deu a
incorporacdo da mulher indigena da Amazonia biesike sociedade colonial por meio do
trabalho. Mais do que pontuar as motivacdes dastdédsas mulheres de suas comunidades
tradicionais, € preciso situar suas trajetoriasvida no trabalho doméstico exercido sob

condicdes precéarias.

31 No marco dessas discussaes, Gayle Rubin publicsaic© Trafico das Mulheres: Notas sobre a Economia
Politica do Sexppublicado no ano de 1975, definindo o sistemagEoomo “o conjunto de arranjos através
dos quais a matéria prima biolégica do sexo humaraa procriacdo é modelada pela intervengédo social
humana” (PISCITELLI, 2002, p. 17).

%2 para Arendt (2005), o surgimento da cidade-estada esfera pUblica na Grécia Antiga ocorreu amsuia
esfera privada e do lar; o que distinguia a edfardliar era que nela os individuos viviam competigpor sua
necessidades e caréncias.
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A literatura percorrida indica que o deslocamenta @tilizacdo da méao-de-obra
indigena ndo decorrem dos fendmenos da indusai@ie, assistidos a partir da implantacéo
da Zona Franca de Manaus. Muito antes disso, negh&omens e criancas indias foram
utilizadas largamente como mao-de-obra compulsdueante a conquista espiritual e
territorial da Amazénia brasileira. Nesse procesade a mulher india submeter-se a politica
de casamentos forcaddstornando-se cadinho e amélgama dos futuros sidigoCoroa
portuguesa. Requisitada como instrumento de pamljiigblica, “as mulheres indigenas que
protagonizaram esse processo foram consideradagds® dispostas a satisfazer os desejos
do homem branco” (TORRES, 2005, p.70). Essa mesioasaconclui dizendo que a politica
pombalina de caldeamento do sangue indigena coortogpés foi injusta para com essas
mulheres.

De acordo com Monteiro (2010), o trabalho escraviegal foi uma pratica bem
difundida na Amazonia pelos conquistadores eurofd@iasmte dos inUmeros fracassos frente
a natureza de esfinge, restou aos portuguesesistarga Amazénia pela dominagdo de suas
populacdes autéctones. Descimentos, resgates eragies garantiram mao-de-obra as
reducdes, vilas e cidades que germinavam as alstesrutamento e do trabalho escravo, na
condicao de suditos inferiores.

Nesse periodo histérico denominado formacgéo sdeiddmazonia, a politica lusa ndo
vaticinou em submeté-los a violéncia organizadaa parplantacdo do projeto colonial.
Segundo Silva (2004, p. 144), aponta que “subjuglad@mo escravos COmMo Servos,
trabalhadores baratos, as empreitadas coloniaiga@laram em transforma-los em inimigos,
aliados, suditos vencidos, populagédo regional”. Ma@eremos afirmar que, diante disso,
mantiveram-se passivos sem esbocar qualquer foeneesisténcia. Ao contrario, foram
inlmeras as estratégias de resisténcia empreengid@as indigenas: enfrentamentos,
suicidios, simulacéo de vencidos, aliancas, éxodo.

Uma vez incorporados a vida colonial sob o row#osuaditos inferiores da Coroa
Portuguesa, os indigenas passaram a compor a riwralservil e escrava. Indbeis para o
trabalho, os colonoschoramingavam escravos para pescar, para ir busenha, para
montear, para remar, para lavrar uns plantadosimod& choupana, para tomar conta dos
filhos, para construir casas, para fabricar cangas servir de ama seca aos filhotes, e neste
caso eram as indias” (MONTEIRO, 2010, p. 57).

% Durante o periodo da politica pombalina (1759 98)7foram estabelecidas as diretrizes para o poento
do territério amazénico, momento em qual as mukh@rdigenas foram requisitadas para se inserirofitiga
de reproducéo fisica da Amazé6nia (TORRES, 2005).
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O projeto colonial foi responsavel por transforfves; profundas nas estruturas das
sociedades tribais da Amazoénia indigena. As difeseestratégias de dominacéo colonial
provocaram a desestruturacdo da economia indigenastrutura social e politica, além de
extrema mortalidade. Tradicionalmente homens e enethindias tinham seus papéis sociais
bem demarcados por suas culturas ancestrais. Mas émplantacdo da ordem colonial, “os
homens s&o langados no trabalho agricola, tarefal stas mulheres e estas, sdo desviadas
para o servico doméstico na casa dos colonizadtwesando-se suas escravas e sendo
submetidas aos seus caprichos sexuais” (MIRANDA320. 7).

A mulher indigena vai emergindo de relatos, keisiormas desse periodo como
sujeitos historicos centrais para a reproducdoodéedade colonial amazoénica. De acordo
com Miranda (2003), o Regimento das MissGes de b88Pou-se em garantir amas de leite
e farinheiras a Col6nia portuguesa. Competia-lheuidado maternal, pelo aleitamento, com
os filhos dos colonos e a reproducao da vida saziphrtir da producdo do alimento béasico
para a populacdo da regido” (MIRANDA, 2003, p. 1Mas a0 mesmo tempo em que O
Regimento de 1686 proibe a saida de mulheres ecasadas aldeias para os servicos dos
brancos, busca garantir a Colénia amas de ledérghkiras para o colono branco.

A forca de trabalho e o potencial reprodutivo dalhvr indigena consistiram no
alicerce para a producéo e reproducéo da vidaitaneilsocial da Amazonia Colonial. Tanto
0 Regimento das Missbes (1686)mo o Diretério dos Indigenag1734), cercearam a
liberdade da mulher india no seu encontro com o emonbranco colonizador. Pelas
qualidades consideradas inatas a mulher, a indieedoisitada para o trabalho doméstico,
especialmente para os cuidados com os filhos dlmmizadores. Se o sistema produtivo
estava assentado sobre a escravidao, logo os fegtios énediatos se pulverizaram sobre a
estrutura familiar e social da Amazoénia Indigena.

Foi precisamente nesse periodo histérico da F@m&pcial da Amazobnia, que a
mulher indigena foi incorporada a estrutura da lfiandomo a responsavel pelo trabalho
domeéstico. No periodo da economia gomifera, coracassidade de explorar o latex a partir
de um modelo industrial e capitalista, a méao-dexddminina se fez presente nos seringais da
Amazonia. Durante todo século XIX e também no Imim século XX, constatou-se
principalmente a movimentacdo de homens nordestpmtugueses, arabes e indigenas para
toda a regido do Alto Jurua.

Sob o dominio dos chamados “coronéis de barranogsSeringueiros nao se sentiam
encorajados a trazer mulheres e filhos para agebi@sse contexto, a mulher india torna-se

preza facil para a economia do aviamento, torn@edodo somente mao-de-obra como
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mercadoria. Segundo Wolff (1999, p. 70) havia aofyorcdo de pouco mais de setenta por
cento de homens para vinte e cinco por cento déereg no Alto Jurua”. Diante desta
desproporcionalidade a mulher torna-se “objeto”asse nos seringais, chegando a ser

comercializad¥ entre os que pudessem pagar por elas. Diz WSS 1p. 72):

Mesmo que existiam variados relados de casos depreom venda de
mulheres nordestinas e indigenas, que como indigaspnas correrias
organizadas contra grupos indigenas, 0s processaigites mostram que
esse tipo de aquisicdo dependia muito da mulhersudes vontades,
estratégias, amores [...]. Assim, apesar dos aupgoviolentos que essas
relagbes assumiam, as mulheres ndo se portavamesimgnte como
vitimas da situacdo. Talvez se possa mesmo afiguarelas sabiam tirar
proveito dela, jA que com a escassez de mulhecefaeam podendo
escolher seus parceiros.

E dificil aceitar que em uma sociedade permeda rptacbes patriarcalistas e
patrimonialistas, dispusesse a mulher de qualqassilplidade de escolha @tatus Para
Costa (2005, p. 53), “na Amazbnia, ndo tivemos tadits Patriarcal, mas relacdes patriarcais,
gue se apresentaram de forma mais pura no ambiendba e que se produziam em outras

relacdes nas demais instancias sociais”. Diz aanalatora:

Tais relagbes vieram complementar e possibilitggeEmanéncia de um

Estado Patrimonial. Sobretudo porque o portugusizador, herdeiro de

uma cultura patrimonial, ao chegar aqui deparou gora cultura indigena,

assentada em estruturas patriarcais. Estruturaadagona tradicdo que se
recicla constantemente pela experiéncia e pelaizagdo de rituais e

cerimbnias (COSTA, 2005, p. 53).

Nesse campo de dominagdo masculina, sob o cordodlecoronéis de barranco, a
mulher india torna-se presa facil, sendo requigitaara “cozinhar, criar pequenos animais
(galinhas, patos, por exemplo), limpar a caca, gre@mariscar) e limpar os peixes, lavar
roupa entre outras” (WOLFF, 1999, p. 76). Dianteedaassez de mulheres nos seringais do
Alto Jurud, tornou-se comum a captura de indiasmpeio de correrias, conforme indica
Wolff (1999). Uma vez capturadas, caso elas resestn ao aprensamento, eram submetidas
ao amansamento que consistia em amarra-las e agdelab para que ndo fugissem, pratica

semelhante a utilizada no periodo da escravida@amepBrasil.

% Costa (2005, p. 318) indica que o homem brancaaptar ou comprar mulheres e criancas, reconmecia
nelas seu valor tangivel para o trabalho, acrestideaso das mulheres, seu valor para a explosmdml.
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De todo modo, essa prética néo foi aplicada sonmsntedias da Amazodnia brasileira.
As mulheres migrantes também foram submetidas aammecirculo de violéncia, abuso
sexuais e exploracdo de sua forca de trabalho. agontexto as relacfes sociais estavam
fundadas em lacos de parentesco e relacbes ddaafniO compadrio era a instituicdo que
cimentava as relagbes sociais nos seringais. Getdsigpadrinhos proteger os afilhados, na
falta dos pais. Para Costa (2005, p. 199),

A familia na Amazénia constituia um vasto grupopdeentesco, porém
diverso ao da familia patriarcal dos engenhos deasge fazendas de café.
Em geral, os parentes ndao moravam juntos, nemlh@lzn juntos. As
casas eram bem pequenas, mas o parentesco erz ¢emiprado e levado
em consideracdo. Incorporava pai, mae, irmaos, 8w®s, sobrinhos,
primos, cunhados e sogra, além de afilhados e daiassa. [...] Padrinho e
madrinha tinham uma funcdo protetora para com lbaafd, na auséncia
dos pais. De preferéncia escolhiam-se como padyiphssoas importantes:
um chefe politico, um lider, uma autoridade, oguagtc.

Naquela cultura patrimonialista, legitimada petanthacéo tradiciondl, tal arranjo
garantia ndo sO prestigio politico para o padrinfsostentando politicamente suas
influencias), como representava a oportunidade alangr mao-de-obra para o trabalho
domeéstico. Deslocar-se para Manaus ou Belém, ndig@m de afilhada, “para o pobre,
representava uma esperanca de ascensao socidufigade de estudo, talvez um emprego
futuro), numa sociedade onde as distancias sodifdidmente se transpunham” (COSTA,
2005, p. 301). Embora houvesse padrinhos bem ioteebos, tais expectativas nem sempre
se confirmavam para os afilhados.

N&do podemos ignorar que os resquicios do trabafitvavo e compulsério e as
relacbes de compadrio subsistem até os dias aWimda hoje, pais motivados por uma
melhor expectativa de vida para seus filhos e dillks ddo a outrem na condicdo de
“apadrinhamento” ou “ajuda”. Uma vez apadrinhadasapudados, tornam-se “meninos de
patio” ou “meninas da casa” sem receber uma reragéer formal, ficando, pois,
responsaveis pelo trabalho doméstico até se casarem

Maués (2009) ao bordar sobre a circulacdo de @gmestaca a posicdo ambigua das
crias de familia, dentro das relacdes familiareBelém, capital estado do Par4. Segundo a

pesquisadora, ora menina assume a condicdo denalguése da familia”, adquirindo o

% para Weber (2008), a dominagcao tradicional furedmestipo daquele que ordena é o “senhor”, e os que
obedecem séo os suditos; obedece-se a pessoa e de sua dignidade prépria, santificada petiigfia: por
fidelidade.
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statusde filha de criacdo, ora é a empregada doméstisarvical. E continua, ainda, Maués
(2009, p. 10):

As ‘crias de familia’ sdo, em sua maioria, mulhgmeeninas, advindas
principalmente de municipios do interior do estadade estados vizinhos,
gue vém para Belém, enviadas por seus familiaresteacao de serem ai
criadas, educadas por uma familia, ajudando tamagrandendo as tarefas
domésticas. Para isso, sdo entregues, as vezdat@anediarios, a uma

familia da cidade, a qual pode ter uma relacdo @@ma origem (parentes
consanguineos, compadrio etc) ou ndo; geralmemteaudda criancas (por
vezes, bem pequenas, com sete, oito anos) ou eeotes, para ‘ajudar’

nos servicos domésticos e em troca obter morad&uario, educacéo, ou
seja, ‘uma chance na vida'.

O ato de dar a filha (0) a alguém que possuistatussocial privilegiado continua
sendo uma pratica recorrente no interior amazomeste tipo de relacdo se pressupde lacos
de solidariedade mecéanica na logica do indigensa Besicdo ambigua submete as crias de
familia a situacdes que “vdo desde a exploracas orael do trabalho infantil (exploracéo
inclusive sexual), da violéncia fisica (até resuktaem morte), a um tipo, tdo ilegitimo
guanto, de relacdo ‘suavizadas’ pela afetividaddedicacdo, a obediéncia assim exigida e
atendida da parte da cria que permite, tem pemiifMAUES, 1999, p. 10-11).

Ndo sdo raros os relatos ouvidos, que determintatafiias da elite manauense
recorrem com frequiéncia ao interior amazonico, ieaobusca de meninos e meninas indias
ou ndo-indias para trabalharem em suas casas. dicéonde “aparentada” é a garantia de
ligacdes longas e fieis entre a cria e a dona da. @& posicédo da cria tende a suavizar 0s
conflitos entre posicdes opostas. Tal postura éatemle uma teia de simbolismos, em que “o
ato de doar, implica uma relagédo de confianca, ed®nhecimento, de solidariedade, ou
mesmo de trocas” (COSTA, 2005, p. 317).

Mas diante de culturas, em que o ato de doar a fitf) é parte de um sistema
simbdlico complexo, 0 homem branco age sob a lédiceapital. Sdo habitos e costumes da
Amazodnia de outras épocas, que ficaram impregnadasiaginario de homens e mulheres,
perpetuando-se concretamente até os nossos difizartUa mulher india para o trabalho
doméstico, € um costume arraigado nas praticasisate familias influentes. Marta Vieira
Marialva, de 29 anos, india sateré-mawé ouvidaanpstquisa, fala de sua insercdo no
trabalho doméstico quando tinha apenas 11 anatade.iOucamo-la:
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Eu fui baba. Fui baba quando eu tinha 11 anos.r&halhei na casa do
Méario Frota. Agora ele é deputado. Fui baba dmfdkle, com 11 anos de
idade. Depois fui baba de uma menina também, guerdermeira ali do

Santos Dumont. Depois eu fui trabalhar na casand senhora que era
professora. Depois eu comecei a fazer artesansah, @ao trabalhei mais
na casa de familia (Marta, entrevista,/2010).

A primeira questdo substancial que aparece neldasfio as marcas do trabalho
escravo e servil herdadas da Amazonia coloniald@icrianca, a nossa informante vive uma
particularidade dura no trabalho doméstico na dastamilia. Esse perfil confirma os dados
sobre o trabalho infantil no Brasil (Figura 12). Bmasil, a exploragéo do trabalho infantil
deve-se, sobretudo, a necessidade da crianca dar gufamilia que possui uma péssima
condicdo financeira. Mesmo assim continua sendortaple entrada para o mercado de
trabalho para inUmeras jovens que, vindas de i@réimpobrecidas, se inserem no trabalho
domeéstico na casa de familias de classe média.e alt

Brasil/Trabalho Infantil em 2009

Idade Total trabalhando % do total
5-9 anos 123 mil 0,8%
10-13 anos 785 mil 57%
14-17 anos 3,3 milhdes 23,9%
5-17 anos 4,25 milhdes 9,8%
Figura: 12

Fonte: PNAD, 2009.

N&o podemos negar que com a criacdo e o desenwrltonda Zona Franca de
Manaus, grandes fluxos populacionais foram interagbs para Manaus. Naquele cenario a
cidade torna-se atrativa para os indigenas emdasesituacdes vividas nos seus territorios,
como “a dificuldade de encontrar servicos e prosiute necessidades béasicas” (BERNAL,
2009, p. 158).

Na légica do indigena dirigir-se para a cidade egpied ser uma opcdo, uma
oportunidade para melhorar as condi¢cdes de vidmbecer coisas diferentes. O deslocar-se
para a cidade ndo significa simplesmente sair do tegitorio, pois algumas etnias da
Amazobnia sempre migraram. Cheia de ofertas sedytaraidade é o espaco para negociar
mercadorias com o0s brancos, reivindicar direiton@® acesso a educacdo, a saude e ao
trabalho. Nesse contexto, o trabalho domésticoateenuma das formas de insercdo de
mulheres indias na sociedade envolvente, a qualckiea com alternativas de mobilidade.
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Assim, tanto no Brasil como na Amaz6nia o trabalbméstico, mesmo remunerado,
acaba-se tornando um micro-organismo da crescestguildade social entre as mulheres de
classes sociais subalternizadas. No caso das matigeste tipo de ocupacdo passa a ser
caminho para chegar a cidade, uma vez que “em d®eguda nos servicos domeésticos, essas
mulheres teriam garantido o abrigo e alimentacacasa de familia” (TORRES, 2005, p.
158).

Os relatos das trajetérias das mulheres indiggoasse deslocam para a cidade
convergem para a situacao de exploracdo no tralddnoéstico. Regina Soénia da Silva
Vilacio, de 36 anos, da etnia Sateré-Mawe, falawdainsercdo no trabalho doméstico quando

tinha apenas 12 anos de idade.

Eu também fui doméstica. Por isso eu ndo termireisrestudos. O meu
pai foi embora cedo de casa... E ai eu tive qlalinar para sustentar meus
irméos. O meu irmdo Ageu tinha 11 anos. O outrouficom 12 anos.
Ficaram todos pequenos. A minha mée ficou oper&tta.tinha duas
operacdes... Entdo ela ndo tinha forcas para brabdt ai eu fui para casa
de familia para trabalhar. Para sustentar elesneass irmaos e a minha
mae. Nisso foi muito tempo [...] Na época que capé@ embora, ele nés
deixou numa casa de papeldo. Toda cercada de pagedpois néds
conseguimos cercar bonitinho. Entdo a gente consaguncer tudo isso
(Regina, entrevista,/2010).

Nas suas trajetorias individualizadas, o trabalino easa de familia consistiu,
conforme podemos constatar, no Unico meio de siémasia na cidade. Nesse cenario de
exploracdo o fazer domeéstico é vivido e percebidta pnulher indigena, como aquela
atividade que aprisiona em face do confinamentaénge, das atividades repetitivas, sem
falar da jornada prolongada e a auséncia de saldrgue faz com que essas mulheres se
sintam escravizadas. Isso evidencia que “a es@awidméstica ndo impde sua marca apenas
no fazer, mas também nas atitudes e no comportamdajueles que, na familia, se
socializam para o mando e para a disponibilidadaldeém que Ihes atenda a vontade”
(KOFES, 2001, p. 137).

A convivéncia dentro de outro grupo familiar, ordparentesco é o fator fundamental
estruturador das relagdes sociais, a identidadeaéteforca as diferencas sociais e culturais
gue passam a operar como elementos redutores ouar{des)qualificadores da empregada
doméstica. Seu deslocamento do grupo étnico, a seideu nucleo familiar, — onde possui

status,papéis e funcdes sociais culturalmente atribuidasra exercer funcdes para as quais
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ndo foi socialmente preparada, exige a decodifcaghpraticas da organizacdo da unidade
doméstica dos patrdes.

O desconhecimento dos coédigos aparece como o poif@o de tensdo entre a
patroa e a doméstica indigena. Na fala de Regin@a$& Silva Vilacio, india Sateré-Mawé,
aparecem elementos que permeiam as relacbes détocanftensdo entre patroas e
empregadas. Ela nos dizTddo dia eu tinha que passar o pano. Tirava tudoloagaqueles

bichinhos de vidro e passava o lustra mével. Aivalaa... Vinha por aqui assim... Ver onde tinha

poeira. Mas ela nunca me pegou” (Entrevista, 2010).

Cabe ressaltar que a participacdo na vida da fampéra a qual as indigenas vao
trabalhar, as obriga a abandonar certos habites@eultura tradicional, substituindo-os por
outros. Esse dado aprece na fala de Juscimeirdabiénda etnia WananA.rotina da mulher
indigena no novo espaco social rompe seus lagosactultura ancestral, ao impossibilitar o
uso do “fogdo de barro, [0] cozinhar na lenha,egar agua na panela... Cozinhar peixe na
agua e sal, fazer o beiju, fazer o mingau de fratamer” (Entrevista, 2009).

O ndo dominio dos cédigos necessarios para aagabzdas atividades domésticas vai
incidir tanto na insatisfacdo da patroa como danméempregada doméstica, que ndo sabe
preparar os alimentos do branco, manusear apareletredomeésticos, cumprir horarios e
organizar a casa. Tornando-se, portanto, o focaoloiiitos e tensdes.

Diferentemente das nado-indigenas a socializa¢édsagesulheres ndo contempla os
servicos domésticos ou mesmo a afinidade com osnowesNo caso das empregadas
domésticas ndo-indigenas segundo a literatura pEl@or nods, “os servicos domeésticos sao
aprendidos ainda na infancia e na adolescéncisecaggendizado envolve a introjecdo de um
papel social. Muitas mulheres da mulheres quezaralios servicos domésticos remunerados
aprenderam com as maes a cuidar da casa e a a0fBOKRATTO, 2006, p. 124).

Em outra fala coletada durante a oficina do PNQO@4&vja Aparecida Lemos, da etnia

Tuyuca, do Alto Rio Negro, evidencia o carater griecdo trabalho doméstico em Manaus.

A realidade das mulheres na cidade, umas ndo tenddesanato para
trabalharem, trabalham de doméstica. E domésticaquele trabalho
explorado, pagam cem reais, cento e cinglienta, giessoa passa o dia
todinho tem esse problema, também. E a maiorigpéssoas, dos brancos
exploram. Por que as pessoas ndo tém assim, uno peuconhecimento,
entdo elas sdo exploradas. Elas trabalham dos,meses e ficam sem
receber, ficam chateadas, saem e ficam aquelem&éss de graca, eu sei
porque j& conheco essa realidade, assim de expiaripropria. Entdo eu
acho que é essa a realidade (M. A. L, Testemunbocéllido ao PNCSA/
2007).
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Diante desse relato podemos entender que o tradaliméstico € assumido diante da
falta de oportunidades profissional, resultante bdéa escolaridade e quase nenhuma
qualificacdo para outras ocupagOes profissionaigssdl caso, a materialidade da
desvalorizacdo aparece nos baixissimos salarias iaformalidade, que aliados a falta de
conhecimento da legislacéo trabalhista e a ne@side uma ocupacao remunerada, faz com
que essas mulheres se submetam as situacfes deagdipl Nem sempre a trabalhadora
percebe a situacao de explorada, conforme se pydeljer na fala de Regina Sénia:

Nem salério eu recebia. Era s6 uma ajuda de vida..€época eu recebia
trinta por semana, mais um rancho que ela fazia pam. Para mim ja
estava bom, porque ele estava ajudando a minhaidariunca fui
assalariada. Eu nunca soube o que era isso. A& Hqj tirei a minha
carteira, mas nunca ninguém assinou. Eu ndo sahia era isso. Emprego,
emprego mesmo eu nunca tive ndo (Regina, entrg¢?i31®).

Regina segue, ainda, falando das marcas deixaastrpbalho doméstico que era

realizado sem a protecao da legislacéo trabalhista

Eu trabalhei tanto que agora eu me cansei. Eu fiflenos. Eu criei quase
todos os meu filhos tudinho assim: Russiam, SuedeSamia. Tudo em
cada de familia. Eu ndo sabia dos direitos ndo. $¢dma... Eu deixava
minhas filhas jogadas. Quando eu chegava estavdas tujinhas. Tudo
aqui com fome. Ninguém tinha dado nada para elag@m. Ai eu parei.

Fiquei no artesanato (Regina, Entrevista, 2010).

O significado social atribuido ao trabalho doméspela nossa entrevistada € o de
trabalho explorado que deixa marcas fisicas e logimas. No plano subjetivo, a
desvalorizacdo vai sendo construida a partir dgrjaroéexperiéncia de profissional da
empregada doméstica. Kofes (2001, p. 198), “o ritaméstico se da dentro de regras ja
bem estabelecidas e incorporadas pelas pessoasisAoddo espaco, o ritmo das tarefas,
quem faz o qué”. Na fala de Regina S6nia, da Sataré-Mawé, pode-se perceber as marcas

negativas impressas no trabalho doméstico:

Olha o trabalho doméstico ele é bom porque no filmakemana, do més
tem o dinheiro. Mas para mim que ja trabalhei catoméstica, eu acho e
prefiro o trabalho com o artesanato. Porque agnguém me manda.
Ninguém diz assimaqui esté faltando limpar! Aqui ndo esté faltahdtu

pego a hora que eu quero e deixou a hora que eo.dt@do, esse negocio
de ser mandado ndo funciona muito bem néo. Porgesta ndo gosta de
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ser mandado. E varias pessoas também dizem quegostam. SO
trabalham porque séo obrigadas. Nao consigo nabaltrar de empregada
doméstica. Eu peguei uma alergia. Nao consigo mpeigr em sabao e
detergente, porque eu fico com falta de ar e darateca. Isso nunca vai
ser recompensado, porque eu nunca estive de aastsinada. Nunca vou
ser indenizada por nada. Eu ndo quero trabalhdoahéstica ndo. Fazer os
servigos domeésticos pra mim é muito puxado. Muénsativo. Vocé néo
tem nenhuma recompensa (Regina, entrevista/2010).

Na relacdo entre patroas e empregadas, hi estmeuta alguém que tem o poder de
mando e alguém que obedece. Mas 0 jogo do mandoobeatliéncia hierarquiza as relagbes
gerando insatisfacGes, conforme demonstra a faRedgna. Segundo Soratto (2006, p.76),
“0 que os estudos sobre servicos domeésticos sugeigume o espaco privado como contexto
de trabalho potencializa a mistura de sentimenéss,ligacbes afetivas e os conflitos
relacionais”.

Isso gera sentimentos ambiguos em relacdo aohmtlaméstico como vimos na fala
de nossa entrevistada. Ao mesmo tempo a nossaistada confirma a hipétese de que ser
emprega doméstica € uma alternativa de trabalhoagumulheres sem qualificacdo séo
obrigadas a buscar, ao afirmar ¢aerabalho doméstico ele € bom porgue no finaseimana, do
més tem o dinheiro” (Entrevista, 2010).

Durante aSemana dos Povos Indigenas da Amazéealizada na UFAM em 2009,
Deolinda F. Prado, da etnia Desano, também relagapariéncia vivida pelas mulheres
indigenas do Alto Rio Negro e criacdo da AMARN. &et que as agéncias que se
estabeleceram no Alto Rio Negro (Exercito e Igrej@mjaram como mediadoras na insercao

das indigenas daquela regido no trabalho doméstioap percebemos na fala de Deolinda:

A AMARN foi criada para amparar as mulheres indagemempregadas
domésticas, expulsas da casa do patrdo em func@padmlez. A gente

sentia muito preconceito, ninguém olhava para &gent O objetivo para a
existéncia da associacao foi a situacdo das mullgeie foram trazidas pela
aeronautica, pelas salesianas e militares paraltia@bde doméstica. Elas
tinham uma utilidade enquanto estavam jovens, aaptaarem 30 anos
elas eram demitidas (Deolinda, entrevista, /2009).

Os significados sociais do trabalho doméstico, moné discutimos na segunda secéo
deste capitulo “sdo significados compartilhadosgistoidos socialmente de acordo com a
evolucéo historica das condicdes concretas deéexist’ (SORATTO, 2006, p. 131). No que

se refere ao sentido pessoal, esse pode ser ddosé&rypartir de experiéncias subjetivas ou
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nao, conforme ficou evidenciado nas falas das metheuvidas. Nesse sentido Soratto (2006,
p. 131) diz que,

O sentido pessoal é construido a partir do comtato o significado social
(conhecimentos, opinides, conceitos) que fornecem interpretacdo da
realidade, independentemente das relacdes do @ramtividuo com o
mundo, e também a partir da experiéncia direta nodm, que acontece a
partir da prépria atividade e o dos motivos paliim®s subjacentes a essa
atividade.

Diz ainda a pesquisadora que “as possibilidadeprdeer e sofrimento no trabalho
estdo relacionados a essa interacao entre as 6eadigncretas da atividade, os significados
sociais e a histéria pessoal que é portadora dpsriércias trazidas desde a familia de
origem” (SORATTO, 2006, p. 132). Nao saber fazeatagdades atribuidas a dona de casa
nao-indigena, traz implicacbes na percepcao queeligana tem do trabalho doméstico. De
fato, podemos constatar até aqui, que a percepcés entidos atribuidos ao trabalho
domeéstico estdo relacionados as experiéncias ¢asceesubjetivas, das indigenas que nele
estiveram inseridas.

Diferentes estudos indicam a inser¢cdo da mulher&aMawe no trabalho domeéstico,
conforme apontamos abaixo. Na década de 1950 NReesra constatara que os Sateré-
Mawé “empregavam-se, também, a particulares, cooneédticas, as mulheres e os homens
como trabalhadores bracais, plantadores e piladdeeguarana, mocos de convés nas
embarcacdes arroladas do porto de Parintins” (PERE2003, p. 58).

Pesquisas recentes indicam que as cidades profitaas, Barreirinha e Parintins) a
Terra Indigena Andira-Marau, ainda constituem pdlesinteresses para os Sateré-Mawe,
“revelam uma predominancia de mulheres nos gru@o®s de 25 anos e mais, supostamente
em razdo do maior aproveitamento da mao-de-obrmilemsateré-mawé como trabalhadoras
domésticas” (SENA e TEIXEIRA, 2006, p. 7).

Na década de 1980, ao tratar da proletarizaca&dmsé-Mawé em Manaus, Romano
observou um quadro bem especifico. Segundo a Eespalizada, constatou-se que em 1982
viviam em Manaus 88 Sateré-Maweé, sendo 47 do seszutino e 41 do sexo feminino. Dos
quais 35% dos homens e 30% das mulheres dessateth@havam como operarios e
operarias no Distrito Industrial (ROMANO, 1982,116).

Os dados dessa pesquisa revelam que logo depoisdb®8%homens e 17% das
mulheres apareciam em ocupacdes proletarias, osfwoomo auxiliares de pedreiro e as

mulheres empregadas domésticas, acarretando nespoode proletarizacdo que passamos a
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assistir, desde entdo, em Manaus. Mas esses dadosaa suficientes para se afirmar que
“houve proletarizacdo de indios nos quadrantesate #ranca” (TORRES, 2005, p. 131).
Mas podemos afirmar que, naguele momento, o muadeadalho sinalizava para uma crise
conjuntural vivida pela Zona Franca nos anos 90@giatdo a méao-de-obra desqualificada
com a insercéo de novas tecnolotflas

Aquele crescimento econdmico e populacional expartado por Manaus dos anos
1970 até o inicio dos anos 1980, acenava com abjlamde de mobilidade social para os
habitantes do interior do Estado do Amazonas, ahtiente para as mulheres. Entretanto,
ainda que a possibilidade de trabalho no Distnitdustrial lhes fosse eminente, naquele
momento coube a mulher interiorana indigena e ndig€na o trabalho doméstico como o
caminho para chegar a cidade.

Diante do que foi posto podemos afirmar que na Amazo trabalho doméstico € o
caminho de entrada na cidade, por parte de muitdeemes indigenas. E o corolario da
cidade para elas. Tal relacdo néo era vista e marpeecebida como trabalho, mas como um
rearranjo “caseiro” do trabalho domeéstico. Em gerséo acontecia porque histérica e
socialmente “aquelas que se ocupam desse tipoabtallio geralmente sdo mulheres que
possuem menor escolaridade e praticamente sem uguakxperiéncia profissional no
mercado de trabalho” (TORRES, 2005, p. 158).

Voltando as Sateré-Mawé, Bernal (2009) faz refeeéacsituacao atual das mulheres
da Terra Indigena (TI) Adird-Marau que se desloeambusca de oportunidades de emprego
e melhorias das condi¢cdes de vida. Em geral, oatmrrévio com o futuro empregador,
comumente € algum “parente” ou conhecido que taméd@prega ou ja empregou alguma
indigena, segundo indica o autor. No entendimea®echal (2009, p. 99-100):

Trata-se particularmente de mulheres que saem dacsemunidade de
origem para procurar um emprego, geralmente decesrdomeésticos em
Manaus ou outras capitais do pais como Sdo PauRiamde Janeiro. De
maneira geral, elas agem sem ter mais informac@esmmares que
aquelas dadas pela pessoa que permitiu o contafalire, depois, se
perdem na cidade para trabalhar geralmente em gimslidegradantes,
semelhantes aquelas da escravidao.

36 Além disso, como o aumento relativo da capacidadéorta de trabalho por parte das atividades
industriais € menor que o incremento de mao-de-go anualmente é lancada no mercado de
trabalho, as categorias socialmente inferiorizadeabam ficando, grandemente, & margem do
processo de industrializacdo (SAFFIOTI, 1978, p. 51
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Como vimos, a mobilidade de jovens e mulheresatealindigena (TI) Andira-Marau
esta vinculada ao trabalho doméstico e acompankin&mica do desenvolvimento da
Amazobnia. Ao longo das ultimas décadas, o deslentortem ocorrido tanto para as cidades
adjacentes como para Manaus. Mas, conforme indieaaB (2009), nos ultimos anos
especialmente as mulheres estdo buscando outrdgisam pais, especialmente na regiao
sudeste. Em geral, a motivacéo para o deslocamséntas expectativas de mobilidade social
gue a cidade oferece.

N&o temos duvidas que, possivelmente, tenha haados de indigenas que tenham
sido cooptadas pela rede trafico humano vinculaslanarcado do sexo. Uma vez que,
conforme aponta Bernal (2009), elas agem sem nméggmais que aquelas recebidas
inicialmente e, sem qualquer referéncia, elasrfamite podem submeter-se a condi¢cdes de
trabalho degradantes.

Outro fator que aponta para esta hipétese é ampidede da Terra Indigena (TI)
Sateré-Mawé de locais onde ocorrem festivais @itugue pode favorecer os intercambios
sociais de mulheres indigenas com os sedutorefsdalres e traficantes de seres humanos.
De acordo com o Relatério da PESTRAF(2002, p. 78),

Quanto as pessoas traficadas hd uma incidénciar rdaiadolescentes,
seguidos de mulheres. Nas rotas do trafico intlesl e intermunicipal, as
adolescentes e as mulheres circulam entre as isapitaunicipios de
confluéncia com estradas, portos, por areas delgsammpreendimentos e
ainda por locais onde ocorrem festivais. Saem tamde& Amazonia para o
sul e o nordeste do Pais, ou procedem destas squada a Amazonia.

Os dados do Relatério da Pestraf ndo indicam @mparhento étnico das traficadas,
mas podemos inferir que entre elas encontram-desmtes e mulheres indigenas. Ou seja,
os dados da Pestraf convergem para a hipétedemuoelamos anteriormente, é possivel que
haja casos de trafico de jovens e mulheres SataméVpara fins de exploracdo sexual
comercial.

Neste capitulo apontamos elementos suficientessgaafirmar que, mesmo permeado
pela desvalorizacéo e invisibilidade, o trabalhondstico continua sendo porta de entrada
importante para a mulher de estratos sociais frhaados que pretende alguma mobilidade
social ascendente. Considerando que as minoriasagtencontram-se nas classes sociais
inferiores, no estado do Amazonas desde outrasagép@empre houve prevaléncia pela

mulher indigena para a execucao do trabalho (s§rdmmeéstico.
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Diante das condi¢cdes do trabalho doméstico exerpmtomulheres indigenas em
Manaus, podemos supor que as relacdes de tratalhbse perpetuaram ao longo da histéria
do Brasil. E 0 que apresentaremos no proximo armhrthistéria de vida de duas mulheres
Saterée-Mawé, por consideramos que trabalho domésticie ser um dos instrumentos

adequados para pensar as relagbes assimétricagemiasses sociais no Brasil.
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CAPITULO Ill — A TRAJETORIA DAS MULHERES INDIGENAS NO TRABALHO
DOMESTICO

3.1 Vida e trabalho de Zenilda da Silva Vilacio (Auru)

Ao tratar das trajetorias de Zenilda (Aruru) e ZeilKutera), duas mulheres
pertencentes a mesma familia e a mesma geracaginan@s que nelas pudessem conter a
sintese das histérias de vida de outras mulhereséSdlawé. As trajetdrias dessas duas
mulheres nos permitem compreender seus estilogldaliferentes, sua insergcéo no trabalho,
organizacdo politica de suas comunidades e seuegsws de subjetivacdo e reeificacdo
frente aos modos de viver do branco. Ao mesmo tempomitem perceber o gradativo
movimento de ressignificacdo de sua identidadeatmd limiar do urbano e do rural.

Esses aspectos nos levaram a falar de trajetOpiaximadas, pois suas histérias
pouco se diferenciam da historia de outras indigene se deslocaram para Manaus. Ha
pontos de interseccdo encontrados nas experiénni@®s por elas, seus deslocamentos
convergem para o trabalho doméstico como a viaeesa a cidade. E na aco politica dessas
duas mulheres que se nota a similitude entre 8&sduas amazonas, guerreiras, destemidas
e audazes. Construiriam-se como sujeitos livigdnamos e diferenciados.

A tessitura deste capitulo foi construida a palirelatos daqueles que conviveram,
participaram ou ouviram fatos e peculiaridades dasi por essas mulheres durante suas
trajetérias de vida e trabalho. Ao tratar da reagéd e das lembrancas guardadas no
imaginério de Zenilda e Zeila, tomamos “como pateareferéncia os contextos sociais reais
que sevem [serviram] de baliza a essa reconstrugde chamamos memoria”
(HALBWACHS, 2006, p. 8).

Em nossa andlise valorizamos as narrativas retirggarelatorios e pesquisas de
mestrado para assim, reconstruirmos as trajetdeagda e trabalho desses sujeitos, por se
tratar de pessoas que j4 ndo vivem entre nés. Jamadis nesta secdo a trajetdria de Zenilda.
Nossa informante principal foi sua filha Regina @6da Silva Vilacio, de 36 anos, que
atualmente esta a frente da Associacédo das Mulhat@genas Sateré-Mawé (AMISM).

Zenilda da Silva Vilacio, nasceu no dia 01 de owdute 1958, na Aldeia Ponta
Alegre, localizada na Terra Indigena (Tl) Andirasislaque conta atualmente com 91 aldeias.
Apoés anos de atuacdo politica morre precocemerged@aaanos em 29 de julho 2007 em
Manaus. Ela é a terceira filha de dona Tereza ifema Silva e do Senhor Abdon e foi uma

das fundadoras e ex-Coordenadora Geral da AMISM.
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Uma pesquisa realizada em 2005 que resultolDiagnodstico Socio-demogréfico
Participativo da Populacdo Sateré-Mawénfirma que essa regido, localizada ao longo do
rio AndirA e seus principais tributarios, apresemtada populacdo aproximada de 3,8 mil
pessoas, distribuidas em 50 aldeias, huma médig9dpessoas por domicilio, mostrando a
alta concentracdo demogréfica da localidade dewrige dona Zenilda da Silva Vil&cio.

No ano de 1969 Zenilda saiu da comunidade Ponigré\éocalizada a margem do rio
Andira, municipio de Barreirinha — distante de Manaerca de 372 quildmetros em linha
reta para trabalhar na casa de familia. A sua shdadeia aconteceu um pouco antes das
primeiras levas migratorias significativas para klas) que aconteceram no inicio da década
de 70. Segundo Bernal (2009, p. 97), “a maioriaidd®s vindos para Manaus entre 0s anos
de 1970 e 1980 pertencem ao mesmo ramo familiar”.

As trajetorias das filhas de dona Tereza, que e esta com 96 anos de idade e
mora na Comunidade Mawé, comeca com Zenilda e .Z€tmforme o relato de seus
parentes, as duas vieram para Manaus ainda metramadas em 1969 por agentes do extinto
Sistema de Protecéo aos indios ($Ppara trabalharem na casa de familia. Vejamos o que

Regina nos relata sobre a vinda de sua mae paraugian

Quando ela veio para aqui, tinha a idade... El@a djge tinha a idade de
oito anos. Ela veio para estudar, pra trabalhagptzca o pai dela tinha
morrido! Ai ndo podia ficar mais la. Ela veio coiadela que também ja
¢é falecida. A tia Clara que trouxe ela junto cofinada vové Mariquinha,
que era avo dela. Ai vieram as trés irmas. E aidmuahegou na casa da tia
Clara, que tinha um monte de filho também, ai étsed assim:Olha
mamaé — A tia Clara falou pra finada bisavé Nos ndo podemos ficar
mais com essa menina porque ja tem muita gente agui uma senhora
ali que quer uma menina pra morar com.dtéo ela deu a minha mée, a
dona Zenilda, pra morar com a dona Mariazinha @quépoca era dona da
Vasp. E ela foi morar l4... E ela contou para agepe ndo se acostumou.
Ela passou pouco tempo la. Muito pouco tempo (Regintrevista/2010).

Note-se que aparece na fala da entrevistada osoratnais frequentes apresentados
por outros indigenas como justificativa para aaala aldeia: dificuldades na aldeia, a busca
por estudo e trabalho. A pessoa que intermédissioclamento de Zenilda para a cidade é a

tia que na época era casada com um agente da FWI¥Adrimeiro momento seu destino foi

37 O Servico de Protecdo aos indios (SPI), foi umdémjo governo que inaugurou uma nova fase no
indigenismo brasileiro, mas nos anos 1967, foi utido pela Fundacéo Nacional do indio (Funai)Sel
surgiu inicialmente como Servico de Protecdo aadioén e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais,
promovendo a expansdo econdmica por meio de polégucacional e sanitaria, entrou em decadéncia
administrativa e ideoldgica a partir de 1957 (18810).
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tornar-se “cria da casa” de uma familia influetejue representava alguma possibilidade de
mobilidade social.

A presenca de Dona Zenilda na cidade motivou aavivétb somente das outras irmas,
mas também de sua méde e de seu irmao mais novaacesposa. Os primeiros anos em
Manaus nao foram faceis para essas mulheres, segosdconta Regina. Na aldeia podia se
cacar, pescar, cultivar a roca e fazer a farintess oom a morte do avé ndo tinha ninguém
mais para cacar para elas. Uma vez na cidaderadstabuscar alternativas de subsisténcia

realizando atividades domésticas. De acordo coarrativa de Regina,

Foi o tempo que a mae dela veio e ela foi moraMooo da Liberdade. E
no Morro da Liberdade, para eles sobreviverem,calaegava agua. Na
época ndo tinha agua encanada, s6 cacimbédo. Alaslagava agua. Ela
disse que era... cinquenta centavos o tanque d'adaga d’'agua. E aquele
dinheiro, o dia todinho ela ficava enchendo pardaasilias que tinham
mais dinheiro. Para poder comprar o pdo, o framgpeixe no final da
tarde. Para ela e a mée dela. E a outra mais jekstava empregada, que
era a Lelinha. Ja eram elas que sustentavam assisa. E nisso ficou até a
idade de doze anos. Com doze anos apareceu o hie(R@gina,
entrevista/2010).

Aos doze anos Dona Zenilda casou-se com Agenoir®&figacio, um ndo-indio. Nos
parece pouca idade para alguém se casar. Mas dstimostumes da etnia Sateré-Mawe, os
casamentos acontecem logo apdés o primeiro ciclesimend da moga. Quando isso acontece a
jovem passa pelo ritual da paca que € o ritualnd#gagdo da menina na vida adulta, pois
indica que ela esta pronta para o casar-se e aadsuwa propria casa e do seu marido.

Desde o contato, os casamentos interétnicos, t&surgegmado como uma estratégia
que visa garantir acesso ao territorio, as meré@asioaos produtos ou mesmo a garantia de
status social. As unibes matrimoniais interétnicas cdesisem aliancas politicas que se
revertem em vantagens para o grupo, porque “terfilinaacasada com branco garante acesso
facilitado ao mundo da cidade, do hospital, dalasealas mercadorias” (LASMAR, 2005, p.

197). E o que podemos perceber na fala de nossaniante:

Ele a viu e ficou afim dela. E pediu para namotar Ai a minha avé a
forcou a casar com ele. Porque precisava de horeetmodde casa. Néo sei

0 que... J& que ele queria casar, entdo ia casaplrrou mesmo assim. Ela
nao gueria. Mas disse que pra obedecer a maedielficou com ele. Ai
passou a sustentar a familia, praticamente todlBhmsso foram morar no
bairro Alvorada. Na época o bairro Alvorada tami®stava comegando. E
la fizeram uma rocinhé&le conseguiu um terreno para a minha avé la. E
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fizeram roga. Na época era ali na rua oito. E pofi@aram por muito
tempo. Ai eu nasci ali no bairro Alvorada (RegiBatrevista, 2010).

Lasmar (2005, p. 197) chama a atencdo para o fatgue “pode-se atribuir ao
casamento com branco um papel importante no proakssransformacédo do modo de vida
de uma mulher e de seus parentes, uma vez querialaim contexto singular para a
realizacdo de novos roteiros e pra a producdo decanmo diferenciado”. Mas a unido
matrimonial com um n&o-indio ndo aconteceu porIeacda prépria agente, conforme o
relato de sua filha.

Cabe compreender como a obediéncia a mée é cefgemas condi¢cdes sociais nas
quais elas estavam inseridas. Do ponto de vistad#ao casamento da filha com um homem
(afim) branco, trazia algumas vantagens que s&odisias ndo somente a sogra como a todos
os familiares.

Na aldeia a divisdo do trabalho se da por sexoniaberes valem da importancia de
sua atividade produtiva para afirmar seus direimgsposa. A cumplicidade econbmica entre
marido e mulher fornece a base para o desenvoltomenuma relacdo de cumplicidade que,
tende a se tornar cada vez mais estavel” (LASMARDS52 p. 207). As qualidades de boa
esposa conferem a mulher sg#atussocial diante do grupo. Mas na cidade os cédigos s
outros e os problemas aparecem, caso “um dos @Enjgixar de cumprir seus deveres na
divisdo sexual do trabalho ou direciona sua le@dzata a familia de origem em detrimento
daquela que constituiu” (LASMAR, 2005, p. 2007).

O casamento de Zenilda e Agenor pereira Vilaciontaeu e os filhos foram
nascendo, trés ao todo, dois homens e uma menggwakcompanharam durante a suas idas
e vidas de Manaus a aldeia ou entre as cidademuirinhas. Apos alguns anos vivendo no
bairro Alvorada, Zenilda retornou a sua aldeia amsrfilhos e o marido. O senhor Agenor
havia recebido uma proposta da Igreja Adventista pabalhar como professor dentro da
Aldeia Ponta Alegre.

Um pouco antes de 1990 eles retornam para Manalisngto a morar no bairro
Alvorada. Nessa época, eles passaram pelas cidad&kazes, Nova Olinda e Manacapuru.
A busca por trabalho foi 0 motivo para os deslogangede uma cidade a outra.

Em 1990 Zenilda vive a experiéncia do abandonondm@eu marido foge com outra
mulher a deixando em Altazes. Em Manaus, mais wmaela volta a residir definitivamente

no bairro Alvorada, conforme nos conta Regina Sdai&ilva Vilacio:
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Quando foi... Em 1990 a gente estava em Altazesdjuele fugiu. Ai ela
ficou s6. Ela assim... Ela ficou muito deprimidajitn desesperada porque
desde a idade de 12 anos ela vivia com ele. Eludoapara ela. Nunca ela
conheceu outra pessoa que néo fosse ele. MassskaRtim, agora ele foi
embora porque nao quer viver com nos mais. Vamas ¢i0s Eu e meus
irmaos. Eu mais esses dois irmdos trabalhamos rsalte. Foi muito triste
mesmo a nossa situacdo. Ela diseeha filha, n6s vamos venceXos
capinavamos quintal & no Santos Dumont, por aliaos manter. Desde
o inicio eu trabalhei em casa de familia pra ajudanrinha mae, pra hoje
nés ter isso aqui. Pra hoje a Associacdo chegateacimegou (Entrevista/
2010).

Nota-se, diante deste depoimento, que o fendmemmloiieza material que atinge os
bols6es empobrecidos das metropoles brasileiradeta recair mais sobre a mulher. Para
Demo (2005, p. 90), “quando a vida se torna mars,dél mais dura para a mulher, como
regra, ja que, com todas as agruras desta sociedadalista e machista, serd sempre muito
mais complicada a sobrevivéncia para a mulher oqugesé”. A ela sao reservadas as posicoes
subalternas e a informalidade profissional, quasepse expressas em rendimentos menores

pelo mesmo trabalho. Nossa informante continuaedato nos seguintes termos:

Eu ndo terminei meus estudos por causa do trablsleo.pai foi embora
cedo de casa e ai eu tive que trabalhar pra sasteetus irmdos. O meu
irmao Ageu tinha 12 anos. Ficaram tudo pequenanidha mae ficou
operada, ela tinha duas operagfes. Entdo ela nda muita forca para
trabalhar. E ai eu fui pra casa de familia paraather pra sustentar eles,
gue era 0s meninos e a minha mae (Regina, Enag?i310).

Temos aqui outro traco mais duro da realidade dugea mulheres das camadas
sociais populares. Com a dissolucdo das relacOesimuoaiais, recai sobre elas a
responsabilidade da chefia dos lares. Para Den@b(20 88) “é indizivel a miséria pela qual
pode passar uma familia nessa condicdo, sendthos éis maiores vitimas. Suas chances néo
s6 de sobreviver, mas de realizar oportunidadeddsa reduzem-se drasticamente”. Diante
da situacdo familiar, nossa informante torna-sereipal responsavel pelo sustento da casa
por meio do trabalho doméstico, confirmando o qurestatamos ao longo desta pesquisa.

Desse ponto em diante recorremos aos depoimentb®mie Zenilda para reforcar e
também para complementar o0 que ja sabemos, emhotasneircunstancias relativas a sua
passagem pelo trabalho doméstico permanecem obsgara nds. Por isso retomamos sua
fala a partir do ponto onde ela fala da saida disial

Passaremos a ouvir a prépria Zenilda em narratigsisas a mestranda Maria do

Socorro Pacé Matos em 2003, quando era aluna dpdpPna de Pés-Graduacédo Sociedade e
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Cultura da Universidade Federal do Amazonas. Zemnddclara a Matos (2003) que foi a
dificil situacdo econbmica vivida na aldeia quenastivou a vir para Manaus. Naquele
contexto, elas sédo convidadas e tém a oportunidadeabalhar como empregada domestica

na casa de funcionarios da FUNAI. Vejamos o queoroZenilda:

Quando nds comecamos a falar o portugués, nésneentiontade de vestir
roupa, ler e escrever, mas na aldeia isso ndo @vpbpor que nosso pai
morreu de um acidente, uma queda. N6s éramos hawéa acabado o
rocado que nosso pai havia deixado. Entdo nésveysok vir para a
cidade, para trabalhar como empregada domésticaildde Entrevista
concedida a MATQOS, 2003, p.52).

Observa-se que o contato com a cultura do brassomacomo as necessidades
materiais geradas, aliadas a escassez de alimamE® o caminho para a cidade. Nessa fala
de Zenilda, confirmamos a narrativa de Regina quant fato de sua entrada na sociedade
envolvente ocorrer através de um agente da soaedacional, que a traz para trabalhar
como empregada domeéstica.

Confirma-se, o corolério da maioria das mulheresadanadas sociais subalternizadas,
gue véem no trabalho doméstico uma possibilidadeal@lidade social ascendente. Segundo

Kofes (2001, p. 231-232),

‘Trazer empregadas do interior’ é utilizado, (tampgor mulheres que se
profissionalizam e tém que assumir compromisscs fer casa [...] nesse
circuito especifico de migracdo a que estou merirefe, poderiamos

detectar uma estranha combinacéo: operando o mwddiocional de que as
tarefas domésticas sdo atribuicdes da mulher, wsBa®mancipam’ do

trabalho doméstico e outras, pelo trabalho don@assalariado.

Para Bernal (2009, p. 97), “foi o deslocamentoi@hide algumas delas para trabalhar
na cidade e fazer tarefas domésticas ou para estudpor terem casado com nédo-indigenas,
entre outros motivos, que abriu a era da migrac8oine-se a isto o fato de que com o
deslocamento das filhas de dona Tereza para Marmmpgcialmente Zenilda e Zeila,
inauguram-se novas formas de fazer comunidadeaétnic

A histéria do deslocamento das Sateré-Mawé pamsalits marcada pela insercdo no
trabalho doméstico sob os cuidados de agénciasrgomentais e instituicoes religiosas, é

também vivido pelas indias de outras etnias. Istordirmado por meio do relato de Zenilda

feito em 2003, a saber:
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Militares e freiras: eles levam as mais novas, lbaistas e mais fortes para
trabalhar 14, com as freiras ou em casa de miifgoara ser domésticas,
servir. Depois, elas ficam por ai... perdidas. B§é conseguem nem marido
para ficar brincando (Zenilda, entrevista concedi®&EGATO, 2003, p. 68).

Na fala de Zenilda aparecem elementos que denatpatha do trabalho doméstico
experimentado pela indigena. Subentende-se quefargmcia pelas mais novas e mais
bonitas, reservava-lhes outras funcdes para alérfsetedomeéstica, servir’. Elas “depois
ficam por ai perdidas”. Ela esta se referindo aas0g de abuso sexual sofrido no trabalho
doméstico. Ao afirmar que elas “ja ndo conseguem marido para ficar brincando”, ela esta
se referindo a situacdo de defloramento da moca s@ ser virgem, ndo encontra

casamento. Segato (2003, p. 19) confirma estacituafirmando que,

Os contatos com a sociedade nacional através decipms grileiros,
garimpeiros, fazendeiros, funcionarios de empresastivistas, militares,
comerciantes e missionarios que atuam na regidoirt@acto sobre as
mulheres indigenas causando muitas vezes imensosiestos morais,
psicolégicos e fisicos ao recruta-las, desde mjoitens, para o trabalho
doméstico em regime de semi-escraviddo, a pragiuiormal ou informal
e até o trafico de drogas.

S&o0 essas as consequéncias dos contatos desoslerdadbusca de sobrevivéncia por
parte de mulheres indigenas. Isso foi constatatio gesquisadora durante ur@dicina de
Capacitacéo e Discussate Mulheres indigenas, realizada na FUNAI em ndwerde 2002.
Cujo objetivo principal “foi dar subsidios para ab®racdo de um documento propondo
diretrizes que deveriam orientar Rgliticas Publicas para Mulheres Indigenaslo governo
gue entdo comecava” (SEGATO, 2002, p. 3). Zenimdigpou dessa oficina de capacitacéo
durante a qual ela relatou em tom de dendnciatuacsio das sateré-Mawé levadas pelas
freiras e militares.

Nos fins dos anos de 1960, quando se deu a saidenilda da aldeia, as politicas de
tutela ao indigena estavam ligadas a imagem dendim §em cidadania e incapaz, e a uma
politica de Estado regulador e forte. Viviamos dm@iros anos de repressao militar. Na
década de 1970 alguns povos indigenas conscieptesias experiéncias de violéncia e
discriminagédo, comegam a se organizar para exags direitos. Naquele momento acontecia

“a primeira assembléia nacional [que] deu-se env 1®7& primeira organizacdo brasileira
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indigena, a Unido das Nac¢des Indigenas (UNI) fonémla em 1980” (SURVIVAL, 2000, p.
18).

Com a Constituinte de 1998, os artigos 231 e 233klasseguram aos povos o direito
a saude, educacao e cultura diferenciadas. Esgedontexto socio-politico vivenciado por
Zenilda e suas irmés que, sobremaneira, amalgamalicerces dessa lideranca consolida em
1993, com a fundacdo da Associacdo das Mulherégends Sateré-Mawé. Indagada sobre

0S motivos da criacdo da Associacdo Zenilda relatseguinte:

[...] Eu via que meu povo estava sofrendo e preaisse organizar,

precisava de apoio, entdo eu convenci outras nagheara participar da
primeira reunido e planejar trabalho e uma auttestecdo para manter os
meninos no colégio. Precisavam de lapis, caderaaother, de merenda,
entdo noés tinha de lutar porque 0 emprego naoeerstnosso Amazonas
(Zenilda, Entrevista concedida a MATOS, 2003, p. 52

A vida na cidade consistia huma realidade bem afiter da vida na aldeia. Da
chegada em Manaus no ano de 1969 a criacdo daids®oalas Mulheres Indigenas Sateré-
Mawé (AMISM) por volta de 1993, Zenilda e suas ism@m uma trajetéria de lutas pautada
na reivindicacdo do direito ao territorio e na mangéo da cultura tradicional. Ela sente as
agruras do trabalho domeéstico e busca por altgamtijue garantissem a subsisténcia da
familia. Ao mesmo tempo, juntamente com suas irdéita e Bakd® foi resgatando a
identidade étnica Sateré-Mawé das familias queastarganizadas na area localizada entre
o Conjunto Residencial Santos Dumont e o bairroeRedo.

Nesse meio tempo ela descobre na producéo do radasdigena Sateré-Mawé um
instrumento eficaz que, a0 mesmo tempo, garanita tareproducdo material do grupo como
contribuiria para reconstituir a identidade étniadormecida. Isso demonstra aquelas
interpretacdes defendidas por especialistas deergerrprimordialista que, analisando os
efeitos do contato da sociedade nacional com asdsmites indigenas, afirmam que o contato
estaria levando os povos indigenas a uma irrewrdisestruturacdo de suas identidades,
uma certa dispersao étnica.

E bem verdade, e ndo podemos ignorar, que atuarf@nefeitos das relacdes entre o

fendbmeno da urbanizacéo e aquele da industriabzaefn se feito sentir de maneira profunda

% O trabalho de Solange Pereira do Nascimento “\éidBrabalho da Mulher Indigena: o protagonismo da
tuxaua Baku na comunidade Sahu-apé, Iranduba/AMferdliido em 2010 no Programa de Pés-Graduacdo
Sociedade e Cultura da Universidade Federal do An@sg tratou do protagonismo da Tuxaua Baku figura
amplamente dentro do \Movimento Indigena do Amagon
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e desigual” (ALMEIDAEet al, 2009, p. 13). Diante disso, os indigenas iniciamprocesso
de “reconfiguracdo étnica” fundando comunidadesicaé$n fortemente ancoradas na
apropriacdo e uso do territorio, bandeira classiaapolitica dos povos indigenas. Nas
comunidades os indigenas mantém suas diferencaslagdio aos demais, diferenciando-se
por sinais particulares que definem sua etnicifademo a lingua materna, a figura do
tuxaua, a producéo do artesanato e os rituais.

Naturalmente, a medida que Zenilda vai organizaaddssociacdo de Mulheres
Indigenas, o trabalho na casa de familia & subtdupelo trabalho com o artesanato e pela
acdo politica na AMISM (Figura 13). Criada a padb conhecimento da experiéncia
associativa das mulheres do Alto Rio negro, a AMI&M se constituindo em um ponto de

referéncia em Manaus para as comunidades de bdsFnaandigena (TIl) Andira-Marau.
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Fonte: Acervo da AMISM

Em 1995, com o intuito de criar e fortalecer aseba@ldeias da &rea indigena) em

Manaus, ela realiza uma assembléia na ComunidddeNdva, no Marau. Na narrativa que

% 0 antrop6logo Alfredo Wagner Berno de Almeida cunl@nceito “territorialidade especifica” para desir
a situacdo atual dos povos tradicionais, entre adgsovos indigenas da Amazénia. Esses povos ténfane
relacédo dos povos tradicionais com a terra, a @aeo territério e a etnicidade (ALMEIDét al, 2009).
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se segue, fica evidenciado qual era a percepcaoagquéiderancas Sateré-Mawé das
comunidades de base tinham daqueles que deixavaarritdrio tradicional em direcdo a

cidade.

[...] quando eu entrei aqui dentro da area teve uma distninacao
muito seria pelas liderancas que eles diziam assinBateré |la da cidade
nao é mais Sateré, eles ja estdo civilizadpsité mesmo para mim eles
falaram né? Mas néo! Eles continuam com a culauteadi¢do, isso que se
encontra agora é muito importante vocés verem c®ateré se comportam
|4, ta entendendo? Entdo nés estamos trabalhanéisll@M em Manaus
esta trabalhando num projeto para queossa identidade como Sateré é
aquele que veste paletd, gravata, é Sateré, culturado nossa(Zenilda,
entrevista concedida a MATOS, 2003, p. 55). (Gnfossos)

Mas apropriar-se da cultura do branco significeepder os cddigos necessarios para
o controle do processo de reproducédo social. Emiteas coisas significa dizer que, “o
movimento da populagéo indigena na direcdo da eidasto é, da escola, de mercadorias, do
hospital — seja compreendido ndo como sinal de n@auaos valores comunitarios e
submissdo aos esquemas do mundo dos brancos” (LASMB05, p. 242). Mas aquele(a)
que volta a aldeia passa a ser visto como ndodndigelo fato de ndo apresentar os sinais
diacriticos da cultura tradicional. Ou seja, sairattleia e viver na cidade, significa deixar se
ser indio na percepcao das liderancas da Terrgdndi(Tl), conforme a fala de Zenilda. Na

mesma entrevista, Zenilda acrescenta:

[...] n6s trabalhamos em Manaus pra que a nossdiddde, isso amanha
vai ser discutido: a educacdo. Onde a politica diecagdo em todos os
colégios,eles acham que o indio € s6 aquele que anda nu, diea
pintado, que tem o pé guadrado, que tem cabelo lis&ntdo esse € um
programa que nos estamos trabalhando, conscietdizana que eles
respeitem nés, porque aqui tem muita mana boeita,nbuito rapaz bonito,
nao ta nu, mas € um diferente. (Zenilda, entre\dstecedida a MATOS,
2003, p. 56). (Grifos nosso)

Barth (2000, p. 27), diz que “os grupos étnicos s@begorias atributivas e
identificadoras empregadas pelos préprios atom@sserjuentemente, tém como caracteristica
organizar as interagfes entre as pessoas”. Magedia um contexto de diversidade étnica as
identidades e as diferencas entre indigenas endgenas sdo postas em confronto. Na

cidade, ao se apropriar dos cédigos do brancou@ingabitos, educacéo formal) o indigena
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pode-se ocultar aquilo que da sentido a identidad®o a linguagem, os modos de vida e 0s
sistemas simbolicos pelos quais eles séo iderdiga

A frente da AMISM Zenilda também se preocupou efertger a mulheres indigena e
aos poucos foi se integrando as organizdéape lutavam pelos direitos dos cidadaos, entre
elas a Comisséo de Defesa dos Direitos Humanos KJDRlesse mesmo periodo, conforme
nos informou Regina, sua méae participou ativamdateriagcdo do Comité Contra a Fome a
Miséria em Manaus.

Zenilda demonstra a preocupacdo que ela tinha éandkr as mulheres de sua etnia
vitimas de violéncia doméstica e sexual. Isso cordia amplitude da atuacdo da AMISM. A
insercdo dessa lideranga feminina dentro das redegprotecdo dos direitos humanos
possibilitou que ela criasse um albergue juntod& sk associagdo, no bairro Compensa. Sua
trajetéria de vida é evocada durante seu trabath@amscientizacdo junto as associadas.

Vejamos sua fala:

Manter a informacao, ver o mundo dos brancos egpgmerque o mundo
dos indios, porque geralmente tem muitas mulharesgo violentada, elas
sdo estuprada e as vezes ndo da o direito pargpetaspalmente eu né, eu
fui inclusive casada com branco, o branco foi emb®rhoje em dia eu
falando s6, sustentando a casa, os filhos tudinlete endo da nenhuma
percentagem. (Zenilda, entrevista concedida a MATZDS3, p. 59).

No trabalho de conscientizagédo ela busca reforglaresa necessidade das mulheres
manterem-se informadas sobre seus direitos. Etadabartir da experiéncia de quem foi
casada com um branco. Na sua visao isso nao @adifivo, pois sempre gera problema. No
Alto Rio Negro onde ocorre com certa frequenciadiannatrimonial indigenas com brancos,

foi constado por Lasmar (2005, p. 208) que

As mulheres mencionam com frequencia a infidelidddemarido como

principal motivo da frustracdo no casamento. Isfgitas e cientes da
atmosfera de distanciamento de que se impregnelagépo, elas enfrentam
a adversidade apoiando-se nas posi¢oes de dormsae tmae de familia’,
bem como em sua atividade profissional.

“0 Dentre as organizagdes que fez parte, corRBRZE GRUMIN DE MULHEREScriada em 1987consistindo

em uma rede de atuacdo nacional e internaciomahafta por mulheres indigenas aldeadas e das cjdaates
mulheres de origem étnica discriminadas social,u@ex racialmente, como as indigenas e as afros-
descendentes, participando dessa rede até semmiato (REDE GRUMIN, 2010).
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A preocupacdo de Zenilda € a mesma dos antigos<hdfais: a saida das mulheres
das aldeias a partir do contato com o branco. Bialigso ela defende n&o somente a

permanecia na area como 0s casamentos dentro gléaetnia. Vejamos seu relato:

[...] Estou procurando ler essa mensagem, quetessdadias ndo pode cair
Nno mesmo risco que eu. Principalmente o lagco matriah, ela pode casar
com um outro indio e ndo um outro branco, porquea gaoblema,
geralmente nés ndo temos direito, indio ndo temitdire entdo por isso
mesmo que nés mantemos a informacdo dela, nesskendiyque elas se
case la e que elas fique 14 na basks que estdo recebendo educacao se
formando que trabalhe para ajudar esse indio para &#o cairem no
mundo dos branco(Zenilda, entrevista concedida a MATOS, 2003,9). 5
(Grifos nosso)

N&o podemos deixar de mencionar que as relacogerdiela com a base (aldeias da
area indigena) favoreceram a criagcdo de uma redglai®es sociais com mulheres e homens
da &rea indigena. A participacdo na associacaabjlitaso surgimento de praticas de ajuda
mutua, fundadas nos lacos de familiaridade, recigagle e solidariedade. Os intercambios
com a area indigena se deram, a principio, comr@gtps propostos pela associacdo as

comunidades de base. Conforme foi constatado mpsesde Matos (2003, p. 60),

Como alternativas econdmicas surgiram o0s projetoartesanato, criacao
de galinha caipira e ro¢ca comunitaria; como saludee® ambiente: o
Projeto Lixo. [O] Projeto Artesanato - desde o comeco, as meghda

cidade comecaram a desenvolver aquilo que elaarsalai confeccéo de
artesanatos tradicionais femininos. Em decorréndta processo de
articulagdo com as mulheres da area indigena sgowsn circuito

econdmico de troca e reciprocidade [...]. (Grifcadéora)

Diante do que foi posto, pode-se afirmar que ac@&dada AMISM assegurou O
estabelecimento de uma rede social que fortaleseelacbes comunitarias entre os Satere-
Mawé tanto da area como de Manaus. Esse fenbmencebjslo ndo aconteceu
exclusivamente com essa etnia. Algo semelhantergapercebido nessa época entre a
Associacao de Mulheres do Alto Rio Negro (AMARN)=indigenas de sua base. Conforme
Almeida (2004, p. 02),

Por seus designios particulares, 0 acesso aossoscwmaturais para o
exercicio de atividades produtivas, se da ndo apatnavés das tradicionais
estruturas intermediarias do grupo étnico, dosmpese da familia, do
povoado ou da aldeia, mas também por um certo geawcoesao e
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solidariedade obtido face a antagonistas e em ¢éiéisa de extrema
adversidade e de conflito, que reforcam politicaimeas redes de
solidariedade.

Na perceptiva do Bauman (2001), o fortalecimentalidegensdo comunitaria € capaz
de reforcar a solidariedade entre os individuos sua preocupacdo com 0s problemas
coletivos. O sentido atribuido por ele ao termo woitlade estd perpassado por lacos de
proximidade local, parentesco, solidariedade denlancas, que constituem a base dos

relacionamentos consistentes. Segundo Bauman (R06T),

[...] tecida de compromissos de longo prazo, deitds e obrigacdes
inalienaveis [...]. E os compromissos que tornarigica a comunidade
seriam do tipo do compartilhamento fraterno’ reafindo o direito de todos
a um seguro comunitario contra erros e desventquas SA0 0S riSCOS
inseparaveis da vida individual (BAUMAN, 2001, )5

Com a implantagéo dBrojeto Arte e Economjaa associagao passa a comercializar o
artesanato produzido pelas mulheres da associag@étag mulheres da area indigena para
lojas de departamento da Holanda e Italia. Osdatebios da AMISM com a base se davam
por meio da troca de produtos de primeira necedsigar artesanato como cocares, pulseiras,
penas ou produtos agricolas e extrativistas.

As trocas eram realizadas durante 0s encontroseenddéias promovidos por Zenilda,
gue aproveitava para realizar trocas econémicamscentizar os indigenas da area quanto
aos seus direitos, especialmente os das mulhetespl@®m sobre questbes ambientais. As
sementes coletas ou produzidas na area indigesarpas adquirir relativo valor econémico
como matéria-prima em Manaus ao serem compradagquolda, que as repassava para a
associacdo. Ja os produtos artesanais adquiridasenaindigena eram re-elaborados pelas
artesds da associacdo, que buscavam aprimorarabanaentos e agregar valor estético as
pecas.

Fica evidenciado na fala de Zenilda ndo somentepaiitancia atribuida aos projetos
como a incorporacédo de conceitos da sociedadevamtel A associacao é o instrumento e o
espaco de dialogo com a sociedade envolvente. @oafpodemos perceber neste trecho da

entrevista concedida a Matos (2003, p. 61), Zerdklga claro que

O objetivo é que no futuro a AMISM se mantenha geetisar de projeto,
ela mesma vai se sustentar, isso é que € ‘arteoeian A arte parte da
nossa sabedoria que nés ndo estamos na Universidagaém deu curso
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para nés, Deus que ensinou para nos, ai a gergedsor, estamos jogando
pro mercado, tanto jogando para um como para e quem ensinou
foi Deus, dai estar gerando recurso. Que essesecunesca para bancar a
estrutura da AMISM, entdo isso que significa artecenomia (Zenilda,
entrevista, 2003).

Contata-se, portanto, que vai emergindo uma auso@@mcia politica que concorre
diretamente para a criagdo de projetos que, coefarfiala de Zenilda, primavam pela auto-
sustentabilidade da Associacdo. De igual modo lagdes comunitarias e associativas vao
sendo tecidas por meio de compromissos e obrigali@ete das outras mulheres artesas.

Segundo Max Weber (2009, p. 25), uma relacdo cddémieni“repousa sobre o
sentimento e a dimenséo subjetiva dos participateggsertencer (afetiva e tradicionalmente)
ao mesmo tempo”. Isso diferenciaria a relacdo #swr que esta fundada num acordo
racional. As relacdes tecidas dentro da AMISM, @iaio que foi afirmado, nos possibilitam
pensar a idéia de uma relacdo comunitaria emergileshtro de uma relacdo associativa
inacabada ou “incompleta”, em termos weberianobreS@cao politica, Almeidet al (2008,

p. 20) afirma que,

Esta autoconsciéncia politica € que concorre direte para a criacao de
associacdes indigenas voluntarias, voltadas pracipnote para o
encamiamento de uma vasta pauta face ao Estadm@e a intensidade
destas mobilizacbes parecem estar consolidandoefsidas formas
associativas e os critérios politicos organizatsas as quais se estruturam.

Dentre os diversos projetos criados por Zenilda, goe confirma uma
“autoconsciéncia” latente, cabe destacarPmjeto Lixd* como o mais importante
implementado na area indigena entre os anos de 4 29®3. Para Matos (2003, p. 62), o
“Projeto Lixo nasce como estratégia de sobrevivéncia, em dectar@&a percepcdo de
problemas acarretados pelo lixo depositado noslggplantas, principalmente de fruteiras e
guaranazeiros”. Essa iniciativa de Zenilda demars#u pioneirismo ao propor um projeto de
coleta seletiva dentro de uma area indigena.

Sua filha Regina nos relatou que durante as visiégsaldeias, sua méae notava que
havia muito lixo espalhado, pois a entrada de pomlindustrializados na area indigena
estava gerando residuos solidos que eram descard@@tamente na natureza, acarretando
danos ao meio ambiente e a saude dos Sateré-Mamrée@la realidade percebida surge a

“1 O Projeto Lixo contou com o apoio da Conselho GamaTribo Sateré-Mawé (CGTSM) que repassava parte
dos recursos do Projeto Guarana, para que a AMIGdégse realizar as coletas nas aldeias com a ipadeer
mulheres das comunidades (MATOS, 2003).
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idéia de criar um projeto que envolvesse mulhdremens e criancas da area indigena na

preservacao ambiental. Segundo seu relato, tramstraixo,

O que me levou a fazer esse trabalho em uma ag&oldentro da area, foi
porque encontrei um menino desnutrido. A gente ysmc fruta por toda
aquela aldeia, aldeia de Vila Nova do rui Maraui procurar e nao
encontramos fruta. Ai eu lembrei que eu tive unsema EMBRAPA, onde
falava que as sacolas de plastico faziam mal adgsaEu estava vendo as
plantas, laranjeira, morrendo tudo la, e la eu giees coletar, e a gente
coletava algumas. Mas foi pouco, um saco, meio sdoonos tentando ja
com o projeto da Amerindia, j4 tentando, ai eu @emgiue um dia a gente
ia conseguir essa coleta de lixo, mais por causdrdes, até hoje eu luto
mais pelas frutas, porque tem pouca fruta (Zenéddé&gevistaconcedida a

Matos, 2003, p. 64).

Nesta fala de Zenilda fica evidenciada sua cons@éambiental e a preocupacdo com
a saude alimentar dos indigenas da area, o queofazque ela proponha outros projetos

articulados ad’rojeto Lixo.Em outra entrevista Zenilda relata:

Higiene ambiental pra mim é a natureza ser puraesgar contaminada de
plastico, de pilha, de lata, tudo natural mesmom@mads usidvamos
antigamente, louca de barro, cuia, s6 mesmo [cd@psatureza. A higiene
na 4gua também, ndo deixar sujar a agua. A agaa pwar puro, parar de
estar queimando pneu, para ta cheirando aquéita,. ¢ isso dai! (Zenilda,
entrevistaconcedida a Matos, 2003, p. 63).

Podemos inferir que a substituicdo dos fornos derobague eles mesmos
confeccionavam, por fornos de metal, causou umadimppacto na Terra Indigena Andira-
Marau. O primeiro € o ambiental, pois terminadada vitil desse artefato ele € descartado na
natureza. O segundo é causado ao patriménio dylppoes com a substituicdo dos fornos
todo um conjunto de conhecimentos, fabricacdo eaouseio dos fornos de barro, deixa de
ser transmitido as novas geracdes gerando pergdasicgitivas ao matrimonio material e
imaterial dos Sateré-Maweé.

Foi o conhecimento adquirido na sociedade envodvgae faz com que Dona Zenilda
se atentasse para os elementos exdgenos que estavsando impactos nas comunidades de
base (aldeias da area indigena). Constata-se tambéra consciéncia ambiental adquirida
em cursos € repassada tanto nas comunidades lbagea@ssociacao.

No fim da década de 90, ela tomou parte juntamenta outros Sateré Maweé

(parentes e nao-parentes) que moravam na cidadijtaladlo movimento indigena pela
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demarcacao das terras indigenas. Conforme Ber@@8(%. 103), “as quatro irmas tiveram
papel determinante na fundacdo da AMISM e igualmerds conflitos que lhes deram
visibilidade em nivel midiatico em Manaus”. A luda Zenilda e de suas iméas ganhou impeto
com o surgimento de varias organizacfes indigenagé&m até hoje como principal elo de
convergéncia a COIAB. Dentre as suas preocupaefiesece a questdo da identidade étnica
dos Sateré-Mawé que, ha séculos, sofre os impactasontato forcado com a sociedade

envolvente. Segundo Zenilda,

Cada vez mais os Sateré morrem fora de sua tesi®,08 doentes sao
trazidos pra ca, ou para a ‘casa do indio’ de Basire Maués, e sao
sepultados nos cemitérios das cidades. O Sateree rfam, e nao volta

mais. Assim, nunca mais vao se formando as teredagpque testemunham
o laco milenar entre a terra e o indio, e tanttufarpode dar para nosso
auto-sustento. Antropélogo fala que ndo € gravis pds ndo temos mais
ritual de sepultura. Mas ele acha que nao temagupando conseguem ver
nada de esquisito. NOs sepultamos perto de cassosigmrentes que
morrem: isso é que é nosso ritual. Eu vou lutata pgue, no futuro,

devolvam nossos mortos (Zenilda, entrevista coneedi Matos, 2003, p.
103).

De tudo que foi dito até aqui, podemos constatarajpioneirismo de Zenilda comeca
logo que ela chega em Manaus. Imaginemos a joveligana chegando do interior para
residir e trabalhar na cidade. Inicialmente digtathd seu grupo étnico, ela desconhece os
codigos da sociedade envolvente e procura decadd& Mas, se por um lado, o que
caracteriza o ser humano como condicdo centraludeidentidade geral é tvabalho,
enguanto expressao da sua condicdo como ser sporautro o trabalho doméstico néo
garantiu a reproducdo de Zenilda e sua familia.

O artesanato étnico foi o caminho encontrado pasaulsisténcia na cidade. Na
penultima fala aparece a sua preocupacdo com afigw@cdo dos modos de vida
tradicional dos Sateré-Mawé, pois segundo eladaniente, louca de barro, cuia, S6 mesmo
a natureza” ndo contaminava a agua e o ar comqalakdtta e principalmente as pilhas, que
contaminam o solo com metais pesados. Nas idasdavia Terra Indigena (Tl) Andira-
Marau, durante sua trajetéria de mais de trintes ateddicados a causa indigena, lutando
especialmente em favor da mulher, Zenilda Vilaeim seu estado de saude comprometido e
morre precocemente em 2007 deixando um legado tade elucombatividade pela causa

indigena.
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3.2 Vida e trabalho de Zeila Carvalho Vieira (Kutem)

A historia de Zeila ou Kutera que é o nome queretebeu de sua etnia, apresenta
certos aspectos que fazem parte, muitos delesuase dotalidade da realidade de vida das
mulheres indigenas que saem de suas aldeias,osnties dos anos 1960 e inicio dos anos
1990. A lideranca Zeila da Silva Vieira nasceu rdefa Ponta Alegre, no dia 03 de outubro
de 1955. Ela participou ativamente da criacdo dal3W e também da fundacdo da
Comunidade I'nha-bé em 2000. Cabe-nos informarfguem decorréncia da morte precoce
dessa lideranga, ocorrida em agosto de 2009, queosfocompelidos a dar outro
direcionamento a esta pesquisa.

No final dos anos de 1960, conforme os relatosudefitha Marta Vieira Marialva
(Arid), de 32 anos, sua mée e a tia sairam daaal®enta Alegre com 0 mesmo obijetivo:
trabalhar na casa de familia e estudar para apdadie delas que ficara vilva. Aos 13 anos
de idade Zeila sai da aldeia com a irm&, passaricabalhar como empregada doméstica na
casa dos proprios funcionarios da FUNAI. A suaettaja de vida e trabalho ndo € muito
diferente da trajetoria da irma Zenilda. Marta Mbs nos relata como se deu a saida da mae

da Aldeia Ponta Alegre,

Ela contava assim: que o objetivo dela [mée] enpaiia Manaus trabalhar
na casa de familia, foi porque o pai tinha morrkle. morreu muito jovem.
Ela tinha 13 anos quando ela o perdeu. A minhaesadnuito nova. La na
Aldeia se perdesse o marido cedo, se ficasse \déda, outras pessoas
tinham que dar alimentagéo para a vidva. Mas abemesg ndo entendiam.
Achavam que os homens davam comida para ela [an@i® tarde teriam
algum interesse. A minha avd depois que o meu awiem, foi muito
discriminada por esse motivo. Porgque ela ficou aigwito nova (Marta,
entrevista/ 2010).

O deslocamento inicial das duas irmés (Zenilda #kayeara trabalhar, estudar ou
encontrar um emprego como doméstica, da inicigganizacdo do matriarcado dentro desse
nacleo familiar. Com a morte do senhor Abdon, awid aldeia tornara-se dificil para a mae
Tereza e suas filhas menores. No ano de 1972, gyarithvia fixado residéncia na cidade e
encontrado trabalho, as irmés Zeila e Zenilda traazemae Tereza, com as outras quatro
filhas e o filho, com o propésito de oportunizaedhrabalho e estudos.

Em um estudo recente no qual analisa o processecoafiguracdo das identidades
étnicas indigenas, ao tratar especificamente doasento dos Sateré-Mawé para Manaus,
Bernal (2009, p. 97) aponta que,
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Com essas mulheres, partiram igualmente alguns fenesposos, filhos
ou parentes. Para as mulheres, foi muito mais &ibntrar um emprego
nos servigos domeésticos ou na producado artesaaral.08 homens, foi mais
dificil encontrar um emprego num mundo novo quegiaxiuma certa
gualificacdo ou habilidade que eles nao tinham izidigu

Bernal (2005) afirma que para as mulheres foi rf#is encontrar um emprego como
empregada doméstica, ao passo que, para os hofoiemsis dificil em funcdo da falta de
qualificacdo profissional. A histéria que se segueontada por Marta (Arid), filha de Dona
Kutera e do senhor Benedito Carvalho Vieira, odgju sairem do bairro Redencéo, anos
apés chegarem na cidade, vdo morar no bairro T&fumidde fundaram a Comunidade

I'nh@-bé. Essa entrevistada nos relata que

No mesmo ano que a tia Zelinda saiu da comunidad&afAlegre a minha
mae saiu também. Foi quando o meu avé morreutiedaam que vir para
Manaus. Quando o meu avd morreu a minha mamae 1Blanos. Entdo
elas vieram trabalhar na casa de familia para apdaée vidva. A mamae
sabia apenas cacar, pescar, cultivar e fazer mhfariLa a cultura era
totalmente diferente da cidade grande. Meu pai s@ubeio atras, tentar
reconquistar ela. Depois da mamée encontrar unaltr@pela mandou
buscar a minha avo. Ela, entdo, trouxe a vovo Becem todos 0s seus
filhos. Antes ela tinha mandado uma carta parai@ptiue ndo dava para
ficar la. Nao tinha ninguém pra pescar e cacar peles (Marta,
entrevista/2009).

Nesta fala de Marta aparecem trés questdes s@nvis para a nossa discussao a
respeito da trajetéria de Kutera. A primeira queslid respeito a motivacéo da vinda de dona
Zeila para Manaus que foi, conforme o relato desadsformante, a perda do pai associada a
necessidade de ajudar a mae vidva. A segunda m@néimossa hipotese inicial no sentido de
gue o trabalho doméstico foi o portal de entradaidade por parte das mulheres indigenas.
Com efeito, constata-se que néo foi diferente canera. Finalmente, a terceira questao diz
respeito a saida compulséria desse nucleo fardéiadeia, motivada pela presenca das duas
irmas na cidade e pela falta de perspectiva dast@bsia no seu local de origem.

O deslocamento para a cidade em busca de melhmrdg;Ges de vida pode consistir
no elemento provocador do distanciamento do lugarodgem, gerando alteracdes na
organizagédo social dentro da aldeia. O éxodo queelliadmica da vida na aldeia na medida

42 Taruma é um bairro de classe média-alta e altZota Oeste da cidade de Manaus; até o ano de 2006,
considerado um bairro rural, porém, foi integrad®egido Oeste da cidade (GOOGLE MAPS, 2010).
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em que ocorre o rompimento ou quebra dos lacoslitasedade mecéanica que dao coesédo a
vida comunitaria. Sustentaculo e matriz da vida wuitaria, uma vez na cidade, é a mulher
indigena que sofre especialmente o primeiro impdatdeslocamento compulsorio.

N&o menos impacto € causado as criancas e aoseglttles que acompanham seus
familiares, pois se distanciam de seus contatomisot@io fecundos as aprendizagens dos
elementos da propria cultura. Na cidade os codgosoutros, por isso a estratégia era ocultar
a identidade. Mas “se é verdade que a saida daBermsl € o primeiro passo para a
desestruturacdo da comunidade étnica, ndo mendades€, também, que nelas residem a
forca e o fundamento da construcdo de uma forma devinstalagdo e estruturagéo urbana”
(BERNAL, 2009, p. 99).

A fala de Marta, coletado durante a Oficina de Maga PNCSA (2008), narra a
trajetéria de Zeila (Kutera) desde o momento ddasda aldeia a ocupacdo do Taruma, onde
ela se estabelece definitivamente ao criar a Catadei I'nhd-bé. Essa narrativa traz consigo
aspectos que indicam a capacidade auto-organizddivade que se configura com a criagao
de uma territorialidade especifica.

[...] Elas vieram trabalhar em casa de familia, para sushtar a méae
villva. Essa é a histéria que a minha mae sempre cantad& Aldeia em
1970 para Parintins. Dai, em Parintins pega umobgrande para vir a
Manaus. Aqui, ela foi para o bairro Morro da Likexld, em 1970. La
ficaram de 1972 a 1976. De |4 para o Séo José,lande uma invasdo. O
lugar onde escolheram era um igarapé que passavadrto da casa delas.
Na época que foram colocar tubulacdo, a casa da texe que sair.
Disseram que iam dar outro terreno, 0 que nado acoeteu (Marta,
entrevista, PNCSA/2008). (Grifos nossos)

Em relacdo a ocupacéo progressiva dos bairros R@denTaruma, locais nos quais
foram criadas as comunidades étnicas Sateré-Mawkirway'apyrehyt, I'nha-bé e Mawé.

Nossa entrevista continua a narrativa afirmando que

Entdo ficaram sabendo que estava tendo uma invasam S&o José e
foram para la, de 1980 a 1987. Ficava muito longeapa trabalhar em
casa de familia. Minha tia Lelina j& morava aqui na Redencdo e ela
chamou. Aqui [Redencao] estava também sendo ingadidthha tia Leila
tinha sido a primeira da familia da vové a chegarbairro. Dai ela
comunicou as outras irmas e vieram para este bamd. 990. Ficaram aqui

a tia Lelina, a Zebina, a Zelinda e a Zeilepois, fomos para o rio
Taruma Acu. Hoje a comunidade I'nha-bé é conhecida porque tegemn

em busca dos nossos objetivos (Marta, Entrevigt®€;SA/2008). (Grifos
Nosso)
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Consoante a descricdo acima, constata-se queetdtiajde Kutera ndo foi marcada
tdo somente pela idas e vindas na tentativa deagéopdo territério em Manaus. Mas pela
procura de trabalho, que se efetiva com a suag@isera casa de familia. Enquanto atividade
fundamentalmente humana, o trabalho em si nac#atésfacio a ela. Apenas o labor, isto €, 0
trabalho doméstico precério. Para Arendt (2005), tueebalho que ndo € visto, € mais
dificilmente apreciado ou reconhecido, 0 que comm@te a satisfacdo humana no trabalho.
Nesses termos, portanto, o trabalho doméstico t{tepe precario e sem marcas perenes),
consistir-se-a para Kutera numa atividade cujaaifir@alidade foi satisfazer as necessidades
bésicas de subsisténcia da familia.

Mesmo distante do territorio tradicionalmente odmqapersiste statusda mulher
Sateré-Mawé dentro de seu nucleo familiar, comotmracas histéria das filhas da matriarca
Tereza. Na cidade essas mulheres continuam sesidabolo e a forca de reproducao de suas
comunidades étnicas urbanas. Neste aspecto reftemes (2009, p. 195), que “nas
sociedades indigenas da Amazénia, as familiaselagdes que dela resultam constituem-se
no elemento organizador da economia. A divisdo aeda trabalho € o suposto da producao
e tem nas atividades femininas o ponto basilarganizacao do trabalho”. Desde o0 momento
de chegada a cidade, coube a essas mulheres ganagiroducdo social do grupo étnico.

Na narrativa de Marta Ari4, acerca da vinda da p&a a cidade, aparece uma das
caracteristicas importantes do trabalho doméstda. afirma: “ficava muito longe para
trabalhar na casa de familia” (Marta, entrevista®0 Este aspecto remete a questdo da
distancia entre o local de trabalho e a moradiralzalhadora domeéstica. A literatura sobre
trabalho doméstico aponta que uma das estratégiapattoa para evitar os eventuais
atrasados, ou para diminuir os custos com o tratesgoletivo, € exigir que a trabalhadora
resida no local de trabalho. E sabido que, residirlocal de trabalho, pode facilitar o
desrespeito aos limites estabelecidos pela led@islt@balhista, que se diferencia nesse tipo
de trabalho. Para Soratto (2006, p. 88),

Nos servicos domésticos, esse € um problema inmterferque existe um
conjunto de condi¢Bes que concorrem com esse @pabdso: a legislacéo
gue ndo determina claramente a jornada; a faltéggitkez quanto as folgas
semanais; a demanda continua prépria dos servogsticos, o contexto
privado como cenario para o trabalho.
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O distanciamento do domicilio do local trabalhmaomitante as condi¢des precarias
do trabalho doméstico que incidem nos baixos salana informalidade e ndo-visibilidade e
perenidade sdo apontadas como motivaces parandatmado trabalho na casa de familia.
Na narrativa de Zelinda da Silva Freitas, irma @daZe Zenilda, aparece outros elementos

sobre a trajetéria dessas mulheres. Vejamos o que&aua Baku diz:

Quando meu pai faleceu, nés viemos para Manauso$drazidos pela
FUNAI para estudar. Enquanto isso, se eu ndo nesde eu hoje ndo
saberia ler.Continuamos trabalhando em casa de familia lavando,
passando, cozinhando, fazendo de tudd\i tive que voltar para Ponta
Alegre para me casar. LA comecei a ter meus fi{#etinda, Entrevista
concedida a NASCIMENTO, 2010, p. 53). (Grifos n@3so

Na fala de Zelinda, ndo aparecem os elementos quatrfouem as causas da
invisibilidade e da desqualificacdo do trabalho dstico como a informalidade, a fugacidade
das atividades, a repeticdo e os baixos salarios.inkés disso, o trabalho domeéstico
representava para ela uma maneira de garantirségsgriria da familia e conforme sua fala, o
trabalho na “casa de familia” se estendeu por neiopo. Mesmo envolvendo esforco e
desgaste fisico, as mdltiplas atividades (lavass@a cozinhar, fazer de tudo) ndo séo
elencadas como os motivos para o abandono daad&idNdo sendo estes os argumentos de
Zelinda (Baku), o motivo apresentado para deixaabalho doméstico foi a necessidade de
dedicar-se aos proprios filhos.

Deixar os filhos sozinhos ou delegar os cuidadakcddos a esses a terceiros, pode
tornar-se um problema para a trabalhadora que esatada para realizar as atividades
domeésticas. Em se tratando da trabalhadora domag&tiproprio fato de ter filhos pequenos
recrudesce a miséria, porque se torna mais difaddalha para se auto-sustentar. Ser mulher
€, ai, uma brutal dureza” (DEMO, 2005, p. 2005)émi\desse aspecto, “néo ter filhos, poder
dormir no emprego, sdo requisitos por vezes, exgyml pelo menos desejados por alguns
patrdes, quando buscam um trabalhador para ogegrdomeésticos” (SORATTO, 2006, p.
79).

A histéria de Kutera é marca por trés momentosntist desde a sua a saida da
aldeia, sua historia familiar; a busca de subsisémtravés do trabalho domeéstico e o
trabalho com o artesanato indigena; por fim, aroeggdo da comunidade étnica. Nessa
histéria que segue, contada pela filha Marta Aritabalho doméstico aparece como “ajuda”
e ndo como trabalho formal. O fato € que a insed@dutera no trabalho doméstico
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acontece primeiramente na residéncia da tia. Legatisidades domésticas realizadas por ela

ndo sao percebidas como trabalho formal, mas upéiesde ajuda.

Quando a minha avo ficou vilva, ela comecou a maadafilhas para
trabalhar na casa de familia, para mandar um dinhei para elaMas s6
gue nessa casa de familia que a mamae trabalhouaex casa de uma tia
dela que trabalhou com um funcionario da FUNAI. Eraa tia Clara. L4
ela ganhava praticamente sé a comida mesmo. Hialbm assim: que ela
comprou retalho e fez duas pecas de roupas. BEsa@® tia Clara dava

a alimentacdo e deixava ela morar I{Marta, entrevista/2010). (Grifos
NoSs0s)

O fato € que as atividades realizadas na casa aéidi adquirem o significado social
atribuido ao trabalho doméstico, tratava-se dedeksemi-servis. Nesse sentido confirma-se
gue em troca da ajuda nos servicos domésticoseadmaossa informante recebia em troca
abrigo e alimentacdo na cidade. Naquele contextmgredo pelas relacdes de parentesco,
dona Kutera enquanto “pessoa da familia” ndo retelsalario proveniente das atividades
domésticas realizadas. Naquela relacdo sociasgtimnha-trabalho doméstico) a relacéo de
reciprocidade se dava através da oferta de casmiea para Kutera.

Nas familias de classes sociais subalternizadagrendizado das atividades acontece
pela participacdo progressiva das meninas noslhi@bditos femininos. Acontece dentro das
sociedades tribais, onde o aprendizado do tralfalh@arte do amadurecimento sexual da
menina, a qual passa por um ritual de inicidtau seja, dentro de cada cultura existem
critérios “no que se refere a diferenca sexualjla@ se sobrepde a natureza” (PISCITELLI,
2002, p. 18).

Uma leitura a partir da antropologia permite afirnge “os aspectos religiosos,
cosmoldgicos e rituais influenciam as relac6esé&teep como, por exemplo, a existéncia de
uma cultura masculina centrada na casa dos homaensxecucao de rituais de rituais de
iniciacdo masculina e feminina com suas caracieagstespecificas” (SEGATO, 2003, p. 18).
Mesmo nos diferentes sistemas sociais, “0 apreddizie uma profissao implica num
processo de socializacdo que vai além de compatnécnicas” (LABURTH-TOLRA e
WARNIER, 2008, p. 383).

3 Entre os Sateré-Mawé existe o ritual da paca mspécificamente um ritual feminino quando a mepassa
por um periodo de reclusé@o e interditos, “as nmathedo isoladas do convivio social, passam fargup nem
tudo é permitido comer, tem seus corpos rasgaglosdente amolado de paca, sdo obrigadas a doumia n
mesma posicao dentro da rede” (NASCIMENTO, 201@4p.
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Uma vez na cidade redes de relagbes sociais vaio sstabelecidas através das
relagdes sociais que o trabalho oportunizara. Mesacidade as agdes sociais de Kutera
orientam-se por meio dos lacos de solidariedadeldondados no parentesco consanguineo.
O primeiro sinal do acionamento da solidariedad@asoa cidade evidencia-se quando ela e
suas irmads mandam buscar a mae e os irmaos memorakleia. A respeito disto Marta

Marialva nos relata o seguinte:

Entdo, com isso, ela saiu da casa da tia e foi pat@. Na outra casa
melhorou um pouquinho. J4 pagavam salario paraEelzom isso ela foi

juntando o dinheirinho para chamar a minha avotdrata como as outras
irmas, que vieram também. Nisso elas mandaram basoge. A minha

avé veio e trouxe o resto dos filhos menores que pddiam trabalhar.

Depois ela trabalhou em empresas de limpeza. &baltvou no Palacio Rio
Negro limpando... de servigos gerais. Por um banpteela trabalhou no
Palacio Rio Negro. Ela disse que conhecia todassadas. Também

trabalhou no Hospital Beneficéncia Portuguesa. Bepla foi trabalhar na
rua... Varrer rua, capinar rua. Em casa de famelbanunca teve carteira
assinada. (Marta, entrevista/ 2010).

Nos aspectos relacionados as atividades profigsioKatera assim como sua irma
Zenilda, inicialmente, troca o trabalho ndo-remaderna casa da tia pelo trabalho doméstico
remunerado. Nao se pode deixar de observar o dévptecariedade das atividades nas quais
ela conseguiu insercéo profissional.

O trabalho doméstico e 0s servi¢os gerais (enquantextensdo desse), assim como
o trabalho de gari, sdo atividades relegadas pahmiente as mulheres com pouco ou
nenhum nivel de escolaridade. Demo (2005) assqaarecai sobre a mulher o maior nivel
da pobreza material. Conforme esse autor, “cabbringue, ao lado da dificuldade sempre
maior de entrar no mercado de trabalho, reservapase ela ai, como regra, posicdes
subalternas, expressas geralmente em rendimentosresepelo mesmo trabalho” (DEMO,
2005, p. 90).

Nossa informante busca na memoria os relatos da soéee as dificuldades
enfrentadas no trabalho doméstico. Ndo podemosadealg pontuar que as complexas
situacOes de trabalho experimentadas por Kuteraes&o contidas nos relatos de nossa
informante. Em funcdo de ndo poder ouvir o progugeito, buscamos na histéria oral de

Marta (Aria) aquilo que lhe contara a mée. Soleferhotividade ela nos relata:

Ela falava que era dificil o trabalho na casa drilfa. Na época ela foi
trabalhar no Morro da Liberdade. O rio aonde elbaique lavar roupa era
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longe. Entdo, ela acordava cedo. Acordava as 5slerinha que descer
com a bacia. E ai ela lavava a roupa e ja ia estetad Quando a minha
mae subia, subia com toda a roupa enxuta e dobdadehegar, ela ainda
arrumava a casa e fazia comida. Ela dizia que aia trabalhoso do que o
trabalho na empresas [conservadoras]. Nas emptieges hordrio para
parar e para chegar. No final do més ela sabidina aquele dinheirinho
para receber. Tudo isso ela contava para a geoibee © seu trabalho
guando chegou em Manaus (Marta, entrevista/2010).

Encontramos ai o porqué da sobrecarga simbodlica mara a estrutura e a
organizacgdo do trabalho domeéstico. As dificuldguisebidas por Kutera, conforme a fala de
sua filha, sdo de ordem espacial, temporal e ecmadriier que acordar muito cedo e
deslocar-se a longas distancias até o rio, tratespw pesadas bacias de roupas, confirma as
condicdes precarias de trabalho de Kutera.

Ao assumir 0s papéis sociais da mulher (patroagsqueofissionaliza e precisa sair de
casa, a mulher (a empregada) que assume o trabalhéstico como profissdo tem que
acumular uma dupla jornada, conforme ilustra a f#anossa informante. Outro dado
importante € o grau de informalidade em que o tn@bdomeéstico era exercido naquele
contexto. Nota-se que a falta de horério fixo ealério certo coloca o trabalho doméstico em
posicdo de desvantagem as outras atividades pooiss. Esse fato também aparece na fala
das outras duas entrevistadas.

A partir das experiéncias negativas no trabalho éftico Kutera e suas irmas
decidem buscar outras estratégias econdmicas. Cororiegdo da AMISM e o
desenvolvimento do artesanato étnico, elas comstrow novoethosorientador das relacdes
sociais dessa familia extensa. Por isso os SatameMlas comunidades étnicas de Manaus
atribuem grande importancia as filhas de dona Bepdo processo de revitalizacdo da
cultura tradicional, iniciado por ela nos anos @Ql Kutera participou ativamente desse

processo. Segundo nos relata Regina Sénia da\8laa@o,

A Kutera também contribuiu para a criar a AMISM. Zenilda
chegou e disse:llma Kutera, o que tu achaBla disse:olha mana,
vamos embora tentar, né! Mas que é dificilPérque ela ja estava
muito tempo aqui na cidade. Ela dizia que ndo daess pra ser
indio. Nao dava mais pra lixar caroco. Nao davasnpan lixar
madeira. Mas quando ela viu que a necessidade gta, ro jeito foi
ela aprender. Ela disse assiisso é coisa pra louco. E coisa pra
doido. Eu n&o vou ficar ralando esses carogos, per$so nao vai
dar dinheira Mas a Kutera foi a que mais representou a cultura
Pintar ela ndo queria de jeito e maneira. Ela axltpe isso ja era
coisa la da aldeia. Mas depois ela virou mesmaodead& mais jeito.
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E a Baku foi do mesmo jeito. Entdo, depois elasmieeceram o que
a associacgao fez por elas (Regina, Entrevista,)2010

Nota-se por meio da fala da entrevistada, que ratidhele étnica foi sendo elaborada
por meio do trabalho com o artesanato para obterssbrevivéncia social e também na
capacidade organizativa da Associacdo. ConformdaSarde Oliveira (1976, p. 6), “é essa
situacdo de contato que transforma o individuo exsspa, passando de uma identidade
individual, ndo explicita pelas acbes atomizadasapma praxis coletiva, que emerge a
consciéncia étnica”. Em funcéo da falta de opodatés de trabalho ela e suas irmés passam
a fabricar e vender artesanato indigena como égtaa¢conémica.

Isso confirma que “a medida que alguém se movescala que vai do pdlo indigena
ao polo branco, ocorrem transformacdes em sew efgivida” (LASMAR, 2005, p.148). No
primeiro momento ela resiste em assumir a idengéidadigena, pois isso significava voltar a
ser indigena. Em outras falas, Marta Marialva &&mbeforca os motivos pelos quais a

associacdo de mulheres foi criada.

Foi preciso resgatar a cultura e o artesanato ljsefaziam na aldeia, [na
cidade] as mulheres davam tudo para colocar coded#to de casa. Pois
elas vieram também das aldeias para trabalharasas ce familia e eram
maltratadas. Na época nossas tias e minha méevaasddificuldades,
porque a maioria dos maridos trabalhava em firmadatq,
Entrevista/2009).

Para Almeidaet. al (2008, p. 29), “é possivel interpretar tal posigdomo um
processo de reconfiguracdo étnica, em que a prepamcla de fatores primordiais passa por
transformacdes profundas e novas identidades watetimergem”. Mesmo que a busca pelo
artesanato seja apontada como uma alternativabdédéacia econdmica frente as condicbes
precarias do trabalho doméstico, para elas regataltura e o artesanto denotou o sentimento
de pertencimento a uma etnia se revestiu de uméicag@o politica. O sentimento de
pertenca a um grupo fortaleceu ndo somente a d#ei étnica como os lacos de
solidariedade dessa familia. Nesse depoimento owerid outra oportunidade reitera como se

deu o processo de organizacdo da primeira geracordlia de Dona Tereza:

A trajetéria da minha mae tem a ver com a questdo al resgate da
cultura Sateré-Mawé em Manaus Da unido das mulheres indigenas em
Manaus. Foi a partir da unido das irmas, filhasale Tereza. A Zenilda, a
Zelinda que é a Baku, a Zeila e também a ZebinddEas quatro irmas se
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uniram em funcdo de montar uma associacdo de regliateré-Mawé.
Porque na época a gente nado tinha alternativa adoad Elas

trabalhavam em casa de familia. Elas lavavam roup@ras mulheres

gue moravam ali proximo do Conjunto Santos Dumont (Marta,

entrevista/ 2010). (Grifos nossos)

Isto confirma o fato de que o trabalho e a trajatéle Kutera se assemelham as
histérias de outras indigenas, quanto aos motiwes ap levaram ao deslocamento para
Manaus. Suas trajetorias convergem em direcadoa@eique acenava com possibilidades de
insercao no trabalho doméstico. Ao mesmo tempestbdamento do lugar de origem contou
com a participacdo de agentes do Estado, que peomatibalho na casa de familia e ajuda
nos estudos. A insercao no trabalho domésticoaantida, porém, sem um contrato formal,
trabalhava-se muito e ndo recebiam salario “gatandi abrigo e alimentacdo na casa de
familia” (TORRES, 2005, p. 158).

A pesquisd’ de Santos (2005) realizada no PPGSCA da UFAM apagme em
Manaus o emprego doméstico é a Unica alternativatralealno para mocas pouco
escolarizadas que vém do interior e também parseaBoras que sairam do mercado de
trabalho industrial, que passam a trabalhar segistre em carteira de trabalho. Isso
“confirma uma relacéo de trabalho regida pelaafidde intrinseca no bindbmio da lealdade-
mando, em virtude de uma realiza¢do inconclusapdasipios liberais na historia do pais”
(SANTOS e SASSAKI, 2010, p. 39).

As vidas das irmds comecam a mudar, segundo asauasivas e também a daqueles
gue conviveram com elas, a partir do momento emogueecam Se organizar e tecer uma
rede de relagdes sociais (culturais, politicasa@&umicas) com outras mulheres, conforme
discutimos na primeira sec¢do deste capitulo. B€2@®9, p. 101) aponta que “até 2001, a
AMISM foi a Unica organizagcdo Sateré-Mawé em Man@esde o inicio, ela visa ser a porta
voz de todos os Sateré-Mawé: homens ou mulherespguicipem ou ndo das atividades
organizadas pela associacdo ou da producdo arfesBma outra fala nossa entrevistada
reitera a importancia da criacdo da Associacao paranulheres que eram empregadas

domésticas. Ela diz que

Na época o meu tio Jodo fazia parte da COIAB. &knjdava na questdo do
Movimento Indigena. Entdo ele deu a idéia parauasrg irmas criarem a
associacdo das mulheres Sateré-Mdv@i como que a gente pode fazer
essa associacaolle falou:VVocés quando sairam da Aldeia, ndo sabiam
fazer artesanato?i elas falaramSim a nossa mae ensinou! — Entdo vamos

4 O trabalho doméstico em Manaus: Rthosao contrato e condicdo humana, Dissertacdo seradest
defendida no Programa de Pés-Graduacgéo Sociedadéuea na Amazonia, Manaus: UFAM, 2005.

119



comecar a fazer o artesanato para poder manter werala dentro da
cidade de ManausktE ai comecaram a fazer o artesanato. Enféo, a
Zenilda montou a AMISM para beneficiar essas mulhegs que faziam o
trabalho na casa de familiaNos finais de semana elas tinham que fazer o
artesanato. E foi crescendo... E quando nés vimessgmecou a dar lucro,
passamos a produzir ainda mais (Marta, entre\@8tHd). (Grifos nossos)

Entre os anos de 1993 e 2000 a AMISM desenvolwedaties voltadas para a
reconfiguracdo da cultura e a producdo artesangleopermitia a Associacdo se manter,
ganhando projecdo nacional e internacional. SegBwtoal (2009, p. 101), “até 2001, a
AMISM foi a Unica organizacéo Sateré-Mawé em Man&e&sde o inicio, ela visa ser a porta
voz de todos os Sateré-Mawé: homens ou mulher@spgudicipem ou ndo das atividades

organizadas pela associacdo ou da producéo arfesana

Foto 14:Zeila (Kutera), Marta (Arid) e llka (kywi) durantestividade do Dia do indio em 20009.
Fonte: Acervo da Comunidade I'nha-bé.

As familias foram crescendo e ocupando uma arezbidlada entre os atuais bairros
Santos Dumont (classe média) e Redencdo. ConfquorgaBernal (2009, p. 194), “uma vez
ocupado o terreno, a reacdo dos habitantes dortonjasidencial ndo demorou. A familia
defendia o territério como sua Unica e exclusivespoOs brancos ndo queriam ver o terreno

invadido pela miséria e a ameaga desconhecidandassi. De acordo com 0 mesmo autor,
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os conflitos familiares comegcam “pelo controle dacxiacdo e pela representatividade da
comunidade” (BERNAL, 2009, p. 105).

E nesse contexto que nasce a Comunidade I'nhZsbdada no bairro Taruma em
2000, depois de acirrados conflitos mediados pela g£IMI, guarda municipal, Funai e
poder judiciario. Nessa época os seis filhos deaZeinco mulheres e um homem), j& haviam
estabelecido aliangas matrimoniais fora do seu @ndsganizacional, passando a habitar no
bairro Taruma com seus filhos e esposos (a).

A Comunidade I'nha-bé, enquanto uma territorialeladpecifica, passa a se constituir
como um importante marcador de identidade Sateméyldesdobrando-se em outros tantos
como a figura do tuxaua, o ritual da tucandeirastesanato, as pinturas corporais e 0s nomes
indigenas, entre outros sinais diacriticos, conéomostra a figura 14. Conforme Almeieta
al. (2008, p. 29), “a relevancia e a persisténcia destigiativas conjuntas de mobilizacao
assinalam a formacdo de agrupamentos por unidadesredidéncia, designados,
concomitantemente, pelos préprios indigenas oraocatdeia’, ora como ‘comunidade”.

Na reconfiguracdo da etnicidade Sateré-Mawé, odeadns diferenciadores da
cultura sdo os sinais e signos manifestados d@mriente pelo grupo. Nesse ponto nos
aproximamos do que aponta Barth (2000, p. 32), fjmstencer a uma categoria étnica
implica ser um certo tipo de pessoa e ter detemindentidade béasica, isto também implica
reivindicar ser julgado e julgar-se a si mesmo d@&do com os padrdes que sao relevantes
para tal identidade”. Conforme nos relata MartagdArsua mae sempre esteve preocupada
com o seu povo. Dentre as suas reivindicacfes\@mta como pauta os direitos a saude e a
educacédo diferenciadas para os povos indigenaad®aimente Kutera ndo teve acesso a

saude diferenciada. Vejamos o relato de Marta JAria

Ela batalhou muito na questdo do direito a saléereticiada para os
indigenas. E na hora la no hospital quando eleiqme e sabia dos seus
direitos, nao lhe foi permitido. Ela tinha fé qaeser curada sem precisar
ser operada da perna. Ser curada com coisas satoogsas tradicionais
nossas. NOs pedimos para o gerente [médicos] duthlodeixar a minha
tia e 0 meu pai, irem |4 fazer a limpeza da pesia com as coisas naturais.
Mas nés ndo tivemos esse éxito. Essa ajuda jantimdhagarantido na
constituicdo. N6s podemos usar a medicina traditiera ndo-tradicional.
Agente ndo teve forca. Nés procuramos de toda maan&iMoéi batalhou,

0 meu irmédo. A Funai foi 4. Ela tinha fé que afsdas plantas medicinais
seria curada. Mas ela morreu (Marta, entrevistagp0
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Em decorréncia de complicagOes ocasionadas poetdgkutera morre no dia 20 de
agosto de 2009. Esse fato incidiu diretamente nosos desta pesquisa, pois perdemos a
nossa principal informante. Na época foram veicadagfrias noticias desencontradas sobre o
estado de saude de Kutera, que ja se mostrara corefido desde a nossa primeira ida ao
campo de pesquisa. Dias ap6s o episodio, soubemssud falecimento através de um portal
de noticias na Internet que veiculava a seguiritenmacao:

Morre pioneira do movimento indigena no Amazonamalllas mulheres
pioneiras na organizacdo do movimento dos indioAmazonas, Zeila da
Silva ou Kutera (nome em lingua indigena), falepainta-feira e foi
enterrada hoje debaixo das grandes arvores frosdisaio Andir4, em
Ponta Alegre, na reserva sateré-mawé. Seu sonkerdenterrada em sua
aldeia, as margens do rio Andira, quase ndo seagabrque os ‘parentes’
nao conseguiram um avido para transportar o cdfas. 0 sonho de uma
das pioneiras do movimento indigena foi realizad®d. corpo foi
transportado até a reserva Sateré por meio de tou-Haslizador e o povo
reunido de todas as aldeias fez a cerimonia desat#sia manha com o rio
Andird, verdejante, como testemunha. Na cerimbaog,indios gritaram
uma palavra bem alto: "morreu grande guerreiratdlite

A noticia veiculada confirma o seu reconhecimemtotoriedade e capacidade de
lideranca construida durante a sua trajetéria dese@0 anos por Manaus. A conjuntura
criada apdés o seu falecimento modificou sensivelenarestrutura da Comunidade I'nha-bé.
As filhas Mazonina (M6i), Marta (Aria) e llka (Kyyvgue tinham a mde como um modelo de
lideranca a ser seguido, retiram-se da comunidade suas familias quatro meses apoés a
morte da matriarca. Assim 0 matriarcado experintenfador essa comunidade desde a sua
fundacéo, parece dar lugar a uma forma de poddratieada nas méos do Unico irméo
homem. N&o seria diferente, pois em diferentesi@gt“as diferencas entre os papéis sociais
e econdmicos de homens e mulheres, o poder paditecpsicologia coletiva sdo resultado da
maneira como se reproduzem os seres humanos” (FERCI, 2002, p. 11).

De tudo que foi dito antes, concluimos que a tagtde Kutera sempre esteve
pautada no trabalho e na busca de uma territa@gicespecifica na cidade. Os relatos que
tivemos acesso parecem demonstrar que foi a paamaedade e a falta de qualificacéo
profissional, associadas a necessidade de ocupagamerada, que fizeram com que essas
mulheres encontrassem ocupac¢do em uma profisséinsecte pouco valorizada. Seja no
desempenho dos papéis sociais, seja nas relag@efanmliares “a subordinacdo feminina é

pensada como algo que varia em funcdo da époaaitéste do lugar do mundo que se
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estude. No entanto ela é pensada como universaledaa em que parece ocorrer em todas
partes em todos os periodos histéricos conheci@®ISCITELLI, 2002, p. 09)

N&o descartamos, porém, a hipotese de que ohmlinal casa de familia pode ter
significado para essas mulheres, como uma estapsya ter acesso aos bens materiais e
imateriais (saude, educacdo formal, trabalho) queoeiedade envolvente poderia lhe

oportunizar.

3.3 Notas sobre os conflitos internos na Comunidad®aha-bé

Uma pesquisa em Ciéncias Sociais prescinde de njurto de operacgdes invisiveis
gue partem da observacdo do objeto, da escutaitdealda primeira entrevista que leva a
uma segunda ou terceira entrevista resultando alisardos dados. Nesse processo, que é
relacional, o pesquisador tenta controlar seus @d@ogentativa de apreensdo do fenébmeno
observado. Isto é que torna as relagbes mais pasfientre 0s sujeitos e o pesquisador, ou
ainda, menos violentas e com mais confianca, pidtailolo a refletividade possivel.

Na obraA Miséria do MundpPierre Bourdieu (2007, p. 159) afirma que “adls
empirista jamais se impde sem duvida tanto no easgue, como aquele, o confronto direto
com a realidade n&o ocorre sem algumas dificuldaelesté riscos, portanto sem alguns
méritos”. As vezes éramos vistos como represerstaiieEstado, por isso as vias de acesso
aos dados eram controladas e negociadas pelosnarites. Nocampotentamos evitar as
auto-evidéncias e as generalizacdes. Nesse sembsl@proximamos da analise feita por

Bourdieu (2007) ao discutir a relacdo comampq em que afirma:

Tudo leva a pensar que o essencial do que se \@eevéno campoisto é,

as evidencias as mais impressionantes e as exgiag&s mais dramaticas,
encontra seus principios completamente em outrar Iig] Nao se pode
romper com as falsas evidencias e com 0s errositosno pensamento
substancialista ddsigaresa ndo ser na condicdo de proceder a uma analise
rigorosa das relagBes entre as estruturas do espai@ e a estruturas do
espaco fisico (BOURDIEU, 2007, p. 159).

Na verdade, estaro campaosignificou fazer parte da histéria dos sujeitogpdaquisa.
Compartilhamos, ainda que brevemente, dos mesmpac¢@s sociais, 0ouvimos suas
reivindicacdes, testemunhamos seus dramas e osceafltos. Na comunidade I'nha-bé
Zeila (Kutera) desempenhava um papel importantemealicdo dos conflitos dos co-

residentes. Nao seria diferente, pois “os gruposlefEendéncia e de residéncia formados
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pelo parentesco engendram uma solidariedade mndidnal, determinando casamentos,
herancas, regulacéo dos conflitos, cultos, etc’BURTHE-TOLRA & WARNIER, 2008,
p.105).

A estrutura familiar percebida na comunidadefénailia extensa do tipo matriarcal.
Kutera dispunha de grande prestigio perante aqueda familiar formada por lagos
sanguineos, aliados e afins. O principio estruterala relacdo de parentesco no I'nha-bé
parece estar fundado no respeito e admiracao deesittentes a figura da lideranca feminina.
Perante a comunidade ela desempenhava funcdesdetanita feminina, coordenadora,

conselheira e matriarca. De acordo com o que hasrglarta (Arid),

Ela era a segunda coordenadora do Conselho I'nhBkaéambém era uma
lideranca feminina. Porque tinha uma liderancga m@mi e uma masculina.
Entdo, ela nos representava como lideranca femimiog representava
tanto como mée como lideranca mesmo [...]. As @assstdo agora tendo
confianca em mim, por saber que a minha mae eranuatiaer guerreira.
Lutadora das causas, principalmente da questaaralugue ela ndo queria
gue acabasse. Mesmo estando na cidade de Manausicedeixou de se
identificar com indigena. Ela procurava saber goeitds podia ter como
cidadad, mulher e indigena. Isso eu acho interessantminha mae. Hoje
para a gente saber disso, temos que estudar. Blgpne&isou (Marta
Marialva, entrevista/2010).

O posto de coordenadora do Conselho Indigena-béhéra dividido com o seu Unico
filho homem. Ao mesmo tempo em que Pedro (Ramawo)\&ttia como coordenador do
conselho ele exerce o posto de Tuxaddarta (Arid) seguindo a trajetdria politica da mae
representa as mulheres indigenas dentr@ataissao dos Direitos da MulheBeguindo os
passos da atuacdo politica da mée, Mazonina (Mdnecou a atuar dentro do Movimento
Indigena aos 12 anos, participando do Movimento Ekisdantes Indigenas do Amazonas
(MEIAM).

Foi nesse contexto que elas adquiriram experiépogstigio e reconhecimento dentro
Movimento Indigena. Ou seja, tem legitimidade emjo mediadoras das relagdes do grupo
com as instituicdes politicas indigenas e ndo-emHg do Estado. Pode-se inferir que Marta
(Arid) e irma Mazonina (M0i) dispem deatuse forca politica para assumir o posto de
segunda coordenadora do conselho anteriormentadoyyor Kutera.

Mas a conjuntura criada apés a morte da mae, modifsensivelmente a estrutura

social da Comunidade I'nha-bé. J4 nessa épocansss ireivindicavam do Tuxaua uma
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assembléia geral para a eleicdo da nova coordemggabdo Conselho Indigena I'nha-bé,
ocasido em que solicitavam a participacéo destgussslor para registrar em ata o pleito.

Apesar da forte personalidade e da enorme capa&cidadlideranca das irmas, a
assembléia prevista para dezembro de 2009 ndoeaeontDurante a nossa Uultima ida a
Comunidade I'nha-bé, pudemos perceber uma conpbdmsa entre os irmaos. Logo depois,
Mazonina (MaGi), Marta (Aria) e llka (Kywi) se retiram com suas familias da comunidade
guatro meses apos a morte da matriarca. Os canflidanstauram quando as expectativas de
sucessao da lideranca masculina pela femininaenédorsprem.

Na comunidade I'nhd-bé foi recriada uma instituigté entdo desconhecida da
comunidade tradicional, o matriarcado instituide gona Tereza passa a legitimar o poder
das mulheres tanto seio das associacfes quantotgersa comunidades Sateré-Mawe de
Manaus. Diante disso, Kutera tinha seu poder tegiio tanto na area urbana como na
comunidade pelo poder familiar representado pele. i@nbora o Tuxaua Ramaw-Wato
tivesse espaco e funcionalidade dentro da comuajdadua autoridade estava sob o controle
da mée. De acordo com Laburthe-Tolra e Warnier§2p0121-122),

O sistema de denominacao reflete ou reafirma aetif@ de papéis no
interior da familia ou da linhagem[...]. A transedi® de poder € um
problema familiar e, por definicdo, politico. A arittade pode, numa
sociedade patrilinear, passar ao filho mais vetlieito de primogenitura),
0 que privilegia uma linhagem. Entre irmaos, haralgeente, uma
subordinacao dos mais velhos aos mais novos.

Se o principio estrutural organizador dessa fareite@nsa matrilinear € quebrado com
a morte de Zeila (Kutera), as relagGes entre agsioentes, consanguineas e afins passam a
se subordinar a outro tipo de autoridade. Na esl@rarganizacdo social dessa comunidade o
tuxaua exerce o poder temporal por um periodo d¢r@uanos, podendo ser reeleito. Mas,
segundo uma de nossas informantes, a lideranda@tuae mostrado resistente em realizar a
assembléia que definira a sucessao do posto deauksante disso, elas decidiram sair da
comunidade. Naquele contexto podemos confirma @senfudancas na organizacao social
das relagbes sociais correspondem sempre a mudaagagpresentacdes do poder, mas a
mudanca nao é unidirecioh&COTT, 1995, p. 86).

De fato, a partir do que percebeninsloco, pode-se inferir que Ramaw-Wato esta
recorrendo ao seu direito de primogenitura masaulpara manter-se como tuxaua e
coordenador geral do Conselho Indigena Sateré-Md¥ee.mesma forma, as relacbes

familiares cimentadas pelo matriarcado de Kutetaoegerdendo coeséo e reciprocidade em
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face das disputas por lideranca. Dentro dessa diaarpermeada por permanéncias e
mudangas, concordamos com o que diz Laburthe-€larnier (2008, p. 161),

Em geral, as relagbes entre familias, formam umeeste de cooperacao
(auxilio mutuo, associacdo de trabalho) e de donftompeticdo, franca
hostilidade...); as relacdes entre o individuo grapo oscilam entre a
autoridade e a fraternidade (cordiais entre assetasle idade), entre o
coletivismo e o individualismo. Da mesma forma,rengovernantes e
governados instala-se um sistema muito completoraas: autoridade e
respeito pela pessoa, de um lado, obediéncia eoteyrdo outro, prestacdes
e presentes muatuos.

A criacdo do Conselho Indigena Sateré-Mawé (ass@ajadfaz parte do processo de
reconfiguracdo étnica, consistindo num critério itpml-organizativo de mediacdo da
comunidade com o Estado, ONG’'s e sociedade civilssd sentido, a consolidacédo da
associagdo, enquanto uma entidade étnica, asstumed de agrupar os interesses em torno
dos objetivos em comum da comunidade.

Se as relacfes sociais fundantes do conselho g@megrara uma relacdo associativa
se compreendidas a partir de Max Weber (2009),est#® fundadas em um acordo racional
(regras, estatutos e regimento). E, portanto, dgdo da coordenacdo geral do conselho gerir
0s recursos financeiros, propor projetos e prestatas dos mesmos. Tais relacdes sociais
estdo isentas de conflitos.

Nota-se também que ao apropriar-se de uma formanizagiva da sociedade néo-
indigena, conforme percebemo loco, os Sateré-Mawé estdo reivindicando o
reconhecimento e o pertencimento étnico para somugiolade. Diante disso, percebe-se que
“0 sentimento politico de pertencimento a um pouccomunidade étnica se reveste de uma
implicacd@o politica, que disciplina relagbes comagéncias de pretensdo mediadora e tem
feitos pertinentes sobre as acdes governamentAisMEIDA et al., 2008, p. 29).

Esse fendbmeno constatado também em outras comesidaucas de Manaus, mostra
gue as relagcdes comunitarias se sobrepbem asesglagdociativas. Nesse caso a associacao
possibilita a existéncia do espag¢o comunitariofaome foi constatado por Almeidat al
(2008, p. 28),

Torna-se um instrumento basico para categorizagera-sim mesmos,
inclusive mediante o poder do Estado. As rela¢éssdativas aqui, mesmo
significando relagdes contratuais e liberdade iddiai de mobilizacdo e de
reunido, ndo se separam rapidamente das relacesitarias, afastando-
se, relativamente, de qualquer leitura da distingéioeriana
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Aos mecanismos tradicionais de organizacdo dagdasare das distribuicdes das
responsabilidades dentro e fora da comunidadeinsfiddas atribuicdes estatutarias a serem
cumpridas ao representar a associacdo. Os cordfir@cem quando o individual sobrepde o
coletivo ou quando os interesses de uns conflitam @s interesses da maioria. Reclamar por
recursos de politicas publicas e de direitos galasit negociar os direitos de uso de imagens
da comunidade e de seus habitantes, bem como zautai presenca de estudantes e
pesquisadores na comunidade, ou ainda, ter oalgteibcupar a Unica habitacdo de alvenaria
da comunidade (Casa Projeto Pro-chuva), sdo mivséexclusivos da lideranca.

Nesse sentido, o posto de tuxaua e coordenaddrdgecanselho (associagao) confere
prestigio, status e também privilégios a lideranca. Se ndo forem b®gociadas, as
intervencdes externas podem gerar impactos de oesgmturais na comunidade, como
adverte Segato (2003, p. 20):

Os projetos de desenvolvimento, muitas vezes, distribuir papéis e

responsabilidades, obtém um tipo de impacto n&ecgusido, pois rompem
as modalidades tradicionais de interacdo e conwigémntre os géneros e.
com isso, frequentemente rasgam a malha das relafétévas estruturadas
a maneira tradicional. Com isso, também, podena ¥ragilizar a unidade

da comunidade. Um desequilibrio pode, assim, intzivese entre formas

novas de trabalho feminino e as relacdes de g&mstameiras, no que diz
respeito aos respectivos papéis politicos, ecad@snisociais, rituais e
afetivos.

Mas uma vez na cidade, ndo faltaram causas paracoodlitos intra e
extracomunitarios entre os Sateré-Mawé. De certalomos conflitos de localizacdo
extracomunitarios tiveram um efeito de integraghmfecendo a mudanca social desse tronco
familiar, por dinamizar a organizacdo social engqumacomunidades étnicas urbana. Os
conflitos com os nédo-indigenas tiveram seu focdodelizacdo na questdo da ocupacao do
territério, conforme aponta Bernal (2008, p. 10510

Ha relatos de confrontos entre os habitantes dquBtmn Santos Dumont,
gue jogavam pedras e lancavam insultos, e os inglimsrespondiam com
flechas: os brancos ndo queriam ver seu terreradido pela miséria e a
ameaca desconhecida dos indios. Os indios deferstanterritério, mas
tinham medo de usar o 6nibus que ia para dentlmttm; eles saiam pelo
lado do bairro pobre. O conflito adquiriu dimensdaaiores quando a
imprensa fez ecoar a situagdo dos indios e foioeat@®refeitura, mas
também a Funai, o Cimi e até a policia federal guabaram sendo
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envolvidos. Foram as imagens divulgadas na midsainidios armados de
arcos e flechas para defender seus direitos quee@sipnaram mais o
publico de Manaus. A funai, determinada a n&o virtero caso dos indios
gue abandonaram seus territorios legalmente ded@sca& considerados
entdo integrados e alfabetizados, foi forcada arsmlver e tomou as
medidas necessarias para defender a vida dos -Béderé. Tendo obtido
da prefeitura uma autorizacdo temporaria de irgdalao problema da
posse do terreno encontrou seu epilogo em 2000.

Naquele contexto o que estava em jogo era a lutdipgitos ndo reconhecidos pelas
instituicbes governamentais e nao-governamentais donflitos mobilizaram as familias,
porém, conforme aponta 0 mesmo autor, “uma vezladbs no terreno e a associacao
fundada, comecou uma brigar familiar — violentav@ges — pelo controle da associacdo e a
representatividade da comunidade” (BERNAL, 2009,0%).

Se os conflitos externos tiveram efeito integradiorante o processo de ocupacao da
area localizada entre o Conjunto Residencial Sabtosiont e o bairro Redencédo, os
conflitos® internos por disputa de poder foi o fator de desiracdo das familias sateré-
maweé, conforme abordamos sucintamente na segusdacsdeste capitulo, os quais deram
origem a essa comunidade.

N&o dispomos de dados suficientes para afirmaragatual lideranca da Comunidade
Sateré-Mawé I'nha-bé esteja instituindo uma comastéd“patriarcal” como nova forma de
organizacdo social. Embora seja perceptivel aénds de conflitos internos, essa situacao
foi exposta durante as entrevistas. No atual comtéxque se torna incisiva a fala de Marta

(Aria), ex-moradora da Comunidade I'nha-bé:

Eu penso muito na minha mae. Para me dar forcacpatmuar o trabalho
dela. Penso tanto nela como na minha tia [Bakup&m A minha tia foi
uma gue comentou comigo quando ela soube que eleita. Ela falou:
minha filha é o seguinte. Vocé vai enfrentar vatiasreiras pela frente.
Primeiro por parte da sua familia. A sua familiai @ desestruturar. Os
seus filhos também ndo vao entender, mas vocé uenagiientar Eu ja
esperava isso. Eu tinha que ter uma parceria ddadeypara entender isso.
Mas infelizmente eu néo tive parceiro para enteredse meu trabalho.
Hoje eu coloco, mesmo que for para ficar sem magdotenho que levar
esse trabalho avante (Marta, entrevista/2010).

Na fala de nossa interlocutora aparecem as dificldd encontradas na familia ao ser

eleita para ocupar a funcdo de represente das rasliredigenas dentro d2omissao dos

% 0s conflitos aos quais nos referimos séo trataigoforma mais proficua na pesquisa de Robertonilléva
Bernal, Indios Urbanos: Processo de Reconfigurde&oldentidades Etnicas Indigenas em Manaus,gaidlali
em 2009 pela Editora da Universidade Federal dozmeas.
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Direitos da Mulher Ao assumir o papel de lideranca feminina, Ma#ftaa) ndo recebe por
parte do cbnjuge e dos filhos o apoio esperadadoteue escolher entre familia e a funcéo
lideranca. Isso confirma que género é um elememnstitutivo de relacdes sociais, baseado
nas diferencas entre os sexos e, também, uma forimaira de significar as relacbes de
poder e dominacao, conforme demonstra a fala déaMisso confirma que género “néo se
refere apenas as idéias, mas também as institygégséaticas cotidianas, como também aos
rituais e tudo que constitui as relacées soci@EQTT, 1990, p. 115).

Segato (2003) aponta que ha uma variacdo na foenpadicipacdo politica das
mulheres nas decisfes da esfera publica que incidme suas comunidades. Segundo a
mesma autora, ha tradicdes que permitem a pacg#@ipalas mulheres; outras tradi¢cdes
permitem que elas acompanhem o marido as delibesaga esfera publica, mas sem
participacdo autbnoma. Ao mesmo tempo nota-se,@ambue “ha tradi¢cdes, ainda, em que
as elas fazem chegar sua influéncia nas decisdearéter publico através da influéncia nos
homens dentro do espaco doméstico” (SEGATO, 2003,7p De acordo com a mesma

autora,

E importante fazer notar quainda nos casos em que as mulheres atuem
nos espacos publicos da comunidade, essa particifac fica mais
restrita e tolhida quando se trata de mediar e negdar fora, com
agéncias externas, recursos e direitos para o grupd® guerra e a
negociacdo de conflito e interesses com o mudoode ¥ com outras
aldeias ou com agencias do estado ou organizagiegaovernamentais —
constituem o dominio politico dos homens por exwe(SEGATO, 2003,
p. 17). (Grifos da autora)

E bem provavel que o nivel e a forma de participguglitica das mulheres na esfera
publica seja tanto maior quanto for o seu acessocentrole sobre os recursos (terras,
instrumentos de producdo, producdo) e a participagds mesmas ha economia da
comunidade. Na Comunidade I'nha-bé sdo as mulhermesmaioria, que produzem e
comercializam o artesanato, assim como realizaapessenta¢des do grupo musical que, de
certa forma, sdo as estratégias de subsidéncieugo.g

Nessa familia extensa Kutera e o Tuxaua repressmtavcomunidade doméstica nas
relacbes politicas, juridicas e junto ao consellao atbeia, por isso ela dava ordens,
pronunciava sangdes, resolvia os conflitos e dec&bbre os casamentos. Mas o elo
genealdgico matrilinear que comandava a solidadiediessa familia extensa mostra-se se

cada vez menos solido apos a morte dessa matriarca.
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O relato de Regina Sonia, sobrinha de Kutera, magie as mulheres dessa familia

foram preparadas pelo pai para se tornarem lidasang

A minha avo6 s6 tem filha mulher. Foram sete filhasnulher e apenas

um homem. Na época, I no interior, eles ndo aceitam porque era
mulher. Mas como a nossa familia ia levar essa lidenca para frente,
porgue s6 tinha filha mulher. La na aldeia se tinha muito preconceito com
noés mulheres. O machismo 14 é muito forte. Foi aggebemos mais
reconhecimento. Daqui agente levou para la, pasatalje em dia terem os
mesmos direitos que nos... Ele preparou minhastiminha mae para ser
lideranca mesmo. Ele diziatha vocés tém que luta! Porque vocés serdo os
chefes da familia. Vocés tém o cla. O cla de véddavido.O cla do meu

avo é Gaviao O cla da minha avo € Me'yru. Entdo 0 nosso cla vedte
linhagem de lideranga mesmoE por alguma razdo as meninas nasceram
todas mulheres. Mas mesmo assim, elas vencé&fanteram porque hoje

em dia elas sdo liderancas de suas préprias comuagkes, do seu
proprio grupo. Porque ja vieram criadas assim de beo. O meu avd ja
tinha dito tudo para elas. Que um dia elas iriamliderancas (Regina,
entrevista/2010). (Grifos nossos)

N&o podemos deixar de perceber que a tradicdo dega preponderante dentro das
organizacdes tradicionais. O pertencimento a umaagiem que tradicionalmente oferecia
liderancas a aldeia legitima a quebra da ordempdpgis sociais instituidos pela tradicéo e
pelos costumes. O fato de possuir apenas um fitlmeelm, mas ao mesmo tempo ter sete
filhas, fez com que o senhor Abdao (falecido) pragse as filhas para assumirem as funcdes
de lideranca.

No entanto, é fora da aldeia que elas efetivamasseimem o papel de lideranca
politica. Se a principio o poder politico dessashenes reside no fato de elas terem sido
preparadas pelo pai para serem liderancas, foiparié&xcia e conhecimento acumulados
dentro do Movimento Indigena que lhes da condigi®®riais e ideoldgicas para o exercicio
desse poder. Conhecimentos e experiéncias queakpassara em vida para suas filhas Marta
(Arid) e Mazonina (M6i), mas sem poder exercer sfuas;6es de lideranga feminina,

retornam para a aldeia Ponta Alegre, localizad&emea Indigena (TI) Andira-Marau.
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COSIDERACOES FINAIS

Os rios sao os caminhos naturais da Amazo6nia erasiD rio € vida, mas além de ser
vida também é caminho e trajetoria. Eles sdo asvViab e as estradas reais e imaginarias que
integram os povos tradicionais (indigenas, serimgse ribeirinhos e quilombolas) a
sociedade urbano-industrial. A cadéncia dos cioltsirais de vida dos seres humanos, da
flora e da fauna, e dos seres da floresta, reaigmaginarios, € organizada a partir da
dindmica de enchente e vazante dos rios. Das guass driginam-se mitos, lendas e a
cosmogénese de alguns povos indigenas amazonious &€® caso dos Dessana e Tukano.
Nessa cadénciap‘tio, sempre o rio, unido ao homem, em associggase mistica [...] onde a vida

chega a ser, até certo ponto, uma dadiva do E@gua uma espécie de fiador dos destinos humanos
(TOCANTINS, 2000, p.278).

A partir dessas evidéncias, ndo podemos deixaredenhecer a proeminéncia do
mundo natural (dguas, floresta, terra) como umgdasondi¢ces para a reproducdo da vida
material, social e cultural dos povos tradicion&isima relacdo quase simbidntica com o
mundo natural, o homem e a mulher amazénicos mabgala floresta, dos igapos, da varzea
e da ribeira vém contribuindo ao longo de milhatesanos para a manutencdo desse bioma
rico em diversidade animal, vegetal, mineral euralt Mas a despeito disso, ndo podemos
pensar o habitante amazonico apenas a partir dendia floresesta-rio-recursos naturais.

N&do estamos de igual modo, defendendo a visdo toxade biologicista dos
primeiros cronistas e viajantes que por aqui passaEntendemos, a partir de Leandro
Tocantins (2000, p. 277), que “0 homem e o rio@Rdois mais ativos agentes da geografia
humana da Amazoénia. O rio enchendo a vida do hodeemotivacdes psicoldgicas, o rio
imprimindo a sociedade rumos e tendéncias, cridipts caracteristicos na vida regional”.
Parece-nos, em principio, que o homem e a mulharz@&nicos estdo de tal forma inseridos e
adaptados a natureza.

Na visdo dos cronistas o trindbmio homem-naturezéedade € transpassado,
sobretudo, por componentes cientificos, culturp@jticos e sociais que desqualifica os
habitantes dos tropicos fundamentando-se no detsmmd geografico. Observamos,
atualmente, que a autoconsciéncia politica dostasijsociais da Amazbnia ndo procura
separar a sua existéncia da natureza, ao contbarscam pautar a existéncia autbnoma de
cada um de forma independente. Se para Leandronfiieeaos rios foram os caminhos

naturais dos descobridores que tornaram possiseh@uista desta terra, pensamos, também,
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gue o0s rios amazobnicos foram o0s caminhos fluviaiee gonduziram contingentes
populacionais do interior para a cidade de Manaus.

O eixo norteador desta pesquisa tomou o rio namaspeomo uma metafora que
demarca a trajetéria de deslocamento e o espagmaawna cidade pelos indigenas, mas
também pela situacdo de margem (marginalidade)alsapiie esses agentes sociais
estigmatizados se encontram no espaco urbano daugla@s nativos amazdnicos que se
deslocam para o espaco urbano se véem a margenocoadagle desprovidos da sua
capacidade produtiva e de suas redes de relacegéssdNas suas comunidades de origem,
localizadas no interior amazonico, vivem numa @bage interdependéncia com a terra e com
0os elementos da natureza, que orientam todo o selo e vida. Uma vez inseridos na
sociedade envolvente passam, pois, a se congitusujeitos sociais heterogéneos do ponto
de vista da situacédo social, econémica e cultural.

No espaco urbano esses sujeitos sociais ndo camegyercer efetivamente sua
capacidade criadora. Seus modos de reproducéol sst@#o relacionados aos recursos
naturais, por isso sua forma de organizacdo séccaracterizada por “modos de producéo
pré-capitalistas, proprios de sociedades em quabalho ainda ndo se tornou mercadoria,
onde h& grande dependéncia dos recursos naturd@s eiclos da natureza, em que a
dependéncia do mercado ja existe, mas ndo € (@HFGUES, 2001, p. 82). Na falta de
expectativa de vida, ficam a margem da histérissatdéedade e dos processos econdémicos da
regido amazoénica. Esse fator contribui ainda maia pe criar uma situacdo marginal.

Numa sociedade que privilegia a producdo mercdatibens e servicos as atividades
domésticas, realizadas majoritariamente pelas maeghe recebem um tratamento
discriminado. Nao |hes sdo garantidas as condigfiesmas de subsisténcia. Este estudo
mostra que coube a mulher Sateré-Mawé garantibsté&ucia de suas familias por meio do
trabalho domeéstico. Mas o funcionamento e a orggédiz da unidade domeéstica, na
sociedade ocidental contemporénea, é ainda unidaates pouco valorizada e invisivel pelas
proprias caracteristicas que assume.

Além disso, o trabalho das mulheres, que na maidais vezes é realizado por
mediacao do seu corpo, € culturalmente associatimé8es naturais e bioldgicas, ndo sendo
socialmente valorizado. Ou seja, todo trabalho rdatheres é considerado uma extensao
biolégica da procriacéo e dos cuidados com a pktésmo que o trabalho na casa de familia
tenha possibilitado aos parentes destas mulhenesnsea aldeia e vir para a cidade, ele foi

desempenhado nas condicBes mais adversas e caentlifetipos de relacéo, frente a uma
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legislac@o precaria, no que se refere as garamébalhistas. Diante dessas condi¢cles, elas
foram compelidas a buscar no trabalho artesanaleiss de sua subsisténcia.

Outro aspecto constatado na pesquisa diz respeti@pacidade organizativa e de
lideranca dessa mulheres. Zenilda da Silva Vila@articipou da criacdo de varias
organizagfes indigenas, especialmente a Associdggidulheres Indigenas Sateré-Mawé
(AMISM), da qual era coordenadora geral. Ela esggnesente também em varios eventos
regionais, nacionais e internacionais, tendo v@jaar varios estados brasileiros e por outros
paises. No fim da década de 80, ela tomou paméamente com outros Sateré-Mawé que
moravam na cidade, da luta do movimento indigefeagemarcacdo das terras indigenas.

A historia de vida e trabalho de Zeila CarvalhoiNieé marca por quatro momentos
distintos: a saida da aldeia, sua historia famihabusca de subsisténcia através do trabalho
doméstico e o trabalho com o artesanato indigemafim, a organizacdo da comunidade
étnica. Coube-lhe desempenhar o papel de matriadesanca e mulher indigena que sempre
esteve preocupada com a preservacao da cultuieidreal Sateré-Mawé. Mas a conjuntura
criada apds a sua morte precoce, modificou sensargk a estrutura social da Comunidade
I'nha-bé.

Diante dessas constata¢cOes, podemos afirmar qearagses experiéncias negativas no
trabalho doméstico, Zeila e Zenilda buscaram owstimtégias econémicas a fim de garantir
a subsisténcia da familia extensa. O estudo mgs&am funcdo da falta de oportunidades de
trabalho, elas passam a fabricar e vender artesamtdgena. As vidas dessas irmas se sangue
comecam a mudar, segundo as suas narrativas enaatféqueles que conviveram com elas,
a partir do momento em que comecam se organizacexr uma rede de relagcdes sociais
(culturais, politicas e econémicas) com outras engé.

Ao logo deste estudo vivemos um intenso processamtendizagem ao buscar
compreender a trajetoria de mulheres guerreiraafilrR@mos que sabemos da complexidade
do tema que propomos investigar. No encontro cautm(a) e com a sua cultura podemos
perceber o quanto a dinAmica das rela¢des soorais fproficuas para a construgdo do nosso
conhecimento. Nos deparamos com obstaculos epikigitms e institucionais que
procuramos superar, por isso concluimos este esteclinhecendo os limites de nossa
compreensao e cientes de que ainda temos um logontoa para percorrer. Mas
aproveitamos, também, para reiterar 0 Nnosso prpG continuar a pensar, como
pesquisadores, a questdo da mulher indigena a g@rtontextos especificos. Isto é, entre as

fronteiras do urbano e do rural.
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