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N6s viemos aqui de baixo, viemos do artesanato.

(Regina Vilacio, artesa sateré-mawé)

Se va enredando, enredando, como en el muro la hiedra
y va brotando, brotando como el musguito en la piedra
como el musguito en la piedra, ay si, si, si

(Violeta Parra — Volver a los 17)






Resumo

Esta tese tem como objetivo discutir as lutas mobilizadas por mulheres indigenas
a partir da pratica do artesanato. Apoia-se na analise etnografica da realidade de
duas associagbes cuja pratica de artesanato constitui uma das principais
materialidades do modo de vida de mulheres indigenas no Amazonas. O
embasamento tedrico deste estudo decorre de duas problematizagdes. Por um
lado, interroga a relacdo entre arte candnica e artesanato indigena, buscando
perceber como a arte e o artesanato se foram distanciando hierarquicamente a
medida que o artesanato passou a ser associado a um fazer desprendido de um
saber baseado na divisdo colonial natureza/cultura. O propédsito foi tentar
compreender os ecos dos processos historicos da subalternizacido de sexo, de
etnia e de classe que permanecem e se ancoram na pratica do artesanato
realizado por mulheres indigenas. Por outro lado, este trabalho dialoga com os
estudos feministas numa perspectiva epistemoldgica pos-colonial para debater,
no ambito da ética, os modos de subjetivacbes feministas emergentes. Partindo
do cruzamento das narrativas e vivéncias das artesas, assim como do discurso de
participacdo politica no contexto associativo, este estudo aborda a pratica do
artesanato indigena por meio de trés eixos de anadlise: luta instrumental como
forma de sobrevivéncia, luta politica como forma de resisténcia e luta ética como
forma de afirmag&o. Aponta-se o entrelagamento dessas lutas, ou seja, essas trés
dimensdes sao indissociaveis e atuam mutuamente implicadas, com suas
urgéncias irredutiveis. Nesse sentido, as tecnologias empregadas na pratica do
artesanato por mulheres indigenas apresentam-se mesticas, diacrénicas,
inventadas e constantemente transformadas de acordo com as suas atuais
necessidades. Ao mesmo tempo, uma atmosfera ética constitutiva da pratica das
artesas sobrevém, apoiando-se em procedimentos que expressam um modo de
fazer acompanhado de um modo de pensar. Se as lutas das artesas indigenas
criam modos de subjetivagbes feministas emergentes, € porque se afirmam
eticamente em sua prépria pratica. Ao longo desta investigagcdo, também foi
realizado o documentario Lutas artesanais como forma de elucidagdo do processo

de luta das artesas a partir das suas proprias corporalidades.
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Palavras-chave: artesas indigenas; lutas; feminismos; subjetivagbes feministas

emergentes; Amazonas.
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Numia kura: the struggles of female artisans in Amazonas

Abstract

This thesis aims to discuss the struggles of Indigenous women by addressing
their artisanship. It is grounded on the ethnographical analysis of the reality of two
associations in which artisanship is one of the main materialities of Indigenous
women'’s lifestyle in Amazonas. The theoretical basis of this study has derived
from two problematizations. On the one hand, it questions the relationship
between canonic art and Indigenous artisanship, by attempting to understand how
art and artisanship have become hierarchically separated as the latter was linked
to a practice detached from a knowledge based on the colonial nature/culture
division. The intention is to understand the echoes of the historical processes of
gender, ethnicity, and class subalternization that still remain and are grounded on
artisanship produced by Indigenous women. On the other hand, this study
dialogues with Feminist Studies in a postcolonial epistemological perspective in
order to discuss, within the scope of the Ethics, the emerging feminist
subjectivities. From the intertwining of the artisans’ narratives and experiences,
and the discourse of political participation in the context of the associations, this
study approaches the practice of Indigenous artisanship by means of three axes
of analysis: instrumental struggle as a form of survival, political struggle as a form
of resistance, and ethical struggle as a form of affirmation. It also points out the
intertwining of these struggles, i.e. these three dimensions are inseparable and
act together, with their irreducible urgencies. In this sense, the technologies used
in the practice of artisanship by Indigenous women are hybrid, diachronic and
constantly transformed in accordance with their present needs. At the same time,
an ethical atmosphere constituting the artisans’ practice emerges supported by
procedures that express a way of producing along with a way of thinking. If the
struggles of the Indigenous artisans create modes of emerging feminist
subjectivations, that is because they ethically affirm themselves in their own

practice. Along this investigation, the documentary film Lutas Artesanais was also
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produced as a means to clarify the process of struggle experienced by the

artisans through their own corporeality.

Keywords: Indigenous artisans; struggles; feminisms; emerging feminist

subjectivations; Amazonas.
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Numia kura: Las luchas de las artesanas en el Amazonas

Resumen

Esta tesis tiene como objetivo discutir las luchas movilizadas por mujeres
indigenas a partir de la practica de la artesania. Se sustenta en el analisis
etnografico de la realidad de dos asociaciones cuya practica de la artesania
constituye una de las principales materialidades del modo de vida de mujeres
indigenas en el Amazonas. El fundamento tedrico de este estudio proviene de dos
problematicas. Por un lado, cuestiona la relacién entre arte candnico y artesania
indigena, intentando percibir como el arte y la artesania se fueron distanciando
jerarquicamente en la medida en que la artesania pas6 a ser asociada a una
actividad proveniente de un saber enfatizado por la division colonial
naturaleza/cultura. El objetivo fue intentar comprender los ecos de los procesos
histéricos de la subalternizacion de sexo, de etnia y de clase que permanecen y
se fijan en la practica de la artesania realizada por mujeres indigenas. Por otro
lado, este trabajo problematiza una matriz de pensamiento de los feminismos para
debatir, en el ambito de la ética, los modos de subjetivaciones feministas
emergentes. Partiendo del cruce de las narrativas y vivencias de las artesanas,
asi como del discurso de participacion politica en el contexto asociativo, este
estudio aborda la practica de la artesania indigena por medio de tres ejes de
analisis: lucha instrumental como forma de supervivencia, lucha politica como
forma de resistencia y lucha ética como forma de afirmacion. Se apunta al
entrelazamiento de esas luchas, o sea, esas tres dimensiones son indisociables y
actuan mutuamente implicadas, con sus urgencias irreducibles. En ese sentido,
las tecnologias empleadas en la practica de la artesania por mujeres indigenas se
presentan mestizas, diacronicas y constantemente transformadas de acuerdo con
sus necesidades actuales. Al mismo tiempo, una atmosfera ética constitutiva de la
practica de las artesanas sobreviene, apoyandose en procedimientos que
expresan un modo de hacer acompafado de un modo de pensar. Si las luchas de
las artesanas indigenas crean modos de subjetivaciones feministas emergentes,

es porque se afirman éticamente en su propia practica. A lo largo de esta
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investigacion, también fue realizado el documental Lutas Artesanais como forma
de esclarecimiento del proceso de lucha de las artesanas a partir de sus propias

corporalidades.

Palabras clave: artesanas indigenas; luchas; feminismos; subjetivaciones

feministas emergentes; Amazonas.
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Introducgao

A foto de capa desta tese fornece de imediato as materialidades de um
saber-fazer que constitui o préprio interesse etnografico deste estudo: a pratica do
artesanato. Abordar o artesanato como pratica — formas de saber do corpo que
orientam maneiras de fazer — consiste em um ponto de partida desta reflex&o,
evitando reduzir o artesanato a légica mercantil. Os gestos da méo da artesa
amerindia sustentam uma pratica que nao se limita a um meio de subsisténcia e
que exprime uma maneira propria de conduzir-se, como testemunho de uma
variante de um modo de vida.

A opgao epistemologica tomada neste trabalho é a favor de um
conhecimento situado (Haraway, 1995) e de uma politica ontolégica (Mol, 2008),
em dialogo com estudiosas feministas como Silvia Rivera Cusicanqui (2002, 2010,
2014, 2015), Raquel Gutiérrez Aguilar (2008, 2012), Lila Abu-Lughod (2001,
2012), entre outras. Com o propoésito de discutir as lutas das artesas indigenas
consubstanciadas na pratica do artesanato.

Vi muitos artesanatos serem feitos durante minha investigacdo de campo,
realizada na Associacdo das Mulheres Indigenas do Alto Rio Negro (AMARN) e
na Associagcdo das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé (AMISM). Tais associagdes
fazem uso do artesanato como uma alternativa econdmica para as mulheres
indigenas que migraram para a cidade de Manaus. Foi com isso em vista que
direcionei meu olhar para os seus processos de luta, consubstanciados na pratica
do artesanato no contexto urbano. Trabalhei como motorista voluntaria da
AMARN e da AMISM e assim tive a oportunidade de vivenciar de perto as suas
dinamicas. Ao exercer essa fungdo, minha agenda nao era organizada por mim,
mas pelas associacdes. Participava da aquisicao da matéria-prima de artesanato
e da compra de comida para as festas e transportava o artesanato para os locais
de venda, que sao, em sua maioria, descentralizados e incertos. Também
participei, juntamente com as associadas, das manifesta¢ées realizadas em junho
de 2013, que reivindicavam por melhores condi¢des de habitacdo e de saude.

Tais reivindicagdes continuam por satisfazer.



Cabe adiantar que, em minha vivéncia no campo, ha todo um conjunto de
circunstancias que me conduziram a redescobrir Manaus pelas maos das artesas.
Pode parecer uma obviedade afirmar que a relacdo com a natureza diz muito
sobre 0 modo de vida amerindio — mas n&o creio que seja tdo evidente. Para
mim, ao menos, foi surpreendente perceber que essa relacdo nido se desfaz,
mesmo no contexto urbano. De maneira concreta e atual, as mulheres indigenas
mantém uma profunda relacdo com a colheita de sementes por meio do
conhecimento da localizacdo e do tempo das arvores sementeiras no perimetro
urbano, desenhando outra cartografia para a cidade. Além de atribuirem sentidos
as sementes que compdem as suas pegas.

Dessa experiéncia — para mim, rica e transformadora —, n&o poderia
trazer para discusséo e para a memoria apenas palavras. Os gestos, os ritmos, 0s
timbres, sdo incontornaveis para uma leitura mais densa de uma pratica que se
faz a partir de um conhecimento incorporado. Sdo esses saberes incorporados
das artesds indigenas que gostaria de trazer para discussdo no espago
académico por intermédio da narrativa audiovisual, que possibilita dizer e mostrar
ao modo dessas mulheres. Para esse propdsito, realizei o documentario Lutas
artesanais, que esta disponivel como anexo desta tese. Em sintese, Lutas
artesanais apresenta as trajetérias de mulheres indigenas de duas associagdes
em Manaus (AMARN e AMISM). Em seus percursos, as artesés vao constituindo
maneiras proprias de organizagdo da vida e, ao mesmo tempo, vao mostrando
suas formas de saber-fazer a partir da pratica do artesanato.

Esta tese trata, sobretudo, de cruzamentos. Cruzamento de historias de
mulheres indigenas que se encontram em Manaus. Cruzamento de arte com o
artesanato. Cruzamento de Ilutas contra opressdes colonial, patriarcal e
capitalista. Tais cruzamentos estdo distribuidos ao longo deste trabalho, cuja
arquitetura € composta por trés partes.

A primeira parte — Um fio da meada — mapeia as questdes teodricas postas
em dialogo pelas partes subsequentes. Comega-se por uma problematizagéo
fronteirica entre arte e artesanato, tentando-se compreender como a pratica do
artesanato indigena possibilita outra forma de produzir conhecimento e modo de

vida mediante uma maneira de relacionar-se com a natureza que nao é bipartida



pela modernidade. Essa pratica possibilita formas de descolonizagcdo das
experiéncias estéticas por meio de um processo de tradugdo que dialoga com a
natureza (Capitulo 1). Depois, dialoga-se com os estudos feministas numa
perspectiva epistemoldgica pos-colonial para debater, no ambito da ética, os
modos de subjetivacdes feministas emergentes (Capitulo 2).

A segunda parte — Meada e vivéncias — versa sobre os caminhos que
levaram a elaboracdo desta tese. Faz-se um relato reflexivo da experiéncia
etnografica, narrando-se o processo de construgdo do campo de investigacao.
Discute-se, ainda, sobre o uso da fotografia e do filme como instrumentos de
investigacéo, relatando-se como o documentario, que resultou do trabalho de
campo, foi realizado (Capitulo 3). Em seguida, revisita-se o contexto de
deslocamento das mulheres indigenas para Manaus (Capitulo 4).

A terceira parte — Tecer e entretecer — dedica-se a discutir e narrar, de
maneira polifénica, as histérias das associagbes e as histérias de vida de suas
associadas. Primeiro, detém-se nas historias da AMARN e da AMISM, propondo
uma leitura a partir do cruzamento das duas associagdes apresentadas e
considerando ndo apenas as suas semelhangas, mas principalmente as suas
diferencas nas formas de inserg¢ao social e nos modos de orientar-se no espaco
urbano (Capitulo 5). Depois, partindo-se do cruzamento das narrativas das
artesads, aborda-se a pratica do artesanato indigena por meio de trés eixos de
analise: luta instrumental como forma de sobrevivéncia, luta politica como forma
de resisténcia e luta ética como forma de afirmacdo. Apds a apresentacdo e a
discussao desses eixos analiticos, ha um quarto ponto, que € uma proposta de
leitura do cruzamento dessas lutas, denominado entrelagamento. Analisa-se
como essas trés dimensdes sao indissociaveis e atuam mutuamente implicadas,
com suas urgéncias irredutiveis (Capitulo 6).

Na conclusao desta tese, reflete-se como a luta ética esta presente nas
formas atuais de sobreviver, de resistir e de afirmar-se das mulheres indigenas. A
atmosfera ética integrante do trabalho das artesds ndo assume uma linearidade
causal evolutiva — uma sobrevivéncia que precisa resistir para depois se afirmar.

Uma anadlise inversa mostra-se mais reveladora, ou seja, uma ética, ao afirmar a



diferenga de um modo de vida subversivo, € convocada a resistir e a sobreviver

pelos limites que questionou.



Parte | — Um fio da meada






Capitulo 1 — Tramas sociais entre arte e artesanato indigena’

' No inicio de cada capitulo, ha uma foto do codidiando das artesas indigenas em Manaus. Estas
fotos foram realizadas em 2013 durante uma investigagédo etnografica, que resultou neste trabalho,
e sao da autora desta tese, assim como todas as demais fotos aqui presentes que ndo possuem
uma legenda.
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Introducgao

Uma artesa indigena ndo se torna artesd nem indigena apenas porque
maneja um objeto, produzindo um tipo de obra, nem porque nasceu num lugar
especifico com um determinado sexo, mas, sobretudo, porque esta inserida em
uma rede material socialmente orientada. Essa rede € marcada por processos
histéricos de subalternizagdo ancorados em uma légica binaria que fragmenta as
materialidades para melhor hierarquiza-las.

N&o se pode esperar de uma logica binaria outra coisa sendo dicotomias.
O binarismo  humano/animal  desdobra-se em  dicotomias  como
civilizado/selvagem, = moderno/tradicional,  cultura/natureza, teoria/pratica,
mente/corpo, materializadas em corpos sexualmente separados. Essa matriz de
opostos compde os pilares do pensamento moderno ocidental e do projeto
colonialista, que forjaram uma moral, uma ontologia, uma economia e uma
estética para o nosso tempo (Cusicanqui, 2002; Escobar, 2005; Aguilar, 2012).

O mundo dos sentidos ndo escapou dessas separagdes. Ele também foi
organizado e definido pela maneira como a modernidade e os seus referentes de
padronizagdo criaram critérios de gosto e de beleza instauradores de uma
racionalidade estética, claramente elitista, que faz distingcbes entre artesanato,
como uma pratica menor, e arte, como uma forma superior de expressao. Esta
forma de expresséo, que se quer altiva e pura, potencializa uma engenharia de
subalternizacdes de classe, de etnia, de saberes, de praticas e de sexo.?

Herdeiro de uma longa tradigdo simbdlica cujos ecos permanecem
conosco, o significado da arte dominante ocidental é totalizante e responsavel n&o

s6 por aquilo que destréi, mas também por aquilo que impede de existir. Se

ZA palavra “sexo” é usada neste trabalho para referir-se a assimetria de poder sexual. Nao farei
uso da palavra “género”, pois a considero uma transliteragdo e ndo uma tradugdo, ou seja,
representa mais um sinal de subordinagéo imperial. Além disso, a palavra “género” esta ancorada
na dicotomia natureza/humanidade, pois presume um “sexo” bioldgico distinto de um “género”
social. Desse modo, utilizar a palavra “género” é reafirmar a criagdo de mais uma dicotomia, que
considero desnecessdaria e inoperante enquanto recurso de resisténcia. Essa discussao foi
primeiramente posta por Maria Irene Ramalho numa excelente reflexdo realizada no seu artigo “A
sogra de Rute ou intersexualidades” (2001). Uma posi¢cdo que a autora mantém e justifica em seus
textos posteriores. Sobre essa questdo, sugeriu Marta Silva, num debate de uma conferéncia,
“para que precisamos de género se temos sexo?”.
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legitimar o que € “belo” e o que € “bom gosto” é também legitimar valores,
cosmologias e identidades, a pratica de artesanato mostra que as experiéncias
sensiveis do mundo sdo mais vastas e plurais do que as convengdes
hegemonicas definidoras de arte e de formas de vida, pois 0 mundo em que vive
a arte canbnica nem sempre € o mesmo mundo em que muitas experiéncias
estéticas sobrevivem.

A préatica do artesanato integra outras experiéncias, silenciadas pelas
grandes narrativas, que definem criteriosamente as fronteiras do seu campo
(Bourdieu, 2010). Se o poder de definir € uma das primeiras formas de poder,
importa questionar os conceitos totalizantes que formam os meandros fronteiricos
de sua distingdo, para tentar escapar das “membranas pegajosas” das defini¢gdes
externamente atribuidas.

Nas paginas que seguem, interrogo-me sobre a relagdo entre arte
candnica e artesanato indigena, tentando perceber como a arte e o artesanato
foram se distanciando hierarquicamente a medida que o artesanato passou a ser
associado a um fazer desprendido de um saber enfatizado pela divisdo colonial
natureza/cultura. A intencdo € tentar perceber os processos histéricos de
subalternizacdo de sexo, de etnia e de classe da pratica do artesanato realizado
por mulheres indigenas.

Para esse propésito, trago algumas perguntas como ponto de partida:
como foram construidas as fronteiras entre arte e artesanato? O que se perdeu e
se perde com a definigdo hegemdnica de arte? Para que (para quem) serve
separar o mundo dos sentidos entre “arte maior” e “arte menor’? Quais sao as
especificidades da pratica do artesanato indigena? Para refletir acerca dessas
problematicas, os conceitos de fronteira e de tradugdo sido importantes nao
apenas como recurso tedrico como também pratico, pois, enquanto a fronteira
trata dos limites, a traducéo aborda as formas de atravessamento.

Este capitulo esta divido em duas partes. Na primeira, discuto a nog¢ao de
fronteira como um processo de debate politico para tentar fazer uma reflexao
sobre os processos de subalternizagao da pratica da artesa indigena por meio de
trés fronteiras: fronteira entre saber-fazer, fronteira do campo artistico sexuado e

fronteira enunciativa da experiéncia estética.
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Na segunda parte, proponho pensar a pratica do artesanato indigena
como uma forma de tradugdo enquanto possibilidade de didlogo com a natureza.
Esse dialogo entre artesa indigena e natureza ocorre a partir do reconhecimento
da natureza como enunciadora e mediante uma interrupgdo mutuamente
implicada e comprometida, ou seja, a arteséd interfere na natureza, ao mesmo
tempo em que reconhece e usa as interferéncias da natureza na pratica do
artesanato. Essa proposta de “traducdo artesanal” possibilita outra forma de
produzir conhecimento a partir de uma relagdo vinculada com a natureza,
conferindo uma pratica artesanal e um modo de vida dotados de um tempo
artesanal, de interrupcdo mutuamente implicada e comprometida e de uma nogéao
de “gosto” comprometida com a natureza. Esta forma de didlogo que se
concretiza na pratica do artesanato indigena possibilita questionar fronteiras
estéticas, econbmicas e epistémicas, pois mostra que a vida da qual a arte
candnica faz uso para dela escapar nem sempre € a mesma vida de quem luta

para nela permanecer.

1. Fronteiras

As fronteiras movimentam-se ndo sé pelo que as separa, mas
principalmente pelo que as atravessa. Gloria Anzaldua, na obra Borderlands/La
Frontera: the New Mestiza, publicada em 1987, analisa a fronteira como um
espaco que incita tensos debates politicos em torno dos processos de identidade,
tradicao e transgresséao.

Tais debates materializam-se num corpo especifico — o corpo da
mulher mestica. Considerado inferior e exético pela cultura dominante, esse corpo
€ marcado por conflitos carregados de sofrimentos, incertezas e angustias. Gloria
Anzaldua escreve a obra citada em tom autobiografico, afirmando em si o conflito
que teoriza: “eu internalizei tdo bem o conflito da fronteira que as vezes sinto
como se anulassemos o outro e féssemos um zero, nada, ninguém. A veces no
soy nada ni nadie. Pero hasta cuando no lo soy, lo soy” (2005: 716).

Para Anzaldua, fronteira ndo existe no singular. Fronteira € sempre

plural, assim como as suas margens e os seus conflitos. Em um estado de
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movimentagao constante, quem vive na fronteira enfrenta dilemas para articular
contradicbes e ambiguidades postas por ambas as margens da fronteira. Sobre
esse duplo questionamento das margens, evidencia Anzaldua:
Feministas chicanas frequentemente esquivam-se umas das outras com
suspeita e hesitagado. Durante muito tempo eu nédo pude entender isso.
Entdo me dei conta. Estar préxima de uma outra chicana € como olhar
no espelho. Nés temos medo do que vamos ver |la. Pena. Vergonha.
Baixa autoestima. Ataques repetidos a nossa lingua nativa diminuem

nosso sentimento de self. Os ataques continuam ao longo das nossas
vidas (Anzaldua, 2009: 301).

Em consonancia com o conceito de diferenga de Michéle Barrett e Nancy
Fraser, Anzaldua enfatiza a identidade mestica na perspectiva epistemologica
interseccional, ou seja, mostra como as experiéncias fronteiricas sao
exponencialmente distintas a partir da conjungdo de diferengas de etnia, de
classe, de sexo, entre outras que as atravessam, revelando conexdes entre aquilo
que estava aparentemente desconectado. A intersecgao de opressdes encontra o
seu analogo espacial nas margens das margens. Anzaldua faz uma descrigéo
sobre esse atravessamento de opressdes no norte do México: “Os atravessados
vivem aqui: os que olham torto, o perverso, o queer, o incbmodo, o mesti¢o, o
mulato, o morto-vivo, em suma, aqueles que cruzam a fronteira, que passam dos
limites do “normal™ (Anzaldua apud Selem, 2013: 25). Em outros confins,
milhares de quildmetros mais ao sul da América, porém com processos de
opressao similares, Eliane Potiguara, escritora indigena, também aborda o
sentimento de fronteira como um lugar contingente do “entre” na sua poesia
(2004: 21):

Pankararu

Sabe, meus filhos...

Nés somos marginais das familias
Somos marginais das cidades
Marginais das palhogas...

E da histéria?

N&o somos daqui
Nem de acola...
Estamos sempre entre
Entre este ou aquele

11
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Entre isto ou aquilo!
Até onde aguentaremos, meus filhos?

E a partir dessa visdo de fronteira como espaco de instabilidade, de
sofrimento, de intersec¢do, mas também de possibilidades, que Anzaldua rejeita
os predicados externamente atribuidos e formadores de uma identidade mestica
envergonhada, desajustada e intimidada pelos limites e opressdes internalizados.
Embora os olhares de censura ndo a abandonem, Anzaldua exercita outras
possibilidades existenciais em favor de uma nova identidade mestigca. “Nova”
enquanto processo de ressignificacdo e autodefinigdo, mas sem abandonar as
caracteristicas plurais, muitas vezes contraditorias, que a constituem. Num
movimento inverso ao da racionalidade ocidentalizada, que prometia a unidade
serena de uma identidade triunfante, Anzaldua propdée uma nova identidade
mestica a partir da experimentacdo do proprio carater de indeterminacdo que o
termo “mestico” atica, potencializando a imprevisibilidade de seus deslocamentos
e de suas respostas como um processo complexo que nao € facilmente
manipulado e que ndo se restringe a bipolaridade das margens. Efetivamente,
essas experimentagbes giram em torno de estratégias que rearranjam
fragmentos, dando-lhes sentidos; assumem a propria incompletude, convergindo-
a em processos de aprendizagem e de criagdo; administram as tensdes das
margens, negociando seus multiplos pertencimentos e fazendo uso de praticas e
saberes considerados contraditorios. Isso caracteriza uma forma distinta de fazer
politica, pois n&o se limita pelos termos impostos de fazer “o politico” (Anzaldua,
2005).

Os espagos fronteiricos influenciam n&o s6 as pessoas como também os
objetos. Susan Leigh Star e James Griesemer (apud Nunes, 1998) propéem o
conceito objeto de fronteira para assinalar a viagem e o reaproveitamento de
instrumentos de interacdo — como conceitos, linguagens, objetos, entre outros
meios de comunicagdo — que constituem meios privilegiados de colocar em
relacdo contextos diferentes. Para os propoésitos deste trabalho, o conceito de
objeto de fronteira € util para pensar o artesanato como mediador de

inteligibilidades.
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Boaventura de Sousa Santos também se dedica a pensar a nog¢ao de
fronteira. Juntamente com os conceitos de barroco e sul, a fronteira integra as trés
metaforas denominadas pelo autor de utopias emancipatorias, ou seja, um
espaco favoravel para sociabilidades explorarem o potencial emancipatério que o
barroco, o sul e a fronteira mobilizam.

Uma vida instavel e perigosa, na qual nada ou quase nada é certo ou
garantido; existe fora dos esquemas convencionais dominantes de
sociabilidades, tornando-se, por isso, particularmente vulneravel;

reproduz-se, sempre de forma provisoria, atravessando fronteiras e
ultrapassando limites (Santos, 2002: 87).

Santos propde analisar o conceito de fronteira a partir de uma
fenomenologia da marginalidade. Para isso, fronteira € concebida mais no sentido
de extremidade do que no sentido de zona de contato, com o propdsito de
deslocar as praticas e os discursos do centro para as bordas para possibilitar uma
‘vida nas margens sem ser marginal’. Santos (2002) desmembra essa definicdo
em seis caracteristicas.

A primeira caracteristica propde “o uso instrumental e seletivo das
tradicbes” — questiona a funcio das tradicdes em face das necessidades de quem
se valera delas e aponta para uma utilidade instrumental que ndo se restringe a
repeticdo nem abandona suas principais particularidades. A segunda sugere
“novas formas de sociabilidades” — as experiéncias e as memorias levadas para a
fronteira transformam-se profundamente diante do novo contexto em que sao
aplicadas. Isso faz com que as formas de sociabilidades anteriores ndo sejam
simplesmente deslocadas de um lugar para o outro, mas sejam inventadas. E
claro que essa invengcdo ndo ocorre como simples consequéncia direta das
necessidades de quem vive na fronteira, mas como uma complexa equacao
influenciada por processos de linguagem, modos de vida, formas de negociagao,
gue sdo postos na fronteira para o debate. Se as tradicdes sdo questionadas e as
formas de sociabilidades s&o inventadas na fronteira, as hierarquias também sao
afetadas. As “hierarquias fracas” constituem a terceira caracteristica da fronteira
proposta por Santos. A quarta caracteristica aponta para os efeitos da distanciada
margem em relacdo a centralidade de poder. Essa distancia acarreta

“pluralidades de poderes e de ordens juridicas” — a centralidade do poder chega
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enfraquecida as margens, viabilizando distintas formas de organizagdo. A quinta
destaca a “fluidez das relagdes sociais” gerada pela instabilidade da fronteira. A
ultima caracteristica — “promiscuidade de estranhos e intimos, de heranca e de
invencao” — alerta para a possibilidade de proximidades e estranhamentos
inesperados entre individuos, técnicas, memoarias e linguagens.

Esses entrecruzamentos das fronteiras perturbam os limites entre “os de
dentro” e “os de fora”, gerando confusdo a respeito do que se deve levar,
modificar ou deixar nesse processo de deslocamento. Um dos primeiros
encontros/confrontos que a vida na fronteira mobiliza € entre as tradigdes, pois a
margem questiona a fungéo das tradigdes em face do novo contexto. Quem vive
na margem nao ignora os limites das fronteiras, mas faz deles um uso proprio.
Decidir o que é favoravel modificar e o que € necessario preservar configura um
dilema para quem vive na fronteira. Esse dilema implica repensar a ideia de
tradicdo como ndo sé aquilo que ja existiu, mas também como aquilo que
permanece. E, se permanece, € porque continua a fazer sentido. E, se continua a
fazer sentido, € porque ainda serve. E, se ainda serve, é porque se mantém em
interacdo e estd em transformagdes, em algum grau, consoantes com as
interferéncias do espaco e do tempo em que a tradicdo se faz atuante (Abu-
Lughod, 2012, Haraway, 2009; Rago, 2005; Vargas, 1992). Por isso, uma tradicao
nao € resgatavel, pois ela ndo esta parada a espera de um resgate. Quando se
inicia a tentativa de recupera-la, a tradicéo ja se alterou.®

Essa linha de pensamento acompanha a tese de Eric Hobsbawm (2002)
de que as tradigbes sdo, em ultima analise, inventadas. Qual passado é
preservado e qual é destruido? A quem interessa a preservagao de um tipo de
narrativa e ndo de outro? Sdo algumas das perguntas que “os atravessados”,
para usar uma expressao de Gloria Anzaldua, acionam, pois a fronteira mobiliza
alteragdo, mas também busca reiteracdo. Nessa negociagdo entre rupturas e

continuidades, Eric Hobsbawm define tradicdo inventada da seguinte forma:

% Sobre o processo de transformagdes na tradigao, Walter Benjamim (2006) traz como exemplo a
Vénus de Milo. Enquanto os gregos da antiguidade faziam dessa estatua objeto de culto divino, os
gregos da Idade Média olhavam para a mesma Vénus como uma imagem maléfica. Essa
alteragcao semantica ndo significa que o sentido anterior tenha deixado de existir. As permanéncias
e as transformacgdes coexistem, como também argumenta Donna Haraway no seu “Manifesto
Ciborgue” (2009).
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Por “tradicdo inventada” entende-se um conjunto de praticas,
normalmente reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas; tais
praticas, de natureza ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e
normas de comportamento através da repeticdo, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado. Alias,
sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um
passado histérico apropriado (Hobsbawm, 2002: 9).

O processo de criar um passado apropriado,* em que a ideia de ir além é
concomitante com a ideia de preservar, também constitui um processo de
flexibilidade tatica de sobrevivéncia, pois, na fronteira, “rigidez significa morte”,
como enfatiza Anzaldua (2005: 706). E mais: € preciso ter claro que a existéncia
de uma alteridade etnicamente pura, culturalmente tradicional e intocada pelas
rupturas da modernidade, constitui, como ressalta Stuart Hall, “uma ‘fantasia
colonial’ sobre a periferia, mantida pelo ocidente, que tende a gostar de seus
nativos apenas como ‘puros’ e de seus lugares exdéticos apenas como ‘intocados’™
(Hall, 2006: 80).

Para Stuart Hall, a fronteira constitui um campo privilegiado para pensar o
conceito de identidade, ja que a fronteira pode ser lugar de tudo, menos de
estabilidade. E é justamente em situagao de crise que a identidade importa, pois a
identidade, assim como a fronteira, s6 existe em relacdo. Para José Manuel
Mendes, a construgdo, reconstrucdo e legitimagdo das identidades ocorrem a
partir de processos de identificacdo situacionais e historicos que sao acionados,
estrategicamente, pelas contingéncias e pelas lutas da interagdo social. Como
esclarece Mendes:

As bases e as origens das identidades s&o os acidentes, as fricgdes, os
erros, o caos, ou seja, o individuo forma a sua identidade ndo da
reproducdo pelo idéntico oriunda da socializagdo familiar, do grupo de

amigos, etc., mas sim do ruido social, dos conflitos entre os diferentes
agentes e lugares de socializagédo (2001: 490).

* Hobsbawm (2002) diferencia “tradicao” de “costume”. A “tradigdo” possui maior relagdo com a
formalizagdo e com a ritualizagdo. Ja o “costume” teria a fungdo de motor e de guia dessas
formalizagdes. O historiador, nascido em Alexandria, associa o “costume” a fungéo do juiz e a
“tradicdo” aos acessorios e rituais — como a toga, a peruca, a altivez cénica, entre outros
ornamentos — usados para darem forma a agao do magistrado.
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Nesse mesmo sentido, Antonio Sousa Ribeiro também pensa a nogao de
identidade a partir da dimensdo do espaco variado. Nas palavras de Ribeiro
(2005a: 80): “o conceito de identidade apenas pode ser pensado, ndo a partir de
um nucleo substancial, mas sim da posi¢ao ocupada numa rede relacional”. Silvia
Rivera Cusicanqui (2002) também contraria a ideia de pureza e de estabilidade
identitaria e propde uma identidade ch’ixi, manchada, em que contradigdes nao
s6 se movimentam e se chocam, como também coexistem sem aspirar a uma
amalgama.

N&o se prender aos limites das fronteiras n&o significa ignora-los. A
diluicdo da fronteira ocultaria uma heterogeneidade em constante conflito e
forjaria uma homogeneidade com todas as violéncias que o mito de unido
delibera, pois as caracteristicas que acompanham a tentativa de homogeneidade
tendem a ser determinadas pelo lado mais forte, ou seja, a diluicdo aparente
encobre o fendmeno da sobreposicdo (Mendes, 2001; Ribeiro, 2005). E nesse
sentido que Silvia Rivera Cusicanqui propde que as diferencas precisam ser
vividas com suas variagdes, e nao ser encaradas como completares e diluidas
num projeto falacioso de unificagéo.

E neste ponto de dupla recusa, em que se rejeitam a alianca e também o
isolamento, que Anzaldua aponta para uma tentativa de “explosdo” da fronteira.
“‘Explos&o” ndo no sentido de eliminar a fronteira, mas no de multiplicar os lugares
de enunciagdo para ampliar o campo de Iuta. Nao basta compreender a
engrenagem que estrutura e reestrutura as margens para posicionar-se em um
dos lados, rivalizando com o outro lado, pois uma reagdo tem seus limites
circunscritos por aquilo a que reage. Tampouco basta ser aglutinado e tolerado
pelo lado mais forte. Nas instigantes palavras de Anzaldua:

Nao é suficiente se posicionar na margem oposta do rio, gritando
perguntas, desafiando convengdes patriarcais, brancas. Um ponto de
vista contrario nos prende em um duelo entre opressor e oprimido;

fechados/as em um combate mortal, como policia e bandido, ambos séo
reduzidos a um denominador comum de violéncia (2005: 705).

A fronteira carrega consigo a duplicidade de um dispositivo de poder, mas

também aponta para uma “terceira margem”, como Guimardes Rosa nos faz
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imagina-la no seu conto “a terceira margem do rio” (1962).°> A “terceira margem”
nao € um espacgo de sintese, mas de transgressao e de criagao.

Fazer ressaltar o potencial critico que a metafora da fronteira aciona
significa questionar os seus limites, uma vez que as linhas estdo definidas, mas
nao sao fixas. Isso implica fragilizar seus esquemas de dominagéo, afetando
pontualmente suas matrizes estruturantes, com o objetivo de destacar a dimensao
politica da fronteira que estrutura e reestrutura subjetividades e formas
sociabilidades (Anzaldua, 2000; Ribeiro, 2005a; Santos, 2005).

Se o debate em torno da nogao de fronteira € um debate politico sobre os
processos de identidade e producao cultural, pensar as fronteiras entre arte e
artesanato ndo é tragar linhas divisérias entre uma coisa e outra. Pensar o
aspecto politico da experiéncia estética ndo esta concentrado no cariz da obra,
mas na potencialidade relacional de uma pratica influenciada pelo seu campo e
pelos dispositivos por onde opera. E a partir dessa nogdo de fronteira como
campo relacional de debate politico que gostaria de propor uma reflexdo entre
arte e artesanato indigena por meio de trés fronteiras:

1. Fronteira entre saber-fazer;

2. Fronteira do campo artistico sexuado;

3. Fronteira enunciativa da experiéncia estética.

1.1. Fronteira entre saber-fazer

O que eu fago com minha cara de india?
E meus cabelos

E minhas rugas

E minha histéria

E meus segredos?

Eliane Potiguara (2004)
O mito de origem Dessana-Kehiripdra sobre os povos indigenas do Alto

Rio Negro, noroeste do Estado do Amazonas, ndo faz uma distingdo hierarquica

entre gente e os outros animais. Segundo essa cosmogonia, os/as primeiros/as

® Mia Couto (2013), com forte influéncia de Guimardes Rosa, também fala numa terceira margem
no seu conto “Nas aguas do tempo”.
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habitantes da regido do Alto Rio Negro eram “gente-peixe”, tendo sido gestados
dentro de uma “cobra-canoa”. Conforme a “cobra-canoa” percorria o0 Rio
Amazonas, em complexos processos de transformagao, ela paria “gente-peixe”
em pontos diferentes do rio, dando origem as diversas etnias (Kumu; Kenhiri:
1980). Assim como essa cosmogonia nao faz a distingdo hierarquica entre gente
e animal, ela também nao hierarquiza ser vivo e ser ndo-vivo. E uma visdo de
mundo crente em que tudo esta em interacdo e pode produzir vida, de modo que
a canoa é parte da cobra, e ndo apenas um produto. Esse mito também inverte a
ordem de feitura, uma vez que é a “cobra-canoa” que da origem a “gente-peixe”, e
nao o contrario. Trata-se de uma visdo de mundo que nao sofre das divisdes
estruturais de classificagdo bioldgica, que distinguem caridtipos em espécies
hierarquizadas. Trata-se, antes, de uma nocédo de coletividade ampliada e em
constante interacdo. Essa relagdo amerindia com a vida impossibilita um conflito
entre saber-fazer, pois ndo ha a necessidade de fragmentar o mundo para vivé-lo.
Darcy Ribeiro assinala a indiferenciacdo entre artesdo/a e artista para os

amerindios:

O artista indio ndo se sabe artista, nem a comunidade para a qual ele
cria sabe o que significa isto que nés consideramos objeto artistico. O
criador indigena é tdo somente um homem igual aos outros, obrigado,
como todos, as tarefas de subsisténcia da familia, de participagdo nas
durezas e nas alegrias da vida e de desempenho de papéis sociais
prescritos de membro da comunidade (Ribeiro, 1985: 30).

Em oposicdo a isso, a racionalidade ocidentalizada cultiva binarismos
homem/animal, civilizado/selvagem, moderno/tradicional, cultura/natureza,
constitutivos do projeto inacabado do colonialismo que se internalizou e que
busca apagar saberes, praticas e memorias (Casanova, 2004). Essa tentativa de
apagamento ocorre mediante a violéncia contida na hierarquizagéo de formas de
vida a partir da criagado de sucessivas rupturas. A sociedade moderna separou a
pratica da teoria; o corpo, da mente; o artesanato, da arte; a técnica, da
expressao; o produto, do uso. Isso produz uma equacao perversa — dilacera o
mundo para multiplica-lo em lucros, que sédo potencializados pela hierarquizacao
das partes. Nada disso € novo nem tem a pretensao de sé-lo, uma vez que a

prépria nogdo de “novo” se converteu num esfor¢o ocidental interno que carrega
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consigo o sufixo “p6s” para sustentar a recursividade de uma modernidade
esgotada.

Para Mignolo (2005), a modernidade integra a matriz colonial, que nao
apenas funciona como um “campo de descri¢do”, mas também como um lugar de
enunciagao, classificagdo e categorizagdo ndo apenas de si, mas do mundo,
movimentando uma poderosa engrenagem de subordinagdo de conhecimentos.

La colonizacién del ser consiste nada menos que en generar la idea de
que ciertos pueblos no forman parte de la historia, de que no son seres.
Asi, enterrados bajo la historia europea del descubrimiento estan las
historias, las experiencias y los relatos conceptuales silenciados de los

que quedaron fuera de la categoria de seres humanos, de actores
histéricos y de entes racionales (Mignolo, 2005: 30).

Nessa luta moderna por hierarquia, o colonialismo € o infligidor de uma
nogao de tempo acelerado, de larga escala, de uma economia global, de natureza
como recurso, de uma estética padronizada e de todo um modo de viver
dilacerado. Essas multiplas facetas da racionalidade ocidental influenciaram a
histéria semantica da palavra “arte”, que apresenta significados e usos distintos
no decorrer de seu percurso, refletindo um conflito acentuado entre saber e fazer
no pensamento eurocéntrico. Embora uma discussdo das complexas variacdes
semanticas e particularidades do conceito de “arte” no decorrer da histéria
ocidental esteja fora do alcance deste trabalho, vale mencionar um brevissimo
percurso desse conceito no que diz respeito a um saber distinto de um fazer.

A hierarquizagao entre saber e fazer, ou seja, entre mente e corpo, tao
recusada pelos estudos feministas, tem herangcas na Grécia Antiga, quando
Aristoteles disse que o artesdo ignora a razdo do que faz, anunciando:
‘consideramos que em toda a profissdo os arquitetos sdo mais estimaveis e
sabem mais e sdo mais sabios que os artesdos, pois conhecem as razbes das
coisas que sao feitas” (Aristételes apud Sennett, 2009: 33). Esse aforismo
ressoou no decorrer da Histéria Ocidental,® forjando sistemas organizativos de

modo de vida codificados e restritos a um padrao estético baseado, entre outras

® |sso ndo significa considerar a Europa, com locus de enunciagdo na Grécia Antiga, como a fonte
pura e inaugural de uma civilizagdo ocidental. Aimé Césaire (1978) lembra que o pensamento
ocidental europeu é composto por uma matriz de influéncias indo-europeias e afro-asiaticas, com
destaque para a Fenicia e para o Egito.
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atribuicbes, em principios de simetria e de proporgédo, cuja énfase recai em
critérios de autenticidade, durabilidade e continuidade, justificados por uma nog¢ao
de cabeca distanciada da mao.

Entretanto, na Antiguidade grega e romana anterior ao periodo classico,
ndo era clara a separacdo entre arte e artesanato.” A etimologia do conceito “arte”
remete a ideia de um fazer manual e esta ligada aos termos em grego techné e
poiésis e ao termo em latim ars. O termo techné refere-se a produgdo material
dos objetos. A palavra poiésis também se refere a produgédo, no sentido de
colocar em presenga. Ja o termo em latim “ars” deriva da significagdo “ordem
cdésmica”, que vem do sanscrito rta; afasta-se do fazer manual e aproxima-se da
pratica da oratoria. Nota-se que, em sua origem, a palavra “arte” ndo se refere a
acao do autor ou da autora mas a sua producgado. Por sua vez, o termo “artesido”,
em grego da época de Homero, era demioergos, em que demios significa
“‘publico” e ergon se refere a “produtivo”. Aristételes, na sua implicancia com os
artesédos, rejeitou a palavra “demioergos” para denominar artesdo e substituiu-a
por cheirotechon, que significa trabalhador manual (Sennett, 2009). A implicéncia
de Aristoteles também foi direcionada para excluir as mulheres das decisdes da
vida publica, negando-lhes o status de “cidadas” (Fernandes, 2010).

Na Idade Média, as artes foram organizadas de maneira hierarquica entre
as sete artes liberais e os oficios. Das artes liberais, faziam parte a gramatica, a
retérica, a dialética, a musica, a aritmética, a geometria e a astronomia. A
mecanica correspondia aos oficios. Esse processo pedagdgico de fragmentagao
da vida cotidiana foi utilizado pelos jesuitas no projeto de colonizagdo, sendo que
a mecanica foi a parte que julgaram adequada para ser ensinada aos habitantes
das colbnias (Queiroz, 2013).

A pratica do artesanato, realizada em casa, era uma das principais formas
de organizagéo produtiva desse periodo. Com o desenvolvimento das cidades, o
artesanato passou a ser produzido em oficinas, que tinham uma forma de

organizacgéao interna hierarquizada entre mestre, oficiais e aprendizes. Quando a

" Em A obra de arte na época da sua possibilidade de reprodug¢do técnica (2006), Benjamim
lembra que as primeiras obras de arte surgiram em fungdo de um ritual, inicialmente magico,
depois religioso.
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pratica do artesanato comecou a profissionalizar-se, as mulheres foram excluidas
dos oficios medievais, como refere uma legislacéo das guildas: “De acordo com o
regulamento, nenhuma pessoa do sexo feminino pode exercer um oficio, mesmo
que o compreenda tdo bem como alguém do sexo masculino” (Beier apud Opitz,
1990: 406). Com isso, as artesas independentes também sofreram repressao e
boicote. Entretanto, continuaram fazendo o artesanato de maneira informal em
suas casas e comercializavam-no entre si por meio de uma organizagao prépria.

Apenas na Idade Moderna é que a fragmentagao da arte ganha um nome.
Gottlieb Baumgarten (apud Tolle, 2007), com a publicagdo, em 1735, do livro
Meditacbes filosoficas sobre as questbes da obra poética, traca o nascimento do
conceito de “estética” com o proposito de estabelecer um modo ideal de
relacionar-se com o mundo, ancorado na supremacia da razao, propria do
lluminismo.® Esse conceito ja nasceu cindido entre a “bela arte” e a “arte menor”,
colocando a um s6 tempo o artesanato e as mulheres no lado menor da arte.

Com a Revolugado Industrial, as oficinas de artesanato foram perdendo
espagco para as incansaveis maquinas, e muitos artesdos e artesas foram
convertidos em operarios e em operarias. Nesse mesmo momento, o
desenvolvimento da ciéncia classica tentou estabelecer como natural uma ordem
de distingdo laboral entre sexos que justificasse o salario inferior destinado a
mulher.

A ciéncia contrastava a destreza manual do homem com a forga dos
orgaos internos da mulher gestante; comparava os musculos mais fortes
do homem nos bragos e nas pernas aos das mulheres; partia do

pressuposto de que o cérebro dos homens era mais “muscular’ que o
das mulheres (Sennett, 2009: 33).

Isso ndo apenas serviu para tentar enquadrar as mulheres num regime de
incapacidades fisicas e cognitivas, como também foi util para criar um “trabalho
de mulher” e, por isso, menos remunerado. O artesanato € um exemplo de
atividade que passou a ser estigmatizado dessa forma. Embora a Revolugéo

Industrial ndo tenha ocorrido da mesma maneira nem ao mesmo tempo em todo o

8 Agradeco por essas informagbes ao professor Anténio Sousa Ribeiro, no ambito da disciplina
“materialidades da cultura” por ele ministrada no programa de doutoramento Materialidades da
Literatura na Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra.
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mundo, ela relacionou a nogédo de tempo com aceleragao e crescimento, contraria
a légica do artesanato. Ramon Grosfoguel (2008: 137) afirma que “nenhuma
cultura no mundo permaneceu intacta perante a modernidade européia”. Como
nao ha fora do sistema-mundo, o artesanato passou a ser associado a uma
sociedade pré-industrial que faz usos vernaculares da tecnologia. Limitado a uma
ideia de tecnologia “originaria® e a uma cristalizacdo de suas técnicas, o
artesanato foi posto como antipoda de uma producio artistica de elite, como os
usos candnicos do design, que servem para desenhar e justificar o estilo de vida
burgués. Essa ideia essencializadora de artesanato, como pratica discursiva
atavica, exerce importante funcdo nos pilares do capitalismo, servindo como
contraponto de inadequagédo em face do modelo industrial (Queiroz, 2013).

A ideia de “arte pela arte”, criada pela monarquia francesa do século XIX,
tentou convencer de que a arte ndo possui intencionalidades, pois seria
consequéncia de uma expressao genuina dos espiritos elevados, e que somente
os doutos saberiam aprecia-la — heranca de Kant, que questionava a capacidade
dos indios e dos negros de apreciarem a beleza e o sublime, ja que n&o se
supunha que eles pudessem expressa-las, uma vez que seus espiritos ainda
estavam na mesa para discussdo. Sobre a n&o-intencionalidade de uma pratica,
afirma Adorno: “o que é desprovido de interesse, deve juntar-se a sombra do
interesse mais feroz” (apud Silva, 1997: 4). Assumir a arte como uma linguagem,
como uma pratica mediada por muitas intengdes, é fundamental para que ela seja
questionada como mais um campo produtor de narrativas e de exclusoes.

Apds a criagado do conceito de “estética”, nasce a disciplina da Histéria da
Arte, constituida primeiramente como uma historia dos artistas — feita por homens,

para homens e narrando a biografia de homens brancos (Marini, 1995).° Os

° Dois pensadores disputam o titulo de precursor da histéria da arte ocidental. Um é Giorgio
Vasari, que se ocupou de realizar uma histéria da arte mediante uma biografia dos artistas
considerados por ele relevantes, onde somente homens estdo incluidos, a comecar pelo préprio
Vasari. O outro é Johan Joachim Winkelmann, que estipulou estilos artisticos baseados no ideal
de beleza grego. Winkelmann também excluiu as mulheres de seu campo de investigagdo (Marini,
1995). Indo além desse conflito de pioneirismo, a vanguarda da histéria da arte revela o pouco
espaco dedicado as mulheres artistas. As lutas feministas travadas em favor do reconhecimento e
da capacidade de agcdo de mulheres no campo artistico sdo imprescindiveis para a construcéo de
uma historiografia das mulheres como produtoras de arte, principalmente das mulheres e das
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precursores da Histéria da Arte procuraram balizar uma definigdo universal de
arte e mecanismos de pensamento que tendem a determinar esséncias estéticas
e estilos que recuperam os critérios helénicos de arte ou reivindicam uma
vanguarda, os quais, em sua maioria, se distanciam da parédia’ e se aproximam
da ficgao, como o surrealismo."

Ao mesmo tempo em que nasce a disciplina Histéria da Arte, nasce a
Critica de Arte, que funciona como uma resposta europeia ao conflito da escolha,
produzindo um juizo estético que gera o aparecimento de um sistema disciplinar
da arte, como o museu, a curadoria e as galerias. Esse dispositivo de controle
estético funciona ndo apenas como concretizagdo das condi¢des de acesso a
obra de arte, como também legitima o que esta dentro e fora do campo artistico.'
E nesse momento que a disjungdo entre arte e artesanato se acentua e se
institucionaliza. Alias, é ai que surge uma dominagao mais refinada, pois as
sutilezas da hierarquizagdo cultural possibilitam negar a dignidade do outro
mediante a desvalorizagdo das estruturas de todo um modo de vida, como
praticas, saberes e cosmologias.

No museu e nos espagos de cultura de galeria, a relagao entre arte, sexo,
etnia e classe social reproduz, em grande parte, a dimenséo perversa do olhar
colonizador. O poder do olhar, o poder do recorte e o desapontamento de quem é
olhado tém exemplos inesgotaveis nesses espagos de legitimagéo e de repeticdo

da arte canbnica, como mostra Angélica Lima Cruz no seu artigo “O olhar

praticas artisticas marcadas por processos intersecionais de subalternizagao, para aprendermos a
narrar de outra maneira as nossas historias.

A parddia tem uma proximidade com a ficgdo, pois ambas rivalizam com o real. Entretanto, a
parédia mantém-se como o oposto simétrico da ficcdo, ja que nao contesta a realidade do seu
objeto; pelo contrario, essa realidade mostra-se excessivamente nitida e incobmoda. Por isso, a
parédia conhece a lei de funcionamento do objeto que retrata e promove a sua desarticulagao, por
dentro, levando-o ao seu limite, ao seu insuportavel, buscando desestrutura-la. A intencdo da
parddia, como diz Agamben (2012), é “confundir e tornar duravelmente indiscernivel o umbral que
separa o sagrado e o profano, o amor e a sexualidade, o sublime e o intimo”. Enquanto a “ficgéo”
estd ancorada em utopias e busca outro-mundo, a “parddia”, por sua vez, cria heterotopias em
fungdo de um mundo-outro.

" Frida Khalo, ao ser elogiada por criticos franceses como uma revelagédo do surrealismo, rejeita
imediatamente esse roétulo, dizendo que ndo ha nada de onirico em suas produgdes. O que ha sao
materialidades diversas de dores reais, pois a vida ndo é uma ficcdo (Roseira, 2012).

2.0 conceito de “campo artistico” de Bourdieu é abordado na préxima secéao, destinada a reflexao
sobre a fronteira do campo artistico sexuado.
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predador: o uso e abuso do poder do olhar” (2010). Os museus candnicos estao
repletos de “musas”, mas com poucas mulheres artistas, e o artesanato indigena
costuma ser exibido na condi¢do de exotico ao lado de utensilios ja extintos. Em
oposigcao a objetificacdo do corpo da mulher pelo sistema da arte, 0 movimento
boliviano Mujeres Creando™ argumenta: “si el arte de tu imagen abusa, mujer,
declarate anti-musa” (Rago, 2013: 87).

A construgcdo e a propagacgdo do exotismo promovem a empresa do
turismo, que celebra a destruigdo da possibilidade de uso.™ Agamben considera
que a impossibilidade do uso atinge seu auge no museu, pois a légica da
musealizagéo restringe o uso da propria vida. Nas palavras do autor: “tudo hoje
pode tornar-se museu, na medida em que esse termo indica simplesmente a
exposicdo de uma impossibilidade de usar, de habitar, de fazer experiéncia”
(Agamben, 2012: 73).

A dicotomia entre a atividade de conceber um objeto e a produgéo desse
objeto é discutida em Otavio Paz (2006) como continuidade da hierarquizagao
entre forma e fungdo do objeto, gerando a seguinte equacdo: quanto mais
artistico um objeto é, menos funcional ele precisa ser. Isso acarreta toda uma
l6gica de musealizagdo, pois um objeto s6 pode ser inserido nos espagos de
legitimidade da cultura visual dominante (como os museus, as galerias, mas

também os centros comerciais, entre outros) se for afastado do seu uso cotidiano,

13 Mujeres Creando é um coletivo de mulheres aymaras e cholas que fazem uso do préprio corpo
em intervengbes artisticas, performaticas e tedricas em defesa do “feminismo comunitario”, que
afirma o argumento: “no hay descolonizacién sin despatriarcalizacién’. Mais informagdes sobre
Mujeres  Creando podem ser encontradas no seguinte endereco  eletrbnico:
http://www.mujerescreando.org/

" Karl Marx, em O Capital, debate o modo de produgao capitalista a partir de analises do valor da
mercadoria, distinguida em valor de uso e valor de troca. No valor de uso, o objeto tem a
propriedade de satisfazer a necessidade humana. O valor de troca mede uma forga de trabalho, e
0 objeto é destinado para a troca. Walter Benjamin (2006), por sua vez, desenvolveu os conceitos
de “valor de culto” e “valor de exposi¢ao” para caracterizar a transformacdo que uma obra de arte
sofre no processo de sua reprodutibilidade técnica. O valor de culto é identificado por Benjamin
como uma das primeiras formas de se relacionar com objetos, a partir da sua aura, ou seja, “o
aparecimento Unico de algo distante, mesmo que esteja perto”, determinando a ancestralidade da
arte, pois o culto diz respeito a praticas magicas, rituais e culturais que foram sendo secularizadas.
Com a possibilidade de reproducéo técnica e com o surgimento da reprodugdo em série da obra
de arte, o valor de culto cede lugar ao valor de exposi¢ao, que elimina o carater auratico da obra
de arte. Para Agamben (2012), a possibilidade de reproducéo técnica da obra de arte ndo esta
restrita ao valor de exposi¢do, mas encontra um novo valor de uso: a politica.
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como sustenta Giorgio Agamben (2012). A partir disso, cria-se a ideia de
admiragao e fetichismo, ao mesmo tempo em que o objeto perde a sua magia,
uma vez que a magia do objeto esta relacionada com o contexto onde foi criado e
com a sua fungdo. A problematica distingdo entre técnica e arte contribui para a
fragmentagdo da atividade poiética do individuo e para a produ¢cdo de uma obra
convertida em mercadoria e em fetiche'®.

Procedentes da mesma matriz de modernidade, a arte e 0 museu estao
vinculados por suas formas elitistas de entender o mundo e pelo ordenamento
das esferas econOmicas, sociais, sexuais e culturais. O museu, como
representacdo dos conflitos culturais e como validagdo da arte, € chamado por
Pefuela (2010) de “leviata estético”, que funciona como uma maquina de produzir
e controlar hierarquias.

Agamben (2013) argumenta que ndo ha uma titularidade transcendente
de uma capacidade artistica e que somente o uso, € ndo o consumo ou a troca,
possibilita uma experiéncia estética e uma forma-de-vida.'® A arte seria apenas
um modo de manter-se em relacdo constante com uma pratica e de, por meio
desta pratica, experimentar uma vida enquanto forma.

Na obra Etica a Nicémaco, Aristételes distingue poiésis e praxis.
Enquanto a poiésis possui um fim externo, na obra, a praxis possui um fim em si

mesma, na propria agado. Para Agamben (2012), ha um hibrido dessas duas

'® O termo francés “fetichismo” tem sua origem no termo portugués “feitico”, que viajou pela Africa,
relacionando-se conceitualmente com o termo africano “mandinga”. (Sansi, 2008). Marx chamou
de “fetichismo da mercadoria” para aquilo que autor identificou como sendo a magia do
capitalismo, ou seja, a ilusdo de que o valor econdmico é produzido pelo préprio valor econdmico,
escondendo o fundamento desse valor — o trabalho.

'® O conceito “forma-de-vida” & proposto por Agamben (2010) como anténimo do conceito “vida
nua”. Ambos os conceitos sdo desenvolvidos a partir de outros desdobramentos da nocéao
foucaultiana de biopolitica. Agamben sustenta que a biopolitica dos nossos tempos nio se
preocupa em fazer morrer e deixar viver, como na soberania feudal, nem em fazer viver e deixar
morrer, como na sociedade moderna, mas em fazer sobreviver. Assim, a fungdo da biopolitica
atual é a producgéao de “vida nua”, da sobrevida, da vida abandonada, da vida fragmentada para ser
de dominio de todos menos de si mesmo. O conceito de “vida nua” oferece a dimenséo extrema
de uma vida internamente fragmentada e capturada para ser reduzida ao seu minimo biolégico.
Esse conceito de “vida nua” ndo é central neste trabalho, embora sirva como contraponto a ser
acessado. Dedico mais o meu olhar a sua face oposta e, ao mesmo tempo, simétrica, que é a
“forma-de-vida”, ou seja, os modos de subverter a produgdo de “vida nua’. Para mais
problematizagao entre biopolitica e vida nua, ver Peter Pal Pelbart (2011).
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formas, ou seja, a agédo concretiza-se na propria realizagcdo da obra. A
identificacdo desse hibrido leva Agamben a argumentar que a vanguarda da arte
do século XX abandona o carater mimético da arte, que estava condicionado a
um fim produtivo, ou reprodutivo, em favor de uma performance.

Um exemplo ja consagrado da arte como performance é a proposta do
ready-made de Duchamp. O urinol capturado de uma linha industrial e introduzido
num museu, sendo exposto numa posicao invertida em relacdo ao seu uso
corrente e assinado com um irbnico nome falso, inverte ndo s6 a posicao
translatoria do objeto, mas também o seu status social e simbdlico. Com isso,
Duchamp descola o olhar da obra de arte e propde um ato existencial, ao mesmo
tempo em que questiona os processos de legitimacdo que fazem um objeto
transitar do cotidiano para a espetacularizacdo e converter-se em obra de arte.
Com esse ato, Duchamp percebeu que a arte do seu tempo estava limitada pela
sua definicdo, ou seja, na concretizagdo da obra e ndo na agédo. N&o se trata,
entretanto, de oferecer novas utilizagbes para 0 mesmo objeto, como um quadro
de Modigliani convertido em imé& de geladeira, constituinte da inovacao falaciosa
da pop art, mas em possibilitar uma experiéncia sensivel a partir da
potencializagdo do carater energético da obra arte. O movimento artistico que
seguiu Duchamp traiu-o, pois reconverteu a acédo em obra, reafirmando a légica
de consumo dos museus, considerados por Agamben como os “templos do
absurdo, que estdo cheios de coisas deslocadas e transformaram o ready-made
em mais uma obra de espetacularizagdo” (2012: 36).

Essa relacéo de espetacularizagdo dos objetos reduz a sua possibilidade
de uso, de brincar com o que existe, uma vez que os objetos sdo produzidos para
serem consumidos. O consumo so é possivel mediante a destrui¢do (abusus) da
coisa; o que estd em questdo ndo € a coisa em si, mas a sua propriedade
(dominum) e o que isso representa (Agamben, 2012). O préprio ato de consumir
nao existe em sua completude, visto que ele é sempre expectativa ou memoaria.
Expectativa de um desejo inapreensivel e memoria desse mesmo desejo, que nao
se concretiza por meio do consumo, pois a relagdo do desejo no consumo né&o &
com o objeto, mas com ele mesmo (Zizek, 2009). Na légica da aceleracdo do

consumo, nada precisa durar. O consumo adianta a necessidade, e os remédios
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antecipam as doencas. Parafraseando o filésofo pré-socratico Heraclito de Efeso
para os nossos tempos: ninguém compra o0 mesmo smartphone pela segunda
vez, pois, quando se tenta compra-lo, o desejo ja n&do € o mesmo, assim como o
smartphone sera outro. Para Sennett (2009: 127), essa relagdo de consumo
descompromissada com o objeto, devido a facilidade de descarta-lo,
dessensibiliza-nos das materialidades que tocamos.

No que se refere a experiéncia estética amerindia, Els Lagrou (2009), em
seu livro Arte indigena no Brasil, afirma que € inexistente a distingdo ocidental
entre artefato e arte na cosmologia indigena do Brasil por quatro motivos distintos,
mas complementares. O primeiro € o fato de ndo haver separagao entre objetos
produzidos para serem usados e objetos produzidos para serem contemplados:
“funcionalidade e contemplacdo se tornam inseparaveis, resultando a eficacia
estética da capacidade de uma imagem agir sobre e, deste modo, criar e
transformar o mundo” (ibidem: 105). O segundo motivo pauta-se na inexisténcia
da figura do/a artista como criador/a, pois o/a artesdo/a indigena atua como um/a
intermediario/a da natureza e dos espiritos que nela vivem. O terceiro motivo é
consequéncia do segundo, ou seja, como o/a artesdo/d é intermediario/a do
processo de criagdo, ndo ha uma autoria individualizada, a autoria é antes
coletiva. O quarto motivo diz respeito ao processo de producédo artistica, que nao
esta restrita a um grupo de especialistas, tendo em vista que a aprendizagem da
producédo do artefato é acessivel a todos os membros da comunidade.

A auséncia da necessidade de distingdo entre saber e fazer inviabiliza a
diferenga entre arte e artesanato. Els Lagrou, com influéncias de Alfred Gell e de
Pierre Clastres, aponta para a necessidade de mudanca de paradigma em
relacdo a ideia canbnica de arte, para se perceber a experiéncia estética
amerindia:

Se olharmos para a arte como um processo de construgdo de mundos —
e ndo mais como um fendmeno a ser distinguido do artefato, ou como
uma esfera do fazer associada ao extraordinario, que, para manter sua
aura de sacralidade, precisa ser separada do cotidiano — a relagao

cognitiva é alterada. Ao inverter figura e fundo, revela-se outra figura,
outro fundo (Lagrou, 2009:104).
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1.2. Fronteira do campo artistico sexuado

A arte mais dificil é a arte de viver
Carolina Maria de Jesus (1963)

Como foi dito na se¢ao anterior, ndo ha uma caracteristica intrinseca a
obra que a determine como uma obra de arte. Ndo existe uma ontologia da arte.
Giorgio Agamben, com forte influéncia de Nietzsche, assinala que “arte € o nome
que se da a vontade de poténcia” (2012: 140). A arte ndo se define por uma
técnica, muito menos pela personificacdo de um génio movido por causas
inexplicaveis, mas pelas disputas de poder para garantir o pertencimento a um
campo restrito (Bourdieu, 2010). Como todo campo de dominagdo, a arte
hegemonica define criteriosamente suas fronteiras para afirmar sua posicao.

Diante disso, para os propésitos deste trabalho, cabe refletir sobre as
seguintes questbes: como o artesanato foi desqualificado e, ao mesmo tempo,
associado a esfera privada e feminina? Por que o artesanato, ao ser considerado
uma pratica pré-industrial, tende a ser reduzido as ideias de autenticidade e de
pureza? Quais sdo os efeitos atuais dessa cristalizagcdo do conceito de
artesanato? Pensar sobre essas questdes é a proposta desta secdo. Inicio esse
trabalho com uma citacao:

Entre todas as maneiras de entrar em lutas que devem ser apreendidas
como lutas, do exterior, para serem objectivas, a mais tentadora e
irresistivel €, sem duvida, a que consiste em se arvorar em arbitro ou
juiz, em resolver conflitos que ndo estao resolvidos na realidade, em ter,
por exemplo, a satisfagdo de anunciar veredictos, de dizer o que é
verdadeiramente o realismo, ou ainda, muito simplesmente, de decretar
— e por actos aparentemente tdo inocentes como o de incluir ou ndo este

ou aquele produtor na amostra ou no corpus — quem ¢€ artista e quem
néo é (Bourdieu, 2011: 308).

O que esta em jogo no mundo da arte candnica € a luta pelos seus limites
de distincdo, ndo tanto no sentido de supera-los, mas no de reafirma-los. Muita
tinta ja foi derramada por meio de eloquentes e variadas respostas a retorica
pergunta “o que é arte”™? Entretanto, essas respostas ja nasceram falidas, dado o
carater de universalidade dessa pergunta, que serve, antes, para desviar a

atencdo de suas condicionantes contextuais. Essas condicionantes convocam
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outra pergunta para o debate: “‘quando e onde se torna arte”? As dimensdes
temporal e espacial, juntamente com a alteragdo do verbo, ativadas por esta
ultima questao, colocam em destaque as complexas for¢as, néo restritas a obra,
gue movimentam as fronteiras do campo artistico.

Bourdieu (ibidem) define “campo artistico” como disputas entre os
agentes da arte (criticos, artistas, historiadores, comerciantes, colecionadores,
etc.) pelo poder de legitimar o valor da obra de arte e de atribuir qualidades ao/a
candidato/a a artista. A pretensdo do campo artistico é criar e validar inferéncias
com aspiragcédo a universalidade pela negacédo das variantes dos demais pontos
de vistas. O campo artistico faz-se a partir da elaboragdo de uma linguagem
artistica, com esquemas de classificagao (géneros, estilos, periodos, movimentos,
etc.) e com discursos e rituais de celebragdo (criticas, nomeagdes, prémios,
monumentos, biografias, etc.), instituidos em espagos consagrados e
consagrantes (museus, galerias, academias, salbes, etc.) para formar o valor da
arte e o valor do/a artista, juntamente com a criagdo de juizos de valores (belo,
feio, requintado, grosseiro, leve, pesado, etc.) com pretensdes universalizantes.
Nesse processo de legitimagdo de uma obra em arte, o/a autor/a € apenas um
dos agentes que participam da producdo de valor estético, que constitui a
imposi¢gao de uma visdo de mundo. Sobre esse processo de construgédo de juizo
de valor, Bourdieu afirma que nao € possivel atribuir-lhe um carater totalizante,
pois pessoas expostas a contextos distintos ndo formam a mesma percepg¢ao dos
sentidos. Pessoas que, por exemplo, ndo ouvem 0S mesmos passaros, nao
sentem o mesmo cheiro das arvores derrubadas, ndo pescam 0sS mesmos peixes,
nao desenham o mesmo engarrafamento, ndo veem o mesmo relevo nem sao
vistas pelas mesmas estrelas ndo elaboram o mesmo processo de percepgao.
Ainda que os repertérios fossem similares, as relagdes com tais repertérios ndo
seriam as mesmas, portanto, ndo podem formar o mesmo juizo de valor. Desse
modo, a nogao de “bom gosto” pode ser tudo, menos exclusivamente pessoal.

Esse processo de producdo de poder cultural consolida-se a partir da
interiorizagcédo de significados e representagdes administrados por instituicdes que
transferem e renovam o capital cultural (Bourdieu, 2010). Essa interiorizagao de

capital cultural gera o habitus, para usar um conceito de Bourdieu, ou seja,
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esquemas de percepgdo, compreensdo e acdo que podem ser estruturados (por
condigdes sociais, como a classe, o sexo, a etnia,’’ etc.) e estruturantes (ativam
praticas de percepc¢ao e de apreciagdo). Para Bourdieu, o habitus'® constitui o
“‘estilo de vida”, que, condicionado, mas ndo somente, pelos diferentes aparatos
sociais, atravessa os individuos e cria gostos. A partir do poder de legitimar, os
agentes da arte disputam o acumulo e a articulagdo de capitais sociais,
econdmicos e simbdlicos. Bourdieu (2011:11) define poder simbdlico da seguinte
maneira:

Poder de construir o dado pela enunciagdo, de fazer ver e fazer crer, de

confirmar ou de transformar a visdo do mundo e, deste modo, a acgéo

sobre o mundo, portanto o mundo; poder quase magico que permite
obter o equivalente daquilo que é obtido pela forga (fisica ou econémica).

Ao construirem o mundo, os sistemas simbdlicos produzem e reproduzem
incessantemente formas de dominacédo que traduzem as légicas das praticas em

condigdes desiguais.

Nao basta dizer que a histéria do campo € a histéria da luta pelo
monopdlio da imposicédo das categorias de percepcdo e da apreciagcéo
legitimas; é a propria luta que faz a histéria do campo; é por meio da luta
que o campo se temporaliza (Bourdieu, 1996: 186).

Para os objetivos deste trabalho, marcado pela luta de artesas, interessa
pensar a nogao de campo artistico na sua dimenséo sexuada, ou seja, enfatizar
as assimetrias de poder sexual no processo de producdo de um campo artistico.

Sobre a urgéncia de considerar a luta contra a despatriarcalizagdo como
luta transversal contra as demais formas de subalternizacdo, afirma Arturo
Escobar: “no nos debe quedar ninguna duda de que las luchas contra el capitalismo, el
racismo, la homofobia, y toda forma de dominacion relacionada com el sistema mundo
moderno/colonial tiene que incorporar estrategias de despatriarcalizacion como un

elemento central” (2014: 11).

"7 Stuart Hall (2006: 62) utiliza o termo “etnia” para referir-se a “caracteristicas culturais — lingua, religido,
costume, tradigdes, sentimento de ‘lugar’ — que sdo partilhadas por um povo”.

'® Para Agamben, a palavra “habitus” contém, ao mesmo tempo, a nogdo da moldura e do seu
preenchimento, pois pode representar modo de vida, local de viver e vestimenta (Arruda, 2012).
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Estudiosas feministas da América Latina, como Silvia Rivera Cusicanqui,
Julieta Paredes, Francisca Gargallo, Claudia Lima da Costa e Raquel Guitiérrez
Aguilar, entre outras, ndo apenas problematizam como a mulher é retratada na
arte e o seu espagco como autora, mas também questionam a propria visdo
dominante de arte, ou seja, quem e o que estdo fora desse conceito. Por isso, n&o
basta trazer a memoaria as artistas olvidadas, mas elaborar uma historiografia que
crie espagos para as artistas que ndo cairam no esquecimento porque nem ao
menos existiram para as dimensodes estreitas desse campo. Nao ha distingéo
entre reivindicagdes estéticas, reivindicagdes politicas, reivindicagdes identitarias
e reivindicagdes econbmicas (Vargas, 1992; Mujeres Creando, 2005; Lugones,
2008). Quando as artesas indigenas contrariam as logicas de produgédo em larga
escala a partir da confeccdo do artesanato, que trabalha em outra temporalidade,
elas também estédo afirmando seus modos de vida; como afirma Raquel Aguilar
(2012), ndo ha autonomia politica sem autonomia econémica.

Claudia Lima da Costa chama-nos a atencdo para a forma como as
‘mulheres do Sul” costumam ser vistas: “quando mencionadas no contexto do
Norte global, tanto feministas quanto teorias feministas tém sido historicamente
apropriadas/traduzidas apenas como significantes de resisténcias e ndo como
produtoras de conhecimento outro” (Costa, 2013: 657). Mais do que investigar o
gque muda na arte, interessa perceber as inflexibilidades do olhar sustentado por
uma histéria dominante que privilegia sua prépria matriz de saberes e praticas.
Silvia Rivera Cusicanqui (2010) argumenta que é preciso sair do mondlogo
criativo, pois a arte possibilita muito mais do que um narcisismo estético —
possibilita colocar em movimento o repertério de quem a acessa.

O campo da arte também comporta assimetrias de poder sexual. A
“estética” foi um dos pilares da expanséao da classe social burguesa, que inventou
o prestigio da arte juntamente com o mercado da arte, potencializada pelas
transformacgdes decorrentes da Revolucdo Industrial. Nao por acaso, nesse
mesmo periodo, o artesanato foi considerado atividade economicamente
irrelevante e associado ao trabalho feminino e a esfera privada.

A construgdo historica do artesanato enquanto atividade feminina ancora-

se em um projeto de assimetria de poder sexual que reforga hierarquias e cria
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essencializagdes acerca da pratica do artesanato. O projeto de essencializagéo
do artesanato atribui @ mulher a “delicadeza” do fazer minucioso. Outra forma de
desqualificacdo do artesanato busca caracteriza-lo como um “complemento ao
orcamento”, reforcando uma hierarquia em relacéo ao trabalho dito convencional.
Limitar o artesanato a uma atividade de 6cio e hobby relacionada a esfera privada
e feminina tem servido para nao legitimar o artesanato como forma de producao e
criagdo em relagdo a arte, como faz ressaltar Angélica Lima Cruz (2009).

A divisdo do trabalho privilegia a fragmentagao (do tempo, do espaco, da
matéria, do corpo, do saber, do fazer), e ndo o conjunto, criando espagos
privilegiados de dominagéo. A assimetria de poder sexual atravessa a pratica do
artesanato. De acordo com o senso do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE) de 2007, ha 8,5 milhdes de artesdos no Brasil, dos quais 87%
sdo mulheres.

Paul Greenhalgh (1997) analisa a pratica do artesanato a partir de trés
temas: artes decorativas, o vernacular e politicas de trabalho. As artes
decorativas, puramente imitativas, estariam numa posicéo hierarquica inferior em
relagédo a alta cultura visual, que seria dotada de atributos intelectuais. O segundo
tema, o vernacular, concebe o artesanato como um produto do inconsciente
coletivo, livre de influéncias externas. Essa concepc¢ao de pureza do artesanato
reforca a ideia de autenticidade, que é uma das formas de cristalizar um olhar
romantico no artesanato. Nesse sentido, a no¢ao de beleza apareceria a partir de
uma relacédo mais auténtica com o local. O terceiro tema baseia-se na ideia do
trabalho ndo s6 como meio de sobrevivéncia e producdo cultural, mas também
como uma forma de obter estabilidade psicoldgica para o individuo.

Para Canclini (1993), o capitalismo apropria-se da produgdo artesanal
como um contraponto ultrapassado ndo somente por via do poder repressivo, mas
também mediante o poder cultural. Afinal, a longevidade de um poder econémico
faz-se por meio de varias estratégias concomitantes. Dessa forma, o poder
cultural atua como impositor de normas ideolégico-culturais, ao mesmo tempo em
que legitima a estrutura dominante e procura tornar aceitavel a violéncia exercida
pelos dispositivos de assimilagao e reproducdo de suas regras, que, por sua vez,

criam modos de vida.
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No contexto brasileiro, o artesanato tem uma legislagdo propria desde
1995 e segue uma logica desenvolvimentista que busca capacitar os/as
artesdos/as para serem empreendedores dentro de um mercado competitivo.
Para esse propodsito, o Programa de Artesanato Brasileiro (PAB), vinculado ao
Ministério do Desenvolvimento Industria e Comeércio Exterior (MDIC) foi criado de
modo semelhante ao World Crafts Council (WCC), organizagéo que representa o
artesanato numa escala internacional, fundado em 1964 em Nova York. Em 2012,
o PAB elaborou um glossario chamado “Base conceitual do artesanato
brasileiro”.’® Esse glossario serve para normatizar conceitos da pratica do
artesanato, como forma de organizagdo, classificacdo de técnicas e matérias
primas. Nesse glossario, a definigdo da pratica do artesdo/a n&o se opde a arte,
mas a industria:

Arteséo:

E o trabalhador que de forma individual exerce um oficio manual,
transformando a matéria-prima bruta ou manufaturada em produto
acabado. Tem o dominio técnico sobre materiais, ferramentas e
processos de produgdo artesanal na sua especialidade, criando ou
produzindo trabalhos que tenham dimensao cultural, utilizando técnica
predominantemente manual, podendo contar com o auxilio de
equipamentos, desde que ndo sejam automaticos ou duplicadores de
pecas.

Nao é artesdo aquele que:

| — Trabalha de forma industrial, com o predominio da maquina e da
divisdo do trabalho, do trabalho assalariado e da produgdo em série
industrial;

Il — Somente realiza um trabalho manual, sem transformacgéo da matéria-
prima e fundamentalmente sem desenho préprio, sem qualidade na
producao e no acabamento;

Il — Realiza somente uma parte do processo da producgéo,
desconhecendo o restante.

¥ Esse glossario serve de guia para o PAB no processo de realizagéo de politicas publicas que
sdo realizadas com referéncia na base de dados do Sistema de Informagdo Cadastrais de
Artesanato Brasileiro (SICAB). De acordo com o relatério do SICAB (2015), a maioria das pessoas
que trabalham com artesanato s&o mulheres (79%), os/as trabalhadores/as estéo localizados no
meio urbano (88%), trabalham em suas residéncias (89%), tém renda inferior a um salario minimo
(52%) ou entre um a cinco salarios minimos (42%). As principais dificuldades da pratica do
artesanato sdo a comercializagdo (32%), a divulgagdo (18%) e o financiamento (16%). A
comercializagdo ocorre, em sua maior parte, nas casas dos/as artesdos/as (49%), em feiras (22%)
e em ruas e pragas (14%). Esses dados ndo incluem a amostragem da pratica de artesanato no
Amazonas, pois se considera essa regido de dificil acesso para a coleta de dados. Outro ponto
importante para destacar nesse relatério € o objetivo do PAB, que prioriza “a formacédo de uma
mentalidade empreendedora” (MDIC, 2015: 40).
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Em outro glossario, com um olhar etnoldgico, Berta Ribeiro classifica o
artesanato indigena em nove categorias no Dicionario do artesanato indigena
(1988): ceramicas; trancados; corddes e tecidos; adornos plumarios; adornos de
materiais ecléticos; indumentaria e toucador; instrumentos musicais e de
sinalizagdo; armas; utensilios e implementos de madeira e outros materiais;
objetos rituais, magicos e ludicos. As nomenclaturas de cada objeto s&o
descritivas de sua fungao ou constituicdo. A autora faz uma distincdo entre os
artefatos feitos para o uso na comunidade e artefatos destinados para a venda.
Os objetos feitos para o mercado externo tém influéncia da sociedade nacional e
séo feitos em miniaturas.

Para Sennett (2009), o/a artesdo/a é orientado pela satisfacdo e pela
coeréncia interior no exercicio de sua pratica, que tem como caracteristica o
desejo de realizar um trabalho bem feito. Entretanto, essa pratica enfrenta
intensas dificuldades devido as competi¢des e frustragées presentes na ideologia
mercantilista, que tende a reduzir o valor de uso do artesanato ao valor de
consumo.

Marquesan (2013) enfatiza que a atividade artesanal ndo é uma saida
para a questdo da sustentabilidade indigena, pois tal atividade n&o encontrou uma
forma de reverter a condicdo de miserabilidade em que vive a maioria dos/as
arteséo/as indigenas, nem garante por completo o seu modo de vida, sendo uma
pratica de dissimulagcdo. Marquesan acrescenta que a mercantilizacdo reduz a
criatividade e n&o resgata o “genuino” artesanato indigena.

Muito pelo contrario, penso que a pratica do artesanato indigena constitui
uma forma de saber-fazer repleta de significados e materializa uma luta pela
sobrevivéncia a processos historicos de dominacdo e de exterminio. Embora o
artesanato indigena nao seja por si s6 uma saida completa nem pura, expressa
formas de lutas identitarias que colocam em confronto diferentes modos de vida.
Ainda que o “auténtico” artesanato indigena ndo seja “resgatado” (dada a aporia
dessa cobranga externa), ele se mantém vivo a partir de complexas formas de
reapropriacdo da sua tradicdo. Mesmo que o artesanato indigena apresente
claras dificuldades de comercializagdo, ele possibilita abrir fissuras, ainda que

pontual e temporariamente, na légica do capitalismo.
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Silvia Rivera Cusicanqui (2010) afirma que buscar a pureza revolucionaria
nao so é impossivel, como também € destrutivo, pois a ideia de pureza imobiliza a
luta. Nao existe luta sem movimentagdes, sem contradi¢des; como argumenta
Claudia Lima da Costa: “ndo ha mais a possibilidade de encontrarmos periferias
ndo contaminadas e produtoras de autenticidades alternativas” (2013: 656).
Cusicanqui (2002) aponta a necessidade de escapar das nogdes puristas de
revolugao e direcionar a forga latente da luta para a apropriagdo de uma logica
promiscua que faz uso das contradigdes com base nos propédsitos coletivos a
partir da abertura de fissuras no capitalismo. O conceito de “fissuras”,
desenvolvido por John Holloway (2013), ndo trata de pensar num capitalismo
melhorado, pois isso ndo traria muitas perspectivas, tampouco trata de pensar em
alternativas fora do capitalismo. As “fissuras” de Holloway s&o espagos de
negacgao para criar outras formas de relacionar-se que nao estejam dominadas
pelo capitalismo. A criagdo, a multiplicagdo e a confluéncia de fissuras, que
podem ser epistemoldgicas, econdmicas, politicas, relacionais, tém ressonancias
imprevisiveis.

Fernand Braudel (1986) lembra-nos de que o mercado é anterior ao
capitalismo, portanto, mercado e capitalismo ndo sdo a mesma coisa. A economia
de mercado opera sobre a forma de competicdo de mercados a partir de lucros
simples, enquanto a logica capitalista restringe a competicdo e manipula o
mercado para obter lucros excepcionais em busca da acumulacdo acelerada de
rigueza. Ha outros tipos de mercados que n&o estdo ancorados na logica
capitalista. Nesse mesmo sentido, Arturo Escobar (2005) aponta a coexisténcia
do capitalismo com uma série de praticas materiais e econbmicas que nao tém
nada a ver, ou tem pouco a ver, com o capitalismo. Escobar considera urgente
pensar no potencial de praticas que valorizam a relagdo com o coletivo, com a
natureza, e que, com isso, limitam a ordem de acumulacéo de capital. Nao vemos
a relevancia desses atos, pois estamos acostumados com a logica global, e a
l6gica global é capitalista.

‘Religido capitalista” € como Agamben chama a reducéo da possibilidade
do valor de uso. Agamben (2012) retoma a indicagdo de Walter Benjamin, com

influéncia de Max Weber, acerca do capitalismo como religido e inclui a religido e
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o direito em suas reflexdes. O capitalismo como fendmeno religioso, proposto por
Walter Benjamin, converte a poiesis em praxis, separa o individuo das coisas, a
sua propria producao de si mesmo (seu corpo, sua sexualidade, seu sonho, sua
linguagem) para transformar o que foi cindido do uso comum em mercadoria. A
religidqo, no ocidente moderno, tem como principio separar algo para uma
dimensé&o inatingivel, criando a fronteira entre o que € do mundo e o que é divino.
Entretanto, o que fica para o dominio terreno, na perspectiva de Agamben, € a
culpa e o desejo. A culpa por ndo possuir algo, acompanhada pelo desejo de
possui-lo. Daniel Miller (2009) também considera o capitalismo e a religido como
iguais, pois ambos fazem orientagdes materiais a partir de fortes dispositivos
institucionais que tratam de assegurar modos de vida de acordo com os ajustes
de suas estruturas. Combater as cisbes geradas pela “religido capitalista”
constitui, para Agamben, um processo de “profanac¢do”, ou seja, restituir para uso
comum o que foi afastado do individuo e visto como sagrado. Operar a
dessacralizacdo do capitalismo por meio da profanacao é falar dos pormenores,
dos restos, dos cantos e das possiveis dobras. Agamben acrescenta que profanar
nao se restringe a desativar as separagdes, mas implica poder brincar com as
divisbes e fazer outro uso das coisas. O uso € o antbnimo do consumo, pois o ato
de usar ndo é uma relagdo com algo que se possa ter; pelo contrario, € uma
relagdo com o inapropriavel. Se o capitalismo pode ser considerado uma religido,
como sugeriu Walter Benjamin e reafirmou Agamben, a pratica de artesanato
realizada por mulheres indigenas tem caracteristicas profanadoras, ou uma “nova
identidade mestica”, nos termos de Anzaldua, pois, como pretendem mostrar o
sexto e o sétimo capitulos deste trabalho, a pratica do artesanato indigena
promove outros modos relacionais, formas-de-vida que, ao invés de separar,
interconectam a natureza, a sociedade e si mesmo, questionando o modo de
produgdo econdmico imperante ao confrontarem a produgdo de riqueza e a
propriedade intelectual dominantes.

As nocgbes de lugar, tempo e escala da pratica artesanal enfrentam a
l6gica capitalista. Diferentemente da logica utilitarista, que maximiza os fins, a
transmissao do saber-fazer correspondente a pratica do artesanato ndo ocorre de

modo simplificado, fracionado ou rapido. A habilidade artesanal acontece
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corporalmente por intermédio de uma aprendizagem coletiva que faz uso proprio
de uma tradicdo constantemente trabalhada, em que permanéncias ocorrem com
transformacgdes, reivindicando n&o s6 um lugar, como também uma escala, um
tempo proprio na producdo de um artesanato indigena contemporaneo. O
artesanato indigena n&do € produzido para servir de objeto de especulagbes
racionalistas, como se houvesse um sentido oculto a ser desvendado, mas é feito
para a interacdo, que convoca outros enunciadores no seu processo produtivo. E

dessa relagao enunciativa na experiéncia estética que trata a préxima secio.

1.3. Fronteira enunciativa da experiéncia estética

Migracao Indigena:

No teu universo de gestos

Teus olhos sdo mensagens sem palavras
Tua boca ainda incandescente

Me queima o rosto na partida

E tuas méos...

Ah!...N&o sei mais continuar esses canticos
Porque a mim tudo foi roubado.

Se ainda consigo escrever alguns deles

S6 é fruto mesmo da magoa que me toma a alma
Da saudade que me mata.

Eliane Potiguara (2004)

Em 1955, Aimé Césaire alertava que o projeto civilizador colonial é “habil
em anunciar mal os problemas para melhor legitimar as solugdes que se aplicam”
(1978: 14). Anos mais tarde, Frantz Fanon ([1961] 1979) também alertou sobre as
armadilhas de enunciados criados conforme estreitos interesses politicos e
econdmicos que servem, antes, para desviar, dispersar e cansar lutas — essa
astucia enunciativa tdo atual e relacionada diretamente com o poder de definir,
que confere uma das primeiras formas de poder, por meio de sistemas
discursivos legitimadores de auséncias. Dito de outro modo, o que esta em
questdo ndo sao as auséncias, mas a producao de auséncias.

Para Raquel Gutiérrez Aguilar (2012), como para Michel Foucault (2004)
e Boaventura de Sousa Santos (2010), a “auséncia” n&o trata de algo que né&o

existe, nem de algo que esta a espera de ser descoberto, mas de algo que foi
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produzido como inexistente. Assim como o capitalismo produz a pobreza, a
biopolitica produz a sobrevivéncia, o centro produz a margem, ou seja, a
dominacao revela sempre a opressao, de modo que nao ha exclusido na
sociedade de controle,® como bem mostrou Foucault em seus varios estudos
genealogicos, mas ha a producdo de excluidos/as e de silenciamentos de
experiéncias. Entretanto, ndo se trata de “tirar o véu” de todas as auséncias, mas
de assumir auséncias e incompletudes na producdo de conhecimento. Jodo
Aldeia (2012: 135) defende uma “politica ontolégica declarada e preocupada” que
admite realizar escolhas e criar auséncias decorrentes dos seus processos de
decisdes, em oposigao as narrativas dominantes que se eximem de expor as suas
praticas excludentes.

Que Mario Cesariny me permita discordar parcialmente de um de seus
versos (2014: 56): “Aclamagdes, porque uma coisa é certa: ninguém nos ouve.
Aclamacgdes, porque outra coisa € indubitavel: ndo se ouve ninguém”. Ha vozes
tangiveis, que se repetem e ecoam tanto que até parecem muitas. Afinal, é a
partir dessa repeticdo unissona que narrativas com pretensédo universalizante se
formam, embora ruidos polifénicos insistam em contrapor a imposicdo de uma
serena metanarrativa.

Para Gayatri Spivak (2010), o siléncio € a condigdo da subalternidade e a
fala € a forma de subverté-la. Entendo “fala” como uma dimensao ampliada de
discurso que vai para além da verbalizagdo, como apontam Bahri (2013) e
Foucault (2004). Desse modo, o discurso pode acontecer de varias maneiras: por
meio do riso, do artesanato, das dancas, das recusas e até mesmo do siléncio.
Assim, a ndo-fala é quase inexistente. Portanto, a pergunta a ser feita ndo é “pode
o subalterno falar?”, proposta por Spivak, mas “pode o subalternizador escutar?”.
Percebo que a pergunta posta por Spivak atua como uma provocagdo aos
dispositivos dominantes de controle social e politico, em que a voz subalternizada

nao conta. Entretanto, essa mesma pergunta passa de provocagdo a ofensa

% precedida pela sociedade de soberania e pela sociedade disciplinar, Michel Foucault (2007a)
entende a sociedade de controle como um momento social em que a biopolitica é incorporada, de
forma que a vigilancia ndo possui mais uma centralidade, mas é exercida por todos sobre todos,
inclusive sobre si mesmo. Neste trabalho, a nogéo de biopolitica serve para ajudar a compreender
as estratégias de dominacdo que implementam dispositivos para objetivar uma vida de maneira
util e produtiva.
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quando feita nos lugares de enunciacdo dessas inumeras falas, roucas de tanto
serem ignoradas. Além disso, ndo € possivel desfazer o suposto siléncio que
concretiza a subalternizagdo se antes nao for desfeito “o subalterno” enquanto
sujeito definido verticalmente e de cima, ao passo que o sujeito € construido
durante o discurso e ndo fora dele. Ou seja, ao invés de questionar “o subalterno”
sobre suas capacidades de falar ou nao, importa questionar os processos de
subalternizacdo para tornar claro “o subalternizador” e perceber como ¢é
construido “o subalternizado” como uma das extremidades do processo de
opressdo. A alteracdo de “subalterno” para “subalternizado” ndo € apenas
morfolégica, mas, sobretudo, politica, pois chama “o subalternizador” para o
debate. A alteracdo de “pode o subalterno falar?” para “pode o subalternizador
escutar?” ndo é um jogo de palavras, mas uma inversdo discursiva dotada de
sentido de luta, pois ndo questiona a voz oprimida, mas a arrogancia opressora.
Como foi dito no inicio desta se¢ao, a producido de silenciamentos esta contida
nos regimes discursivos e precede o “siléncio”.

E possivel marcar esta discussdo e amplia-la com um exemplo. Apés a
marcha do siléncio promovida pelo Exército Zapatista de Libertagdo Nacional
(EZLN), que ocorreu em varias cidades do México no dia 21 de dezembro de
2012, o subcomandante Marcos declarou: “;Escucharon? Es el sonido de su
mundo derrumbandose. Es el del nuestro resurgiendo”. Esta provocacao, além de
comunicar por meio do siléncio, incita outra questao: a quem escutam?

Questionar o que esta excluido do suposto universalismo é uma luta
constante dos estudos feministas, especialmente dos estudos feministas negros e
latino-americanos, que vém ao longo de sua historia combatendo as violéncias
produzidas pela ideia de totalidade. Umas das formas de criar fissuras na
tentativa de totalizagao € interrompé-la.

A nocéo de interrupgdo contrasta com a ideia roméantica de inspiragéo,
que se quer absoluta, completa, inquestionavel, forjando a ficcdo do criador
incriado. Na interrupgdo, assinala Maria Irene Ramalho (2007), o politico da
esfera doméstica esta sempre presente e interfere diretamente no objeto a ser
produzido, que, por sua vez, também interfere no/a produtor/a. A musica “Morena

de Angola”, de Chico Buarque (1980), caracteriza essa articulagdo entre agente e
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coisa como uma interrupgao reciproca: “Morena de Angola que leva o chocalho
amarrado na canela. Sera que ela mexe o chocalho ou o chocalho é que mexe
com ela?”. E nessa implicagdo mutua que as materialidades das coisas e de seus
agentes acionam uma simultaneidade interruptiva promovida pela zona de
contato.

A nocgédo de interrupcdo que Maria Irene Ramalho oferece parece-me
particularmente preciosa para pensar como a confec¢cado do artesanato interrompe
e é interrompida pelo modo como as artesds agem, produzem-se, relacionam-se
e afirmam sua existéncia no mundo. Assim, a ética artesa compde-se pela relacéo
interruptiva mutua entre as maos e as coisas. Esse movimento caracteriza a
poiesis, ou seja, “a vida-humana-enquanto-coisa-construida depende de
interrupcdo, silenciamentos, des-construgao (desouvrement) e espera (attente)
para a realizagdo da obra” (Ramalho, 2007: 250). Essa visdo ndo se coaduna com
a ficcdo do absoluto da arte que se quer incolume e completa. Continua Maria
Irene Ramalho: “a interrupgéo €, pois, tdo-so, o sinal da fronteira, margem, limiar
ou limite que apenas deseja a sua propria violagdo — ou por ela espera” (2007:
250-251). E a partir desse sentido que a interrupgdo ndo s6 é incontornavel, como
€ desejada, como bem mostrou Aimé Césaire (1978: 15): “uma civilizagéo
fechada em si mesma se estiola e o oxigénio é o intercambio”. Repare-se que a
condicado de interrupcao constitui, antes, um posicionamento ético que admite a
possibilidade de interferéncia mutua. Se a interferéncia for negada por um lado e
imposta ao outro lado, caracteriza-se uma relagao colonial.

A relacédo colonial, habil em criar antipodas verticais e em recusar a
interrupcéo do seu oposto, como se fosse possivel a chuva negar o rio, desdobra-
se em uma matriz de opostos colonial resultante do afastamento entre
‘humanidade” e “natureza”. Questionar essa relagado colonial também é fazer as
seguintes perguntas: sera que ha uma forma de olhar para a natureza que nao
esteja bipartida pelo conhecimento moderno/colonial? Pode a natureza ser
escutada?

Assim como o/a subalternizado/a ndo € mudo/a e interfere no mundo,
quer queira, quer nao, a natureza também possui a sua maneira de dizer e,

obviamente, também marca a sua interferéncia no mundo. Incluir a dimenséo e os
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dizeres da natureza é assumir uma interferéncia mutua fundamental para
questionar os binarismos constitutivos que separam o humano do ndo-humano.
Questionar a narrativa dualista da modernidade n&o significa buscar a sua sintese
a partir de um projeto de unido, ignorando as diferencas entre os seres, mas
apontar para um processo de interrupcao mutua.

O colapso da racionalidade iluminista mostra que o importante a
perceber ndo sao as luzes, mas a escuriddo por ela gerada (Costa, 2014,
Foucault, 1999). Ja ndo interessa fazer parte de um conceito de humanidade que
foi tdo funesto ao ponto de construir o outro como ndo-humano e que constroi o
nao-humano como recurso. O projeto colonial empenhado numa empreitada
civilizadora em nome das luzes, da razdo e do progresso reduz a natureza ao
siléncio e a mera fonte de recursos naturais, escamoteando-lhe os seus direitos,

como argumenta Galeano:

Parece estranho, ndo é7? Isto de que a natureza tenha direitos... Uma
loucura. Como se a natureza fosse pessoa! Em compensagao, parece
muito normal que as grandes empresas dos Estados Unidos desfrutem
de direitos humanos. Em 1886, a Suprema Corte dos Estados Unidos,
modelo da justica universal, estendeu os direitos humanos as
corporagdes privadas. A lei reconheceu para elas os mesmos direitos
das pessoas: direito a vida, a livre expressao, a privacidade e a todo o
resto, como se as empresas respirassem. Mais de 120 anos ja se
passaram e assim continua sendo. Ninguém fica estranhado com isso
(Galeano, 2008: 1).

Mais adiante, Galeano acrescenta: “se a natureza fosse um banco, ja teria
sido salva”. A crise ambiental, que ndo reconhece fronteiras e opera com uma
nogdo de tempo desconhecida, vem mostrando que a aridez do projeto
moderno/colonial o tem tornado incapaz de encontrar uma saida a partir de si
mesmo para os problemas que criou, ao passo que a diversidade de saberes e
praticas ja ndo pode mais ser ignorada (Santos, 2006). Na proxima secéo, discuto
a emergéncia do trabalho da tradugdo como forma de inibir um monolitismo

discursivo.
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2. Traducgao

A secao anterior discutiu trés fronteiras que atravessam a pratica do
artesanato indigena: fronteira entre saber-fazer, fronteira do campo artistico
sexuado e fronteira enunciativa da experiéncia estética. A partir dessas trés
fronteiras, tentei debater sobre os processos histéricos de subalternizacdo que
marcam a pratica das artesds indigenas. Esse debate passou pelo
questionamento dos estreitos limites que definem os/as enunciadores/as no
processo de criagcao estética dominante, apontando para as complexidades de um
campo artistico que comporta assimetrias de poder sexual, étnico e de classe,
destacando-se que o aspecto politico da arte ndo se concentra no cariz da obra,
mas nas relagdes e interferéncias que a experiéncia estética possibilita. Conclui-
se ressaltando que a pratica do artesanato indigena, como uma pratica inscrita
nas relagdes sociais, articula distintas formas de saber-fazer a partir de processos
de interrupgcdo de modos de vidas (“vidas” no sentido mais amplo do termo, em
que a natureza n&o esta excluida). Esta secgéo volta-se agora para o trabalho da
traducdo como uma forma de tentar compreender as interlocu¢des da pratica do
artesanato indigena, com destaque para a possibilidade de didlogo com a
natureza.

Stuart Hall (2006: 89), citando Salman Rushdie, lembra-nos de que o
termo “traducdo” vem do latim e significa “transferir; transportar entre fronteiras”.
Esse processo de fazer praticas e saberes cruzarem fronteiras ndo ocorre de
maneira pura nem completa, como aponta Homi Bhabha:

A traducdo é uma maneira de imitar, porém de uma forma deslocadora,
brincalhona, imitar um original de tal forma que a prioridade do original
ndo seja reforgada, porém, pelo préprio fato de que o original se presta a

ser simulado, copiado, transferido, transformado, etc.: o “original” nunca
€ acabado em si (Bhabha, apud Lynn Souza, 2004: 125).

A problematica da traducdo como um exercicio fronteirico de constante
deslocamento ndo é um simples transporte de significados. Por acontecer na
fronteira (linguistica, corporal, territorial, etc.), a tradugcdo € marcada por disputas
de intencionalidades que revelam a duplicidade do dispositivo de poder. O uso

que faco do termo “traducdo” € o mesmo da acepgao oferecida pela autora
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indiana Tejaswini Niranjana (1992), ou seja, a pratica da tradugdo constitui um
processo pelo qual as formas de opressao colonizadora se consolidam, mas
também €& um meio de operar resisténcia aos seus opressores. Para Niranjana,
uma luta descolonizadora passa pelo trabalho da traducédo, que se faz a partir de
interpretacdes e representagdes proprias, ao mesmo tempo em que denuncia as
formas estereotipadas como a subalternizagdo foi criada e descrita, subvertendo,
assim, uma estrutura basica de dominagao.

E nesse sentido que o conceito de tradugdo é usado pelos estudos
feministas, isto €, serve para questionar a produgdo de uma teoria geral, que
silencia experiéncias por meio de questbes e respostas universais. Claudia de
Lima Costa (2013: 657) compreende o feminismo como “uma pratica politica e
tedrica invariavelmente tradutéria, engajada em um constante ir e vir”.

A partir de uma questédo central — “para que traduzir?” —, Santos (2006)
desenvolve uma série de outras perguntas: “o que traduzir?”, “entre o que
traduzir?”, “quando traduzir?”, “quem traduz?” e “como traduzir?”. As respostas,
elaboradas uma a uma, giram em torno de uma definicdo para o termo “tradugéao”
como um trabalho argumentativo que exige uma inteligéncia cosmopolita. A
tradugcdo é vista por Santos como uma alternativa contra aquilo que o autor
chama de “razdo indolente”, ou seja, contra os problemas modernos cujas
solugcdes ndo sdo modernas; por isso, tais solugbes s6 podem ser elaboradas a
partir de um trabalho de traduc&o entre diferentes visbes de mundo. Santos
conclui definindo o objetivo da “traduc&o” da seguinte forma:

O objetivo do trabalho de tradugéo é criar constelagdes de saberes e de
praticas suficientemente fortes para fornecer alternativas crediveis ao
que hoje se designa por globalizagédo neoliberal e que ndo é mais do que

um novo passo do capitalismo global, no sentido de sujeitar a totalidade
inesgotavel do mundo a Iégica mercantil (Santos, 2006: 125).

Se o trabalho de “traducao” pode ser entendido como visdes de mundo
afetadas por relagbes de poder (Alvarez, 2009; Santos, 2009; Costa, 2012;
Ribeiro, 2005b), a “traducao intercultural” constitui uma possibilidade de dialogo
dessas distintas visbes de mundo com diferentes saberes e praticas, como
considera Santos (ibidem), de modo a compor uma ecologia de saberes. Para

Santos (2007), a tradugéo intercultural possibilita processos de inteligibilidade
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reciproca entre as diversas experiéncias reveladas pela sociologia das auséncias
e assumidas como uma sociologia das emergéncias. Entretanto, o que é
selecionado para entrar em contato nem sempre € o mais relevante ou o0 mais
necessario. Além disso, a eleicdo dos enunciadores do trabalho de traducéo
determina quais serdo as inteligibilidades possiveis, pois estdo pautadas nos
interesses de quem as sustenta. Se o que for traduzivel passar por uma noc¢io de
cultura derivada de uma inteligibilidade puramente social, entdo, ela ndo serve
para compreender a pratica do artesanato amerindio, que necessita de uma
nogao de cultura mais ampla.

A nocao de cultura material pode ser mais util para pensar essa pratica,
pois, como sustenta Daniel Miller (2009), muito do que somos é devido a uma
materialidade que nos movimenta e habitua. Em oposi¢cdo a correntes que
teorizam a nogdo de humanidade como um derivado puro do social, Miller, com
influéncia de Bruno Latour e Alfred Gell, busca entender como as materialidades
também atuam em relagdo as pessoas. Para isso, Miller propde pensar além
daquilo que o autor chama de “tirania do sujeito”, indo além do dualismo entre
sujeito e objeto, isto €, considera a propria materialidade como forma de construir
sociabilidade e ndo apenas como um produto da relacdo social ou um acessorio
para buscar a imaterialidade.

Se as materialidades da natureza, como potencial enunciadora, sao
desconsideradas do processo de tradugdo, muitas possibilidades relacionais,
epistémicas e estéticas sdo negadas. Como fazer uso do conceito de tradugéo
para pensar a pratica do artesanato? Como o processo de tradug¢ao pode ir além
da producgao verbal? A partir dessas questdes, busco repensar as condi¢des e os
procedimentos da traducéo a partir da pratica do artesanato indigena. E nesse
sentido, mediante um dialogo com a natureza, que proponho pensar o artesanato

como um “objeto de fronteira” e a sua pratica como um trabalho de tradugéo.

2.1. Traduzir com as maos

Podem as maos traduzir? Quais enunciados as maos artesas convocam?

Como as materialidades das coisas, da natureza, interagem com a materialidade
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das méos, do corpo, na produgao do artesanato? Que especificidade o artesanato
indigena apresenta? Como a pratica do artesanato contribui para formar a visdo
de mundo das artesas indigenas?

Muita importancia ja foi dada a linguagem verbal num mundo feito n&o
apenas por discursos, mas também feito a mao. Silvia Rivera Cusicanqui, em
favor de uma sociologia da imagem como forma de combater o colonialismo
interno, tenta desarticular as hierarquias instrumentais na producdo do
conhecimento, que privilegiam a palavra em detrimento de outras formas de
inteligibilidade. Nos termos de Cusicanqui (2010: 63): “Hay en el colonialismo una
funcidn muy peculiar para las palabras: ellas no designan, sino que encubren”.

Para Cusicanqui, ndo basta “fazer o siléncio falar”; € preciso questionar os
pressupostos da invisibilidade que legitimam quem pode falar ou ndo e quais sao
os modos aceitaveis de fala. Com isso, o processo de tradugcdo acontece pelo
reconhecimento dos enunciadores e das interferéncias dos diversos modos de
comunicar, como considera Costa:

Ijlé um mundo |a fora, ainda que nosso acesso a ele seja pela linguagem.
E através de nossos conceitos que conhecemos o mundo, porém o
mundo também age na formagdo de nossos conceitos, moldando-os e

limitando-os, cujas consequéncias sdo também materiais/reais (Costa,
2014: 92).

Nao basta descrever a pratica, ndo basta descrever o que seria a “cultura”
a partir de um consenso ou de identidade. Trata-se, antes, como aponta Canclini
(2005), de compreender os mal-entendidos e as misturas que criam vinculos nos
grupos. A ética artesa traz de volta o olhar, perdido em abstra¢des, para as maos,
para um dialogo tangencial e comprometido com aquilo que ela toca e pelo que &
tocada. Bourdieu, com a sua no¢ao de “campo artistico”, afirmou que a arte da
“‘obra de arte” nao se concentra na obra em si, mas esta no campo em que a obra
se ancora e € por ela ultrapassada. Isso nao significa dizer que a matéria da obra
nao possua a sua légica. Para isso, é preciso entender “matéria” como um campo

aberto, que nunca se fecha e esta em constante interacdo.”’

' Em outubro de 2015, no ambito do Gender Workshop, series VI, promovido pelo Centro de
Estudos Sociais da Universidade de Coimbra, o professor Jodo Arriscado Nunes, na conferéncia
“sobre o “novo materialismo” nos estudos feministas da ciéncia”, trouxe para o debate Karen
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O que ha de especifico na pratica do artesanato indigena € a forma de
relacionar-se com a natureza. Entretanto, também ¢é importante considerar desde
ja que o trabalho de tradugdo da artesa indigena constitui um processo complexo
que articula varios enunciadores: a artesa, a natureza, as tradi¢gdes retrabalhadas,
as limitagdes do processo de comercializagdo. Neste momento, ndo discuto a
relagdo de todos esses enunciadores. Limito-me a tentar destacar uma das
especificidades do artesanato indigena — o didlogo com a natureza.

A pratica do artesanato indigena pode ser uma maneira de repensar a
fronteira moderna entre cultura e natureza, pois a produgéo de artefatos indigenas
descentraliza o ato da criagdo, como aponta Lagrou:

Dificiimente se responsabilizara a ‘criatividade’ do artista pela produgéo
de novas formas de expressdo. O artista € antes aquele que capta e
transmite ao modo de um radio transistor do que um criador. Prezam-se
mais suas capacidades de dialogo, percepgao e interagdo com seres
ndo-humanos, cuja presencga se faz sentir na maior parte das obras de

aspecto figurativo, do que a capacidade de criagdo exnihilo, criagao do
nada (Lagrou, 2009: 22).

Esse processo ndo seria um trabalho de tradug&o de outra natureza, mas
uma traducdo com a natureza que pode contribuir para quebrar o feitico da arte
dominante, que cria a nogdo romantica de beleza como inatingivel, reproduzindo
a ideia colonial de desejo como auséncia, ou seja, desejar apenas 0 que nao se
tem.??

Uma das mais nefastas caracteristicas da nogdo moderna de estética €
definir “obra de arte” como sendo essencialmente uma producdo humana, numa
tentativa de organizar o mundo dos sentidos civilizado a partir do distanciamento
entre cultura e natureza. Por mais possibilitadoras de experiéncias estéticas que
as manifestagbes da natureza sejam, elas jamais serdo consideradas uma “obra
de arte” dentro da concepcgao eurocéntrica de arte. Isso ocorre por dois limites

conceituais: obra e arte. Ambos foram criados dentro de numa ldgica

Borad e Londa Schiebinger, apontando que nenhuma materialidade & passiva e, por isso, nédo
existe um objeto passivo e um agente ativo. Essa mudanga na relagdo sugere conhecimentos
diferentes.

2 Com isso, n&o quero dizer que nao haja diferengas e hierarquias nas comunidades amerindias,
mas a producdo de diferencas e hierarquias nessas comunidades tocam outros pontos, como
exemplificam detalhadamente Kumu e Kenhiri (1980) no caso dos Dessanas.
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antropocéntrica que, virada de costas para a natureza, nega reconhecé-la como
enunciadora. A consequéncia gerada por essa limitagdo conceitual esta na forma
moderna de relacionar-se com a natureza, que a utiliza como cenario ou como
recurso.

E infinita a possibilidade relacional com o mundo. O que n&o & infinito é
um mundo visto como recurso. Descolonizar o pensamento também ¢é
descolonizar as representacdes estéticas que hierarquizam as experiéncias
sensiveis do mundo. Nesse sentido, a proposta de traducdo artesanal consiste
numa tentativa de compreender como a pratica do artesanato indigena possibilita
outra forma de produzir conhecimento mediante uma maneira de relacionar-se
com a natureza que nao € bipartida pela modernidade.

A relacédo fronteirica entre arte e artesanato indigena possibilita destacar,
a partir de um processo de tradugdo da pratica do artesanato indigena que
dialoga com a natureza, algumas especificidades da pratica do artesanato que
possibilitam pensar formas de descolonizacdo das experiéncias estéticas por
meio de trés maneiras inter-relacionadas:

1. Nogédo de gosto comprometida com a natureza — A pratica de
artesanato indigena evidencia a urgéncia de incluir os “dizeres” da natureza
na producédo do gosto. Como afirmou Bourdieu, o ato de gostar ndo é um
fim em si mesmo. O “gosto” tanto é produzido quanto gera consequéncias.
Os efeitos da negacdo da natureza na formacdo dos gostos
ocidentalizados sédo desastrosos, pois potencializam a no¢ao de dominagao
do mundo a partir da ideia de apropriar-se do inapropriavel, acarretando a
monocultura e o desequilibrio do ecossistema. A pratica artesanal indigena
€ uma resposta a essa légica extrativista, pois a artesa escuta a natureza.
A natureza enquanto uma enunciadora no processo de experiéncia estética
possibilita uma relagdo diferenciada com a ecologia, em que ndo cabe a
ideia extrativista, promovendo-se outros modos relacionais que, ao invés
de separar, interconectam a sociedade e a biosfera de que dependemos.
Além disso, considerar a natureza uma enunciadora contribui para o
processo de escuta, pois consiste num exercicio ativo para perceber nao

sO 0 que é dito, mas os modos de dizer do interlocutor;
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2. Tempo artesanal — A artesa indigena, como uma tradutora da
natureza, desafia a tirania da velocidade, uma vez que a percepcido da
artesa sobre o objeto atua em temporalidades singulares: a das suas maos
e a da natureza. A natureza ndo s6 fala, como fala num determinado
tempo. Essa temporalidade da natureza propicia outra relagdo com a vida,
outro ritmo, que possibilita valorizar a diversidade material oferecida pela
natureza, cujo propésito ndo € apenas transformar o mundo, mas
contempla-lo. A pratica do artesanato contraria pontualmente o tempo
acelerado da cidade, pois, como argumenta Milton Santos (2002),
velocidade rapida so6 serve a ideia de progresso.

3. Interrupgdo mutuamente implicada e comprometida — Os modos
de agir e de pensar séo indissociaveis das maos artesas, que expressam
uma estética nascida nao de inspiracdes etéreas, mas criada na terra.
Mostram que ndo sao apenas as pessoas que fazem as coisas, mas que
as coisas também fazem pessoas, como uma relagdo de simbiose
arquitetbnica, em que um modela o outro. Essa nogdo n&o necessita da
arrogancia do génio sobre a obra, pois, nesse processo de criagao
relacional, a natureza é transformada, mas também & formadora. Desse
modo, os tempos e as materialidades da natureza interrompem a
percepcao da artesa, dando licenga ao artesanato para ser tecido.

Esta forma de dialogo que se concretiza na pratica do artesanato indigena
possibilita repensar a fungdo social das experiéncias estéticas e a sua
potencialidade transformadora que passa pela desestruturacdo de hierarquias
como “arte maior” e “arte menor”. A distincdo entre arte e artesanato, enfatizada
pela divisdo colonial cultura/natureza, €é marcada por esquemas de
subalternizacbes de sexo, de classe e de etnia. O artesanato indigena,
indissociavel da natureza, constréi continuidades frente a sucessivas rupturas,
revelando tempos e espagos desiguais que sinalizam o mesmo momento
histérico, mas que s&o sobrepostos conforme o modelo de desenvolvimento
capitalista que os ultrapassa.

No modo de vida amerindio, a natureza ndo € um espaco inerte que se

frequenta como predador. Pelo contrario, € o espago onde vivem o0s
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antepassados. E um espaco que fala de varias maneiras e possibilita experiéncias
estéticas. Por isso, o artesanato indigena n&o so é feito a partir da natureza, como
a concebe como criadora, contrariando os ideais iluministas, que defendem a
separacao da natureza como condicdo imperativa da nogdo de humanidade. O
poder do artesanato de afetar emocionalmente e espiritualmente as pessoas, de
criar e articular modos de vida, onde o sentido coletivo importa mais que a
finalidade individual, mostra que € na relagcdo com a sua comunidade (o conceito
de comunidade indigena inclui a natureza) que o artesanato precisa de ser
compreendido. A partir de uma traducdo artesanal, € possivel repensar as
potencialidades das experiéncias estéticas de maneira descolonizadora, pois,
quando as mulheres indigenas oferecem traducgdes alternativas materializadas

nas suas praticas do artesanato, elas estdo dando novos rumos as suas histérias.
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Capitulo 2

Introducgao

Parece que n&o ha lugar para as praticas insurgentes. Parece que todos
os repertorios ja foram dados, sobretudo os que dizem respeito aos modos de
agir, pensar e sentir, sem da-se conta da variedade inifinita de modos de vida
(Ramalho, 2016). Os regimes normalizadores hegemoénicos balizam ndo apenas
os lugares, mas também as formas de movimentar-se nos espagos, compondo
repertorios codificados de onde e como devemos estar. Colocar-se diante do
desafio de questionar essas delimitagdes passa pela avaliacdo continua das
préprias subjetividades, buscando a abertura de outros contornos para a vida e
para a pratica da liberdade.

Olhar para essa realidade é ir além da mera énfase nas relagdes
assimétricas de poder, mormente no quadro da procura de direitos e justica; €,
sobretudo, apreender fatos e processos diferentes dos que sao habitualmente
oferecidos como unico caminho de aspirar a justiga. Trata-se de considerar a
dimensao ética e estética dessa luta, a quem n&o basta reivindicar visibilidade — é
preciso também questionar que tipo de visibilidade queremos (Miskolci, 2007).

Essa questdo passa pela redefinicdo da relacdo saber-poder-praticas-de-
si que gera a reestruturagdo de possibilidades epistémicas e subjetivas
consideradas emergentes na dimensdo feminista dentro do contexto biopolitico
contemporaneo.

Para refletir acerca dessa problematica, estabelegco um dialogo com os
conceitos foucaultianos relativos a éfica, resisténcia, subjetividade e estética do
existir a luz de estudiosas do feminismo como Eleonora Oliveira, Donna Haraway,
Joan Scott, Lila Abu-Lughod, Margareth Rago, Maria Irene Ramalho, Sandra
Harding, Sueli Carneiro, Virginia Vargas, entre outras. O intuito é acentuar a
emergéncia da inventividade ao questionarmos o pensamento e os modos de
subjetivagdes na reivindicagao de direitos.

Na primeira parte deste capitulo, fago uma breve incursdo nos conceitos
fundamentais acerca da ética foucaultiana: o conceito de “moral”, diferenciando o
‘codigo moral” da “moralidade”, e o conceito de “ética” como forma relacional,

bem como seus quatro aspectos constituintes. Tal nogcdo de ética tem como
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condicdo ontolégica o exercicio da “liberdade”, agregada ao problema da
subjetividade, culminando no cuidado de si e na estética da existéncia como
pratica de resisténcia.

Na segunda parte, discorro acerca dos processos de subjetivagbes
emergentes, ancorando-me em teorias pds-coloniais em relagao dialégica com os
estudos feministas, destacando aspectos invisibilizados e contraditérios instituidos
pelas narrativas dominantes.

Na terceira parte, debrugo-me sobre as questbes epistemoldgicas e
subjetivas da teoria critica feminista que n&o apenas buscam resistir as técnicas
de controle androcéntricas, mas que procuram, principalmente, pensar para além
da hegemonia masculina, criando outro direito relacional que se expressa a partir
de seu proprio perspectivismo. Tento demonstrar que essas discussdes entram
em consonancia com o pensamento foucaultiano, desenvolvido especialmente
nos seus ultimos livros (Historia da sexualidade Il e Ill e Hermenéutica do sujeito).
Esta proposta esta atrelada mais especificamente ao conceito de estética da
existéncia, que perpassa o0 conceito de resisténcia como pratica critica das

experiéncias nas relacdes de poder.

1. A questao ética

Em sociedades cada vez mais complexas e fragmentadas, ja né&o
sabemos ao certo onde esta o poder, pois ele ndo vem apenas de fora e de cima.
E um poder que se apropriou da vida, que a controla por dentro, em sua
dimensao mais intima, pois ndo diz apenas o que se deve fazer, mas também o
que se deve sentir e pensar, ou seja, atua como um formatador de subjetividades.

Como estratégia de fazer frente ao conceito de biopoder® desenvolvido

na sociedade de controle, Foucault (2006b) elabora o conceito de ética®* como

% Foucault apresenta o conceito de biopoder pela primeira vez no ultimo capitulo, “Direito de
morte e poder sobre a vida”, do primeiro volume da Histéria da Sexualidade, A vontade de saber.
Em seguida, o autor desenvolve o conceito de biopoder, bem como o de biopolitica, no curso “Em
defesa da sociedade” e nos livros O nascimento da biopolitica e em O governo de si e dos outros.
Foucault elabora o conceito de biopoder a partir da analise do livro Leviata, de Hobbes, que
investigou a soberania na ldade Média, quando o Estado era representado pelo soberano, que
exercia o poder central sobre a vida de seus suditos através do direito de mata-los. Na sociedade
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uma relagédo entre os codigos morais (prescrigcbes) e si mesmo, para dizer que &
possivel uma pratica de liberdade desenhada subjetivamente nas fissuras dessa
relagdo. Ou seja, ha um espacgo entre as prescricdes de um codigo e a maneira
de pratica-lo, e é justamente nesse “entre” que o individuo, além de agente moral,
pode também se constituir como autor da agao.

Além de diferenciar ética de moral, o autor propde um sistema ético
quadruplo constituido pelos seguintes elementos:

a) determinagédo da substancia ética — questiona qual parte de nds esta
mais implicada na postura ética, ou seja, pergunta qual é o objeto de reflexdo
moral;

b) modos de sujeicdo — a maneira como o individuo justifica que esta
ligado ao cdédigo moral. Por exemplo: por pertencer a um grupo ou a uma
tradicdo, ou por trata-se de uma ordem cosmoldgica ou de uma lei natural,

c) elaboragéo do trabalho ético — através de que meios o individuo torna-
se sujeito ético? Por exemplo: a austeridade sexual pode ser praticada através de
um longo trabalho de aprendizagem como um combate permanente ou, ainda,
sob a forma de uma renuncia brusca e definitiva aos prazeres;

d) teleologia — interroga aquilo a que se aspira ao se comportar de acordo
com determinado cddigo moral. Por exemplo, o almejado pode ser considerado
tornar-se puro, livre, imortal — segundo alguns cédigos morais religiosos —, ou
ainda ser mestre de si mesmo.

Assim, a ética foucaultiana pauta-se nas nog¢des de curiosidade, reflexdo
e inventividade, seguindo-se um viés epistemoldgico que enfatiza e questiona as
fronteiras demarcadas pelo conhecimento e pelo espaco, principalmente as que
sdo apresentadas como necessarias, universais, obrigatérias. Propde-se, dessa

forma, uma estranheza com o proprio cotidiano, uma ontologia critica e uma

contemporanea, o poder sobre a vida ndo é mais exercido por meio do poder sobre a morte, mas
sim através do poder da vida pela vida, ou seja, a regulagdo ocorre de forma indireta, mas néo
menos agressiva, fazendo uso da vida para se controlar a si prépria. Dessa maneira, o poder
deixou de ser praticado apenas no individuo, para ser praticado também na populagdo, como uma
forma econdmica de alcancgar maior controle. Justificam-se, com isso, os discursos que buscam
controlar a saude, a higiene, a sexualidade, a natalidade, a longevidade, a “raga” (Foucault, 2006a,
2006b, 2006¢, 2007a, 2007b).

% O conceito foucaultiano de ética é detalhadamente concebido a partir do segundo volume da
Historia da sexualidade 2: o uso dos prazeres (2009).
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atitude em relacédo a realidade contemporanea. Esse conceito esta intimamente
atrelado a ideia de liberdade, pois “0 que é ética, sendo a pratica da liberdade, a
pratica refletida da liberdade”. Isso leva Foucault a declarar que “a liberdade € a
condigao ontoldgica da ética” (Foucault, 2006b: 279).

Pensar em uma liberdade ativa € uma tarefa dificil e, para alguns,
impossivel, assim como pensar na possibilidade de emancipacao social. Porém,
partindo-se do pressuposto de que ndo € um projeto impossivel, pois os limites
sdo mutaveis, e mesmo que ela nunca seja alcangada em sua integridade, sua
Nnogao serve como um projeto ético para guiar nossas agdes. Essa liberdade é
exercida através de uma pratica refletida das verdades que nos séao
apresentadas, compondo uma pratica de resisténcia por meio da experimentacao
de si. Essa experimentacao de si, enquanto processo inovador, Foucault chamou
de estética da existéncia, que configura a passagem do mundo determinado para
o contexto indeterminado da liberdade. E nesse sentido de reavaliagdo do campo
de possibilidades promovido pela pratica da liberdade que a estética da existéncia
se configura como mecanismo de resisténcia, sustentada no exercicio reflexivo e
contestador da realidade. Tal contestacdo recusa revolugbes por meio

comparativo de subjetividades, primando pelo modo criativo de manifestar-se.

1.1. Subjetivagoes feministas emergentes

Ao também questionar sobre as formas hegeménicas de conhecimento,
direito, poder e politica vivenciadas nas sociedades capitalistas contemporaneas
e no sistema mundial que as integra, Santos (2005) desenvolveu novos campos
analiticos para mostrar como as varias formas de opressdao geram também
espacos para dialogos interculturais, para a autodeterminagdo e para a
emancipagao. Esse contramovimento hegeménico ¢é exercido pelas
“subjetividades emergentes”, caracterizadas pelas metaforas de “fronteira”,
“barroco” e “Sul”. Quanto maior a intensidade e interiorizacdo dessas metaforas,
maior sera a aproximagao com o paradigma emergente.

A vida na “fronteira”, como foi visto com detalhes no capitulo anterior, &

uma constante definicdo e redefinicdo de seus limites. O “ethos barroco”, ativado
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pelo enfraquecimento do poder central e consequente caréncia de leis universais,
constitui um metatopos privilegiado para o desenvolvimento da imaginagéo e da
criatividade vivenciadas nas margens. Essa imaginacdo n&o consiste no
planejamento do futuro, mas em distor¢des do proprio presente, um investimento
no particular e no provisério, gerando heterotopias. O “Sul” proporciona a
desfamiliarizacdo, tanto em relagdo ao Norte imperial, quanto ao Sul imperial,
assumindo uma incompletude cultural que se faz pelo processo de
desaprendizagem numa postura critica e autorreflexiva. Essas metaforas
compdéem a “hermenéutica diatdpica”, que consiste na disposigdo ao encontro
através da interpelacao radical da propria cultura, assumindo-a como incompleta
e estruturada em saberes situados, a fim de estabelecer dialogos interculturais
para se chegar diatopicamente a cultura do outro (Santos, 2005, 2009).

Na contramdo das regulagdes sociais, 0s processos emancipatorios
efetuam uma deslocagcdo radical dentro do mesmo lugar. Esse projeto
heterotopico constitui-se por meio de uma retérica dialégica que forma novos
sensos comuns emancipatorios. Desse modo, o paradigma emergente transforma
o poder em autoridade partilhada; o direito despético, em direito democratico; e o
conhecimento regulagdo, em conhecimento emancipagdo. No entanto, para que
iISSO ocorra, € necessario que as experimentagcdes emancipatérias ndo sejam
desvalorizadas a priori e que tenham condi¢gdes de enriquecer sua relagdao com o
mundo através das varias formas de experimentagao social (Santos, 2005).

Entretanto, vivemos em um mundo relacional arquitetado para que nada
mude, ou melhor, para que mude de acordo com o esperado, haja vista a
dificuldade de regularem-se composi¢cdes subjetivas complexas e com alto grau
de incerteza. Interferir nesse dilema é fazer-se ético, é exercitar-se como sujeito
ativo que pratica sua liberdade, de maneira limitada, € claro, mas que, mesmo
assim, busca incessantemente por linhas de fuga, por fissuras onde possa
manifestar-se criativamente (Rago, 1998, 2008; Rago e Vieira, 2009).

As subjetividades emergentes (individuais e coletivas) sdo as principais
protagonistas da transicdo paradigmatica epistemoldgica e pratica na qual nos
encontramos, pois buscam e concebem alternativas emancipatorias frente as

forgcas paralisantes do poder hegeménico ocidental (Santos, 2009). Recusar,
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anular ou mesmo dizer que sao impraticaveis tais subjetividades sdo estratégias
da racionalidade ocidental androcéntrica indolente, que busca ndo ir além de suas
préprias matrizes organizadoras (Santos, 2006). Movimentar-se contra essa
estrutura opressora € uma experiéncia social emergente, um posicionamento
ético, uma politica de subjetivacdo que descentraliza o poder e multiplica as
resisténcias. Nao se trata, por conseguinte, de procurar qualquer centralidade
unica que exprima a tenséo poder-resisténcia, mas de reconhecer, desde logo, a
multiplicidade das lutas, que abrem para a pluralidade de poderes e dai para a
diversidade das formas emancipatorias, contingentes e parciais (Laclau, 2011).

Diante da auséncia de brechas verdadeiramente emancipatérias na
contemporaneidade, é preciso ativar as seguintes questdes: como tomar posse de
nossa propria poténcia de vida? Como assumir o que nos pertence? Esses
guestionamentos ndo mobilizam uma resposta, mas um campo de batalhas. A
problematizagdo das subjetividades emergentes traz a tona essa arena de forgas
e seus vetores multiplos. Pensar a politica de outro jeito, com espago para um
novo direito intersubjetivo na contemporaneidade, € um desafio encarado por
muitas estudiosas do feminismo que recusam a reiteragcdo da légica de uma razao
una (androcéntrica, heteronormativa e com outros atributos que compdem a
regulagcdo e o retorno do fascismo) e buscam compor uma ética com seus
préprios instrumentos epistémicos, praticos, subjetivos (Vargas, 1992; Scott,
1995; Braidotti,1998; Rago, 1998; Harding, 1993; hooks, 2000; Oyewumi, 2005;
Abu-Lughod, 2001; Haraway, 2009).

Mais do que uma produgao tedrica que vise a estabelecer pensamentos
de resisténcia e entender as engenharias da subalternidade, o estudo de
contextos especificos possibilita-nos (re)descobrir praticas e apontar novas
diregbes a proposito da condigdo da mulher na sociedade (Hall, 2006; Santos,
2005, 2009; Quijano, 2009). Apesar da preocupagado em enfatizar as realidades
peculiares das mulheres, pouco é sabido sobre as que n&o correspondem a atual
representagdo feminina dominante (Vargas, 1992; hooks, 2000; Oyewumi, 2005;
Abu-Lughod, 2012). A precaria visibilidade das demandas dessas mulheres n&o
sO suscita discussdes a respeito da pouca importdncia dada ao tema

(eventualmente, para destacar outras narrativas), como gera questionamentos
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sobre o porqué e o como transformar tais demandas em teoria (Scott, 1995;
Harding, 1993).

Muitos dos escritos feministas recentes dedicam-se ao reconhecimento
da diferenca por meio de parametros de individualizacdo que consideram a
politica do lugar e os conhecimentos situados de aspectos culturais especificos
das mulheres (Harding, 1993; hooks, 2000; Abu-Lughod, 2001).

Entretanto, algumas reivindicagdes feministas, como, por exemplo, a luta
pelo espaco publico, desconsideram as realidades diversas de algumas mulheres
(Lisboa, 2007; Miranda, 2010). Além de haver aquelas que permanecem
intensamente ligadas a esfera doméstica como condigdo estrutural de
sobrevivéncia, ha também as que nunca tiveram a dimensao privada como
prioridade, conforme acentua a investigadora e feminista negra Sueli Carneiro:

Quando vocés dizem que estao lutando para que as mulheres rompam o
confinamento doméstico e saiam ao publico, de que mulheres estédo
falando? Se nés nunca estivemos fechadas em casa: fomos escravas,
amamentamos os filhos e as filhas dos patrbes, fomos vendedoras

ambulantes, prostitutas, fomos tudo, menos estivemos fechadas em casa
(Carneiro, 2003: 27).

Em sentido semelhante, Abu-Lughod, ao ser questionada sobre o fato de
as mulheres afegas continuarem a usar o véu, responde: “esperavamos que, uma
vez ‘livres’ do Taliba, elas iriam ‘retornar’ a camisetas curtas e jeans, ou tirar a
poeira de seus trajes Chanel?” (2012: 456). Isso mostra a necessidade de uma
revisdo critica da ideia de liberdade almejada (Ferreira, 2003). Diferentes
mulheres manifestam desejos em processos de estruturagdo e reestruturagao
distintos. Por isso, a ideia de liberdade ndo pode ser considerada uma linha de
chegada, semelhante a ideia de salvagdo, mas um ponto de partida, uma pratica
cotidiana que conjuga processos contraditorios, como os efeitos da paixao, da
magoa, da dor e da raiva. Ha, pois, a necessidade de incorporar as emogoes e as
circunstancias de vulnerabilidade como mais um fator constituinte de lagos sociais
e de projetos de vida que complexificam a nocéo de liberdade (Mendes, 2010;
Butler, 2015). Mahmood pondera sobre essa questao:

O desejo pela liberdade e liberagdo € um desejo historicamente situado,
cuja forga motivacional ndo pode ser assumida a priori, mas precisa ser
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reconsiderada a luz de outros desejos, aspiracdes e capacidades
inerentes a um sujeito culturalmente e historicamente localizado
(Mahmood apud Abu-Lughod, 2012: 464).

Desse modo, para pensar a liberdade de maneira ndo essencializada, &
necessario destacar aspectos invisibilizados e contraditérios pelas narrativas
dominantes, que, paradoxalmente, também s&o reproduzidos por algumas
correntes de pensamento feminista.

Vale mencionar que € altamente contraditorio e recorrente a resisténcia
espelhar-se no alvo a ser combatido, ou seja, levar consigo o que recusa (Ribeiro,
2005). Assumir as armas e as estratégias do inimigo durante a guerra ndo &
revolucionario, pois, mesmo ganhando a luta, conseguira apenas mudar de lugar
no esquema que produz e reproduz opressdo. Nesse caso, trata-se de uma
resisténcia restrita e incongruente, ja que, fascinada e educada pelo biopoder,
nao assume o risco de desejar algo diverso do que é oferecido como unico meio
de aspirar por justica (Quijano, 2009).

Seria, entdo, a tolerancia mutua uma saida solidaria para as divergéncias
e as incompreensdes perante o outro? A essa questdo, Ramalho (2004) responde
enfaticamente: “Toleréncia: nado!”, visto que a tolerdncia mutua gera uma
ambiguidade paradoxal, pois a condi¢cdo de sua existéncia e manutencgéo € a néo
reciprocidade. Indissociavel das relagdes de poder, o ato de tolerar s6 é
concedido a quem estiver em posigao de vantagem na relacéo de forga e desde
que a perturbagdo estranha nao Ihe seja ameagadora. Além disso, quando se
tolera alguém, assume-se que a pessoa esta sendo tolerada apesar de alguma
coisa e para alguma coisa. Assim, o “tolerante” fixa o lugar do outro numa
margem de comiseragao, buscando evitar conflitos desnecessarios.

Para quem esta no outro lado da relagdo de poder, as perguntas que se
fazem s&o: tolerar o qué? A arrogéancia alheia ou sua prépria submissao? Desse
ponto de vista, aceitar a tolerdncia € assumir suas desvantagens no jogo de
poder, pois sO as fraquezas sao toleraveis. A for¢ca nao é toleravel. A forga chama
para a briga, impde-se. Portanto, ndo se trata de aumentar a tolerancia (em

relagdo as mulheres indigenas, negras, pobres, entre outras e outros), mas de
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desafiar essa arrogéncia e considerar as nossas proprias responsabilidades
perante as formas de injustica global (Braidotti, 1998; Abu-Lughod, 2012).

Diante da impossibilidade da tolerancia mutua, como ir ao encontro do
outro sem imobiliza-lo? Como alternativa a pratica paralisante da tolerancia, a
aposta recai sobre o trabalho de tradu¢do como uma forma de privilegiar a
diversidade linguistica e cultural, fundando uma “comunidade-de-sentido”
(Ramalho, 2004; Ribeiro, 2005; Santos, 2005).

Caminhar em direcdo a “comunidade-de-sentido” e discutir a dimensao
ética (estratégias) e estética (formas) na luta por justica significa refletir os
dilemas dos processos de subjetivagdo feminina para além da reivindicagao por
direitos, enfatizando-se a importdncia de questionar o tipo de visibilidade

almejada.

1.2. Resisténcias epistemologicas feministas

Conforme foi dito na secdo anterior, os estudos criticos feministas
expuseram conexdes ocultas entre o privado e o publico, permitindo que se
observassem vinculos de poder antes desprezados nas tramas macro € micro das
relagdes sociais. O reconhecimento dessa dimensdo da desigualdade social, que
pode atravessar diversas assimetrias de poder, acarretou varios modos de
resisténcias epistemoldgicas, praticas e subjetivas, no sentido de tornar visivel e
inaceitavel o que era considerado natural.

Um dos primeiros pressupostos para iniciar a discussao sobre a
epistemologia feminista é conceber a questdo do sexo como um dos elementos
indispensaveis para compreender a realidade atual. Desconsiderar essa nogao &
preservar a dominagdo dos interesses masculinos. Para Joan Scott (1995), o
conceito de sexo é socialmente construido na trama das disputas de poder; trata-
se de “uma forma primordial de significar as relagdes de poder, ou melhor, € um
campo no seio do qual ou por meio do qual o poder é articulado” (Scott, 1995: 82).

O discurso® nio esta isento da marca do sexo, como acrescenta Scott. Logo,

% No curso ministrado em 1970, no College de France, A ordem do discurso, Foucault (2004)
mostra que o discurso ndo funciona apenas como um instrumento para manifestar-se, mas é o
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toda producdo do conhecimento que se faz por meio de ferramentas discursivas
estd impregnada de tal nogao, seja para aprisionar ou para emancipar.

Nesse sentido, Sandra Harding (1993) sugere explicitamente que se deve
“aprender a aceitar a instabilidade das categorias analiticas, encontrar nelas a
desejada reflexdo tedrica sobre determinados aspetos da realidade politica em
gue vivemos e pensamos” e, mais ainda, “usar as proprias instabilidades como
recurso de pensamento e pratica”. Desse modo, € inevitavel levar em
consideragao a instabilidade dessas categorias, pois o proprio mundo € instavel e
esta em constante transformacao (ibidem).

Em outro momento, Harding acentua que a primeira tarefa da teoria
feminista foi n&do apenas estender os limites dos conhecimentos ja existentes,
mas, principalmente, pensar a partir de outras categorias, até entao invisiveis ou
desvalorizadas. A autora destaca que € preciso cuidado nessa tarefa para nao
repetir, desta vez em direcdo oposta, a opressao sofrida pelas mulheres,
prestando atengao para ndo desvalorizar a experiéncia masculina. Assim, um dos
papéis fundamentais da teoria feminista € pensar em alternativas proprias para os
seus problemas e ndo usar as técnicas de controle das quais foram e, as vezes,
continuam sendo reféns.

Haraway (2009) chama a atengdo para que ndao nos atenhamos a
discussao com teorias patriarcais, pois, ao toma-las como ponto de partida, se
corre o risco de tentar justificar-se a partir de bases conceituais herméticas que
dificultam o processo inovador da reflexdo. Além disso, o risco torna-se ainda
mais sutil pelo fato de considerar, sobretudo, as experiéncias de mulheres
brancas, heterossexuais, ocidentais e de classe social elevada, o que pode
acarretar a reproducao de relagdes desiguais entre as proprias mulheres.

Nesse sentido, Adrianne Rich (apud Braidotti, 1998; Ramalho, 2012)
elaborou o conceito de politics of location para pensar a estrutura de identidade a

partir de contextos especificos, por meio de parametros de individualizacdo que

préprio objeto de poder. Como tal, é possivel exercé-lo seguindo suas regras ou contrariando-as.
Praticas de inversado, descontinuidade, especificidade e exterioridade do enunciado em relagdo ao
contexto contribuem tanto para reiterar quanto para questionar e recusar a localidade e o
funcionamento das engenharias do poder que s&o arquitetadas através de interesses
discursivamente construidos.
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levem em consideragdo o lugar, a classe, a etnia, a nacionalidade, a idade, a
preferéncia sexual. Esse conceito evita pensar em categorias amplas. Mais do
que isso, ajuda a conceber as desigualdades de maneira aglutinada, pelo simples
fato de estarmos inseridos em diversas categorias ao mesmo tempo. A
combinagao dessas multiplas categorias, somadas a produgao de subjetividades
individuais, requer modos alternativos para se pensar em possibilidades de
manifestar-se, evitando que se cometa uma generalizagao conceitual.

Desse modo, a critica feminista aponta para um aspecto em que o
pensamento ocidental precisa ser revisto, ou seja, os estudos feministas tém
contribuido com critica a invisibilidade das relacbes assimétricas de sexo.
Contribuem, sobretudo, para ampliar a perspectiva de como se vé e constréi o
mundo e a si mesmo — fato que certamente gera desconfortos intelectuais e
politicos, mas necessarios para revermos as solugdes até agora aceitas para os
problemas com os quais nos deparamos. Portanto, quando nenhuma das
alternativas nos convém, é necessaria uma redefinicdo da relacao saber-poder-
praticas-de-si, que, por sua vez, provoca a reestruturacdo de possibilidades
epistémicas e subjetivas.

No uso da critica como um instrumento para abertura do campo de
possibilidade, Foucault (2010c) mostra como alguns dispositivos normalizadores,
como a escola e a igreja, despotencializam praticas subjetivantes libertarias. Por
exemplo, de entre os modos de subjetivagdo existentes no periodo helénico
(estoicismo, epicurismo, cinismo, entre outros), o cristianismo apropriou-se de
técnicas como a parrhesia,”® que consiste em falar a verdade, e transformou-a no
ato de confessar-se, ou seja, a forgca motriz da agéo, que antes partia do individuo
e agora é gerada por jogos-verdades externos. Ha uma diferenga fundamental
entre exame de consciéncia e confissdo, pois 0 que deveria ser um movimento de
criacao libertaria decompde-se em submissao. Com isso, Foucault ndo pretende
encontrar solugbes para os nossos problemas em outro tempo e lugar, mas

problematizar, através do método arquegenealdgico,?” como os desdobramentos

*® Parrhesia é uma palavra grega que significa o franco falar, o falar corajosamente que assume
riscos e que pode se dar em contextos publicos e privados. Opde-se a retérica e a lisonja
(Foucault, 2010c).

" O método arquegenealdgico refere-se a combinagdo do método arqueoldgico (investiga
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de um fato foram historicamente construidos e pautados numa dada
racionalidade, porém nao necessaria, para, assim, potencializar o desafio da
questdo: “o que se pode jogar e como inventar um jogo?” (Foucault, 2006b: 247).
Inventar um “novo jogo” passa pela critica do que ja existe. Nessa diregao
questionadora, Rago (2008) afirma que uma das principais criticas feministas
contra a sociologia diz respeito as categorias de pensamento masculinas, que
esta criou deixando de fora de suas analises a experiéncia social das mulheres ou
observou através de perspectivas e conveniéncias sociais dominantes. Como
estratégia para escapar dessas categorias excludentes, que produzem
simultaneamente auséncias e negagdes, os discursos feministas operam de
forma a rever essas discrepancias de poder no processo de desconstrugcdo e
reconstrugdo do conhecimento; eles problematizam o carater aparentemente
assexuado das relagdes sociais, dando visibilidade, no plano macro e micro, a
essas relagdes de poder. Portanto, € a partir do momento em que os fenbmenos
sdo problematizados que eles produzem realidades intencionais ou, ao menos,
deixam de ser campos cegos do que é considerado real. Esse exercicio critico
torna-se fundamental para contrariar o duplo conformismo paralisante de nao
acreditarmos na existéncia de outro mundo, mas também n&o acreditarmos neste
mundo, fato que despotencializa nossa capacidade de agao (Zourabichvili, 2000).
Diante da necessidade de reconhecer ou criar novas realidades, a partir
do movimento de conectar o cotidiano as relacbes de dominacao e de revelar
estratégias foscas de controle, o feminismo preconiza uma postura ética de
reflexdo perante o que € considerado habitual, para, assim, escapar de fatalismos
relacionais que dizem respeito ao modo de conceber a si mesmo, o outro e o
mundo. Dessa forma, uma metodologia feminista € criada no sentido translato do
termo, isto é, no modo como se olha para o real, para as interacdes; esse novo

olhar parte de outra perspectiva, de uma historiografia feminina, como acentua

verticalmente as praticas discursivas e ndo discursivas da relacdo ser-saber, com o objetivo de
examinar como o individuo se constitui como sujeito do conhecimento) com o método genealdgico
(criado por Nietzsche, que analisa horizontalmente, de modo descontinuo ou nao, a relagéo ser-
poder; problematiza como se constitui o sujeito que atua sobre o outro). Em ambos os casos, a
analise é sempre discursiva, examina “os jogos de verdade”’. A arquegenealogia, caracteristica
peculiar do “terceiro Foucault”, pesquisa tanto no sentido vertical quanto no horizontal a relagao
ser-consigo e questiona como o individuo se constitui como sujeito moral (Foucault, 2009).
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Rago (1998), acarretando todo um modo de conhecer que traz impregnada uma
feminilidade que esta sendo revista e reconstruida. Diante disso, 0 modo como as
mulheres enfrentam as suas multiplas subordinagdes, articulam suas experiéncias
de vida, subjetividade e percep¢des e se reposicionam como individuos ativos em
diregdo a uma potencialidade emancipatéria € uma forma de fortalecer seus
saberes e garantir seus espagos nas decisdes politicas (Vargas, 1992).

Oliveira fala sobre os limites da ciéncia androcéntrica e apresenta uma
opgao de conhecer feminista que nio reveste o jogo, mas amplia a discusséo

sobre as desigualdades.

A opcao metodolégica feminista que privilegia o cotidiano e a
subjetividade esta ancorada nas abordagens tedricas que reforgam a
necessidade da reflexdo hermenéutica critica como estratégia analitica
para transformar a ciéncia de um objeto estranho, distante de nossa
vida, em algo familiar e préximo, com capacidade de nos comunicar suas
faléncias e limites. Assim, os estudos feministas tém mostrado que o
conhecimento é falivel e a verdade é sempre aproximada e provisoéria,
provocando uma das mais importantes crises de paradigmas do século
XXI quando colocam no ambito do conhecimento que as multiplas
inteligibilidades do real s&o impulsionadas por praticas sociais externas
(Oliveira, 2008: 236).

No ambito do desenvolvimento de uma epistemologia feminista, Oliveira
(2008) pontua as principais contribuicdes do pensamento feminista a Sociologia,

incluindo e destacando aspectos antes desprezados ou pouco valorizados.

Uma das mais importantes contribuicdes do feminismo as Ciéncias
Sociais, mais precisamente as pesquisas, foi a construgao de categorias
de analise como o coftidiano, a vivéncia e a emogéo: cotidiano para
pensar o lécus onde aconteceram as relagdes pessoais, afetivas, de
trabalho, de lazer e tantas outras; a vivéncia para pensar as diferentes
experiéncias ao longo da vida das mulheres e dos homens que marcam
0 corpo e a sexualidade; a emocdo como categoria negligenciada e
obscurecida pelo positivismo, que torna possivel uma consideragao mais
acurada e ideologicamente menos tendenciosa de como o conhecimento
€ e de como poderia ser construido (Oliveira, 2008: 238, grifos da
autora).

A teoria feminista tem o cuidado de nao revestir em roupas novas os
velhos conceitos. Por isso, necessita pensar em novas bases conceituais que

estejam atreladas as instabilidades cotidianas relacionais, e ndo a positividade
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cientifica. Desse modo, ir além das conjecturas da masculinidade hegemonica &
afirmar um perspectivismo feminino através do constante experimento de olhar a
si mesmas sem o0s pressupostos normalizantes androcéntricos e, a partir disso,
construir novas relagdes consigo préprias e com a alteridade.

Essas discussbes entram em consonédncia com o pensamento
foucaultiano, atreladas mais especificamente ao conceito de estética da
existéncia, que perpassa o conceito de resisténcia. A resisténcia, como pratica
critica das experiéncias nas relagdes de poder, aponta para o conceito de estética
da existéncia, que concebe a estética ndo apenas como um produto alheio a nés,
mas como uma existéncia, ou seja, pensa a propria vida como uma obra de arte.
Foucault questiona o motivo de considerarmos objetos como algo dotado de
critérios artisticos, mas nao concebermos a nossa propria vida com tais
dimensdes estilisticas, e portanto, como uma forma passivel de alteracdes que
prima por um contorno belo. Logo, esse conceito enfatiza a necessidade de
praticas criativas perante a propria vida, o que se faz por meio de resisténcia. Isso
significa que estética da existéncia € uma pratica ética voltada a abrir espacos de
liberdade (criativos) dentro dos regimes de poder concretos em que vivemos. As
“artes da existéncia” podem ser definidas como:

Praticas refletidas e voluntarias através das quais os homens néao
somente se fixam regras de condutas, como também procuram se
transformar, modificar-se em seu singular e fazer de sua vida uma obra

que seja portadora de certos valores estéticos e responda a certos
critérios de estilo (Foucault, 2006c: 293).

Foucault enfatiza que a busca por modos criativos de vida é produzida por
meio do cuidado de si. Entretanto, enfatizar, atualmente, o carater individual do
modo de viver, ou seja, 0 ocupar-se de si mesmo, “é interpretado de modo
suspeito, como narcisismo, individualismo exacerbado, sinal de vaidade ou
egoismo, em oposigdo aos interesses publicos e ao bem comum” (Rago, 2008:
24). Contudo, Foucault lembra-nos de que a nog¢do de engajamento politico foi
criada no século xix. Para desconvencermo-nos dos jogos de verdades que
julgamos necessarios, ele faz um retorno a Antiguidade grega e romana, dizendo
gue, nessa época, existia outro modo de viver, em que era enfatizado o carater

individual das condutas, o cuidado de si, pois apenas quem demonstrasse esse
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cuidado adequado teria condi¢cbes de cuidar da pdlis e dos bens comuns. No
entanto, o cristianismo inverte a légica da relacdo de autocuidado e associa a
salvagao a renuncia de si, a negagao dos desejos. Segundo Rago e Vieira (2009),
a pratica de cuidar de si foi progressivamente incorporando outros significados, o
que levou a negar os prazeres, ao inves de usa-los para obter uma forma
estilizada de vida.

Apesar de Foucault mostrar, por meio de uma descontinuidade histérica,
gue houve momentos em que os espacos de liberdade ndo sé eram valorizados,
como também incentivados, ele também destaca que as mulheres, assim como
0s escravos e estrangeiros, estavam fora dessa logica. Nas palavras de Foucault:

As mulheres sdo adstritas, em geral [...], contudo, ndo é as mulheres que
essa moral é enderegada; ndo sdo seus deveres, nem suas obrigacoes
que sao ai lembrados, justificados ou desenvolvidos. Trata-se de uma

moral de homens: uma moral pensada, escrita, ensinada por homens e
enderecada a homens, evidentemente, livres (Foucault, 2009: 113).

Desse modo, deparamo-nos com o0 Obvio mais uma vez: a lamentavel
constatacdo de que as mulheres foram treinadas a obedecer e a renunciar a si
mesmas durante muito tempo. Apesar disso, € possivel fazer uso da ideia
foucaultiana de estética do existir para cogitar “devires revolucionarios”, na
expressao de Deleuze (apud Zourabichvili, 2000), pois as tensdes relacionais séo
campos onde as subjetividades se movimentam com suas poténcias de liberdade
e revolta e apontam para a urgéncia da compreenséao diversa do sujeito, que se
da através da legitimagéo das diferengas, como bem enfatiza Foucault: “o ponto
mais intenso das vidas, aquele em que se concentra sua energia, € bem ali onde
elas se chocam com o poder, se debatem com ele, tentam utilizar suas forgas ou
escapar de suas armadilhas” (2010a: 208). Portanto, € nesse momento de
tensdes, de desconfortos com a repeticdo de uma realidade ja saturada e infértil,
que a epistemologia dos estudos feministas se constroi por meio de resisténcias e
devires subjetivos, utilizando o proprio cotidiano como recurso de pensamento e
pratica, compondo uma ética criativa que busca incessantemente por praticas de
liberdade.

Retomando as estudiosas abordadas neste capitulo, a epistemologia

feminista revelou que todo o fendmeno social é sexualizado; incluiu o cotidiano, a
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vivéncia e a emogdo em categorias explicativas de analise; relacionou identidade
com instabilidade e movimento; questionou o mito politico do chamado “nés”;
rejeitou as matrizes binarias de dominagédo (publico/privado, centro/periferia,
natural/artificial, mente/corpo); renomeou situagdes de opressdo as mulheres nao
apenas para ressignificar o fato, mas como luta politica para tornar visivel e
inaceitavel o que era considerado natural, construindo, assim, uma nova
epistemologia através de argumentos e de uma historiografia que relevam suas
proprias premissas. Nessa luta, Foucault contribui para clarificar os efeitos
normalizantes das relagdes assimétricas de poder na constru¢ao da subjetividade,
que regulam as condutas e restringem as praticas de liberdade.

Ao buscar por uma alternativa ética para o nosso presente, Foucault
recorre aos conceitos de ética e estética da existéncia da Antiguidade grega e
romana, o que o faz conceber o sujeito como forma, e ndo como substancia.
Logo, o sujeito precisa ser constituido, fato que pressupde a existéncia de um
individuo ativo que requer uma pratica experimental consigo proprio, além de
atitudes de resisténcia contra o poder normalizador de subjetividades. Com isso, a
questao ética esta ativada, pois perpassa o problema da liberdade, implicando
uma constante vigilancia das verdades que sdo ditas necessarias. Assim, a
estética da existéncia compreende o trabalho de elaboracdo de si, num exercicio
criativo de conceber formas inéditas a prépria vida.

A liberdade e a ética sdo questdbes comuns a teoria feminista e ao
pensamento de Foucault, pois ambas questionam os silenciamentos de praticas,
conhecimentos e subjetividades. Foucault problematizou as teorias totalizantes
sobre o sujeito que aprisionavam as identidades. A teoria critica feminista n&o
apenas denuncia a ideia de sujeito universal, como ainda delata os mecanismos
de ocultamento da opressdo patriarcal, ou seja, problematiza a categoria de
sujeito a partir da relagdo androcéntrica, que desconsidera inumeras experiéncias
femininas, especialmente as que dizem respeito a praticas de resisténcias e
processos de subjetivagdes emergentes que estao fora da légica dominante atual.
A epistemologia feminista particulariza e diz de onde fala; compreende que o
conhecimento € sempre situado, especifico, atuando contra a objetividade e a

neutralidade. Para isso, inclui o papel das emocdes, do cotidiano e do corpo na
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concepgao do conhecimento cientifico. Portanto, a proposta foucaultiana de
estética da existéncia ganha novos elementos com os alertas dos estudos
feministas, que incluiram a politizacdo de “pormenores” relacionais para refletir os
dilemas da subjetividade e da ética na sociedade contemporanea.

Para Foucault (2010b), a subjetividade € entendida como individuagbes
autoimpostas ou impostas pelo biopoder. Eu, por minha vez, diria que também ha
frequentemente uma composicdo, desequilibrada, desses dois movimentos e que
a luta, caracteristica principalmente das subjetividades emergentes, consiste em
potencializar o aspecto autoindividualizante da subjetivacdo, mesmo sabendo que
isso ndo ocorre de maneira isolada e n&o desconsidera as influéncias culturais e
historicas.

A dificil e inconclusa pratica de recusar as redugdes subjetivas geradas
pelas atuais engenharias de subalternizagdo causa perturbagdo nos repertérios
decodificadores que tém a finalidade de reiterar o que ja existe. Admitir e provocar
desconhecimento diante de intensidades que nos afetam seria estar atento e
sensivel a si mesmo e ndo articular automaticamente ligagdes ja balizadas entre
circunstancias e modos de operar, ou seja, seria questionar-se sobre as relagdes
aparentemente necessarias e cognosciveis que configuram modos de ser, de
maneira a nao sustentar os dispositivos que criam linguagens, sentimentos,
papéis e identidades dominantes. Repensar os estrangulamentos biopoliticos
contemporaneos passa, entdo, pela ativacdo da poténcia critica que busca a
beleza do inusitado, gera interrupgdes, pausas reflexivas, para que surjam

subjetividades emergentes.
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Capitulo 3 — Caminhos metodoldgicos



Caminhos Metodologicos

Introducgao
[...] quanto mais vocé vai fazendo,
mais vocé vai criando.

(Regina, entrevista pessoal).

E assim que a artesa Regina vai fazendo e criando artesanato. Semente a
semente, um colar vai sendo criado, embora o fio que as une indique um
caminho. No momento em que comego a escrever este texto, olho para minhas
mMAaos e vejo que nao sei como concluir esta tese, mas sei que séo elas que estao
materializando este trabalho e, num gesto de cumplicidade tacita, continuo. Sem
saber aonde irei chegar, embora tenha um rumo, a confecgdo desta tese vai
sendo realizada com inspiragdes no modo artesanal de fazer-saber, ou melhor,
fazendo-criando, como aponta Regina. Uma palavra vai puxando a outra. Coloca
palavra. Tira palavra. Troca palavra. E assim, palavra a palavra, a parte escrita
desta tese vai-se formando.

Com as palavras deste capitulo, procuro fazer um relato reflexivo da
experiéncia etnografica realizada na Associagao das Mulheres Indigenas no Alto
Rio Negro (AMARN) e na Associagdo das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé
(AMISM) durante seis meses em 2013. Este relato esta dividido em quatro partes.

Na primeira, procuro narrar o processo de construgcdo do campo de
investigacdo, que resultou na delimitagdo do terreno, nos objetivos e nas
hipéteses deste trabalho. Em seguida, busco reconstituir a maneira pela qual
entrei no campo e como estabeleci relagbes no contexto associativo. Na terceira
parte, discuto sobre o uso da fotografia e do filme como instrumentos de
investigac&o. Por fim, relato como o documentario, que resultou do trabalho de

campo, foi realizado. ?®

B A questao do género gramatical normativo, que usa o masculino como universal, € um problema
que acompanha o processo de escrita comprometido com uma politica gramatical feminista. Em
alguns textos, costuma resolver-se tal questado fazendo uso do “a/o” para uma equidade do género
gramatical. Ha quem utilize o “x” ou o “@” em substituicdo ao “a/o”. Ha ainda quem prefira ir
alternando o género gramatical, como faz Rorty. Como escolha para a escrita desta tese, inspirada
em algumas feministas, a partir deste capitulo até o fim deste trabalho, decidi fazer uso do género
gramatical feminino para o “geral’. Tal escolha deve-se ao fato de esta tese estar claramente
centrada em mulheres; a partir de agora, quando as narrativas dessas mulheres se fazem
presentes, acho desnecessario fazer as manobras do “a/o”. Além disso, tal escolha evita uma

possivel desatencdo concernente ao género gramatical. Nos dois capitulos anteriores, fiz uso do
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1. Construindo um campo de investigagao

Minha relagcdo empirica com uma etnologia urbana iniciou-se na
graduagdo em psicologia. Apos ter sido monitora bolsista da disciplina optativa
Antropologia e Indigenismo, realizei um projeto de iniciagao cientifica, financiado
pela Fundacdo de Apoio a Pesquisa do Amazonas, sobre o processo migratorio
de estudantes indigenas para Manaus. Foi nesse contexto que entrei em contato
pela primeira vez com diversas associagdes e comunidades indigenas na cidade
de Manaus, inclusive com a AMISM, onde tive a oportunidade de conhecer Dona
Zenilda, fundadora da associag¢ao. Lembro-me de ter ficado impressionada com o
seu enorme saber e com a forca com que tomava decisbes em meio a
circunstancias adversas. Entretanto, as perspectivas feminista e poés-colonial sé
se deram anos mais tarde, durante o doutoramento. Em 2012, ap6s o primeiro
semestre do doutoramento em sociologia, tais perspectivas suscitadas pelas
disciplinas, cursos, palestras, levaram-me a mudar completamente o projeto de
pesquisa com o qual havia me candidatado ao doutoramento. Essa mudanca
afetou todo o rumo do meu trabalho e me fez comecar praticamente do zero. O
antigo projeto versava sobre a trajetéria de adolescentes que haviam praticado
atos infracionais, e fora inspirado em um projeto em que participei no Laboratorio
de Intervengcdo Social e Desenvolvimento Comunitario (LABINS), vinculado a
Universidade Federal do Amazonas, onde realizei meus dois primeiros
documentarios.

Com a mudanga do projeto, os estudos feministas numa perspectiva pés-
colonial tornaram-se uma constante na minha vida. No semestre seguinte,
continuei a participar de discussdes e de aulas sobre epistemologias feministas,

que foram fundamentais para elaboragdo do projeto de pesquisa que resultou

“alo”, pois séo textos tedricos; mesmo assim, encontrei algumas dificuldades. Para evitar uma
simples inversao de poder, esta nota explicativa se faz necessaria. Este exercicio de escrita,
inédito para mim, estd me ajudando a ter sempre claro que estou tratando de mulheres quando
falo das politicas indigenistas, dos processos migratérios e do movimento indigena, entre outros.
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nesta tese. Posteriormente, esse projeto foi financiado pela Coordenagao de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (Capes).

Apos a defesa de meu novo projeto de tese, no dia 15 de outubro de
2012, retornei para minha terra, Manaus, com o objetivo de iniciar a investigagao
de campo. Retornei com duas questdes fundamentais e decisivas para o
desenvolvimento desta tese, postas pela banca arguidora.

A primeira questdo chamou-me atencdo para a necessidade de rever a
delimitagdo do terreno. A investigacéo, que estava inicialmente programada para
estabelecer uma comparagdo entre as mulheres indigenas, em Manaus, e as
mulheres cabo-verdianas, em Lisboa, ficou restrita ao terreno de Manaus. O
motivo dessa escolha deve-se ao fato de o terreno de Manaus ja apresentar
muitas dimensdes de complexidade; investir em outro campo para contrapor
todas as diferencas, complexidades e nuangas encontradas tornaria inviavel o
projeto inicial de comparagdo com as mulheres cabo-verdianas. No entanto, isso
nao significa que a ideia de comparagéao tenha sido abandonada, porque de fato
foi possivel verificar que o préprio terreno de Manaus oferece inumeras pistas de
comparagdo nhum espago que, apesar de ser circunscrito, apresenta varias
dimensdes de diferengas e de contrastes culturais que exigem ser compreendidas
com mais profundidade e em dialogo com o legado do colonialismo portugués.

A segunda questdo alertou-me sobre a necessidade de encontrar uma
materialidade com a qual eu pudesse refletir e acompanhar os processos de
resisténcias que procurava. Isso ndo foi nada dificil. O artesanato estava em todo
lugar: nos pescogos, nos pés e nas maos das artesas e das criangas. Além disso,
a confeccdo e a comercializagao do artesanato era um ponto comum as duas
associagbes de mulheres indigenas em Manaus. Embora a presenga constante
do artesanato fosse incontornavel, provavelmente nao |lhe teria dado a atencéao
necessaria caso nao tivesse sido previamente alertada sobre a importancia da
materialidade. Isso foi fundamental para compreender com profundidade as
particularidades dos processos de sobrevivéncia, resisténcia e afirmacado das
artesas indigenas que se concretizam na pratica do artesanato.

As opcdes pela AMARN e pela AMISM resultaram de um conjunto de

circunstancias. Pesou o fato de as duas associacbes estarem localizadas em
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Manaus, a cidade onde nasci e para onde regressei por questdes pessoais e
econdmicas, uma vez que a bolsa de estudos s6 foi implementada em 2013. Além
disso, tais associagcbes possuem importantes pontos em comum: sdo as duas
associagbes de mulheres indigenas mais antigas do Brasil; sdo as unicas
associagbes de mulheres indigenas em Manaus; o artesanato surgiu como
alternativa econbmica para as associadas, que eram, em sua maioria,
empregadas domésticas.

Com a delimitacdo do campo, a escolha das associagbes, um horizonte
tedrico feminista pds-colonial e uma materialidade para acompanhar, os objetivos

e as hipdteses deste trabalho ficaram estruturados da seguinte maneira.

1.1 Objetivos e hipoteses

O objetivo geral da tese € debater as lutas mobilizadas por mulheres
indigenas a partir da pratica de artesanato. O propdsito € discutir os modos e
caminhos contra-hegemoénicos por elas tragcados no quadro das dicotomias,
contradicbes e anacronismos de poderes, saberes e praticas dominantes.

Os objetivos especificos sao:

1. Discutir como as mulheres indigenas, juntamente com suas
praticas de artesanato, foram subalternizadas e como articulam seus
modos de saber-fazer para sobreviverem;

2. Discutir as relagdes entre pratica de artesanato e construcao de
modos de vida em contraposigao as exigéncias do capitalismo;

3. Analisar os limites das teorias feministas convencionais,
considerando aspectos contraditorios e invisibilizados pelas narrativas
dominantes;

4. ldentificar o contexto social, politico e econdmico em que
emergem as demandas das protagonistas desta investigagao;

5. Compreender a importancia da confec¢ao e da comercializagcao

de artesanato para a sobrevivéncia das mulheres indigenas no Amazonas;
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6. Compreender como as diferengas sociais, sexuais e étnicas se
ancoram no corpo das artesas e fazem dele um veiculo de identidades e de

formas particulares de subjetivagao.

Da combinagdo da discussdo tedrica com a investigacdo de campo,

emergiram as seguintes hipoteses centrais:

1. A confeccdo e a comercializagdo de artesanato realizado por
mulheres indigenas possuem caracteristicas proprias que contribuem para
a construcdo de modos de vida que questionam o modo de producgao
capitalista ao confrontarem a producdo de riqueza e a propriedade
intelectual dominantes;

2. A pratica do artesanato pelas protagonistas deste estudo
possibilita analisar com mais abrangéncia a reconstrugdo das relagdes
sociais, a transmissao de valores, a relacdo com o ambiente, as formas de
resisténcia ao novo e as continuidades com o universo de partida;

3. Por mais que as estratégias emancipatorias sejam reconstruidas
de maneira interacional na cidade, as mulheres em questdo ja trazem
consigo recursos criados a partir da sua relagdo prévia com o mundo
urbano, da sua visdo de mundo e de si mesmas e das formas de cultura
com que se adaptam ao seu novo contexto de vida e o enfrentam,;

4. As negociagdes das mulheres indigenas podem contribuir para
criar novas dinamicas politicas, dando visibilidade aos problemas que

afetam as suas vidas e as estratégias que desenvolvem para enfrenta-los.

2. Pequenas notas de um percurso etnografico

Para dar conta dos objetivos deste trabalho, busquei desenvolver uma
pesquisa qualitativa por meio de uma abordagem etnografica. Essa escolha
metodoldgica pareceu-me a mais adequada, uma vez que o proposito deste
trabalho € compreender o modo de vida das mulheres indigenas consubstanciado

na pratica do artesanato e os significados que elas préprias atribuem a tal pratica.
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Para isso, foram realizadas observagao participante e entrevistas para a produgao
de historias de vida, que se materializaram de trés formas: na escrita desta tese,
na produgédo de um filme e na realizagdo de um ensaio fotografico.

Pretendo, ao longo desta secgdo, falar sobre o quadro téorico-
metodoldgico, que levei comigo para o campo e que foi confrontado pelo universo
empirico desta investigacdo. A finalidade é dizer como esse processo se deu
desde a entrada no terreno e como as relacdes foram se desenvolvendo. Por fim,
faco um relato reflexivo sobre o processo de produgao audiovisual.

Denscombe (2007: 62), na sua definicdo de etnografia, identifica cinco
caracteristicas basicas do processo de investigagao etnografica. A primeira é a
importancia da dimensido temporal demorada e intensiva para uma melhor
compreensao daquilo que o terreno mostra como relevante. A segunda
caracteristica enfatiza a importancia de se valorizarem os aspetos cotidianos do
campo, € nao apenas as suas excepcionalidades. A terceira € buscar
compreender as subjetividades e as visdes de mundo das pessoas com quem se
realiza a investigagédo. A quarta busca desenvolver um olhar holistico no universo
de pesquisa, ou seja, procura dilatar os horizontes de um fendmeno social para
compreender as suas multiplas causalidades. Por fim, o relato etnografico néo se
reduz a descrigdo da experiéncia etnografica e visa a construgdo de
conhecimento.

Veena Das (2011, 2012), em suas etnografias, faz um exercicio de dupla
recusa. Por um lado, a antropdloga indiana recusa que um testemunho de
sofrimento seja visto apenas como um discurso de uma vitima que subjaz as
estruturas opressoras. Por outro lado, Das nao busca analisar um testemunho de
sofrimento como um discurso herdico, que persegue um modelo de resisténcia
codificado, tal como o apresentado na classica tragédia de Antigona. Em
contraposi¢cao a essas possibilidades analiticas que interferem na experiéncia
etnografica, Das aposta numa cuidadosa relagdo com o cotidiano na pratica
etnografica. Para isso, aponta a importancia de prestar atengdo aos gestos, que
tanto mostram quanto procuram esconder uma experiéncia, como uma forma de
dizer aliada a linguagem. Preparar o olhar para gestos, para os diversos modos

de dizer, torna-se imprescindivel quando o contexto etnografico em questéo
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possui uma histéria colonial que se concretizou com as palavras de uma lingua
imposta. Considerar a dimensao dos gestos ndo € desconfiar das palavras, como
se a lingua colonizadora fosse incapaz de ser apropriada por quem a usa, mas €
ampliar a possibilidade de encontro na situagéo etnografica.

Inspirada no trabalho de Veena Das, esta tese buscou realizar uma
etnografia. Como bem refere Das, o trabalho da etnografia n&o € para transcender
o ordinario, mas, pelo contrario, para estar disponivel ao encontro e as surpresas
geradas pelas proprias vicissitudes cotidianas. No contexto deste trabalho, dizer e
mostrar sdo correlatos, uma vez que € mostrando que as artesds dizem da
pedagogia e da ética na pratica do artesanato.

No decorrer deste capitulo, busco relatar e refletir sobre o percurso
etnografico. Procuro refletir sobre as vantagens, os desafios, os constrangimentos
e as aprendizagens que a experiéncia etnografica relevou, de modo a rememorar
0 processo da experiéncia de campo, e nao somente o que dela se produz
(Martins, 2011). A seguir, faco um relato reflexivo do modo como me aproximei do

campo de investigagao.

2.1 Intinerancias etnograficas na AMARN

Meu primeiro contato com a AMARN aconteceu de maneira ocasional.
Ainda estava no processo de organizar minha entrada no terreno, procurando
conhecer mais sobre a histéria da associagdo em alguns documentos antes de
iniciar o trabalho de campo. Esse processo acabou me levando para a biblioteca
da Fundagdo Oswaldo Cruz (FIOCRUZ), em busca de documentos sobre
mulheres indigenas em Manaus. Entre uma prateleira e outra da biblioteca, havia
um cartaz que anunciava um curso sobre economia solidaria, que me interessava,
e que iria acontecer dentro de duas horas na sala ao lado. Como eu ja estava na
FIOCRUZ, fui a primeira pessoa a chegar a sala do curso. Em seguida, chega
uma mulher, com aproximadamente uns 40 anos, e senta-se ao meu lado, e
iniciamos uma conversa sobre a habitual quentura de Manaus. Nao tardou, e o
curso, com duragédo prevista de trés horas, iniciou. No fim do curso, a mulher do

lado e eu saimos juntas para beber agua, conversamos sobre as nossas
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impressdes do curso e reclamamos do calor, que estava mais intenso devido a
sala fechada e ao ar-condionado avariado. Durante a conversa, apresentamo-nos.
A mulher chamava-se Claudinéia. Ela ficou sabendo que eu estava iniciando uma
investigacéo, e eu fiquei sabendo que Claudinéia era a secretaria da AMARN.
Nosso riso pela coincidéncia do encontro foi inevitavel. Claudinéia disse que
estava indo para a AMARN naquele momento e perguntou se eu queria ir junto.
Fiquei contente com a surpresa, e fomos para a associagédo. A inseguranga que
pensei que teria, pois estava indo para a AMARN sem me sentir preparada, ndo
teve espacgo devido a simpatia da Claudinéia, que me deixou confortavel desde o
inicio. Chegando 1a, estava dona Deolinda, coordenadora da AMARN, que foi
bastante receptiva e me apresentou a associagdo. Expliquei a dona Deolinda o
propdsito de meu trabalho, e ela disse para eu aparecer no dia seguinte na
AMARN, pois haveria uma reunido onde eu poderia ser apresentada as
associadas.

Como o combinado, fui para a reunido, que era uma oficina sobre como
fazer bolsa de tucum.?® No mesmo dia, apresentei-me as associadas, falei dos
objetivos do trabalho que estava realizando. Falei também de minha vontade de
realizar um documentario, e ndo houve qualquer resisténcia diante disso; pelo
contrario, elas ficaram animadas com a possibilidade de registrar em video suas
histérias. Durante a tarde desse mesmo dia, fui convocada, de maneira informal e
com risos de quem parece estar testando a disponibilidade e o comprometimento
da recém-chegada, para ser motorista voluntaria. Fiquei surpreendida. Achei que
tudo aquilo estivesse ocorrendo depressa de mais.

No dia seguinte, ja convencida de que era uma motorista voluntaria, fui
para a AMARN. As necessidades basicas da associagcao foram-me apresentadas
desde o inicio. Dona Deolinda disse-me que as artesas gostam de merendar, mas
que a AMARN n&o tinha dinheiro para isso. Percebi que era um pedido para mim,
entdo, perguntei-lhe o que elas gostavam de merendar, e dona Deolinda falou p&o
e refrigerante de guarana. Foi a partir desse fato que percebi que havia uma cuia

com chibé em cima da mesa.*°

% Tucum é uma palmeira fibrosa comum no Alto Rio Negro.
% O chibé é uma bebida a base de farinha de mandioca e agua.
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Na manh& do dia seguinte, eu estava la com pao, manteiga e refrigerante
para a merenda da reunido. Esse gesto tornou-se constante e acabou por
aproximar-nos, pois gerou um intervalo em que merendavamos juntas e
conversavamos.

Ser motorista voluntaria significava que minha agenda n&o seria mais
organizada por mim, mas pela AMARN. Passei a levar o artesanato da
associacao para os pontos de vendas e vice-versa — pontos de vendas esses nem
sempre certos. Também participei das apresentacdes e conferéncias da AMARN
em universidades e espacos publicos.

A partir desse trabalho como motorista voluntaria, fui sendo
requisitada para varios outros servicos. O acesso a documentacdo da AMARN —
como atas, relatorios de atividades e fotografias — foi-me facilitado, ao passo que
ia fazendo pequenas tarefas de conserto do computador portatil da associacéao.
Durante as vendas, também me era pedido para conferir as contas ao fim do dia.
Isso me possibilitava o acesso préximo ao processo de venda. Esse conjunto de
circunstancias possibilitou-me conhecer a AMARN “de perto e de dentro”.*!

Além dessas atividades, também participava da compra de comida nas
feiras para festas. A AMARN possui um intenso cronograma de festas, buscando
reunir-se, sobretudo, no Dia das Maes, no Dia dos Pais e no Natal. A AMARN
também promove almogos com comida tipica para os quais o acesso do publico
externo se da mediante a compra de uma senha. O dinheiro arrecado ajuda nas
despesas de agua e luz.

No decorrer de meu crescente envolvimento com a associacdo, passei a
questionar-me se o procedimento metodolégico que estaria de fato realizando
seria 0 método etnografico ou a estratégia da investigagdo-agcdo. Contudo, por
mais que estivesse envolvida de maneira emocional e politica com a associacéo,
o0 que se intensificou com meu trabalho como motorista voluntaria, ndo

considerava que estivesse realizando uma investigacdo-agdo, mas uma

%" Magnani (2002), nos seus estudos sobre etnografia urbana, desenvolveu duas metaforas que
traduzem duas escalas antipodas de como olhar para a cidade: o olhar “de fora e de longe”, que é
desenvolvido como anténimo do olhar “de dentro e de perto”. Fago uso do conceito “de perto e de
dentro” apenas para esclarecer a proximidade do angulo de visédo a partir do qual do qual realizei a
investigacao deste trabalho.
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etnografia. Isso porque o foco de minhas inteng¢des era a reflexdo e a produgéao de
conhecimento, e ndo a producdo de mudancas estruturais implementadas a partir
do processo estudado, o que caracteriza a investigacdo-agdo. Com as suspeitas
da estratégia da investigacdo-acdo abandonadas, continuei a dedicar-me a
realizagédo da etnografia e da produgao de historias de vida.

No dia 4 de agosto de 2013, a AMARN realizou uma grande festa para
homenagear Janet Chernela, uma antropdéloga que colaborou na fundagéo da
AMARN. Foi durante essa festa que conheci Janet pessoalmente.

Na manha do dia anterior ao da festa, dona Deolinda, Clarice, Claudinéia
e eu fomos a feira assegurar a comida: o peixe para assar, a farinha para
acompanhar, o abacaxi para o alua e a pupunha para o caxiri.*? Todas as artesés
ja estavam avisadas da ocasido e estavam na AMARN a nossa espera. Mal
chegamos, elas ja foram pegando as sacolas e comegaram a preparar os comes
e bebes. No fim da tarde, tudo ja estava pronto para o dia esperado.

Para confirmar a danga, dona Benedita atravessou o Rio Negro para
chamar os musicos dessanas. Janet foi recebida com uma festa bem animada.
Comemos, bebemos e dangamos o dia inteiro. Janet € professora da
Universidade de Maryland e fez uma intensa investigacdo no Alto Rio Negro no
final da década de 1970. Janet foi bastante atenciosa e generosa com meu
trabalho. Tivemos varias conversas durante as duas semanas em que ela ficou
em Manaus, e pude realizar uma longa entrevista com Janet, que foi gravada em
video.

Antes de Janet ir embora, ela me deu sugestdes de artesés que iriam ser
muito importantes para o meu trabalho. Uma dessas artesas € dona Ana, uma
das mais antigas associadas da AMARN. Janet deixou um presente para que eu
entregasse a dona Ana. Com o pretexto do presente, foi-me facilitada a visita a

casa de dona Ana.

% 0O caxiri ¢ uma bebida alcodlica, geralmente fermentada a partir da mandioca. Na festa da
AMARN, além do caxiri de mandioca, havia o caxiri de cara roxo e o de pupunha. O caxiri de
pupunha é o meu preferido, pois € menos acido e mais alcodlico. As mulheres da AMARN bebem,
de maneira intercalada, os varios tipos de caxiri. O alua é uma bebida fermentada a partir do
abacaxi com a casca.
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Foi a partir dessas relagdes que a historia da AMARN e algumas historias
de vida de suas associadas me foram sendo narradas. Tais historias estdo nos
Capitulos V e VI deste trabalho. A seguir, falo sobre o processo de entrada no
campo na AMISM.

2.2 Intinerancias etnograficas na AMISM

Apds o primeiro contato com a AMARN, percebi que a melhor forma de
conhecer as associacdes era indo até a associacdo, e ndo adiar esse processo
com uma busca exaustiva por documentos. Entdo, decidi iniciar também o contato
com a AMISM. Tentei ligar para combinar um horario de visita, mas o numero n&o
funcionava. Fui diretamente a associacido, que fica na periferia de Manaus, num
bairro pobre e com antiga fama de ser perigoso devido ao intenso trafico de
drogas la localizado. Perdi-me varias vezes até encontrar uma rua estreita, onde
havia uma pequena casa, aparentando abandono, com o nome da AMISM
desenhado na parede, que foi branca (foto 20 dos anexos). Bati na porta, esperei,
ninguém atendeu, voltei a bater e nada, olhei pelo buraco da janela quebrada e
nao vi ninguém. Foi quando olhei em volta da casa e vi um pedago de madeira,
simulando uma porta entreaberta que dava acesso a um pequeno quintal e a
outra casa, toda de madeira e suspensa (construgdo comum em Manaus, nos
lugares onde ocorrem alagag¢des frequentes). Bati palmas, e os cachorros
anunciaram minha presenga. La atras, depois de um esgoto a céu aberto que
divide as duas casas, estava Regina sentada, polindo sementes. Ela olhou para
mim e disse “entra, que eles ndo mordem”, e comegou a rir do meu medo dos
cachorros. As criangas correram para brincar com os cachorros, e o meu medo
passou. Antes de atravessar o esgoto em diregdo a outra casa, onde estava
Regina, passei por um grande balde cheio de agua (depois fiquei sabendo que ali,
sem nenhuma parede nem tubulacgdes, era o local do banho). Cheguei na sala,
que também é a cozinha, e Regina levanta-se para cumprimentar-me. Inicio a
conversa apresentando-me e falo que somos vizinhas de bairro, mas que, mesmo
assim, nao tinha sido facil encontra-la. Em seguida, explico-lhe os motivos de

minha visita. Regina foi muito receptiva desde o inicio.
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Um acontecimento marcante na AMISM ocorreu durante as
manifestagdes de junho de 2013. Como foi largamente divulgado, em junho de
2013, houve grande manifestacdo popular no Brasil com o propdésito inicial de
reduzir o valor da passagem de O6nibus e exigir o passe estudantil livre. A
manifestacdo teve mobilizacdo em quase todo o territério brasileiro. No fim de
junho, foi a vez de Manaus. Dois dias antes da manifestac&o, fui a AMISM, e as
artesas disseram-me que queriam ir para a manifestacdo, mas que nao tinham
como fazer uma faixa. Como, inicialmente, eu estava envolvida na manifestacao
pelo passe estudantil livre e fazia parte de um coletivo de comunicagao
alternativa, falei que tinha como conseguir a faixa sem pagar nada e perguntei
como elas queriam a faixa. Elas disseram “Lutamos por moradia e saude”.

ApOs entregar a faixa para Regina, ganhei em troca um colar de puca.
Esse colar tem uma especificidade, pois a semente de puca € uma das
caracteristicas do artesanato Sateré por ser abundante na Terra Indigena do
Andira-Marau. Além disso, para as Sateré, ganhar um colar de puca significa
sorte. Com o meu colar de puca no pescog¢o, fomos para a manifestagao.

Estava um alvorogo no centro Manaus, embora parecesse feriado, pois os
estabelecimentos comerciais fecharam em plena segunda-feira, com receio da
multiddo. Isso favoreceu um efervescente comércio ambulante, que garantia, a
cada dois metros, desde faixas prontas a comidas e bebidas variadas para os
apetites do café da manha ao jantar. O que me chamou imediatamente a atencéo
foi a articulagdo das artesds com outros movimentos. As artesds conhecem o
movimento feminista, a associagdo de empregadas domésticas e militantes do
Partido dos Trabalhadores.

Outro especto a ser destacado dessa manifestagdo foi uma intensa
desigualdade social, que é facilmente visivel em Manaus, mas dessa vez ela
estava anunciada em letras garrafais numa confusa e improvavel reunido de
opostos. Ao lado da faixa das artesas, havia outra pedindo o retorno dos militares.
Tive dificuldade de fotografar a faixa da AMISM, pois os saudosistas do periodo
militar achavam que eu era jornalista e esticavam suas faixas fascistas em frente
das artesds durante minhas tentativas de fotografa-las. No meio disso tudo,

estavam as artesas Sateré-Mawé reivindicando salde e moradia.
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A partir da relagao construida com Regina, fui direcionada ao contato com
dona Baku, que, mesmo morando numa aldeia fora de Manaus, foi fundamental
para o desenvolvimento deste trabalho, pois ela foi uma das fundadoras da
AMISM. No dia em que conheci dona Baku, notei que havia uma elevagcdo em sua
nuca, que estava coberta com um creme verde. Senti-me a vontade para
perguntar-lhe sobre aquilo. Ela me disse que era um carogo que havia aparecido
ha uns meses. Entédo, perguntei-lhe se ela estava em tratamento. Dona Baku
disse-me que nao queria mais saber de médico e que ela mesma estava se
tratando. Foi nesse momento que ela me levou para conhecer Cun3, a farmacia
da aldeia, e me apresentou os seus remédios, feitos com ossos de animais e
plantas; ela disse: “a dona, que € a natureza, dome ai, pra nés, né?”, apontando
para uma pequena rede, que estava atada no canto. Saimos da Cuna e dona
Baku convidou-me para almogar.

Eis como se deram os primeiros contatos com as artesads da AMISM. No

capitulo V, retomo esse campo de vivéncia.

3. Os bastidores

As entrevistas ocorreram nos lugares onde a pratica do artesanato
acontecem. No chdo, na mesa da cozinha, no quintal, na maloca intercomunitaria,
etc. Salvo rarissimas excecodes, quando fui até a casa das artesas mais idosas, as
entrevistas tiveram lugar no cotidiano da associag&o. Isso se deve a dois motivos.
Por um lado, ndo me faz sentido trabalhar com artesés e recolher uma narrativa
deslocada de sua pratica. Por outro lado, interesso-me ndo apenas pelo que é
dito, mas pelos modos de dizer — o dizer-mostrando, tdo caracteristico das
amerindias, sobretudo quando se trata da pratica de artesanato.

Em sua maioria, as entrevistas foram realizadas de maneira
individualizada, embora sem privacidade, uma vez que a pratica do artesanato
ocorre coletivamente. Apesar de as artesas ja saberem do propdsito e do método
pelo qual estava desenvolvendo este trabalho, iniciava a entrevista perguntando a
cada artesa se podia gravar a conversa. Em seguida, pedia que a artesa contasse

sua historia de vida, comecgando pelo local e data de nascimento. No decorrer da
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entrevista, ia fazendo perguntas para esclarecer um ponto ou outro. Em seguida,
fazia algumas perguntas que ndo haviam sido contempladas na narrativa da
historia de vida e que faziam parte do guia da entrevista com profundidade. O
guia da entrevista semiestruturada esta dividido em trés partes. Na primeira, ha
algumas perguntas pessoais e sobre a dinamica da associagdo. Na segunda
parte, dedico-me a tentar compreender a dimensao da confec¢do do artesanato.
Por ultimo, busco perceber os processos e desafios de comercializagdo do
artesanato. No fim de cada entrevista, perguntava a artesa se ela poderia assinar
um termo de autorizagdo e cedéncia de imagem e um termo de consentimento
livre e esclarecido (anexo).

As entrevistas foram todas transcritas integralmente, optando-se pela
reproducdo de excertos longos, geralmente com a pergunta inserida, para
desenvolver a discussdo apresentada. Sem nenhuma pretensdo de
representatividade, entrevistei todas as artesds da AMISM e quase todas da
AMARN. Um total de 45 histérias de vida foi-me confiado.®

Para facilitar a organizagdo das entrevistas, tentei usar o programa
Maxqgda. Esse programa apresentou-se fascinante no inicio. Fiz um curso para
aprender a usa-lo melhor, mas, durante o curso, a maior parte do tempo foi
destinada a contornar os sucessivos erros que o programa apresenta. Mesmo
sabendo das falhas do programa, insisti nele. Apdés um longo trabalho de
organizacdo e analise dos dados, o dito programa apresentou uma falha
incontornavel no momento de gerar o arquivo com o resultado do trabalho.
Disseram-me que o motivo do problema era a falta de compatibilidade do
programa com o sistema operacional do meu computador. Abandonei o Maxqda,
imprimi as transcrigbes e, com um lapis e um caderno fui novamente organizando
e analisando as narrativas.

As narrativas foram analisadas a partir de uma “entrevista focal”, ou seja,
a partir da identificacdo de uma entrevista que se apresentou mais elucidativa
para os propoésitos deste trabalho. A histéria de vida que mais me possibilitou
refletir sobre os objetivos desta tese foi a de Regina Vilacio, da AMISM. Durante o

processo de analise, € importante ndao reduzir a riqueza e a diversidade das

3 Para um breve perfil das entrevistadas, consultar os Quadros 1 a 7 dos Anexos.
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vivéncias do campo a um enquadramento analitico fechado e simplificador, como

afirma Mendes:

Mais do que seguir protocolos analiticos rigidos e pré-formatados, ha
que manter abertas sempre as alternativas interpretativas e, num
processo lento e estruturado, por sucessivas aproximagdes, procurar
estabelecer as possibilidades de proximidade significativa contidas nos
dados a trabalhar (Mendes, 2003: 20).

3.1. Ajustando as lentes para acompanhar as formas de dizer

Eu ndo entendo muito bem portugués e o que significa,
e isso pra mim é muito dificil, mas mesmo assim

eu estou segurando aqui com elas.

(Deolinda, filme Lutas artesanais).

As palavras escritas tém a tradigdo hegemoénica de definir a historia dos
vencedores. Convocar vozes e corporalidades que nao ficaram ou nao ficariam
gravadas como histéria €, por meio do registro imagético e sonoro, minha forma
de dialogar, opondo-me a uma tradicdo de violéncia. Uma vez que ndo ha
aleatoriedade na producdo social de lembrangas e de esquecimentos, os
discursos colonialista, capitalista e patriarcal sdo habeis em manter viva uma
memoria que recorta e preserva somente aquilo que lhes interessa, deixando
claro que uma disputa narrativa também ¢é disputa de mundos.

Com o surgimento da fotografia, na primeira metade do século XIX, uma
nova forma de perceber e de materializar o que é visto foi inaugurada. Isso
porque, pela primeira vez, o olho assumiu uma tarefa que era exclusiva da méo,
como bem mostrou Walter Benjamin (2006). Por essa caracteristica de aparigéo
quase instantdnea da representacdo do objeto, Roland Barthes (2015: 99)
argumenta que a fotografia esta mais no ambito da magia do que no da arte por
se tratar de uma emanacgao do passado e ndo de uma cépia. Mas, sobretudo, o
que a fotografia trouxe foi uma nova forma de se relacionar com a meméria e de
produzir memoéria social. Assim, a fotografia apresenta também um interesse
histérico. Uma vez que permite a revisitacdo de materialidades expostas por uma

determinada sociedade, conferindo um duplo testemunho, como refere Boris
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Kossoy:

A fotografia € um duplo testemunho: por aquilo que ela nos mostra da
cena passada, irreversivel, ali congelada fragmentariamente, e por aquilo
que nos informa acerca de seu autor. Toda fotografia € um testemunho
segundo um filtro cultural, ao mesmo tempo que é uma criagdo a partir
de um visivel fotografico (Kossoy, 2001: 50).

Com essas peculiaridades de representacdo, ndo demorou para a
fotografia ser usada pelas ciéncias sociais como documento e como instrumento
de investigagdo. Um desses usos € por meio de uma fotoetnografia. Achutti
(1997) chamou de fotoetnografia a utilizagdo da fotografia como um instrumento
narrativo que documenta aspectos culturais numa perspectiva etnogréfica.34

Silvia Rivera Cusicanqui (2015) propde que o uso do registro imagético
pode ser um meio privilegiado na producdo descolonial de memoria e de
conhecimento. Cusicanqui (2010) compreende episteme como um conjunto de
saberes, inclusive os ndo-ditos. Com isso, ndo se busca o inefavel, mas as varias
formas de dizer contidas, sobretudo, na dimenséo performativa da comunicagéao.
Com essa premissa, Cusicanqui (2015) desenvolve a sociologia da imagem como
uma forma de combater o colonialismo interno. A sociologia da imagem busca
desarticular as hierarquias instrumentais na produgdo do conhecimento que
privilegiam a palavra escrita em detrimento de outras formas de comunicagao. A
sociologia da imagem aposta, sobretudo, em uma epistemologia produzida na
pratica, com o olhar e com os gestos, pois no contexto colonial as palavras foram
exaustivamente usadas com a fun¢ao de produzir auséncias e garantir formas de

dominag&o. Como bem mostrou a socidloga feminista boliviana:

% Outra maneira de usar a pratica da fotografia como instrumento de investigagdo nas ciéncias
sociais € através de uma fotocartografia sociocultural. ltamar Nobre define fotocartografia assim:
“Fotocartografar ndo é exclusivamente fotografar Fotocartografar é desenvolver um mapeamento
fotografico investigativo que associa técnicas, tais como: registro fotografico, observagao,
entrevista, pesquisa documental e pesquisa bibliografica, ndo necessariamente nessa ordem. E
promover relagées de proximidades com o referente estudado — o motivo do estudo —, para a
elaboragdo de uma exposicado analitica e reflexiva acerca dos resultados obtidos no campo pelo
pesquisador-fotocartégrafo de acordo com o mapa de agédo” (Nobre, 2001: 58).
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El anclaje geopolitico y el fundamento histérico para la nocion de
sociologia de la imagen se halla en la propia realidad de los Andes, un
espacio donde las palabras, mas que designar la realidad, la encubren, y
donde los lenguajes corporales, sonoros e iconograficos tienen una larga
trayectoria como expresion de las experiencias del colonialismo, la
resistencia y la memoria. Desde otra preocupacion ética, es urgente hoy
en dia descolonizar la mirada, liberarla del bombardeo cadtico y
fragmentado de imagenes de todo tipo a que nos somete la sociedad
mediatica en que vivimos. Todo ello con el fin de alentar una reflexividad
critica en Ixs estudiantes, a través de la observaciéon desfamiliarizada de
un entorno en el cual, de hecho, ya participan (Cusicanqui, 2010: 34).

Para Cusicanqui (2015), ndo basta descrever a pratica; € preciso também
mostra-la com os seus ritmos, tonalidades, gestos. O filme constitui, portanto,
uma possibilidade de se relacionar com as palavras ndo apenas analiticamente,
mas também de experimenta-las a partir da propria materialidade da sonoridade e
do ritmo da fala. Isso porque ndo é apenas o significado que diz, o significante
também diz muito. Ou melhor, como faz ressaltar Maria Irene Ramalho, “o
significante tem total precedéncia sobre o significado” (2007: 262). Com isso, 0
audiovisual mobiliza outras alternativas de leitura e de percegdo do universo
empirico, que, por sua vez, permitem também outras possibilidades de critica.

Desta feita, o video ajuda a narrar aquilo que nao é facil de dizer apenas

com palavras, como refere LaCapra:

In videos one has the embodied voices of witnesses and survivors who
typically have been overwhelmed by the excess of traumatizing events
and the experience of them. Those interviewed are both living archives
and more or other than living archives. Viewing these videos has effects
on people. The sound of the voices, the often agonized looks on the
faces have a powerful, at times an overwhelming, effect, and the
impression may remain with the viewer longing after the actual event
(LaCapra, 2001: 92).

Ha momentos em que as palavras nao bastam.

A etnografia é, antes de mais nada, a reconstrugdo da experiéncia do
pesquisador em campo, experiéncia guiada pela sua disposicédo de
entender parte de um universo empirico por ele selecionado. A
experiéncia da pesquisa de campo € para o pesquisador algo
transformador, que o transforma, porque o atinge por completo, uma
experiéncia sobre a qual é frequentemente dificil falar. No campo, todos
0s nossos sentidos sédo estimulados (Novaes, 2014: 59).
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Uma experiéncia etnografica € transformadora para quem dela participa.
Mas qual seria o espaco, no contexto académico, das musicas, das dancas, dos
risos, dos timbres, das performances, do choro, que contribuem para essa
transformacgao vivenciada no terreno? Para Sylvia Novaes (2014), o audiovisual
possibilita a elaboracdo de um discurso mais proximo do universo de pesquisa
etnografico.

Desse modo, ao fazer uso de registros imagéticos e sonoros, estou
apostando numa forma de dizer-mostrando no processo de producdo de
conhecimento, que passa pela aproximagdo do universo empirico, pela sua
analise e pela partilha dos resultados.

Sao0 trés os motivos que me mobilizaram a trabalhar com o audiovisual
para os propositos desta tese: exercitar a extensdo ao contrario; promover
didlogos, indo além do logocentrismo; fazer o retorno da pesquisa as
associagdes. A seguir, esclarego cada um desses motivos.

1. Realizar a extensdo ao contrario: trazer para os espacos de discussao
da universidade as experiéncias concretas de subjetivagdes emergentes consiste
na proposta que Boaventura de Sousa Santos chama de extensdo ao contrario,
ou seja, nédo busca levar o conhecimento produzido dentro da universidade para
fora de seus muros, mas trazer outros saberes para o dialogo com o

conhecimento produzido dentro da universidade. Conceitua Santos:
A extensdo ao contrario consiste na promogao de didlogos entre o saber
cientifico ou humanistico, que a universidade produz, e saberes leigos,
populares, tradicionais, urbanos, camponeses, provindos de culturas nao
ocidentais (indigenas, de origem africana, oriental, etc.) que circulam na
sociedade (Santos, 2004: 56).

Neste trabalho, o audiovisual foi usado como um meio para compartilhar
os modos de saber-fazer das artesds a partir de suas préprias vozes, gestos,
ritmos. O principal propésito da conversa era conhecé-las. Com a produg¢do do
filme, espero trazer os saberes incorporados das artesds indigenas para
discussao no espaco académico. Entretanto, ndo basta fazer a extensdo ao
contrario, € necessario também fazer o retorno da investigagdo para quem

contribui com o processo empirico de produgao de conhecimento.
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2. Promover dialogos, indo além do logocentrismo: a produgdo de um
conhecimento situado é fundamental para os estudos feministas (Haraway, 2009).
Situado ndo apenas em seu contexto, mas no préprio corpo. A dimensao do corpo
€ indispensavel para se tentar compreender o pensamento amerindio. Por isso,
nao se trata apenas de documentar, mas de tentar perceber os modos de dizer a
partir dos conhecimentos incorporados das artesés. Nesse processo, a presenca
do corpo é absolutamente fundamental, pois aquilo que é verbalizado é somente
um dos processos da comunicagdo. O corpo revela um conjunto de outras
dimensdes que tém justamente a ver com a dimensao performativa: o siléncio, o
choro, a forma de expressar-se. As palavras podem ser absolutamente as
mesmas, mas o sentido da comunicagcdo pode ser totalmente alterado conforme
uma série de materialidades corporais.

3. Perguntar, observar e analisar ndo basta, € preciso fazer o retorno.
Sem a pretensao de elaborar um quadro tedrico sobre essa importante questao, a
necessidade de se fazer um retorno deste trabalho foi um compromisso que
assumi com as artesas durante a investigagdo de campo. Embora todas as
artesads falem portugués, além de sua lingua materna, elas ndo tém facilidade
com a leitura da lingua na qual esta tese foi escrita. Assim, seria uma violéncia
deixar apenas uma tese escrita na mesa das associacdes, depois de tudo que
elas fizeram por este trabalho. Pretendo fazer o retorno desta investigagcédo

pessoalmente quando regressar a Manaus.

4. Filme Lutas artesanais [Brasil, 2015, 50 min.]

A luta das mulheres indigenas é uma coisa que nao é pra ser esquecida.
Uma coisa que veio de muito tempo, né? Conseguiu chegar até aqui,
esta segurando a associag¢do, segurando as familias. Entao, por que é
importante gravar isso, gravar na memoria? Porque eu sei, eu vivi, eu
estou vendo a necessidade, mas muitos que virdo, ndo vao saber contar
nem a histéria? Entéo, esta gravado? T4, vao ver, né? Ouvir de novo pra
ver... Olha, foi dessa maneira que a gente conseguiu chegar até aqui
(Jucenilda, filme Lutas artesanais).

Com essas palavras, a artesd Jucenilda enuncia o objetivo principal da

produgcao do documentario.
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Aprendi com dona Baku que escolhemos por onde comecar a contar uma
historia. Entdo, escolho comecar a falar sobre a realizacdo do documentario pelo
seu fim. Lutas artesanais termina com dona Baku dizendo, em sua lingua sateré-
maweé, que ela mesma traduz: “Agora, vocé esta aqui procurando conversa, mas,
quando vocé estiver longe, ndo se esqueca das artesas indigenas”. Em seguida,
ela calga o seu chinelo e vai embora cuidar do almogo. A camara permanece
filmando o chao, e, de repente, uma folha gira para um lado e para o outro, como
se esse chao reafirmasse a despedida. Depois de almogarmos juntas, regressei a
Coimbra e ainda nado voltei a encontra-la, mas as suas palavras indeléveis
permanecem comigo. E a gravacéo desse alerta que dona Baku me faz também
nao me deixa esquecer o tom de sua voz, seu ritmo, seus movimentos e 0s
artesanatos que ja fazem parte do seu corpo.

Antes disso, declara Regina, em determinado momento do documentario:
“Toda semente tem um significado, um porqué e tudo mais”. Sua afirmagéo é o
motivo para que, logo em seguida, a artesa explique que as sementes sado vida e
protegem o corpo. Mas Regina n&o se limita a explicar, ela diz-mostrando uma a
uma, falando dos poderes de suas sementes, em que areas elas podem ser
encontradas e ainda qual € a sua aplicacdo em cada peca de artesanato
produzida por ela e pelas outras mulheres da associagdo. Com isso, Regina pde
em causa qualquer pretensa dicotomia entre imagem e linguagem, uma vez que &
possivel verificar que a mensagem visual participa na construgdo da linguagem,
mas também a transmite e a completa, mediante uma complementaridade tanto
reflexiva quanto criadora. Como diz Jean-Luc Godard, “a imagem é uma forma
gue pensa e um pensamento que forma”.

Sao esses saberes incorporados das artesds indigenas que eu gostaria
de trazer para discussdo no espacgo académico por meio da narrativa audiovisual,
que possibilita dizer e mostrar ao modo dessas mulheres. E aqui aparece o
segundo objetivo que mobilizou a produgéo do filme.

Em sintese, Lutas artesanais apresenta as trajetérias de mulheres
indigenas de duas associagdes em Manaus (AMARN e AMISM). Em seus

percursos, as artesas vao constituindo formas préprias de organizagao da vida e,
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ao mesmo tempo, vao mostrando suas formas de saber-fazer a partir da pratica
do artesanato.

Quando me propus a fazer o documentario, ja sabia que seria muito
trabalhoso. Passei a maior parte do doutoramento as voltas com ele. Tive de
comprar equipamentos, pois 0os que havia usado para produzir meus dois
documentarios anteriores eram da instituicdo a qual estava vinculada na época.®

Optei pela camera fotografica por causa da qualidade superior da
imagem, comparada a filmadoras com pre¢co semelhante. Embora a cémera
fotografica n&o permita gravar mais do que 12 minutos consecutivos (devido a
questdes comerciais, para gerar a necessidade de dois objetos distintos), sua
qualidade de imagem e versatilidade compensam a restricdo temporal. O fato de
trabalhar com 12 minutos de gravacdo nao foi um problema, uma vez que o
gravador externo garantiu a integridade do audio.

Antes de iniciar a filmagem, explicava sobre essa limitagdo do
equipamento e pedia a compreensao e paciéncia das artesds nesse processo.
Com o decorrer das gravagoes, esse intervalo do equipamento foi integrado na
dindmica da entrevista. Em alguns momentos, elas também mediam o tempo e
criavam alguma situagdo para dar-me espacgo de reiniciar o processo. “Vou ali
estender a roupa” ou “vou ao banheiro rapidinho, espera ai”, diziam. Isso, quando
ocorria, era no intervalo da cadmera. Em muitos casos, reiniciar a gravagéo
acontecia de maneira rapida, sem dar importancia ao fato. Em outros momentos,
eu aproveitava esse intervalo “da roupa ou do banheiro” para mudar a camera de
lugar e gravar detalhes do cotidiano da associagdo. Isso torna a cena mais
dinémica e privilegia varios angulos, parecendo que o filme foi gravado com varias
cameras. Entretanto, reposicionar a camera é mudar tudo: reajustar o som e a luz,
sem perder a linha narrativa. Elas viam o quanto era laborioso, e isso nos
aproximava. A partir dai, j@ ndo sabia quem era a observadora e quem era a

observada. Em todo o processo de gravacgao, tive a cumplicidade e o apoio das

* Refiro-me a dois documentirios produzidos com o apoio do Laboratério de Intervengdo Social e

Desenvolvimento Comunitario (LABINS), vinculado a Universidade Federal do Amazonas, em 2009 e 2010.
Além disso, antes de iniciar a investiga¢do etnografica deste trabalho, frequentei a Casa do Cinema de
Manaus, onde trabalhei como fotdgrafa voluntaria e pude aprender algumas técnicas de filmagem. Durante
minha estada na Casa do Cinema, produzi, de maneira independente, uma campanha audiovisual pelo fim da
violéncia contra as mulheres, que contou com a participacdo de mais de 30 mulheres e teve como titulo Este
corpo é meu. Essa campanha foi projetada em espagos publicos de Manaus, como pragas e paradas de 6nibus.
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artesas. Certa vez, durante um desses intervalos da entrevista, Regina perguntou
para mim: “sera que eu estou falando alguma coisa que vai servir para o teu
trabalho?”. Alegrei-me com a preocupacgéao e o cuidado de Regina e respondi que
estava muito melhor do que eu imaginava. Entdo, de 12 em 12 minutos, foram
realizadas mais de 50 horas de gravacgao.

Posicionar a camera no tripé foi necessario, pois as gravagbes foram
feitas somente por mim. Tinha de cuidar do som, da iluminagao, da fotografia e da
entrevista. Por isso, posicionava-me por detras dos equipamentos. Todo o filme
foi gravado com uma unica camera de fotografar que também filma. Embora as
gravagdes tenham sido realizadas integralmente apenas por mim, um
documentario é um trabalho coletivo, cujo resultado depende da qualidade da
relacao criada. Tais relagdes, assim como as expectativas das artesads quanto ao
filme, foram sendo forjadas relativamente aos resultados desta investigacao e
conferiram a minha presenga nas associagdes uma dimensédo de troca. Nesse
sentido, meu trabalho constituia, por um lado, uma possibilidade de as artesas
registrarem seus testemunhos. Aproveitando a presenca da cédmera e de uma
investigadora, buscaram deixar para as geragdes seguintes as suas experiéncias
como parte de uma histéria que ajudaram a construir. Por outro, constituia
também uma possibilidade de divulgacdo do artesanato, como enfatiza uma

artesa:

E importante também pra divulgar, né? Porque a gente tem aqui o local,
tem essas feirinhas, essas exposi¢des, mas se divulgar para mais longe,
né? O artesanato, o recurso vai aumentar, e vai ter como ajudar ndo sé
as familias, até a associagdo também, porque agora estamos mantendo
s6 as familias. Nao esta dando para ajudar a associagdo. Esta s6 dando
para ajudar o transporte para ir, né? Correr atras das reunibes, das
palestras, das exposi¢cdes, mas ndo esta dando pra uma ajuda maior
(Jucenilda, filme Lutas artesanais).

E importante deixar claro que o objetivo de tal divulgacdo ndo é
simplesmente ampliar a venda. Uma divulgagdo € desejada, sobretudo, pela
busca de um mercado justo, uma vez que a pratica do artesanato € incompativel
com a produgdo em larga escala.

O filme serve-se de diversos tipos de planos (gerais, de conjunto, de

detalhe e, por vezes, também médios) para mostrar as mulheres nas mais
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variadas situagdes de trabalho e do cotidiano. Os angulos escolhidos para
posicionar a camera buscaram destacar os protagonismos das artesas. Para isso,
a camera posicionava-se na altura dos olhos das artesas ou de baixo para cima,
numa perspectiva frontal ou lateral, com o propésito de valoriza-las. Em nenhum
momento, a camera foi posicionada de cima para baixo. Se a arteséd se sentava
no chao para fazer o artesanato, era para o horizonte de seus olhos que a camera
ia.

A presenca da camera de filmar ndo foi vista como intimidatoria. Como
disse anteriormente, as artesas sabiam que eu iria usar a camera como um
instrumento para contar um pouco da histéria delas e da associacdo e
contribuiram ativamente para esse propodsito. Durante todo o processo de
filmagem, senti-me bastante confortavel. Evitava apenas fazer gravagdes na rua,
por uma questdo de seguranga. Certa vez, fui ao mercado com Claudinéia e,
como estava com a camera na mochila e ndo me senti segura em deixa-la no
carro enquanto iamos as compras, decidi levar a mochila comigo. Claudinéia
percebeu minha preocupacio e disse: “eu nao preciso ficar preocupada porque
nao tenho nada para me roubarem”. O interessante foi que Claudinéia me disse
isso rindo e continuou caminhando com as maos soltas. Fui atras dela, tentando
nao perdé-la naquela agitagdo do mercado no horario da compra para o almocgo,
mas confesso que o peso da mochila se fez presente em mim durante toda a
feira.

Como sabia que estava produzindo imagens que seriam trabalhadas em
outro continente e que nao teriam a possibilidade de “emendas” posteriores caso
faltassem informagdes visuais, procurei registrar varios detalhes do cotidiano das
associagodes. Isso ajudou a compor as cenas do filme e, ao mesmo tempo, ndo o
restringiu a entrevistas.

Preferi ndo usar uma voz off, que geralmente é utilizada como guia em
documentarios. Essa decisdo deve-se a dois motivos. Por um lado, faco uso do
audiovisual como uma forma de entrar em contato com a outridade, e ndo para

explica-la, e essa forma de olhar manifestou-se diretamente no trabalho de
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edica0.% Por outro lado, tal escolha foi tomada para nao reforcar a hegemonia da
verbalizagdo. Sempre achei estranha aquela voz despregada do acontecimento
que narra um fendmeno terceiro. Nado quis eu mesma contar a histéria e ir
colocando fragmentos das entrevistas de modo a reforgar meu argumento.
Recusei aproximar-me do documentario jornalistico tradicional, que usa
frequentemente esse recurso. Os momentos em que minha voz aparece no filme
sdo aqueles em que participo da cena em um dialogo, apesar de ndo aparecer
visualmente por estar atras da cadmera, cuidando da imagem, do som, da luz e da
entrevista.

Claro que uma voz off pode ser bem utilizada, mas nao fazia sentido usa-
la, pois teria toda a circunscricdo de uma tese para explorar minhas préprias
palavras. Entdo, preferi usar o espaco do documentario como uma forma de
valorizar os modos de dizer das artesas. Isso me gerou uma enorme complicagéo,
ja que eu teria de montar a narrativa apenas a partir das proprias artesas. Criar
conexdes e uma coeréncia interna no filme sem usar uma voz diretiva colocou-me
diante do desafio de contar a trajetoria das duas associagdes, cruzando suas
historias, mas deixando claro que se tratava de duas associagdes distintas. A
unidade narrativa do filme foi possivel porque ha uma luta comum — a luta pela
sobrevivéncia de um modo de vida e de uma pratica — que congrega uma
sucessao de depoimentos, os quais me foram confiados para fazer o trabalho do
recorte e da montagem.*’

O filtro feminista pds-colonial acompanhou toda a produgao audiovisual e

contribuiu para um primeiro recorte, mas a minucia do recorte foi realizada

% Agradeco a Kamilla Dantas e ao Pablo Anténio, pela generosidade com a qual me ajudaram na
edicao.

¥ Alguns realizadores e realizadoras, com influéncia da escola de Géttingen, defendiam que a
veracidade de um filme etnografico se dava pela longa sequéncia, plano aberto, pela auséncia de
recorte, com a completude de um acontecimento e com a minima edi¢ao possivel (Novaes, 2014).
Entretanto, sempre ha o recorte, nem que este seja dado pela escolha dos momentos de ligar e
desligar uma camara numa determinada circunstancia. Para uma histéria do filme etnografico,
comegando por Baldwin Spencer, Rudolf Poch e Robert Flaherty, passando por Margaret Mead
até Judith MacDougall e David MacDougall, ver Karl G. Heider (1995) e Peter Loizos (1995).
Ambos concluem que o filme etnografico ndo deve se restringir a uma “cultura-de-gueto” e que
pode ser considerado como uma vertente do documentario. Para uma histéria recente do filme
etnografico, que o trata como documentario etnografico, ver Coelho (2012).
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durante a experiéncia etnografica. Busquei ndo limitar o flme as entrevistas, pois
reduzir as possibilidades do audiovisual ao discurso verbal seria reafirmar a
hegemonia do logocentrismo. Para evitar uma redundancia verbal, procurei
relacionar imagens com voz e gestos para mostrar os detalhes que constituem o
cotidiano das associagdes. Desse modo, ha um conjunto de linguagens que
podem ser percebidas além da verbalizagdo. No filme Lutas artesanais, ha: riso,
choro, realizacéo de pinturas corporais, dancas, musicas, preparacao de comidas,
modos de trabalhar, criangas brincando com o artesanato, interacdo com a
camera, processo de venda, preparagao da fibra de tucum e das sementes. Tudo
isso sdo formas de dizer das artesds que nao cabem nas latitudes de um texto
académico e que possibilitam aproximar e ampliar a compreensao do universo de
pesquisa. SO foi possivel gravar essa diversidade de expressdes a partir da
relacado de confianga que foi sendo criada.

Além do documentario, também foi realizado um ensaio fotografico.
Nenhum deles foi feito para ilustrar o trabalho de campo da tese. Embora tais
materialidades estejam diretamente relacionadas com a tese, o filme e o ensaio
podem ser compreendidos por si mesmos. Prova disso é que ambos ja foram
apresentados de maneira desancorada da tese e foram percebidos sem
necessitar de uma explicacao preliminar do que se tratava. Talvez a parte escrita
da tese precise mais deles do que o inverso, pois foi com o documentario que
esta escrita foi surgindo. Foi com o registro imagético que fui rememorando meu
trabalho de campo, e, a cada processo de montagem e remontagem, um quadro
interpretativo dessa experiéncia foi se formando.

Embora a produ¢do do documentario tenha me dado imenso trabalho,
senti mais prazer e entusiasmo em realiza-lo do que escrever a tese. A escrita
apresentou-se cadtica, fragmentada, intermitente, lenta, com intensos momentos
de angustias, insegurangas e paralisias que me deixavam com a terrivel sensagao
de incapacidade. Para nao fazer disso um relato das lamentagdes, cabe falar que
0 processo da escrita também foi de intensa aprendizagem. Foi aqui que pude
exercita-la com mais félego e tentar aprender um pouquinho das suas

imensuraveis possibilidades, embora esteja restrita a um texto académico.
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Antes de iniciar a producdo do filme, um investigador alertou-me de que
arrepender-me-ia de té-lo posto no meu projeto, uma vez que nao haveria tempo
para isso durante uma tese de doutoramento. Realmente, o tempo nao foi o
suficiente, mas em nenhum momento arrependi-me de té-lo feito. Muito pelo
contrario. Além das potencialidades do audiovisual enquanto instrumento de
investigacdo, para mim, o documentario e as fotografias foram importantes
materialidades de partilha de conhecimentos e de sensibilidades, que me
possibilitaram ricos espacos de dialogos. Tenho grandes suspeitas de que, se o
documentario e as fotografias ndo tivessem existido, provavelmente nao teria
conseguido concluir a escrita da tese, uma vez que, durante os periodos de maior
desanimo, surgia uma possibilidade de apresentar o filme ou de fazer uma
exposicao fotografica e, com isso, a vontade de concluir a tese ia-se revigorando.

Lutas artesanais foi finalizado meses antes de a escrita deste trabalho ser
concluida. Durante esse periodo, experimentei a expectativa de vé-lo projetado na
parede para pessoas que ja conheciam meu trabalho, mas também para pessoas
que iriam entrar em contato com ele pela primeira vez. Um dos momentos mais
emblematicos foi num seminario ocorrido no Dia Internacional da Mulher no
Centro de Estudos Sociais da Universidade de Coimbra. Estavam presentes meu
orientador e minha orientadora, amigos e amigas e pessoas desconhecidas. Tive
uma rica discusséo e pude notar que o filme falou por si proprio, sem necessitar
de uma apresentacao prévia.

O documentario Lutas artesanais ja participou de dois festivais de cinema
com sua versdo em espanhol Luchas artesanales: Mujeres indigenas en el
Amazonas.®® Esse trabalho também resultou numa exposicdo fotografica
realizada no Teatro Académico Gil Vicente (TAGV), por iniciativa do Programa de
Doutoramento em Estudos Feministas da Faculdade de Letras da Universidade
de Coimbra (Apéndice E). A inauguracéo realizada no Dia da Mulher Rural, em 15
de outubro de 2015, marcou o inicio do ano letivo do Doutoramento em Estudos
Feministas e foi, para mim, um espaco de preciosos encontros e discussao. Além

da exposic¢ao individual realizada no TAGV, cuja fotografia principal (foto que

% 8o Festival de Cine Alternativo y Comunitario La imagen de los Pueblos, realizado no Equador, e
VIl Muestra de Video y cine Indigena en Colombia - Daupara. Ambos realizados em 2015.
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inicia este capitulo) estda em exposigdo permanente na sala Antonio de
Vasconcelos, da Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra, as fotografias

também participaram de trés exposicdes coletivas.*

% 21° Concurso latino-amaricano de fotografia documental - os trabalhos e os dias; Concurso
universo feminino - singular e plural e XVII Conferéncia brasileira de folkcomunicagdo -
pensamento decolonial na América Latina.
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Introducgao

O mapa abaixo mostra as regides do Alto Rio Negro e do Médio Rio

Amazonas,

lugares de origem das artesds da AMARN e da AMISM,

respectivamente. Nas paginas que seguem, faco uma breve contextualizagao

historica e social desses lugares, com proposito de revisitar o contexto no qual

ocorreu o deslocamento de mulheres indigenas para Manaus.
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Figura 1: Mapa dos lugares de origem das artesds da AMARN e da AMISM.*°

40 Agradeco a Juliana Araujo, geodgrafa, pela sua generosidade em realizar este mapa para esta

tese.
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1. Breve nota sobre as formas de recrutamento da forca de trabalho de

mulheres indigenas no Amazonas

A politica indigenista implementada no processo de colonizagéo do litoral
brasileiro ndo foi a mesma realizada na regido amazénica. Isso porque havia dois
governos distintos de colonizagdo portuguesa na América do Sul: o Estado do
Maranhao e Grao-Para, que abrangia a regido amazdnica e parte do Nordeste; e
o Estado do Brasil, que correspondia ao restante do territério. Cada Estado
possuia objetivos préprios, gerenciados pelos seus respectivos governantes, que
se reportavam diretamente a Coroa portuguesa (Carneiro da Cunha, 1992;
Wright, 1992; Mello, 2005; Pacheco de Oliveira e Freire, 2006).

Tais formas de colonizacdo decorreram de economias diferenciadas, que
definiram os interesses em relacdo aos povos indigenas. Por um lado, a
economia do governo colonial do Estado do Brasil, baseada na monocultura e na
exploracdo de minerais preciosos, mobilizou as negociagdes no comeércio de
aquisicdo de mao de obra escravizada negra, além da escravizagdo indigena.
Para garantir a monocultura, os habitantes nativos foram expropriados de suas
terras, fato que gerou sucessivos genocidios, como, por exemplo, a emblematica
guerra contra os Tamoios, realizada sob o comando de Mem de Sa em 1567
(Pacheco de Oliveira e Freire, 2006). Por outro lado, a economia extrativista das
chamadas drogas do sertdo, estabelecida no Amazonas, ndo justificava a
importacdo de mao de obra, uma vez que se tratava de uma exploragido sazonal e
pouco rentavel. Os interesses nessa regido pautavam-se, sobretudo, em
conquistar e consolidar as extensas fronteiras da bacia amazdnica, que estavam
em disputa com a Espanha. Para isso, foi aplicada intensivamente uma estratégia
de atragdo e de controle da m&do de obra de seus habitantes locais (Andrello,
2006).

Em 1667, a Carta Régia de 29 de abril legalizou a escravizagao indigena
e a apropriagao de suas terras a partir da “guerra justa”, implementada por “tropas
de resgate” (Oliveira; Freire, 2006). Mello (2005, 3) esclarece que havia dois tipos
de guerras justas: “a defensiva e a ofensiva. A principal distingdo entre os dois

casos estava na autoridade de quem poderia declarar as guerras”. As guerras
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aproveitavam-se dos conflitos internos entre indigenas para efetuar o “resgate”
dessa populagdo. Apds o “resgate”, os indios e as indias assumiam uma divida
com a Coroa portuguesa, a ser paga em forma de trabalho legalmente
escravizado. Durante esse periodo, foi decretado o “regimento das missdes”, que
consistia na regulamentacédo do trabalho missionario e do recrutamento de mé&o
de obra indigena pelo Estado do Maranh&o e Grao-Para (Porro, 1992).

O cronista da Companhia de Jesus, padre Joao Daniel, no seu Tesouro
descoberto no rio Amazonas (1975), escrito entre 1757 e 1776, relata que
milhares de indigenas foram “descidos” de suas aldeias para vilas. Ao narrar a
rotina da populagédo escravizada, o padre Daniel descreve a posicdao da mulher

indigena:

La pede (a[s] indias para desfazer uma roga, mas taobé se serve para
plantar outra, ou outras; pedem-se para fazer farinha, e tdobé as
mandam fiar algodao, e quaisquer outros servigos, que querem. La pede
outro Ua leiteira para ama de seu filho; mas juntamente é para servir,
ministrar, e fazer de escrava a toda a familia, buscar lenha, chegar agua,
fazer a cozinha, e finalmente ser (ia escrava com a capa de leiteira; e se
nao houver cuidado em a procurar la a terdo anos, e anos, e a deixarao
ficar até a morte, e talvez para melhor segurarem as casam com algum
escravo, como muitas vezes socedia; e socederia mais vezes se nao
temessem perder os escravos voltando estes com suas molheres para a
sua aldeia por lei, que esta ja estabelecida nesta matéria para obviar o
descaminho, que tinham estas leiteiras e farinheiras (Daniel, 1975 [XVIII]:
212-213).

Esse registro mostra a mulher indigena na reprodugcdo material da
sociedade colonial amazbnica: como mucama, como produtora de farinha e de
seu proprio leite para alimentacdo dos membros da casa de seu senhor, entre
outros trabalhos. Tal registro é importante também para os objetivos desta tese,
pois indica que as herangas do trabalho como empregada doméstica e a
profissionalizagdo da tecelagem entre as mulheres indigenas nao foram
primeiramente incentivadas pelos missionarios salesianos no século XX, mas no
periodo colonial, pela sociedade civil e pelos jesuitas, como mais adiante
acrescenta o padre Jodo Daniel, ao defender o ensino missionario para mulheres

indigenas: “com os bons costumes, e doutrina cristd aprenderiam a fiar fino o
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algodédo: e a fazer aquelas finissimas telas, e chitas, que com tanta delicadeza
fazem na Asia” (Daniel, 1975 [XVIII]: 229).

Em 1669, foi fundado o Forte da Barra de S&do José do Rio Negro
(marcando o inicio da cidade de Manaus), que serviu de base para a entrada na
regido e para a busca de méo de obra escravizada. Quem se opusesse a esse
regime escravocrata ficava sob as responsabilidades de “bugreiros”, assassinos

profissionais. Contudo, o escritor amazonense Marcio Souza lembra a historia de

uma mulher que conseguiu mudar sua condigao de “india cativa” para “india livre”:

Em 1739, uma india escrava moveu nos tribunais de Belém de Para uma
agao para ganhar sua liberdade. Ela se chamava Francisca e € uma das
poucas mulheres indigenas a deixar seu nome registrado em
documentos oficiais em toda a histéria da Amazdénia em 500 anos. A
acgao se baseou no fato de que ela teria sido ilegalmente vendida como
escrava quando vivia na capitania do Rio Negro. Com o auxilio do
defensor publico dos indios, em Belém do Para, Francisca juntou
testemunhas e provas, fez um depoimento convincente perante juizes,
conseguindo vitéria de sua demanda em primeira instancia. O processo
de Francisca é um caso extraordinario, num tempo em que a
escravizagdo dos indios era coisa corriqueira e gente como ela vivia
limitada pela fome, pela ignorancia, pelas doencgas e pela brutalidade de
seus senhores. Geralmente ndo duravam muito e morriam pouco tempo
apos serem escravizados (Souza, 2015: 93-94).*

Em 1757, a escravizagdo indigena foi posta ao fim sob a égide do
Diretério Pombalino. Entretanto, no mesmo periodo, foi instituido o Diretério de
indios, que considerava os grupos indigenas vassalos da Coroa portuguesa e os
obrigava, mediante um sistema de descimento, a irem para as vilas, onde
trabalhariam em construgdes e no extrativismo (Andrello, 2010: 112). A partir do
projeto civilizatorio de assimilagdo, a politica do Marqués de Pombal buscava

transformar indigenas em trabalhadores e trabalhadoras para assegurar

*1 O relato de Souza esta fundamentado em investigagdes realizadas primeiramente por Sweet
(1981). A historiadora Marcia Melo (2005) foi em busca de outras “Franciscas” e encontrou mais
38 processos (26 de mulheres indigenas e 10 de homens indigenas) semelhantes ao caso citado.
Com suas investigagdes, Melo evidencia que o caso de Francisca foi excepcional, mas nao foi um
caso isolado. Ramirez (1997: 13) fala em cerca de 20 mil indigenas retirados da regido do Alto Rio
Negro sob a forma de escravizagédo durante o periodo colonial. Em meados do século XIX, os
povos indigenas, que ja estavam nas vilas e cidades, foram recrutados para serem mateiros
(pessoas que conhecem a floresta) e para trabalharem na extragdo de latex das seringueiras
durante o ciclo da borracha, promovido pela Revolugao Industrial (Faria, 2003).
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povoamento e defesa do territorio colonial, sobretudo, das fronteiras do
Amazonas — as quais estavam sob a responsabilidade de Francisco Xavier de
Mendonga Furtado, irm&o do Marqués de Pombal. Pacheco de Oliveira e Freire

(2006) esclarecem as principais agdes adotadas pelo Diretério de indios:

A “civilizagdo” dos indios seria realizada em escolas publicas, onde lhes
seriam ensinados oficios domésticos e para a subsisténcia. “indios
civilizados” ndo mais deveriam ser chamados de “negros” (“negros da
terra”), mas sim ganhar sobrenomes como em Portugal. As familias
indigenas viveriam separadas, em casas proprias, os indios vestidos e
sem o vicio do alcoolismo. As atividades mais virtuosas eram o comércio
e a agricultura, para as quais os indios seriam dirigidos pelos diretores,
sempre com a ambicdo de produzirem muito para obterem maiores
privilégios e honrarias (Pacheco de Oliveira e Freire, 2006: 72).

Com a extingdo do Diretério de indios em 1798, outra medida de
regulagcdo da for¢ca de trabalho vigorou no Amazonas durante o periodo de
transicdo para o regime republicano: “em 1837, uma lei provincial criaria o ‘Corpo
de Trabalhadores’, oficializando um regime de trabalho compulsério a que seriam
submetidos mais de dois tercos da populacdo da comarca, praticamente
reeditando o regime de escravidao” (Andrello, 2015: 117).

No regime republicano, iniciado em 1889, os povos indigenas foram
considerados parcialmente incapazes ou parcialmente capazes. O lado capaz
correspondia a for¢ca de trabalho, e o lado incapaz, a autonomia. Quem ficou
responsavel por gerir esse mecanismo de capacidades e incapacidades indigenas
foi o Sistema de Protecdo aos indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais
(SPILTN), subordinado ao Ministério de Agricultura, Industria e Comeércio (MAIC),
criado no governo do presidente Nilo Peganha em 1910. O SPILTN foi criado com
o proposito de exercer a tutela indigena em nome do Estado brasileiro, pautado
na ideia de Estado-Nacional, que presumia uma unica lingua, um unico povo e um
unico territério. Para tanto, foram criados postos indigenas, com influéncia dos
aldeamentos missionarios, para atrair indigenas para centros aglomerados com a
finalidade de liberar as terras indigenas (Souza Lima, 2015). Em 1918, o Sistema
de Protecdo aos indios foi separado do 6rgdo de Localizagdo de Trabalhadores

Nacionais e passou a ser designado apenas por SPI. Durante o governo civil-
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militar de Artur da Costa e Silva, em 1967, o SPI foi transformado em Fundacéao
Nacional do indio (FUNAI).

A mais recente instituicdo a ter uma profunda acdo no Amazonas por
meio do recrutamento e da especializagdo de mao de obra indigena foi a missao
salesiana, com parceria da Forgca Aérea Brasileira. Em 1914, os salesianos
fundaram internatos no Alto Rio Negro com o projeto civilizatério de ensinar o
portugués e preparar empregadas domesticas, até a missdo ser condenada por
etnocidio pelo Tribunal Russel em 1981.%2

Em suma, as formas mais extensas e consolidadas de recrutamento da
forga de trabalho de mulheres indigenas do Alto Rio Negro podem ser elucidadas

no fluxograma abaixo:

Mulheres indigenas em suas terras de origem

_
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Figura 2: Formas de recrutamento da for¢a de trabalho de mulheres indigenas do Alto Rio Negro.
Fluxograma elaborado a partir da leitura de trabalhos de Perrone-Moinés (1992), Freire (2001),
Melo (2005), Pacheco de Oliveira e Freire (2006), Andrello (2010, 2012), Chernela (2012), Lasmar
(2013) e da investigacao etnografica realizada para esta tese.

No caso das mulheres sateré-mawe, o processo de recrutamento da forga

de trabalho foi semelhante, mas ndo houve a interferéncia salesiana para se

“2A proxima segao aborda com mais profundidade a atuagao salesiana no Alto Rio Negro.
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tornarem empregadas domésticas em Manaus — condigdo comum que continua
direcionando a trajetoria de mulheres indigenas, marcada por processos

histéricos de subalternizagdo, como bem refere Souza Lima (2006:13):

Que fique claro: ndo é apenas uma espécie de mea culpa bem-
intencionada e posturas simpaticas e pueris que porao termo a praticas
geradas por estruturas de dominacdo colonial de longo prazo, de
producédo da desigualdade a partir das diferengas socioculturais, estas
consideradas como signo de inferioridade. Tal enunciagéo prescritiva da
busca de “novas posturas” mal disfarca o exercicio da violéncia
(adocicada que seja), Unica cau¢do de uma “verdade” também Unica e
totalitaria. E preciso ir bem mais adiante.

2. Descendo o Rio Negro

O Rio Negro, que vem da Coldbmbia e banha Manaus, tem muitas
margens, muitas linguas, muitos povos, muitas histérias e muitas violéncias
indeléveis na aparente calmaria de suas aguas turvas. A regido do Alto Rio Negro
€ mais frequentemente chamada de “cabega de cachorro” devido as suas linhas
fronteiricas entre a Coldmbia e a Venezuela lembrarem parte do corpo do dito
animal. Os Rios Uaupés, Tiqui€, Papuri e Icana sao os principais afluentes do Rio
Negro, que possui uma agua escura e acida em virtude da intensa oxidagao
vegetal ao longo de seu curso (Faria, 2003). Embora haja grande biodiversidade
nessa regiao, ela apresenta um solo raso e pobre, o que limita sua exploragao
pelo agronegdcio, mas n&o impede a cobi¢ca das mineradoras na Terra Indigena
(T1) do Alto do Rio Negro, homologada em 1998, com sete milhdes e novecentos
hectares, a maior TI homologada no Brasil (FOIRN/ISA/MEC, 1998). *®

Contudo, € a sociodiversidade que faz do Alto Rio Negro uma regido de
destaque no Amazonas. No sistema social do noroeste amazénico, a agua tem
grande importancia na mitologia, na distribuicdo geografica e na organizagao
social e econbmica da sua populacdo, de tal modo que é recorrente entre os
habitantes locais e na literatura etnografica a distingdo entre “indios do rio” (fazem
“i

uso predominante da pesca e da agricultura) e “indios do mato” (dedicam-se mais

*3 Para uma discussdo do termo “terra indigena” como um conceito administrativo, ver Oliveira
(2007).

106



Entre o Alto Rio Negro e o Médio Amazonas

a caga e a colheita) (Raminez, 1997; Cunha, 1999). Essa distingdo também
marca o sistema de hierarquias da regido, que esta profundamente relacionado
com a cosmogonia dos povos rionegrinos. Isso porque 0s povos que sairam
primeiro da cobra-canoa (indios do rio) tém posicdo mais elevada na hierarquia e
habitam as terras mais préximas dos rios. Ja os “indios do mato”, os ultimos a
sairem da cobra-canoa, habitam as areas mais afastadas dos rios e igarapés.
Isso n&o significa que haja coercdo econdbmica com os habitantes das terras
afastadas dos rios, pois os povos de status elevado devem dar mais do que
recebem em festas de ofertas, como o dabukuri.**

Na regido do Alto Rio Negro, cerca de 95% da populagéo € indigena, num
universo de aproximadamente 35 mil pessoas, abrangendo 20 povos. Os
chamados “indios do rio” sdo grupos integrantes das familias linguisticas Tukano
Oriental (Arapaso, Bara, Barasana, Desana, Kubeo, Tuyuka, Makuna, Mirity-
tapuya, Pira-tapuya, Siriano, Karapana, Tukano, Wanana) e Aruak (Baniwa, Baré,
Koripako, Warekena, Tariana). Ja o termo “indios do mato” faz referéncia a povos
da familia linguistica Maku (Hupda, Yuhupde) (ISA, 2012). Estdo distribuidos

como mostra o mapa a seguir.

** Uma breve histéria do mito de origem dos povos do Alto Rio Negro foi contada no Capitulo |,
mais precisamente, no inicio da secdo “Fronteiras entre saber-fazer”. Para uma analise da
estrutura social do Alto Rio Negro e das complexas relagbes entre clés e sibs, ver Chernela
(1983).
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Figura 3: Mapa dos povos do Alto e do Médio Rio Negro (Mapa-Livro FOIRN/ISA/MEC, 1998:14).

Esse cenario faz do Alto Rio Negro uma regido conhecida por seu
multilinguismo e pelo seu sistema social baseado em exogamia linguistica. Por
regra, cada povo possui seu proprio territério e sua prépria lingua, que é
homonima do povo. Dentre as linguas presentes no Alto Rio Negro, destaca-se a
lingua tukano, da familia Tukano Oriental, que € usada como lingua franca, além
do portugués.®

Como foi dito, a diversidade linguistica dessa regidao esta diretamente
relacionada com o seu sistema social, que se organiza a partir de grupos
exdgamos, estruturados em uma descendéncia patrilinear (Hugh-Jones, 2002).
Ou seja, uma mulher de um determinado povo deve casar-se com um homem de
outro povo, que fala uma lingua diferente da sua. Essa mulher vai morar na
comunidade do marido e falar a lingua do marido. Por isso, € comum uma mulher

rionegrina saber falar pelo menos duas linguas indigenas. Ao analisar a posi¢cao

% Para um estudo aprofundado das transformacgdes linguisticas no noroeste amazédnico, ver
Stenze e Gomez-Imbert (2009).
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social da mulher dentro do sistema de exogamia do Alto Rio Negro, relata
Cristiane Lasmar (2013):

Enquanto vive com seus parentes, a situacdo da mulher nunca deixa de
estar marcada pelo fato de que um dia vai deixa-los para unir-se a um
grupo estranho. E devera ceder parte de suas qualidades e capacidades
ao grupo do marido, ao qual pertencerdo seus filhos, e isso a coloca em
posicdo ambigua desde sempre. Uma vez casada, ela € uma estranha
entre os afins, e a suspeig¢ao, entdo se inverte: introduzida nos liames do
grupo de irmaos, representa uma ameaca a solidariedade entre eles. No
Uaupés, a mulher é signo da diferenga no interior do grupo local,
metaforizando a alteridade e seus perigos (Lasmar, 2013: 63).
Outro aspecto a ser destacado em relagdo a mulher indigena no Alto Rio
Negro diz respeito aos mitos e rituais relacionados com a flauta sagrada, que a
mulher ndo poder ver, muito menos tocar.*®
Devido a sua localizagao fronteiriga, a histéria do Alto Rio Negro também
€ marcada por conflituosas relagdes entre indigenas, militares e missionarios. Em
1914, a congregacgao salesiana chega ao Alto Rio Negro. Nao é a primeira vez
que o Amazonas é alvo de um projeto civilizatorio a partir da catequese. Antes
dos salesianos, ha heranga portuguesa de agdes missionarias realizadas por
jesuitas, franciscanos e capuchinhos. Essas agdes desenvolveram-se a partir de
constante tensdes entre religido e as transicdes governamentais do Brasil.*’
Na segunda metade do século XVIII, as politicas definidas para os povos

indigenas passaram por transformac¢dées decorrentes do modelo iluminista

6 pena para a mulher que manipula ou vé os instrumentos sagrados é o estupro coletivo. De
acordo com a narrativa mitica comum a maioria dos grupos do Uaupés, um episédio de roubo das
flautas sagradas pelas mulheres no passado teria estabelecido um periodo de caos social. Os
homens comegaram a executar as tarefas femininas e a menstruar, até conseguirem retomar os
instrumentos e controle da situagéo [...]. Em algumas versdes, as mulheres infratoras tém as
flautas enfiadas em suas vaginas, como punigdo. A instituicdo do estupro coletivo aparece
também em outras regides etnograficas das terras baixas da América do Sul, em todos os casos
como castigo para infragbes femininas consideradas graves” (Lasmar, 2013: 210). Lasmar
(ibidem) continua em sua exegese e faz ressaltar que, atualmente, tais penalizagdes funcionam
mais como ameaga simbolica do que como uma ocorréncia.

*" Para uma historia critica das ordens missionarias no Brasil, ver Monteiro (2006). Além das
missdes catodlicas, também estiveram no Amazonas instituicdes protestantes, como: Instituto
Linguistico de Verdo (ILV), Associacao Linguistica Evangélica Missionaria (Alem), missionarios
protestantes da Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB) (Cabalzar, Oliveira, 2011).
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implementado pelo Marqués de Pombal, que criticava o modo de colonizacao
teologico (Almeida, 2008). Isso porque a politica pombalina classificou os jesuitas
como inimigos da Coroa portuguesa, acusando-os de atuarem a partir de leis
proprias e de assim ameagarem a seguranga do Estado. Isso acarretou a
expulsao dos jesuitas do Brasil em 1759 (ibidem). Entretanto, no inicio do periodo
republicano do Brasil, as politicas de unidade territorial voltaram a facilitar a
catequese, principalmente dos povos indigenas de fronteira. Nesse periodo, os
franciscanos e os capuchinhos tiveram pelo Amazonas uma passagem curta
devido a conflitos regionais e a caréncias de recursos (Oliveira; Freire, 2006).
ApoOs a saida dos franciscanos e dos capuchinhos, os salesianos iniciaram sua

empreitada civilizatoria na regido para implementar o mesmo sistema disciplinar

que vinham aplicando com o povo Bororo no Mato Grasso do Sul desde 1883
(Cabalzar, Oliveira: 2011).
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Figura 4: Foto de 1914, registrando o inicio da presenga salesiana no Alto Rio Negro
(FOIRN/ISA/MEC, 1998: 14).
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Em 1914, a missdo salesiana chega ao Alto Rio Negro com o objetivo de
integrar os povos indigenas ao projeto de nacdo do Estado por meio da
catequese, fundamentada em uma unica religido, uUnica lingua e unica nacao.

Com isso, malocas foram consideradas profanas, corpos foram cobertos, linguas
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e rituais foram proibidos e expostos ao constante oprébrio implementado pelo
sistema tutelar dos internatos (Oliveira, Freire: 2006).*

g SR é 5. BN N : A -«.&',n : ; l :] LAV
Figura 5: Internato salesiano no Alto Rio Negro (FOIRN/ISA/MEC, 1998:14).

Com as criangas enfileiradas e vestidas nos internatos, como mostra a
foto acima, todo um modo de vida foi-se alterando. Nao por escolha ou troca de
experiéncias, mas por imposi¢cao cultural e simbdlica para implementar o projeto
de nacionalizagdo dos povos indigenas, que buscava converté-los em brasileiros
e brasileiras obedientes ao Estado e a igreja.

Costa (2011) refere que a estratégia das missdes salesianas no Alto Rio
Negro de implantacdo de aldeamentos e fundacédo de internatos baseava-se na
‘concepcgéo evolucionista, unilinear e unidirecional, segundo a qual os povos
assim chamados ‘primitivos’ estavam em estagios inferiores da humanidade em

relagao as ‘sociedades complexas’™ (Costa, 2011: 13).

8 Com incentivo do Sistema de Protegdo ao indio (SPI), foram instalados sete centros
missionarios salesianos na regido do Alto Rio Negro: “Sao Gabriel (1914), Barcelos (1924) e Santa
Isabel (1942) no rio Negro; Taracua (1923) e lauareté (1929) no rio Uaupés; Pari-Cachoeira (1940)
no alto rio Tiquié; Nossa Senhora de Assungédo (1953) no rio Igana” (Cabalzar, Oliveira, 2011: 44).
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Figura 6: Internato salesiano de Tarauaca no Alto Rio Negro (Cabalzar (org.), 2011:12).*°

A forma como as pessoas estao distribuidas por sexo para compor a foto
acima é elucidativa do processo hierarquico e disciplinar adotado nos internatos
salesianos. As meninas (algumas de joelhos) formam a base da piramide,
juntamente com as freiras, enquanto os meninos estdo no topo, arrematados pela
centralidade do padre. A arquitetura da sede do internato também contrasta com
a da realidade local e vai servir de modelo e signo de superioridade para
sobrepor-se as malocas, que passaram a ser consideradas profanas pelos
sacerdotes por ndo terem divisdes internas, embora fossem organizadas a partir
de outra l6gica.>® Sobre as interferéncias salesianas no modo de vida indigena do
Alto Rio Negro, refere Costa:

A ultima maloca a ser derrubada no territério brasileiro foi a dos Tuyuka,
em 1961. As malocas foram substituidas por casas nucleares ao redor
da Missdo. Com a sedentarizagéo indigena, a vida dos indios passou,
entdo, para o controle dos salesianos, o que néo teria sido possivel se os

%9 Reis e Rosembaum (1938) realizaram um filme que apresenta a estrutura e organizagédo dos
internatos salesianos no Alto Rio Negro durante a visita da Inspetoria de Fronteiras em 1938.
% Para maiores detalhes sobre a organizagdo das malocas, ver Lasmar (2013).
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indios continuassem dispersos. Assim, toda a dindmica social e a
ordenacao espacial da populagdo passaram a ser pautadas pelo ritmo
das Missdes, especialmente pelo calendario escolar e religioso, em
detrimento da organizagdo social nos moldes das tradigbes culturais
(Costa, 2011: 6).
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Figura 7: Aula de costura, tecelagem e fiagdo no internato da miss&o salesiana em lauareté
(Arquivo da Diocese de S&o Gabriel da Cachoeira).”’

Aprender o modo de trabalho do branco para trabalhar para o branco foi o
lema adotado pelas freiras para dizer qual seria o lugar das jovens indigenas na
dindmica do espaco urbano. Para isso, a educagao imposta nos internatos
associava a disciplina religiosa ao ensino do portugués e aos oficios mecanicos,
divididos por sexo. A carpintaria era ensinada aos meninos, enquanto bordado,
tecelagem, corte e costura, além de instrugbes de limpeza de casa, eram
ensinados as meninas. Esse cenario marca profundamente a historia recente das
mulheres indigenas, que foram instruidas a serem empregadas domeésticas, como

os jesuitas ja haviam feito no periodo colonial. Em uma entrevista, dona Ana, uma

" A foto integra o arquivo do Programa Povos Indigenas no Brasil, organizado pelo Centro
Ecuménico de Informacdo e de Documentacdo (CEDI), que foi desmembrado e atualmente faz
parte dos arquivos do Instituto Socioambiental (ISA). Disponivel no endereco eletrénico:
https://pib.socioambiental.org/pt/povo/tariana/2417
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das mais antigas artesds da AMARN, disse possuir um certificado de empregada
domeéstica emitido pelos salesianos. Tal narrativa é frequente entre as artesas da
AMARN.

Os internatos salesianos, juntamente com a Forgca Aérea Brasileira (FAB),
que mantém postos militares no Alto Rio Negro por ser uma regido fronteirica,
estabeleceram relagdes de trafico de mulheres para trabalhar como empregadas
domeésticas para os militares da FAB em Manaus. Em troca, a FAB facilitava
viagens e a chegada de mantimentos na congregagdo. Em 1980, a pastoral
salesiana foi denunciada por etnocidio no IV Tribunal Russell, em Rotterdam. A
antropdloga Janet Chernela contribuiu com a denuncia, conforme relatou na

entrevista:

Nos anos 1980, durante a transigdo do Alto Rio Negro para Manaus,
recebi um convite das pessoas que estavam organizando o Tribunal
Russell, em Rotterdam, Holanda. Eu tinha dois amigos aqui [Manaus]
que estavam me acompanhando durante esse tempo todo de visita as
mulheres, trabalhando nas casas da FAB [Forca Aérea Brasileira]. Um
deles era um antropdlogo que ia ser salesiano e mais uma amiga da
gente que trabalhava em Oxford. Resolvemos fazer um relatério sobre as
meninas e descobrimos que elas estavam sendo enviadas pela rede da
igreja-FAB. Essas meninas trabalhavam no internato do alto Rio Negro,
treinando todas as habilidades de casa: limpando, cozinhando, lavando
roupa e até lavavam as pedras de fora da missdo, porque tinham que
conhecer um tipo de mofo. La, as meninas limpavam tudo, tudo! Nas
aldeias tradicionais, as mulheres fazem o trabalho da roga, trabalham
fora da casa. Mas foi a presungéo das freiras que disse que o lugar das
mulheres na sociedade ocidental esta dentro de casa, estad na limpeza
de casa. Entdo ensinaram tudo isso. As mocgas chegaram a ser
excelentes domésticas, e entdo as freiras, também querendo ajudar as
mogas, mandaram as meninas para Manaus, para trabalhar nas casas
da FAB, onde elas continuaram aprendendo a vida ocidental. E, na visao
das freiras, elas iam melhorando as préprias vidas e se assimilando na
vida do Brasil, sendo melhores mulheres. E dai surgiu a ideia de ajudar
as mulheres mandando para Manaus, para casas urbanas de Manaus, e
ajudou também a FAB, que estava ajudando muito naquela época, muito
na area, levando matérias pra la de toda parte do Brasil, levando as
coisas pra vender fora da area de Manaus, de cima para o resto do
Brasil. Entéo, foi um intercAmbio, que no ideal teria ajudado todo mundo:
as missbes, a FAB e as mogas. E o que aconteceu foi que umas
pessoas tentaram se aproveitar da dada situagdo, as mogas ficaram na
pior. Elas ndo tinham os seus direitos de sair do trabalho para
descansar. Nao tinham e ndo sabiam o direito de receber um salario. Ai
a gente, descobrindo a situagdo das mulheres em Manaus, eu, o
professor que era salesiano e amiga que trabalhava na Oxford, que ja
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conhecia muito da lei internacional humana e das mulheres, também
trabalhamos os trés, todos juntos, fazendo relatério. Convidamos Alvaro
Sampaio [fukano] para apresentar esse relatorio. Ele ja conhecia a
situacdo, achou muito importante o relatério e o levou para a Holanda,
junto com Marcio Souza. Os dois apresentaram o relatério, e o tribunal
decidiu que isso foi uma das grandes migragdes de mulheres jovens da
area indigena para a area urbana. E com as imigracdes, as mulheres
perderam muito de seus direitos (Janet Chernela, 2013, entrevista
pessoal).

O escritor amazonense Marcio Souza, em seu depoimento no Tribunal
Russell, declarou: “os salesianos do Rio Negro executam, até melhor que a
FUNAI, a politica de exterminio sistematico, sendo uma verdadeira multinacional
da fé que recebe todo o apoio do organismo do Governo” (Souza, 2015).
Continuou o escritor: “os salesianos segregam as mulheres das tribos e as doam
como empregadas domésticas”. Essa situagao esta ausente no capitulo sobre os
povos indigenas da Comissao Nacional da Verdade (Brasil, 2014).%2

Foi nesse contexto que ocorreu o processo de deslocamento de mulheres
indigenas, que hoje fazem parte da AMARN e cujas narrativas sdo abordadas no

quinto e no sexto capitulos.

°2 No dia 16 de maio de 2012, o Governo brasileiro instalou a Comissdo Nacional da Verdade
(CNV) com o objetivo de apurar as violagbes de direitos humanos praticadas no periodo de 1943 a
1988, contribuindo, assim, para uma possivel analise dos siléncios da historia brasileira em
relagdo ao periodo ditatorial. Em suma, o relatério citou algumas violagbes, acontecimentos e
posicionamentos do Estado Brasileiro a partir da utilizagcdo de matérias de jornais, dos relatérios
da CPI do indio de 1968, da CPI da FUNAI de 1977 e de uma bibliografia indigenista produzida a
partir da década de 60. Entretanto, o relatério final chamou mais atengado pela sua produgao de
auséncias. A CNV absteve-se da discussdo de pontos importantes, como a atuagdo das missodes
estrangeiras, catdlicas e protestantes em territério amazdnico; o trafico de mulheres indigenas; as
situagdes de precariedade, de subemprego e de subordinagdo a condi¢gbes de trabalho analogas
as da escraviddo, as quais as populagbes indigenas foram submetidas em decorréncia da
migragéo forgada; escapou-lhe, ainda, o aprofundamento da investigagdo sobre o funcionamento
da Guarda Rural Indigena (GRIN), suas técnicas, métodos e implicagbes de sua presenga nas
comunidades, bem como uma maior andlise das informagbes sobre o violento processo de
construcdo de 400 quildmetros de estrada nacional dentro da terra indigena Waimiri-Atroari.
Mesmo com o efetivo acesso a uma documentacgédo privilegiada, a CNV reduziu o seu relatério
final a uma histéria factual, que pouco colabora com os debates a respeito desse periodo ditatorial
e para a analise da atual situagdo dos povos indigenas, sobre os quais ainda reverberam os
programas desenvolvimentistas empreendidos e apoiados pelo Regime Militar. Talvez o grande
contributo desse relatério tenha sido o indicativo de que sdo necessarias mais investigagdes sobre
0 assunto, inclusive com o uso da documentagdo oral, imprescindivel no conhecimento da
memoria dos povos indigenas.
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3. Subindo o médio Amazonas

O transporte fluvial constitui a principal forma de deslocamento na regiao
amazobnica. Em aproximadamente 18 horas de barco regional, as mulheres
sateré-mawé percorrem os cerca de 400 quildmetros que ligam o médio
Amazonas a Manaus. Nessa viagem, elas carregam, além das expectativas de
uma vida na cidade, as histérias de seu povo.

No universo mitolégico que compde a cosmologia Sateré-Mawe, destaca-
se o mito de origem que diz que o povo Saterée-Maweé é filho da planta de warana
(guarana, em Sateré-Mawé). Essa cosmogonia é importante porque o cultivo, o
beneficiamento e o uso do warana, que ganhou fama por suas propriedades
estimulantes, fazem parte da economia e do modo de vida atual desse povo — é
com grandes doses diarias de ¢apd, bastdo de warana ralado na agua, que se
alimenta o corpo para iniciar o dia. Sobre a importédncia do warana na historia

Sateré-Mawé, refere Alba Lucy Giraldo Figueroa:

Mais que um produto agricola, o guarana € o passado, o presente e o
futuro do povo junto ao qual foi encontrado pelos missionarios jesuitas
que fizeram o primeiro registro histérico de sua ocorréncia na regiao
interfluvial Madeira-Tapajés, na segunda metade do século XVII.
Constitui, desde entdo, o marcador étnico por exceléncia do povo
Sateré-Mawé. Além de estar no centro das explicagdes sobre a sua
origem e organizagao social, o guarana fez dos Sateré-Mawé o primeiro
povo indigena brasileiro na histéria com um produto proprio,
transformado e sistematicamente comercializado, em tempos coloniais e
do Império. No Brasil republicano, da virada do milénio, € um dos
primeiros que aparece associado aos conceitos e praticas mais
avancados na perspectiva dos paradigmas pos-modernos da
sustentabilidade, da producdo organica certificada, do comércio justo e
solidario e do desenvolvimento ecossustentavel. E o faz sempre
investido de uma notavel poténcia de agregacao social: originalmente, no
seio de uma sociedade tradicionalmente segmentada e, na
contemporaneidade, ocupando papel destacado em movimentos
colaborativos interinstitucionais nacionais e internacionais. Para os
Sateré-Mawé, o seu Warana nativo é memoéria e promessa de
navegacao segura ao longo do tempo (Figueroa, 2016: 55).

Em Manaus, o guarana entrou para o gosto popular; além de estar nos
refrigerantes, também é possivel encontrar deliciosas batidas de guarana com

acai em cada esquina da cidade. O ritual da tucandeira (watyama em Sateré-
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Mawe), formiga cuja ferroada é usada no processo de iniciagdo masculina,
também se mantém vivo e esta presente tanto nas aldeias quanto em Manaus. Na
lingua Mawé, que integra o tronco linguistico Tupi, sateré significa “lagarta de
fogo” e refere-se ao cla das liderangas politicas; o termo mawe significa “papagaio
curioso”.>®
A organizagdo social desse povo se da de maneira hierarquica e esta
estruturada em tui’as (tuxaua em Sateré-Mawe), tuxaua geral e capitdo. A fungéo
de tuxaua € trabalhar na organizagéo socioeconémica interna da comunidade; a
funcdo de tuxaua geral € atuar na articulagdo entre as comunidades; e a fungéo
de capitdo é traduzir e interpretar a relacdo com o karaiwa (Uggé, 1993).>* Cada
comunidade tem um tui’as, que segue uma linhagem patrilinear, interrompida por
dona Baku ao tornar-se uma tui’as.
A partir da histéria oral de indigenas e de relatos de viajantes do século
XVIl (apud Pereira, 1954; Lorenz, 1992), sabe-se que o povo Sateré-Mawé
habitava uma extensao territorial entre os rios Madeira e Tapajos, que foi sendo
reduzida a partir de sucessivos conflitos, sobretudo com o povo Munduruku e com

os colonizadores, como pode ser observado nas imagens a seguir.

%% pereira (1954) identificou em relatos dos viajantes varias formas de referir-se ao povo Sateré-
Mawé: Maooz, Malrié, Mangnés, Mangnés, Jaquezes, Magnazes, Mahués, Magnés, Mauris,
Mawés, Maragna, Mahué, Magneses, entre outros. Atualmente, tal povo autodenomina-se Sateré-
Mawé.

% Karaiwa é um termo em Sateré-Mawé para desighar a uma pessoa nao-indigena. A primeira vez
que ouvi tal palavra foi com dona Baku.
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Figura 8: Processo de reducgéao do territério Sateré-Mawé (Lorenz, 1992).

A éarea atualmente demarcada (imagem 3 da Figura 8) para a populagao
Sateré-Mawé consiste numa expressao reduzida daquele que foi o seu territorio.
Nessa disputa territorial, dizem os velhos e as velhas Sateré-Mawé que
conseguiram manter a sua presenga na terra mais fértil e sagrada, o Nogoquem
(Pereira, 1954). Em 1986, o Nogoquem passou a ser chamado pelo Governo
brasileiro de Terra Indigena Andira-Marau, a partir do processo de homologagao

da terra indigena Sateré-Mawé, abrangendo uma area com aproximadamente 800
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mil hectares na fronteira do Amazonas com o Para e compreendendo fracdes de
cinco municipios: Parintins, Aveiro, Maués, Barreirinha e Itaituba, além da TI
Andira-Marau. O povo Sateré-Mawé habita também parte da Tl Koata-Laranjal,
juntamente com o povo Munduruku (Texeira, 2005). A ultima contagem realizada
em 2014 pelo Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé, organizagéo indigena criada
em 1987 no Rio Andira, aponta uma populacdo de 13.335 indigenas na Tl Andira-
Marau (CGTSM, 2014).

A misséo jesuita na ilha Tupinambarana configura o registro mais antigo do
primeiro contado entre o povo Sateré-Maweé e os karaiwa. Em 1669, a companhia
jesuita fundou uma missédo na ilha Tupinambarana, atual cidade de Parintins,
onde viviam os povos tupinambas (Pereira, 1954). Durante o processo de
“‘descimento” indigena para as missdes, foram levados para a ilha os povos
Sapupé, Peruviana, Munduruku, Mawé e Mura (Lorenz, 1992). Desses povos,
sobreviveram as doencgas e as violéncias da colonizagcdo os Mura, Mundurucu e
Mawé; mesmo sendo inimigos, estes dois ultimos juntaram-se ao movimento da
Cabanagem entre 1835 e 1840 (Teixeira, 2005).%°

ApOs a expulsdo dos jesuitas pelo governo pombalino em 1750, o
catolicismo ndo permaneceu como a expressao religiosa dominante no médio
Amazonas. A partir do século XX, a presencga da Igreja Adventista do Sétimo Dia
nos rios Andira e Marau exerce a principal influéncia cristd nessa area, que é

levada para a cidade. Entretanto, ha uma maneira propria de participar dessa

% Cabanagem foi uma guerra em que a populagdo negra escravizada se juntou a populagéo
indigena e cabana contra as truculéncias do regime imperial. A guerra iniciou-se em Belém, onde
a oposigdo ao governo matou o presidente Lobo de Sousa, se apoderou das armas de fogo e
desceu para a floresta densa. Sobre a participagdo indigena na cabanagem, refere o padre
Henrique Uggé: “Entre os Maué, é lembrado o indio Crispim Le&o que, no Andira, foi destruindo e
queimando as casas dos brancos e morreu no conflito da cabanagem” (Uggé, 1993: 8). E
importante ressaltar que o processo de colonizagdo no Amazonas néo foi pacifico e ndo ocorreu
em uma area de “vazio populacional”’, como narram alguns historiadores. Houve resisténcia por
parte dos povos indigenas, como referem Jodao Pacheco de Oliveira e Carlos Freire: “Enquanto no
rio Negro os indios fugiam das Comissdes de Fronteira e de sua incorporagdo como mao-de-obra
nos aldeamentos e povoagdes, em outros momentos, os problemas que atingiam parcelas
significativas das populagdes da Amazdnia que nido conseguiam se incorporar ao mercado
regional levaram ao surgimento de revoltas localizadas, entre as quais a Cabanagem no Para e no
Amazonas” (Pacheco de Oliveira e Freire, 2006: 85-86). Outro exemplo é a revolta de Ajuricaba,
ocorrida no Amazonas durante o periodo colonial (Souza, 2015).
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igreja, uma vez que deus é chamado de tupana e as curas sao realizadas com as
plantas, que dona Baku conhece muito bem.

O processo de empobrecimento do povo Sateré-Mawé passa pelos
embates locais com os Munduruku, povo considerado inimigo, e pela intensa
exploracao do trabalho de extragdo de latex durante o ciclo da borracha. Nos
anos 1970, a investigadora Soénia Lorenz denuncia a exploragado realizada por

comerciantes, conhecidos como regatdes, nas aldeias dos rios Andira e Marau:

A producdo de artesanato tradicional, os tfecumes, estava
desaparecendo, e nao conseguiam sequer reter a quantidade de
guarana necessaria ao proprio consumo. Esses comerciantes
promoviam um verdadeiro saque dos chamados géneros Sateré-Mawé
(guarana, farinha, tegumes, mel, peles de animais, breu, pau-rosa) em
troca das mercadorias (sal, querosene, munigéo, sab&o, agucar, fésforo,
pilha, remédios, tecidos, etc.). Em muitos casos, nessas transacgbes
sempre desiguais, em troca da produgédo Sateré-Mawé os comerciantes
deixavam artigos de pouco ou nenhum valor. Os regatbes, também
conhecidos como patrbes, vinham, portanto, desde o século XIX,
sangrando a economia Sateré-Mawé, mantendo-os em estado de
extrema pobreza, situagdo que sé poderia ser rompida caso pudessem,
eles proprios, comercializar sua produgao (Lorenz, 1992: 75). *°

Foi justamente nessa época que ocorreu o processo de descolamento
para Manaus de dona Terezinha Ferreira de Souza, mae de Zenilda, fundadora
da AMISM. Como se pode notar, tal deslocamento foi diferente daquele sucedido
com as mulheres do Alto Rio Negro para Manaus, que se deu mediado pelos
missionarios salesianos. Embora sejam procedentes de rios distintos, essas
mulheres vieram a apresentar uma trajetéria semelhante, que se iniciou como

empregada doméstica em Manaus.

%0 padre Henrique Uggé, que viveu no médio Amazonas durante os anos 1950, relata: “Do lado
da cidade de ltaituba no periodo da borracha havia seringueiros que destruiram as aldeias dos
Mawé e ocupavam as terras. Madeireiros, garimpeiros, epidemias e doengas reduziam muito o
habitat dos povoados Mawé. Os comerciantes (regatbes), patrdes para a exploragdo do pau rosa,
farinha e produtos do mato aumentaram o sofrimento, a dependéncia dos indios para com os
‘civilizados™ (Uggé, 1993: 8-9).
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4. Mulheres indigenas em Manaus

Na cidade, a pobreza manifesta-se concretamente e com toda a sua forga
destrutiva no corpo das mulheres indigenas, que, em sua maioria, s&o
transformadas em empregadas domésticas. Chamam-nas invasoras quando
buscam por moradia fora da casa de seus patrbes, nas periferias de Manaus,
onde as dificuldades enfrentadas se potencializam: a exploracdo do trabalho, a
subalternizacdo de seus corpos e o preconceito por serem indigenas convergem

numa luta urgente — moradia.

Figura 9: Valda Ferreira de Souza com a sua filha resistindo a expulsédo do terreno que
ocupava na periferia de Manaus. Foto de Luiz Vasconcelos, jornal A Critica, Manaus,

2008.

Job Pogiy
oo

No dia 10 de margo de 2008, policiais da tropa de choque destruiram a
casa de Valda Ferreira de Souza, arteséd sateré-mawé, prima de Regina Vilacio.
Valda, gravida de quatro meses e com a filha no colo, foi agredida por policiais ao
recusar-se a ser despejada da terra que ocupava na periferia de Manaus. Sobre

essa situacao, refere-se Valda:

Naquele momento, ndo sei o que passou pela minha cabeca para
enfrentar todos aqueles policiais. Primeiro, porque eles chegaram
agredindo a gente, sem conversar, foram empurrando e batendo. Nao
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queriam saber se eu estava com crianca, se eu estava gravida, e me
empurraram em cima do fogo com violéncia. Cortaram nossas redes.
Naquele momento, pensei s6 em ficar |& mesmo, parada |4, para ver o
que eles iriam fazer com a gente. Eles chegaram cortando os punhos
das redes. Ainda minha filhinha estava deitada na rede. Eles néo
queriam nem saber, cortaram as redes. Ela caiu no chdo e foi o
momento em que eu corri para pega-la. E foi na hora em que eu parei no
meio deles, quando eles iam levando tudo. E fiquei parada la, ndo sabia
se eles iriam me bater. Alguns dos policiais me chutaram e me
cacetaram, como aparece nas fotos. Falavam muitas coisas nos
ofendendo: que a gente “ndo era indio”, que a gente ja era “civilizado”,
que a gente era “invasor” (Depoimento de Valda Ferreira de Sousa,
2009: 95).

Histérias como a de Valda s&o recorrentes no processo migratorio de
mulheres indigenas para a cidade de Manaus. As politicas publicas destinadas a
populagdo indigena ndo acompanham o seu movimento e restringem-se, em sua
grande parte, a zona rural. O termo “desaldeados” continua a ser intensivamente
usado por 6rgaos indigenistas, passando do SPI a FUNAI, como categoria de
exclusao de direitos para indigenas que vivem em espagos urbanos. Isso contribui
nao sO para a conversao de indigenas em pobres, como também configura a
violéncia de estes verem questionada a sua prépria identidade, como se fosse
possivel medir graus de indianidade.”

O critério cromatico utilizado pelo censo do Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE) vem contribuindo para refor¢ar a ideia de que os
indigenas sdo um “resquicio histérico” na formagdo de um pais, uma vez que,
dentre as categorias utilizadas (branco, preto, amarelo ou pardo) para classificar o
povo brasileiro, os povos indigenas eram postos na escala dos pardos. O
resultado obvio foi a construgdo de uma nagdo majoritariamente parda desde
1872, ano em que o primeiro censo do IBGE foi realizado. Isso facilita os
empreendimentos progressistas, em que a tentativa de homogeneizar um povo

serve ao discurso de soberania e seguranga nacional. Passou-se mais de um

" Almeida (2008) analisa as politicas indigenistas do Brasil a partir de trés abordagens:
abordagem teoldgica — sistema de colonizacdo exercido a partir de uma tutela religiosa por meio
das missdes; abordagem iluminista — o Estado assume o controle da tutela, e os indigenas sao
vistos como primitivos bons e puros; abordagem evolucionista — o primitivo deixa de ser puro e
torna-se atrasado, “remanescente”. As herancas de tais modalidades de conceber os povos
indigenas coexistem e influenciam as atuais politicas indigenistas. Para uma descrigdo e andlise
pos-colonial dos embates politicos pela conquista de direitos indigenas a partir da Constituigdo
Federal de 1988, ver Mauricio Hashizume (2016: 139-178).
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século para que a categoria “indigena” fosse considerada uma variavel a ser
investigada pelas contagens do censo de 1991, e somente em 2010 admitiu-se a
existéncia de indigenas nas cidades. Com isso, o ultimo censo demografico
(IBGE, 2010) constatou que quase metade da populagao indigena do Brasil mora
em cidades (315.180 indigenas). Isso mostra que os povos indigenas néo se
“dissolvem” no espaco urbano; em Manaus, por exemplo, vivem cerca de 20 mil
indigenas (Bernal, 2009).%®

Com a promulgacdo da Constituicdo Federal Brasileira de 1988 (artigos
231 e 232 destinados aos povos indigenas) e com a ratificagdo, no ano seguinte,
da Conveng¢do 169 da Organizagéo Internacional do Trabalho (OIT), a ideia de
direito a autodeterminagao encontrou fortes documentos oficiais para ancorar-se.
Com isso, a intensa presenga indigena na cidade passou a assumir a forma do
modelo associativo, uma vez que ndo se pode se autodeterminar indigena em
solilbquio, sendo necessario haver o reconhecimento de seus pares. Para o
Estado, esses “pares” precisam estar oficialmente organizados dentro de um
modelo culturalista, isto €, dentro de uma definicdo de cultura essencialista que
permita a rapida identificacdo da pertenca cultural e da forma de pleitear por
direitos. Com todos os problemas que o modelo associativista traz para as
diversas formas de organizagdo indigena, é por meio de tal modelo que
comunidades estdo marcando sua presenca na cidade, como pode ser observado

Nno mapa a seguir.

%8 Varios estudos ja foram realizados sobre os povos indigenas em Manaus. Apenas para citar
algumas ricas possibilidades de didlogo, sob diversos aspectos: territorializagdo (Almeida e
Santos, 2009; Freitas, 2015; Silva, 2015), identidade (Bernal, 2010; Andrade, 2012), pajelanga
(Souza, 2011), saude (Texeira e Mainbourg, 2009), politica indigena (Silva, 2001, 2014) e trabalho
(Araugjo, 2015, Mauro, 2016), entre outros.
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Figura 10: Unidades de mobilizagédo indigena em Manaus (Almeida e Santos, 2009: 217).
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Nesse cenario, as mulheres indigenas tém forte agao politica na formagéao
de comunidades e de associagdes em Manaus, onde lutam, sobretudo, contra a
violéncia, o preconceito e a precarizagao do trabalho, bem como por moradia,
autoidentificacdo, saude e educacao diferenciadas. Os proximos capitulos
propéem-se a apresentar e a discutir como isso vem sendo concretamente

possivel.
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Capitulo 5

Introducgao

Em 1976, durante o governo militar de Ernesto Geisel, o Ministro do
Interior Mauricio Rangel Reis manifestou publicamente e de maneira enfatica: “os
indios ndo podem impedir a passagem do progresso [...] dentro de 10 a 20 anos
nao havera mais indios no Brasil” (Brasil, 2014: 203). Essa narrativa de que os
povos indigenas haveriam de sucumbir faz parte da historia oficial do pais — uma
histéria em que tais povos tém um aparecimento reduzido, quase restrito ao
periodo do “descobrimento”.

Este capitulo apresenta os testemunhos de duas associacbes que
contrariam essa metanarrativa a partir de histérias de lutas protagonizadas por
mulheres indigenas. Em Manaus, estdo localizadas duas das mais antigas
associagbes de mulheres indigenas do Brasil: a Associagdo das Mulheres
Indigenas do Alto Rio Negro (AMARN) e a Associacdo das Mulheres Indigenas
Sateré-Mawé (AMISM). Tais associagdes contribuem com o fortalecimento do
movimento indigena brasileiro em termos de organizagéo politica, afirmagédo do
modo de vida e conquista de um espaco autbnomo para as demandas dessas
mulheres na cidade.

A proposta deste capitulo é narrar, de maneira polifonica, um pouco da
historia dessas duas associacdes. Para isso, o capitulo estad dividido em trés
partes. A primeira é dedicada a AMARN; a segunda detém-se na AMISM; e a
terceira parte propdée uma leitura a partir do cruzamento das duas historias
apresentadas, considerando nao apenas as suas semelhangas, mas, sobretudo,
as suas diferencas nas formas de insercdo social e nos modos de orientar-se no

espaco urbano.
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1. Associacao das Mulheres Indigenas do Alto Rio Negro - AMARN

Criada durante o periodo da ditadura militar, a Associacdo das Mulheres
Indigenas do Alto Rio Negro configura a primeira associacdo de mulheres
indigenas do Brasil. Seu surgimento & contemporédneo ao do Movimento dos
Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST), na década de 1980. O pioneirismo da
AMARN ¢é acentuado também por ter acontecido antes da Convencédo 169 da
Organizagao Internacional do Trabalho (OIT), que trouxe os principios de
autodeterminacédo e consulta (aos povos indigenas quando o Estado pretende
interferir em suas terras) e que foi ratificada pela Constituicdo Federal Brasileira
de 1988. Uma das principais urgéncias que levaram as mulheres rionegrinas a
organizar-se em forma de associagdo foi a precarizagdo dos seus trabalhos.
Como foi dito no capitulo anterior, essas mulheres, em sua maioria, foram para
Manaus para serem empregadas domésticas. Muitas vivenciaram situagao de
violéncia e ndo tinham assegurados seus direitos basicos como salario, férias,
recebimento de hora extra e garantias trabalhistas. A condicdo de precariedade
dessas mulheres aumentava quando engravidavam e eram demitidas das casas
onde trabalhavam e moravam, como refere a artesad Guilhermina: “Quando eu vim
pra ca [Manaus], tinha a AMARN pra ser fundada, porque as meninas do Rio
Negro trabalhavam em casa de familia, arranjavam filho e, quando arranjavam, as
patroas ndo queriam mais elas”.

As primeiras reunides para a criagcdo da AMARN ocorreram em 1983, com
pautas precisas: violéncia, saude, moradia. As participantes logo comegaram a
pensar em uma alternativa econdbmica, que deveria ser algo que todas
conhecessem e em que pudessem trabalhar sem precisar deixar seus filhos e
filhas sem mae. O artesanato foi a alternativa econdmica encontrada, e, com isso,
uma nova rede entre a cidade e a aldeia se cria a partir da fibra de tucum,
endémica do Alto Rio Negro, que passou a viajar para Manaus e a constituir a
base do artesanato na associagdo. A AMARN, desde seu inicio, passa a ser um
ponto de referéncia tanto para as mulheres que ja estavam na cidade quanto para

aquelas que estavam na aldeia.
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Figura 11: Uma das primeiras reunides da AMARN em 1984 (Arquivo da AMARN).

Em 2013, ano em que eu estava realizando o trabalho de campo,
Deolinda, 65 anos, do povo desana, era a coordenadora da AMARN. Ela foi para
Manaus com 25 anos, por incentivo das freiras salesianas, e passou a trabalhar
como empregada domestica. Na altura em que a conheci, ela ja trabalhava como
artesd havia 30 anos, era aposentada e contou como se tornou a primeira
coordenadora da AMARN:

Teve uma assembleia aqui. Ai, eu fui participar do encontro de mulheres,
s6 de feministas, la no Rio de Janeiro. Eu ndo queria ir, mas acabei
aceitando, fui participar trés dias, dai, eu voltei para ca. Ai, falaram
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assim: “Deo, vocé ja conheceu o movimento, como estao trabalhando 13,
vocé ja viu algumas palavras, ja estudou, ai vocé tem que ser
coordenadora”. Ai, eu falei: “N&do, nao sei, nd0”. Eu nunca aceito de
primeira, né? Ai, eu falei: “Nao, eu ndo quero, eu ndo sei, eu nao sei,
nao”. Ai, “ndo, vocé tem que ficar, se tu sabes trabalhar, se tu sabes
tecer, vocé vai trabalhar junto, ai as outras vao ensinar umas as outras”.
Ali, eu acabei aceitando como coordenadora, a primeira coordenadora da
AMARN (Deolinda, 2013, entrevista pessoal).

Logo em seguida, Deolinda refere-se as frequentes dificuldades
enfrentadas pela associacido, especialmente na comercializagcdo do artesanato.
Emociona-se ao imaginar o fim da AMARN, que ndo €& visto de maneira
instrumental, pois é a sua razdo de ser, o lugar ao qual dedicou e dedica a maior

parte de sua vida:

Como a gente sofreu no comego... Eu ndo queria que acabasse, né?
[choro]... Al eu fico... Ai eu acabo aceitando. Até hoje, eu estou por aqui
com elas. Elas me ajudam muito, essa Clarice me ajuda muito, pra gente
existir e dar forga uma para a outra. Isso € muito bom para nés, pra mim,
né? Que eu ndo entendo muito bem portugués e o que significa, e isso,
pra mim, & muito dificil, mas mesmo assim eu estou segurando aqui com
elas (Deolinda, 2013, entrevista pessoal).

Deolinda explica ainda que a estrutura da AMARN é formada por um
conselho fiscal e pela equipe da coordenagao (coordenadora, vice-coordenadora,
secretaria e tesoureira, que sao consideradas voluntarias, ndo recebem salario
por essa fungcdo e exercem um mandato de trés anos, podendo reeleger-se por
apenas um periodo consecutivo).59 A AMARN é uma entidade sem fins lucrativos

e tem como objetivos:

| — Representar as mulheres indigenas do Rio Negro, residentes em
Manaus nos féruns e instancias que se fizerem necessarias;

Il — Reivindicar junto aos 6rgdos competentes assisténcia médica,
maternal, juridica no que for possivel para a solugao dos problemas de
suas associadas e das mulheres indigenas provenientes das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro;

* A equipe da coordenagdo referente ao triénio 2012-2015 estava assim constituida: Joana
Galvao, 37 anos, do povo desana, e Judite Cruz, 58 anos, do povo desana, como conselheiras
fiscais; Deolinda Prado, 65 anos, do povo desana, como coordenadora; Maria Mazarello, 47 anos,
do povo tariano, como vice-coordenadora; Claudineia Brito, 38 anos, do povo tariano, como
secretaria; Clarice Silva, 40 anos, do povo tukano, como tesoureira.
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Il — Incentivar a formacgao profissional de suas filiadas para que elevem
suas condi¢gdes de vida e de emprego;

IV — Estimular e garantir a produgcédo artesanal e manual de suas
associadas;

V — Colaborar e participar da luta pela garantia e ampliagdo dos direitos
dos povos e comunidades indigenas no estado do Amazonas e no Brasil,
direitos sobretudo a terra, a sobrevivéncia fisica e cultural;

VI — Dar apoio politico para a criagdo de outras associagdes de
mulheres;

VIl — Denunciar as violéncias praticadas contra mulheres indigenas;

VIl — Comercializar a produgéo dos artesanatos das associadas;

IX — Reivindicar a promog¢ado e desenvolvimento da educagao, saude e
cultura indigenas;

X — Incentivar e apoiar as agbes dos direitos e garantias das familias e
dos filhos das associadas;

Xl — Incentivar e apoiar as agdes de responsabilidade social e ambiental
(Estatuto da AMARN).

Conhecer a origem da AMARN passa por conhecer um pouco o trabalho
realizado por Janet Chenela, antrop6loga norte-americana que contribuiu com a
fundacédo da associagdo. Na década de 1970, Janet realizou uma investigagéo
com os povos indigenas localizados no Rio Uaupés do Alto Rio Negro,
principalmente com os povos wanano. Foi a partir dessa investigagao que Janet
conheceu a precaria condigdo das mulheres indigenas residentes em Manaus.
Deolinda conta como Janet contribuiu para a fundagdo da AMARN num periodo

em que as leis brasileiras dificultavam a organizagdo associativa:

A Janet foi quem idealizou a associagdo. Ela é uma pesquisadora
americana que comegou uma pesquisa por onde eu morava, andando
nas comunidades proximas, convivendo com eles do Alto Rio Negro,
participando de tudo que eles faziam. Festas, caxiri, dangas, em tudo ela
participava. Pesquisou nossos costumes. Enfim, fez uma pesquisa
completa até mais ou menos os anos 80. Nesse dia que ela estava pra
ca, uma menina adoeceu, irma de um professor. Quando deram alta e
ela néo tinha pra onde ir (a casa do indio fica na estrada, e ela n&o tinha
como ir), a doutora Janet viu essa necessidade que nés tinhamos e ela
pensou essa associagdo. A maioria trabalhava em casa de familia;
juntamos muitas mulheres. No final de dezembro de 1984, ela deu uma
festa de despedida, pois estava voltando para a terra dela. Havia
acabado a pesquisa e tinha que voltar. Deu as instrugdes de como
funciona a associagao, e ficamos alegres pra trabalharmos todas juntas;
pra quem tivesse filhas, iriamos ter creches. Porém, quando ela foi
embora, continuamos trabalhando em casas de familia. No outro dia, s6
por eu ter ido a reunido de feministas no Rio de Janeiro, me puseram
como coordenadora. Relutei, mas nao teve jeito. Trabalhei cinco anos
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como coordenadora aqui, ajeitei coisas estruturais, assim como outras
pessoas depois de mim fizeram também. As que vieram apoés fizeram
grandes projetos e conseguiram que isso evoluisse muito. Pra mim, isso
aqui evoluiu muito (Deolinda, 2013, entrevista pessoal).

A artesa Juscimeire, 47 anos, do povo wanano, filha de Ana (uma das
mais antigas associadas da AMARN, com 76 anos), esclareceu a situacao da
sede da associagcado quando Ihe questionei onde ocorreram as primeiras reunides
da AMARN: “foram aqui mesmo, porque antigamente esta casa era da doutora
Janet. Ela viu a caréncia das mulheres e comegou a organizar essa associagao
pra discutir sobre o direito das mulheres indigenas’”. A sede da AMARN foi doada
por Janet e passou por sucessivas reformas a partir de projetos que as artesas
foram realizando. Janet narra como contribuiu no processo de fundacido da
AMARN:

Quando a gente comegou, nao tinha diretoria, ndo tinha lideranga, era
uma coletiva, né? De igualdade, que funcionava [com] consensualidade,
quer dizer, funcionava através do consenso. As mulheres todas estavam
presentes, tinha que chegar a concluséo, se houvesse algum desacordo
entre elas, continuavam falando até que todo mundo concordava. E,
quando chegaram os papéis de registrar, a gente viu que tinha que
escolher uma diretoria, tinha que escolher uma secretaria e uma
tesoureira e tudo isso. Entado, tinha o papel de vice-coordenadora, que
ndo tinha um numero marcado de participantes. Entdo, na época,
tivemos umas 10 mulheres trabalhando na formagédo da associagao, e
colocavam os nomes de trés pessoas como coordenadora, secretaria e
tesoureira, e as outras sete como vice-coordenadoras. Entdo, estava
todo mundo incluido. A nossa ideia era sempre para evitar a excluséo de
qualquer parte. Até hoje, as mulheres estdo ainda tentando definir e
negociar na pratica o que € que quer dizer ser coordenadora, o que €
que quer dizer ser secretaria, o que € quer dizer ser tesoureira. Nao cabe
muito bem dentro de um sistema indigena, um sistema que mostra a
ideia de igualdade; essa ideia de ter um lider que tem um poder precisa
ser construida, precisa ser definida e continuar sendo definida até hoje
em dia. Hoje em dia, a associacao ja tem mais de 30 anos, quer dizer,
esta chegando o aniversario delas para fazer 30 anos. Além disso, o que
€ mais importante ainda é que ja tem a terceira geracdo de mogas que
estdo entrando na associagdo, quer dizer, as proprias fundadoras séo
agora avoés, e as filhas delas também tém suas filhas, que estao
continuando com a associagao (Janet, 2013, entrevista pessoal).

Em 1984, Janet regressou para os Estudos Unidos, onde se tornou

professora na Universidade de Maryland. A AMARN iniciou uma longa trajetoria,
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levada a cabo exclusivamente pelas suas associadas, passando por varias
transformacgdes, desafios e conquistas. Evoco aqui um dialogo revelador de

Juscimeire sobre os processos organizativos da associagao:

Entrei na coordenagdo em setembro de 2006 aqui na AMARN como
vice-coordenadora. Trabalhei em 2007; quando a coordenadora
renunciou, eu assumi como coordenadora. Fiquei em 2008 como vice
novamente, terminamos o mandato, e teve assembleia da AMARN, onde
fui reeleita com quase total aprovagdo como coordenadora geral.
Trabalhei 2009, 2010, 2011 e, em 2012, teve novamente outra
assembleia, e eu sai, entrando a coordenacao atual. Desde quando
entrei aqui, venho colaborando com a associagdo de mulheres
indigenas, minha mente foi melhorando para trabalhar melhor com as
mulheres. A linha da associagdo de educacéo e cultura foca o apoio as
mulheres indigenas, isto € dito no estatuto desde a criacdo dela nos
anos 80. Pois desde os anos 80, houve discussdes para a criagao da
associagao, até que em 1987 ela foi registrada. Como a gente tem um
mandato de trés anos em trés anos, e sai um e vem outro grupo, vao
levando a continuidade do trabalho que ja vem sendo feito ha muito
tempo. E assim que funciona. O ano em que eu entrei, em 2006, eu era
a vice-coordenadora e estava bom, porque em 1995-1996 a minha irma,
Maria do Carmo, foi coordenadora aqui. Ela comegou a legalizar as
coisas pra trabalhar com o projeto, porque a gente s6 trabalhava como
voluntaria. Logo, ela comegou a entrar em contato com a Noruega e
comecgaram a legalizar todos os documentos que estavam pendentes na
época, legalizou tudo, escreveu o projeto e deixou a AMARN sem
pendéncias. A outra coordenacido que entrou depois dela comegou a
trabalhar com o projeto ja aprovado da Noruega, onde tivemos ajuda
para a aquisigao de matéria-prima, ajuda de custo pra coordenacéo, para
as vendedoras, para pagar a luz, agua, essas coisas, durante 10 anos
(Juscimeire, 2013, entrevista pessoal).

Ao longo de seus 30 anos, a AMARN realizou alguns projetos e articulou
parcerias que foram importantes para o seu desenvolvimento. Contou com o
apoio da Norwegian Agency for Development Cooperation (NORAD), como referiu
Juscimeire, tendo sido fundamental para a consolidagado da associacido nos seus
anos iniciais. A relacdo de associacbes de mulheres com instituicdes né&o
governamentais nacionais e internacionais estdo marcadas por um processo

histérico recente, como esclarece Angela Sacchi:

A perspectiva de 'mulher e desenvolvimento' imperou até 1985, ocasido
da Il Conferéncia Mundial para comemorar o Decénio da Mulher, em
Nairobi. As teorias de 'inclusdo da mulher no desenvolvimento' (Women
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in Development - WID), ao equacionarem 'desenvolvimento' a 'combate a
pobreza', deram prioridade ao trabalho com mulheres excluidas
economicamente. As ONGs 'de mulheres' surgidas na década de 1970
nasceram com intuito de prestar servigos especificos as mulheres. Outra
forma de tratar com as mulheres viria através das praticas e
organizagdes feministas na idéia de 'conscientizagdo das mulheres'. Os
projetos do Banco Mundial, por outro lado, acreditavam que o combate a
pobreza das mulheres promoveria o desenvolvimento: cabia a mulher,
por causa do seu importante papel na familia, prover os cuidados com a
saude, producdo de alimentos e atividades no setor informal (Sacchi,
2006: 181).

Deolinda menciona os parceiros mantidos durante a coordenacgao atual
(2012-2015): “Os nossos principais parceiros sao a Petrobras, CETAM, SENAC,
INPA, UFAM e o Colégio Dom Bosco”. A parceria com a Petrobras esta em seu
segundo convénio e vem contribuindo para a aquisicdo de matérias-primas do
Alto Rio Negro. O Centro de Educagao Tecnoldgica do Amazonas (CETAM) e o
Servico Nacional de Aprendizagem Comercial (SENAC) colaboram com a
formacédo de cursos de informatica para as associadas. O Instituto Nacional de
Pesquisa do Amazonas (INPA), a Universidade Federal do Amazonas (UFAM) e o
Colégio Dom Bosco contribuem com a disponibilidade de espago para exposigdes
e venda do artesanato. Por meio de tais projetos, a AMARN definiu sua identidade

visual, numié kura, que significa “grupo de mulheres” em tukano.

ASSOCIAGAO DAS MULHERES INDIGENAS DO ALTO RIO NEGRO

NUMIA KURA

Figura 12: Identidade visual da AMARN (Arquivo da AMARN).

Essa logomarca é elucidativa da importancia do artesanato para a
associacdo, uma vez que contribui no sustento de sua sede e de suas
associadas. Como foi dito, essa casa foi doada por Janet, passou por algumas

reformas e esta composta de trés partes: na parte da frente, ha a casa original,
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cuja sala principal foi convertida numa loja, e os trés quartos transformaram-se
em a secretaria e depdsito de matérias-primas, havendo também um banheiro; na
parte do meio, foi construido um circulo coberto e sem paredes, onde ocorrem
reunides, festas, confecgédo de artesanato; na parte de tras, foi erguido um prédio
de trés andares, com cinco quartos, uma cozinha e dois banheiros.

Aos sabados na AMARN, ocorrem aulas da lingua tukano para as
criangas, cujas maes e avos também participam para aprenderem a escrever. As
associadas queriam criar uma escola dentro da AMARN, entretanto, o Ministério
de Educacgédo (MEC) negou tal pedido, alegando que ha distingdo entre escola e
espaco cultural, sendo a AMARN um espaco cultural.

Em 2013, a AMARN estava composta por 45 associadas de oito povos
(arapasso, baré, desana, pira-tapuya, tariana, tuyuca, tukano e wanano). A idade
meédia dessas mulheres era de 54 anos; a idade minima, de 24 anos; a maxima,
de 79 anos. Cada associada paga uma mensalidade de cinco reais para a
manutencado da associagao. Claudinéia, 38 anos, do provo tariano, secretaria da
AMARN, esclarece como as mulheres indigenas encontram a AMARN: “elas
conheceram a associagao através de amizades, parentes; vém passear, gostam e

ficam”.
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Figura 13: Reunido na AMARN em 2012 (Arquivo da AMARN).

A AMARN atua como um espacgo de referéncia e de participacéo politica
indigena para essas mulheres, que demonstram grande orgulho de terem surgido
como um grupo organizado na cidade antes da Constituicdo Federal de 1988. A
AMARN também atua como articuladora de movimentos indigenas e contribuiu,
inclusive, com as fundagdes da Coordenacdo das Organizagdes Indigenas da
Amazobnia Brasileira (COIAB) e da Federac&o das Organizagdes Indigenas do Rio
Negro (FOIRN).

Em relacdo as vendas dos artesanatos, a AMARN disponibiliza as
matérias-primas e compra todos os artesanatos que as associadas fazem, sendo
50% do valor de venda para as artesas e 50% para a associagdo. A média de
preco dos artesanatos varia entre cinco reais (brincos e cestas pequenas) a 25
reais (colares e cestas grandes). Além dos produtos feitos na prépria associagao,
a AMARN revende as cestarias baniwa, que sao feitas de fibra de arumé por
mulheres que moram no Alto Rio Negro. O prego destas cestas varia de 20 a 100

reais.
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2. Associagao das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé (AMISM)

Figura 14: Casa onde Regina, sua mae, Zenilda, e seus irmdos moravam em
Manaus e onde ocorreram as primeiras reunides da AMISM (Arquivo da AMISM).

Ao mostrar-me esta foto, Regina contou que nunca perdoou seu pai por
ter abandonado a familia em uma situagdo precaria e justamente quando sua mae
estava enferma. Foi nesse momento que Regina, aos 13 anos, teve de trabalhar
como empregada domeéstica para ajudar no sustento da casa. Logo em seguida,
apareceu seu primeiro filho, aos 16 anos, que também foi abandonado pelo pai.
Enquanto mostrava-me o seu album de fotografias, Regina relatou como surgiu a
AMISM:

A associagdo de mulheres indigenas aconteceu assim, depois com o
tempo, meu pai se separou da minha mae, ai foi embora com outra
familia, e nés ficamos sem pai, eu e mais dois irméos. E a minha méae,
sem ter condigbes de trabalhar em casa de familia porque ela era
operada, ela sofreu duas cirurgias, ndo tinha mais como ela trabalhar em
casa de familia. Entdo, ela comegou a trabalhar na semente, coisa que
era nossa mesma, entdo, vamos trabalhar no que é nosso. Fazia no
interior com meus avés, muito artesanato, entdo, é isso que vamos
comegar a fazer. E foi assim, né, e como meu pai hdo pagava pensao
pra gente, ai a gente tinha que se virar mesmo sozinha. E foi assim que
ela comecou a lutar pelo direito das mulheres. A AMISM surgiu para
mulheres lutarem pelos seus direitos de empregada doméstica, que as
vezes vocé trabalha e, quando sai, sem direitos pra nada, nao tinha pra
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onde ir. A AMISM surgiu com a dona Zenilda, que € minha mée, a Baku,
que é minha tia, com a irmé dela, a Kutera, que era a minha tia, o nome
dela é Zeila, e mais a Zebina. S6 que todas as trés nio existem mais.
Mas elas se uniram na época pra lutar mesmo pelos nossos direitos de
indias na cidade. Entéo, lutamos por moradia, muito, né? E foi assim que
surgiu a associacao, para a gente ter o nosso proprio sustento, para que
a gente pudesse dancar o nosso ritual, comer a nossa comida tipica,
sem problema, sem discriminagéo (Regina, 2013, entrevista pessoal).

Em investigacbes etnograficas sobre a presenga indigena em cidades
amazonenses (Silva, 2001, 2014; Bernal, 2009; Texeira e Mainbourg, 2009;
Freitas, 2015; Silva, 2015; Andrade, 2012; Souza, 2011; Araujo, 2015; Mauro,
2016; Vale, 2016), a familia de Regina, fortemente marcada por sua avo, Tereza,
figura como um dos primeiros registros da presenga sateré-mawé em uma histéria
recente de Manaus. Ao longo da década de 1970, ocorreu o0 processo migratorio
para Manaus de Tereza, viuva de Abdao, e de suas sete filhas: Ziima (Morecho),
Zeila (Kutera), Zebina (Mekia), Zenilda (Aruru), Zelinda (Baku), Zorma (Woriri) e
Leila (Awaita), mais seu filho Zaqueu (Rewi). Os motivos da migracdo foram
variados: influéncia do Sistema de Protecdo ao indio; Baku fala em uma carta de
remetente duvidoso que a convidava para estudar; busca de trabalho - em suma,
tratava-se da procura por melhor qualidade de vida. Esse processo migratério
ganhou consisténcia a partir da conquista de terrenos que iam ocupando na
cidade - algumas vezes sem sucesso, em outras, juntavam-se em puxirum
(mutirdo), levantavam barracdes, enfrentavam ameacas e de la ndo saiam. Aos
poucos, foram formando comunidades e associacées: I'apirehut, AMISM, Inhoam-
bé, Hiwy, Waikiru e Porantim. Nessa trajetéria, Zenilda dedicou-se, sobretudo, a
pensar em uma alternativa econbmica e na reivindicacdo por direitos para
mulheres indigenas em face de suas precariedades laborais na cidade. A criagao

da AMISM foi uma forma de ancorar as reivindicagdes daquelas mulheres:

E ai comegcamos o resgate, unimos. Para ter base, chamamos as
mulheres da aldeia, vieram, tanto do Marau quanto do Andira. Ai,
acharam boa a ideia também, que era um vinculo que a gente ia ter com
elas também 14, né? E elas acharam muito bom, e formamos a
associagdo. Foi pra isso, né, para ter o seu autossustento, pra lutar pelos
seus direitos de mulheres e resgate da cultura, que também ja estava...
Por migrarem pra ca, pelo preconceito, pela discriminacéo, ia se acabar
se a gente ndo comecgasse urgente, né? N&o sei o que seria da nossa
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cultura daqui mais uns tempos (Regina, 2013, entrevista pessoal).

Foto 3

Figura 15: Fotos 1 e 2 — primeira assembleia da AMISM ﬁa Terra Indigena Andird-Marau em
1992 (Arquivo do CGTSM); Foto 3 — uma das primeiras reunides da AMISM em Manaus, no
bairro da Redencdo. Na foto, estdo presentes, entre outras, Regina, Tereza, Baku, Zenilda,

Jucenilda, Isabel e Suelen (Arquivo da AMISM).

Ha um periodo em torno de cinco anos entre as primeiras reunides da
AMISM e a sua oficializagdo em cartério com todos os numeros que o registro do
Cadastro Nacional de Pessoas Juridicas (CNPJ) Ihe atribuiu na Receita Federal
em 1992. Com CNPJ e estatuto, os objetivos da AMISM alinharam-se da seguinte

maneira:
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I- Lutar pelos direitos indigenas;

Il- Denunciar as violéncias praticadas contra as mulheres indigenas;

Ill- Orientar e levar informagdes para as comunidades;

IV- Conscientizar as mulheres a lutar pelos seus direitos;

V- Incentivar o trabalho comunitario;

VI- Incentivar o plantio de mudas e sementes garantindo a
autossuficiéncia do povo;

VII- Reivindicar agdes que melhorem a vida da comunidade

(Estatuto da AMISM).

Em 1995, Zenilda participou da IV Conferéncia Mundial das Nacgoes
Unidas sobre a Mulher, com a tematica “Igualdade, Desenvolvimento e Paz”,
realizada em Pequim. No mesmo ano, ocorreu a primeira assembleia geral da
AMISM na Terra Indigena Andira-Marau, onde Zenilda foi eleita por unanimidade
como coordenadora da associagdo. Nas atas de eleicdo da AMISM, o fato de
Zenilda ser divorciada foi considerado expressivo para as suas reeleicdes como
coordenadora, uma vez que podia deslocar-se entre a aldeia e a cidade com mais
facilidade.

A partir desse periodo, a AMISM comecgou a estabelecer relagdes de
comércio justo por meio da parceria com Barbosa do Brasil, que vendia os
artesanatos da AMISM em ambito nacional e internacional (Holanda,
Luxemburgo, Italia e Bélgica). Ao longo dos trés anos de parceria, foram vendidas
nacionalmente cerca de 4000 pecas e exportadas 3500 pecas, gerando oito mil
reais por ano (Relatorio de Atividades da AMISM). O recurso da venda do
artesanato costuma ser distribuido, de modo que 70% sao destinados as artesas
e 30% a manutencao da associacdo. Além disso, a AMISM estabeleceu parcerias
com organizagdes internacionais, como Embaixada da Dinamarca (DANIDA),
Embaixada da Inglaterra (CAFORD) e Amerindia Cooperagao, a partir do projeto
“Arte e Economia”, desenvolvido pela AMISM e dedicado ao artesanato. Mediante
essas parcerias, foi possivel a AMISM comprar uma sede prépria e equipa-la com
computadores em 2002. Tal sede consiste em duas casas pequenas, uma de
alvenaria e outra de madeira, separadas por um esgoto a céu aberto.

No tempo transcorrido entre 2002 e 2007, a AMISM chegou a ter 140
associadas (50 no Rio Andira, 40 no Rio Marau e 50 em Manaus). Nas aldeias, as
atividades de beneficiamento das sementes e de confeccdo do artesanato séo

realizadas de maneira sazonal. Os meses de maio, junho e agosto sao dedicados
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ao trabalho da roga; nos demais meses, o artesanato € realizado de maneira
intercalada com a “farinhada”, a caca e a pesca. Além do projeto “Arte e
Economia”, voltado ao artesanato, outro projeto expressivo realizado pela AMISM
foi o de “coleta do lixo”, destinado a coletar lixo na aldeia. Sacos plasticos, latas e
pilhas foram os principais produtos retirados da Terra Indigena Andira-Marau pelo
projeto (Matos, 2003). Trata-se de uma tarefa nada facil de ser realizada no
interior do Amazonas, onde o principal meio de transporte € o rio. Jucenilda

esclarece a importancia do projeto:

A minha filha, desde pequenininha, um ano, dois anos, ela acompanhava
a dona Zenilda no “projeto coleta do lixo”. Esse projeto teve uma marca
muito grande dentro da area indigena. Porque ela ia 14, né? E via que
tinha muito lixo no rio, préximo aos guaranazais. Ela viu que podia
contaminar e disse: “olha, isso aqui da um projeto”. Ai ela fez esse
projeto, e vinha dinheiro para comprar saco, canoa, pra gente ir |a e tirar
esse lixo da area indigena. Esse foi um dos maiores projetos da
associagao, para dentro da area indigena, foi a coleta de lixo. Ela levava
as criangas pra ensinar, entendeu? Pra coletar o lixo da area indigena e
trazer pra cidade, pra ir pros lixdes, né? Ai, eu falei pra ela: “Minha filha,
isso ai nao é simplesmente pra vocé ir, ndo. Isso é pra vocé aprender e
ver como € que é a vida 18" (Jucenilda, 2013, entrevista pessoal).

Figura 16. Zenilda trabalhando na canoa adquirida por meio do projeto coleta de
lixo na area indigena em 2001 (Arquivo da AMISM).

Com tal projeto, a AMISM foi intensificando a sua relagdo com as

comunidades. O surgimento da AMISM foi fundamental para a criagdo do
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Departamento de Mulheres Indigenas da Amazbnia Brasileira, integrante da

COIAB. Foi importante também para a formagdo de grupos de mulheres

indigenas em outros estados brasileiros, como Rondbnia, Roraima e Acre

(Monagas, 2006).

Figura 17: Em 1997, Zenilda representando o Departamento das Mulheres
Indigenas na COIAB (Arquivo da AMISM).

Com tais acgbes, a luta das mulheres sateré-mawé gerou grande

transformacdo dentro do préprio movimento indigena, que tinha uma tradigdo

patrilinear na sua representacdo politica. A conquista de espaco especifico e

auténomo dentro das lutas mistas caracteriza uma transformagéo tanto no mundo

indigena como no mundo ndo-indigena:

A dona Zenilda foi a primeira mulher sateré-mawé a ir participar das
reunides, mesmo expulsando ela, mesmo escondida, ela participava do
Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé (CGTSM), que € um conselho
sagrado s6 de homem, s de tuxaua, s6 de capitdo, sé de lideranga, mas
ela participava, ela enfrentou o preconceito. Hoje em dia, se vocé falar o
nome “Zenilda” em qualquer area Sateré-Mawé, é motivo de respeito,
porque ela conseguiu esse respeito. Hoje em dia, tem professoras, tem
enfermeiras, tem associagdo de professoras, porque ela conseguiu isso.
A gente sempre fez as assembleias nas areas indigenas, pra demonstrar
que nao eram s6 0os homens que podiam se organizar, que as mulheres
também podiam e precisavam se organizar. S6 os homens pegavam em
dinheiro. As mulheres cuidavam do guaranazal, colhiam no guaranazal,
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mas na hora de ir vender e ficar com o dinheiro, eram os homens. E na
area indigena tem muito essa coisa de alcoolismo. Os homens iam pra
cidade, gastavam e, quando chegavam la, cadé o dinheiro pra ajudar as
familias? Entdo, a dona Zenilda, ela pensou de que maneira ela poderia
ajudar essas mulheres, entendeu? Ai foi que ela comegou com o
artesanato. As mulheres coletavam as sementes |a na area. Trés vezes
ao ano, ela ia pras areas indigenas comprar esse material pra nos
confeccionarmos os artesanatos aqui em Manaus. Todas as
comunidades tinham mulheres responsaveis por coletar sementes e ficar
armazenando 13, até o momento de ela ir buscar esse material. Entéo,
essa foi a maneira que ela encontrou para ajudar as mulheres la na
aldeia. E eu acompanhei isso tudo. Pra mim, isso € motivo de muito
orgulho, porque eu, sendo mulher, ver uma semianalfabeta, como ela
era, enfrentar o preconceito... Parece que a cabecga dela tinha uma
inteligéncia tdo grande, que tinha coisas assim, que ninguém imaginava
que ela tinha capacidade de pensar, de executar. Isso que eu estou
falando aqui, falar da AMISM, assim, me emociona muito, entendeu?
Porque eu convivi com ela, eu acompanhava ela. Entdo, mesmo eu
gravida, até nos meus ultimos dias pra ter bebé, eu estava andando com
ela, porque pra mim era uma aprendizagem muito grande. Eu estava no
primeiro ano do ensino médio na época que a dona Zenilda conversou
comigo e falou: “minha filha, ja que vocé sabe ler um pouquinho e
entende um pouquinho, entdo vocé vai me acompanhar nas reunides e
vai fazer um pouquinho do relatério do que vocé entendeu na reuniéo,
pra eu levar pra area, e entdo explicar pras mulheres”. Ai, eu ja passei a
acompanha-la na parte politica da associacdo. Acompanhava as
reunides de saude, educacdo, tudo relacionado a politica indigena,
nacional, internacional, local. La da area indigena, comecei a fazer os
relatorios desde 1995. A AMISM passou por varios processos. A gente
saiu do bairro da Redencgéo, foi pra Cachoeirinha, ai, da Cachoeirinha a
gente veio pra ca, pra Compensa, através de um projeto em 2002.
Quando a gente conseguiu encontrar este local, eu ja estava trabalhando
na coordenacgdo da AMISM, oficial mesmo. Em 2002, eu fui eleita numa
assembleia dentro do Mirituba, no Rio Andira. Eu fui eleita secretaria la
pelas mulheres e passei a ajudar mais a associagdo. A AMISM tem mais
de 30 anos. A primeira reuniao foi desde 1980. Por ai, j& comegavam a
se reunir as mulheres. Mas, a partir de 1990, comegaram a chegar
pessoas que sabiam, por exemplo, organizar um documento, uma ata,
um estatuto. Entéo, ela foi legalmente registrada em cartorio em 1992.
Olha s6, em 1995, eu vim de Parintins pra AMISM, que nao tinha nada.
Era uma sala assim, menor que esta, sO tinha a cobertura. E s6 tinha
uma bolsa, que era da dona Zenilda. O documento estava dentro da
bolsa, que ninguém tocava naquela bolsa, s6 ela tocava naquela bolsa.
Pra ela, aquele documento era coisa sagrada. Ela foi uma das primeiras
mulheres indigenas a discursarem na ONU, numa reunido da ONU,
entendeu? Eu doei a minha vida nesses 18 anos pra associagao, criei as
minhas filhas na associagao (Jucenilda, 2013, entrevista pessoal).
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Figura 18: Foto 1 - Zenilda em conferéncia sobre a AMISM; Foto 2 — Zenilda na Associagéo
Brasileira das Mulheres de Carreira Juridica; Foto 3 — Regina e Zenilda no Férum Social Mundial
em Porto Alegre (Arquivos da AMISM).

Zenilda da Silva Vilacio, ou Aruru, em sateré-mawé, nasceu na
comunidade de Ponta Alegre, Rio Andira, no municipio de Barreirinha, em 1960, e
migrou para Manaus em 1975. A sua historia configura um marco na trajetoria
politica de seu povo. Com a fundagdo da AMISM, dois aspectos destacam-se, a
meu ver, e encontram-se implicados no percurso politico de sua coordenadora,
Zenilda. Por um lado, a conquista de um espago autbnomo e politico dentro do
proprio movimento sateré-mawe, que ndo permitia a participagdo de mulheres.
Por outro lado, a luta por autonomia econdmica, concretizada no artesanato, em
face dos constrangimentos enfrentados pelas mulheres indigenas no espago
urbano. Com isso, a AMISM constitui um espaco de referéncia para as mulheres
sateré-maweé, tanto da cidade quando das aldeias, contribuindo no
acompanhamento de processos de aposentadoria, auxilio maternidade, pensao
alimenticia, violéncia e discriminacdo, bem como apoiando-as em seus direitos

trabalhistas e na educacgao e saude diferenciadas.

147



Capitulo 5

Com aproximadamente 30 anos de existéncia, a AMISM conta com uma
terceira geracdo de associadas, que cresceu dentro da associagdo. Embora a
nitidez da foto abaixo ndo seja boa, ela € expressiva do cotidiano da AMISM e das

diferentes geragdes que a compdem.

Figura 19: Conferéncia da AMISM numa escola publica. Regina apresentando os
objetivos da associagdo com a filha Samela no colo, com a filha Suelen segurando
o cartaz e com as demais associadas (Arquivo da AMISM).

A vida de Samela, por exemplo, esta estreitamente ligada a histéria da
associacao. Isso porque ela nasceu e foi criada dentro da AMISM e sem a
presenca do pai, que teve uma breve e conturbada relagcdo com sua mae. Com 18
anos, Samela fala como foi viver dentro da associacdo, quando a questionei sobre

0 assunto:

Foi legal. Desde cedo, eu comecei a ajudar minha mae no artesanato.
Sempre eu via como funcionava aqui. Muitas mulheres indigenas vinham
para ca do interior, pra fazer algum tratamento médico na cidade. Elas
ficavam aqui na associagao, ficavam por uma semana ou més e sempre
trabalhavam pra ajudar a associagéo; algumas faziam artesanato, outras
lixavam as pecas, coletavam as sementes. Muitas mulheres que vinham
da area indigena traziam sementes que s6 tem |4, como o puca e o
chumburana. E elas traziam pra ajudar a manté-las enquanto estivessem
na cidade. Eu sempre via o trabalho indigena aqui. La pra baixo, onde
tem os quartos, sempre tinha gente chegando da area indigena, gente
indo e voltando. Algumas mulheres vinham pra trabalhar aqui em casa
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de familia. As vezes, nés achavamos gente aqui em Manaus... As vezes,
alguém dizia “tem uma india trabalhando em uma casa”, entdo, minha
avo ia la e resgatava, porque a maioria delas n&o falava o portugués e
muitas vezes elas trabalhavam de graga. Também vinham mulheres que
sofriam violéncia 14 na reserva, porque a associagdo é pra proteger as
mulheres, e elas vinham pra ca, pra resolver isso, e a minha avo resolvia
os problemas por aqui. Muitas sofriam violéncia, e eu convivi com isso.
Como minha avé sempre foi do movimento indigena, especialmente
voltado para a questdo das mulheres indigenas que sofrem violéncia
domeéstica, ja que um dia ela também ja sofreu isso, o marido dela ja
bateu nela. Ela sempre defendia as mulheres indigenas, comprava as
coisas, mala, roupa. Entdo, as mulheres trabalhavam aqui pra se manter
e, depois, quando as coisas estavam mais calmas, elas voltavam pra
comunidade (Samela, 2013, entrevista pessoal).

Logo em seguida, Samela remete-se para o seu momento atual na

associacao:

Aqui tem muita dificuldade na infraestrutura. A casa esta se deteriorando.
Nao temos como “botar pra frente”, como fazer projetos para reforma.
Nés nédo temos agua encanada, a conta de energia € muito cara, as
vezes nds ndo temos como pagar. A nossa maior dificuldade é estrutural.
Antigamente, havia projetos quando ela estava legalizada. Agora, tem
que autenticar documentos em cartdrio, fazer alguma coisa com CNPJ
[Cadastro Nacional da Pessoa Juridica] (Samela, 2013, entrevista
pessoal).

As dificuldades da AMISM aumentaram apds a morte de Zenilda, no dia
30 de julho de 2007, com 47 anos. A morte de Zenilda significou uma grande
perda ndo apenas para AMISM, mas também para o movimento indigena. Regina
lembra que recebeu mensagens de liderangcas indigenas de varias partes do
Brasil, lamentando a morte de Zenilda. Disse ainda que os povos indigenas
integrantes do tronco linguistico da familia tupi respeitam o povo sateré-mawé
porque o consideram seu ancestral e por isso se referiam a Zenilda como avé.
Sem a sua fundadora, a AMISM passou a enfrentar uma série de dificuldades:
desagregacao das associadas, auséncia em reunides, falta de projetos, falta de

recursos para pagar agua, luz, telefone, imposto, como relata Regina:

Depois que a dona Zenilda faleceu, as coisas se dificultaram mais pra
gente. Mas a gente pretende continuar. Porque, pra mim, na minha
opinido, isso foi um projeto muito bom. Isso foi uma conquista pra nés,
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indigenas na cidade, 6tima, né? Que eu passo... Que eu consigo ainda
passar para as minhas filhas, para os meus sobrinhos, para a minha
netinha, que esta vindo ai... Entdo, eu, durante a vida, vou lutar por isso
aqui. E passo isso para as minhas filhas também, porque a gente,
sabendo viver aqui ndo é ruim, mas as dificuldades sdo muitas. Mas
olha, a AMISM tem muita dificuldade, muita. Porque depois que acabou
o projeto aqui, que acabou tudo, nés sé ficamos com o artesanato. O
unico projeto aqui dentro da associagao que ainda funciona é o Arte e
Economia, que é o nome do artesanato aqui. Mas ele nao da pra pagar
agua, luz, telefone, IPTU [Imposto Predial e Territorial Urbano], ele ndo
da. Entdo, a caréncia da AMISM esta muito grande, mas o principal
mesmo, 0 que eu estou querendo de imediato, é consertar essa
papelada, esse estatuto, e bola pra frente. Estou precisando mesmo de
um advogado, uma pessoa que entenda das leis pra fazer isso, direitos
indigenas, porque € dificil, tem varios advogados, mas tem que ser um
que entenda das leis indigenas, né? (Regina, 2013, entrevista pessoal).

Apoés esse relato, Regina levou-me para uma pequena sala escura, que
parecia estar fechada ha bastante tempo e que seria a secretaria da associacéo,
onde estavam guardados os documentos. Perguntei se poderia vé-los. Abrimos a
janela, e Regina foi logo me ajudando, separando-os e dando-me os que
considerava mais importantes. Os documentos da associagdo misturavam-se com
documentos pessoais, amontoados em cima de uma mesa: atas, relatérios,
certiddo de nascimento, projetos, certiddo de oObito, convites, fotos, noticias de
jornais, anotagdes variadas. Regina dificilmente parava de falar e contava com
riqueza de detalhes a historia dos papéis empoeirados que ia pegando e as
lembrangas que tais documentos |he traziam. Reservamos atas, relatérios,
estatuto e fotos para vermos com mais atengdo depois. Debaixo da mesa,
estavam o computador e a impressora, que pareciam nao funcionar havia muito
tempo. Apds umas trés horas entre papéis e lembrancas, saimos da sala, e

Regina voltou a falar sobre a estrutura atual da sede da associagao:

Olha, a gente esta precisando de reformas, agora, né? Como eu te
disse, essa casa aqui é da associagdo. A gente até hoje ndo tem uma
moradia propria. N6s, que eu digo, sao as artesas, mulheres associadas,
nos ndo temos moradia ainda nossa mesmo que a gente more. A gente
conseguiu comprar esse terreninho aqui, mas a dificuldade é assim
mesmo, esta faltando estrutura, aqui corre um esgoto a céu aberto, as
criangas ja cairam varias vezes la, entdo, a nossa dificuldade maior é
aqui. E isso. Fazer o portdo, tudo isso a gente ndo tem condigdes, a
gente vive de artesanato, esse artesanato, a gente faz, a gente vende,
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tanto como sustento, como pra manter a associagdo, e € muito pouco
agora, e ai a gente precisa de passagem pra ir e voltar e, como fica
longe, a gente prefere ficar aqui mesmo. Eu n&o tenho ainda onde morar,
né? As mulheres vém la do interior e ndo tém onde ficar, a gente acolhe
aqui, né? Quando vém pra procurar a saude, fazer operacdo, essas
coisas assim, e ai ficam aqui. Algum curso que vém fazer, algum
beneficio que venha servir [tanto] pra gente quanto pra aldeia, ai fica
aqui nessa casinha, que vocé vé aqui atras e que esta precisando de
uma boa estrutura. Ela foi feita com um pequeno projetinho que a gente
teve, o projeto do lixo seletivo. A gente limpava o lixo nas aldeias, tirava
o lixo da aldeia, e a gente conseguiu esse albergue para as mulheres
que vém. Mas politica de saude e de educagédo nédo tem. E precisa.
Porque as mulheres vém pra ca. Como a nossa associagdo ja esta
conhecida ha varios tempos. “Regina, e ai, o0 que que eu fago? No que
que a associagdo pode me ajudar?”. Principalmente agora, a violéncia
contra a mulher aparece bastante. Quando elas chegam aqui, a gente
ndo tem como sair daqui pra levar elas, né? Ai, a gente fica de pés e
maos atados. O governo diz: “ah, ndo da. Ah, € com o SUS [Sistema
Unico de Salde], o problema da educacdo é SEMED [Secretaria
Municipal de Educacédo]’, é todo tempo assim. Entdo, a gente nao
consegue ajudar nossos parentes porque ndo tem como (Regina,
entrevista pessoal).

Em 2013, ano em que realizei a investigagdo de campo, a AMISM
contava com 24 associadas. A idade média dessas mulheres era de 36 anos; a
idade minima, de 18 anos; a maxima, de 59 anos. Jucenilda enfatiza a
necessidade de haver uma assessoria para ajudar a regularizar a documentagao
da AMISM:

A nossa dificuldade é estar sem projeto, sem recurso, sem assessoria
pra levantar essa documentagdo, que esta toda atrasada. E a falta de
assessoria pra documentagdo. Porque, se tivesse pelo menos a
documentacdo toda legalizada, a gente corria atras de um projeto pra
reforma, pra educagcdo também, dentro da associagdo, custam essas
coisas. A nossa dificuldade maior mesmo é a documentagao. Entdo, sem
a documentagdo, a gente ndo pode praticamente fazer nada. A gente
continua lutando com muita dificuldade, por causa da documentacéo,
né? A gente ndo tem assessoria juridica, muitas vezes o recurso mesmo,
né? Porque hoje em dia é tudo pago, a gente ndo sabe como mexer com
a documentacéo no Ministério da Fazenda, no banco. Tudo que tem que
fazer é no escritério juridico. Nossos documentos estao todos defasados,
todos atrasados. Ata, propria coordenacdo, por falta de
acompanhamento, por falta de acompanhamento juridico, assessoria e
principalmente recurso. Porque aqui na cidade é tudo dificil, porque a
gente ndo trabalha com uma comunidade que mora todo mundo
préximo. Tem uma reunido, chama todo mundo, e todo mundo esta aqui
pra participar. Ndo. A gente trabalha com aquelas familias que n&o tém
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acesso, né? Nao ha direitos diferenciados, mas assim, pra acompanhar
na saude, na educacgdo, muitas familias tém criangcas que nao estudam
porque ndo tém documentacdo. E com essas familias que a associagéo
se preocupa (Jucenilda, 2013, entrevista pessoal).

3. Cruzando as trajetorias da AMISM e da AMARN

A AMARN surgiu primeiro, depois veio a AMISM. E as duas lutavam
juntas. Ai se juntaram, uniram, fizeram a COIAB, Coordenacéao Indigena
da Amazbnia Brasileira, e fomos unindo forgas, apoiamos associagoes
de mulheres, e nos juntamos com outros movimentos, comegamos a
trabalhar com artesanato e hoje estamos aqui. N6s, quando jovens,
sofremos muito preconceito na escola, por ai, chamavam a gente de
indio de pé-tuira, todo preconceito que vocé sabe que existe, de incapaz.
A gente brigava muito na escola por causa disso, eu e meus irmaos
brigdvamos bastante, meus primos, iamos pra peia mesmo. Ai, por
causa disso, fundamos a MEIAM (Movimento dos Estudantes Indigenas
do Amazonas) e fomos nos unindo com outras pessoas, conquistando os
espacos, e muitas coisas deram certo, muitas ndo (Regina, 2013,
entrevista pessoal).

As dificuldades e as expectativas vivenciadas por mulheres indigenas em
Manaus convergiram no seu sodalicio em busca de direitos e de alternativa
econdbmica. As trajetorias das associagdes criadas por essas mulheres
apresentam aspectos de semelhanca e de diferenca, que destaco nesta secéo,
comegando pelas semelhancgas.

Tanto a AMARN quanto a AMISM configuram espacos diferenciados de
participagéo politica indigena no meio urbano, ndo apenas pelo pioneirismo dos
seus processos organizativos, mas também por apontarem para novas pautas
dentro do proprio movimento indigena. As historias de violéncia partilhadas por
suas associadas e as acgodes criadas para enfrenta-las, consubstanciadas na
busca por alternativa econémica e na realizagao de oficinas sobre a violéncia
contra as mulheres, implicam outra maneira de afirmar a presenca indigena na
cidade. E verdade que nem todas as associadas deixaram o trabalho como
empregadas domésticas, mas a possibilidade de serem artesds indica uma
alternativa concreta de subsisténcia que enseja comparagbes econdmicas,
relacionais e laborais. Ao mesmo tempo, possibilita movimentarem-se em outros

espacos e experimentarem outras sociabilidades, revelando processos de
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afirmacgao da identidade indigena e do protagonismo politico dessas mulheres. A
experiéncia associativa tem apresentado a constru¢cao coletiva do sentimento de
pertencer a uma histéria, o compromisso de preservar uma memoaria de luta, de
“nao posso deixar isso aqui morrer”, como foi dito em ambas as associagdes, e de
fazer chegar essa historia de luta as geragdes futuras.

O que une essas mulheres nas associag¢des citadas ndo € o fato de
pertencerem a um mesmo povo ou a uma mesma cultura, uma vez que a
diversidade social marca ambas. Até mesmo na AMISM, que designa o povo
sateré-mawé em seu nome, ha mulheres mura e desana. O que agrupa essas
mulheres € a experiéncia de um sentimento de comunidade e a criagdo de modos
de organizagao diante das situagdes adversas que enfrentam. Nesse contexto, as
relagbes de amizade e de vizinhanga intensificam-se, com divergéncias, com
conflitos, com contradigdes, evidentemente, mas também com uma capacidade
de fazer e decidir juntas.

A busca por participagdo politica mediante a experiéncia organizativa
contribuiu para o fortalecimento do movimento indigena em nivel local e regional.
A AMARN e a AMISM séo cofundadoras da Federagdo das Organizacgdes
Indigenas do Rio Negro (FOIRN), da Coordenagédo das Organiza¢des Indigenas
da Amazobnia Brasileira (COIAB) e do Movimento dos Estudantes Indigenas do
Amazonas (MEIAM). Trabalharam juntas também para a conquista de um espaco
especifico e autbnomo para as suas demandas por meio da criagdo do
departamento de mulheres dentro da FOIRN (DMIRN/FOIRN) e da COIAB
(DMIAB/COIAB). Além disso, colaboraram com a criagdo da Organizacdo das
Mulheres Indigenas de Manaus (OMISM), como pode per visto no fluxograma a
seguir, juntamente com um resumo cronoldgico das trajetérias da AMARN e da
AMISM.
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Associagdo das Mulheres Indigenas Associagdo das Mulheres Indigenas
do Alto Rio Negro (AMARN) Sateré-Mawé (AMISM)

Primeiras reunides. 1984

Oficializagdo. Doagao de sed
J icializagao. Doagdo de sede por M 957
anet.

Fundagdo da Federagdo das Organizagbes
Indigenas do Rio Negro (FOIRN)

Apoio da OXFAM e do Fundo 1988 Zenilda frequenta reuniées na AMARN.
Voluntério para a Década das Nagdes Primeiras reunides da AMISM.
Unidas para Mulheres.

1989 Zenilda integra COIAB.

0

Fundagao da Coordenacgdo das Organizagbes
Indigenas da Amazonia Brasileira (COIAB) e
fundagdo do Movimento dos Estudantes
Indigenas da Amazonia (MEIAM)

Apoio do Programa Noruegués para Oficializagdo.

0

Povos Indigenas (4 anos).

Fundacao da Organizagao das Mulheres
Indigenas de Manaus (OMISM)

Apoio da Rainforest Action Network. Zenilda participa de evento da ONU

para mulheres em Pequim.
| Assembléia Geral da AMISM na Terra
Indigena Andira/Marau.

Conquista de sede proépria no bairro da
Cachoeirinha.

Apoio da AFINCO e NORAD (4 anos).
Reforma e construcao de novos

ol @

espacos da sede.

Mudanga da sede para o bairro da

Compensa Il. Experiéncia de comércio
justo durante 3 anos através da
parceria com a Barbosa do Brasil.

Apoio da Petrobas para a aquisi¢cao de Venda de artesanato no INPA.

matéria prima. Venda de artesanato
no INPA.

Morte de Zenilda, coordenadora da
AMISM.

Prefeitura desloca barraca de venda da

Reforma da sede da AMISM e
inauguracgdo de espago de venda
préprio (Kakury).

pracga Tenreiro Aranha para o bairro da
Ponta Negra. Redugdo das vendas do
artesanato.

[ERN i
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Figura 20: Fluxograma da AMARN e da AMISM, juntamente com os movimentos com cuja
fundagéo elas contribuiram (no centro e entre os anos no fluxograma).

Além das semelhancgas, importa cruzar tais trajetorias pelo que distancia
as associagdes. Ha diversos pontos de diferengas entre a AMARN e a AMISM
que atravessam, sobretudo, os seus processos de fundacdo, confeccdo e
comercializacido do artesanato.

O processo de fundagao da AMARN contou com o apoio e a assessoria
de pessoas nao-indigenas, especialmente de Janet, que doou uma casa para ser
a sede da associacdo. Ja a fundagao da AMISM foi uma iniciativa das préprias
mulheres indigenas, sem apoio externo e sem sede definida, decorrendo de um
intenso processo de aprendizagem das estruturas de uma associagao;
inicialmente restrita a uma dimensdo de parentesco consanguineo, que logo
ultrapassou a dimensao familiar, tornando-se representativa de um povo, embora
os cargos de coordenacao continuem sendo exercidos por uma unica familia (fato
gerador de conflitos internos). Desde o seu principio, a AMARN mantém elei¢des
trienais para a sua coordenagado, que se altera, e a realizagdo de projetos com
apoio financeiro e assessorias. A AMISM, por sua vez, apresenta dificuldades
para manter-se legalizada, sobretudo, apdés a morte de Zenilda. Os motivos vao
desde as questdes burocraticas para autenticar os documentos até a dificuldade
para pagar as contas de agua e de luz da sede da associagdo. Regina manifesta

os problemas que encontra ao tentar apoio financeiro para a associagao:

O governo brasileiro, ele faz muita coisa, mas s6 no papel, porque, na
hora em que a gente vai recorrer a ele, na hora em que a gente vai
correr atras do que estao dizendo que estdo lutando para noés, pée muita
burocracia, muita papelada, muita coisa que nos impede de chegar até o
financiamento deles, né? E a gente ndo consegue... A gente nao
consegue (Regina, entrevista pessoal).

Contudo, as dificuldades enfrentadas pela AMISM n&o a fragmentou, e a
pratica do artesanato figura como um importante elo entre suas associadas. Elas
nao dispéem de um espaco formal adequado para sua producéo e reunem-se nas
cozinhas ou nas portas de entrada de suas casas para confeccionar o artesanato,
compondo um ritmo intermitente entre os cuidados pessoais, com a casa, com a

familia e com a pratica do artesanato.

155



Capitulo 5

Durante a realizagdo do trabalho de campo, a confeccdo e a
comercializacdo de artesanato apresentaram-se como uma importante pratica
social e a principal fonte de renda comum a AMARN e a AMISM. Entretanto, tal
pratica ndo se realiza de igual modo nas duas associagbes. Os fios e as
sementes, base do artesanato confeccionado nas associagdes estudadas,
assumem usos e significados distintos na AMARN e na AMISM. As idiossincrasias
se dao por uma questao territorial e simbdlica e materializam-se nos artesanatos
produzidos em cada associagdo. De maneira geral, na AMARN, cria-se o fio; na
AMISM, cria-se a semente. Isto é, o fio produzido a partir da fibra de tucum,
endémica da regido do Alto Rio Negro, é constitutivo dos artesanatos produzidos
na AMARN, e as sementes assumem pouca relevancia, sendo compradas ja
preparadas (lixadas, polidas e furadas) em Manaus. As especificidades dos
artesanatos da AMARN estdo presentes ndo apenas nos seus fios, mas com o
que se faz com eles. Os grafismos presentes na tecelagem, sobretudo de bolsas,
possuem uma profundidade temporal, remetendo as pinturas rupestres do Rio
Uaupés. Ja as cestas porta-joias assumem formas mais recentes e com influéncia
salesiana, principalmente no que diz respeito ao tamanho, ou seja, pequenas
cestas para atender ao mercado do turismo. Na AMISM, entretanto, as sementes
sdo as protagonistas de seus artesanatos, enquanto que os fios sdo pouco

relevantes, escolhidos de acordo com a sua resisténcia e custo-beneficio.

Figura 21. Artesanatos realizados pela AMARN (imagem da esquerda) e pela AMISM (imagem
da direita).
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As relagdes das artesds da AMISM com as sementes comportam
aspectos de afirmacdo de um modo de vida, que estd abordado com mais
profundidade no proximo capitulo.

Outro aspecto a se ter em conta € a forma como a comercializagao
ocorre. A AMARN possui dois espacos de vendas autbnomos e um ponto de
venda partilhado com outras associagdes indigenas. Os espagos autbnomos sio:
um quiosque na Praca Terreiro Arranha, no centro de Manaus, que foi transferido
pela prefeitura para a Ponta Negra, acarretando redugdes das vendas em 2015;
outro é a prépria sede AMARN, que possui uma sala onde sdo expostos e
vendidos os produtos, mas poucas pessoas visitam a associacdo para comprar
artesanato. O ponto de venda partilhado fica localizado no bosque da ciéncia
dentro do Instituto Nacional de Pesquisa do Amazonas (INPA) e tem organizagéo
periodica (a cada 15 dias, uma associagao pode fazer uso da maloca). O INPA é
internacionalmente conhecido devido as suas intensas pesquisas sobre a
biodiversidade amazbnica e também possui um grande parque florestal na area
urbana de Manaus, atraindo muitos turistas, de modo que tal maloca representa o
local de venda mais rentavel para a AMARN e a AMISM, que a compartilham de
maneira alternada desde 2006.%°

Os espacgos de venda da AMISM, além da maloca partilhada do INPA,
sdo incertos e descentralizados. As artesas ficam atentas as agendas das cidades
e conquistam espacos em eventos, de maneira formal ou informal. Em agosto de
2015, as associadas da AMISM juntaram-se para fazer uma reforma da sede da
associagao, que consistiu em pintura, troca dos vidros da janela e criagao da loja
kakury (armadilha, em sateré-mawé).®’

Apenas dois dias antes de regressar a Coimbra, apos ter realizado o
trabalho de campo em 2013, foi que me dei conta de que nunca havia visitado o

Museu do indio em Manaus, considerado o maior museu indigena do Brasil. Ao

% Além da AMARN e da AMISM, outras quatro associagdes revezam-se quinzenalmente na
maloca: Associagdo Poterikhard Numia (APN), Associagdo Wotchimaucl, Associagdo Bayarua e
Associagao Kotiria.

®1 “Armadilha” (kakury) € um nome que remete as analises de Alfred Gell sobre a discusséo entre
arte e artefacto. Para Gell, artefactos funcionam como armadilha, uma vez que antecipam as
acdes de uma personificacdo que esta ausente. Precisamos de mais esclarecimento.
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longo de mais de 100 anos, os salesianos tiraram milhares de pecas produzidas
pelos povos do Alto Rio Negro e levaram para Manaus, onde fundaram o Museu
do Indio, ou o lugar onde guardam aquilo que ajudaram a destruir. Decerto que
nunca me interessou o ponto de vista salesiano, entretanto, queria ver os objetos
indigenas que ali estavam. Apds comprar o ingresso na loja de souvenir, pude
entrar no museu, que fica dentro da congregagcdo das irmas salesianas de
Manaus. Ao longo de um extenso corredor — que divide a capela, de um lado, e as
salas de exposicdo, de outro, é possivel ver uma surpreendente variedade de
objetos: cestos, panelas especificas para cada tipo de comida, jarras, pratos,
suportes para guardar minhocas, tagas, machados, tambores, urnas funerarias,
flautas. Todos esses objetos foram cuidadosamente pintados. Até mesmo objetos
simples, como um ralador, ganhou um grafismo especifico. Adornos feitos com
pelos de guariba, dentes de onga, plumas, penas, costelas de cobra, caracais,
fios de tucum e sementes variadas, entre outros, compdem um glamoroso mundo
feito a mao. Nao pude deixar de estranhar o fato de sociedades tdo diversamente
organizadas serem convertidas em pobres na periferia de Manaus.

A relagdo turista-artesd apresenta-se extremamente desigual.
Geralmente, um turista ndo se incomoda de pagar dezenas de vezes mais por um
artesanato indigena vendido em galerias ou aeroportos, onde as suas produtoras
aparecem emolduradas nas paredes. No entanto, costumam pedir vantagens na
hora de compra-lo diretamente das méos das artesés. Esse fenbmeno chamou-
me a atencgdo, sobretudo, durante a viagem de retorno a Portugal, apos a
realizagdo da investigacdo de campo. Embora a relagéo turista-artesa indigena,
ou turista-com-os-artesanatos-indigenas, ndo seja o objetivo deste trabalho,
importa destaca-la como sendo uma das principais relagbes no processo de
comercializagdo do artesanato indigena. Aprofundar essa relagdo fica como

desafio para trabalhos futuros. Lembrando o que disse Berta Ribeiro:

Desde o inicio da década de 70, o artesanato indigena passou a ser
objeto de demanda por parte do mercado turistico. Apesar do risco de
deturpacdo que a atividade artesanal para fora conduz em si, ela
contribui, em alguns casos, para salvar a arte indigena de total
desaparecimento. Urge revigorar a atividade artesanal para fora, no que
se refere a artefatos profanos, remunerando-a condignamente. E
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incentivar a de carater enddégeno como forma de preservar a
configuragéo sociocultural em sua integridade (Ribeiro, 1994: 144).

Para Darcy Ribeiro, a profissionalizagdo da producdo estereotipada de
artesanato surge para o interesse ludico do mercado turistico, diz Ribeiro (1985:
64): “pouco a pouco vao deixando de produzi-las para o gosto da comunidade
tribal para passarem a atender ao gosto da freguesia nova. Essa vida na morte,
dada pelo interesse turistico, ainda assim, € mais vida que a morte derradeira”.
Entretanto, antes da morte derradeira, as artesas indigenas articulam modos de
saber-fazer inspiradas nas suas referéncias culturais tradicionais, que s&o
continuamente retrabalhadas em fungdo de suas atuais necessidades;
simultaneamente, questionam a propriedade intelectual dominante e o sistema
econdmico que governa o presente.

Em suma, as principais demandas apresentadas pela AMARN e pela
AMISM quanto ao artesanato sdo: mercado justo® e apoio de projetos para o
incentivo ao artesanato. Regina enfatiza a urgéncia de mercado justo: “estamos
precisando de um mercado justo. E isso que a gente precisa. A gente ndo quer
viver de doagdo, a gente ndo quer viver pedindo. A gente quer viver do nosso
trabalho, mas a gente quer vender o nosso produto por um bom preco”. E

completa dizendo: “eu, durante a vida, vou lutar por isso aqui”.

2.0 comércio justo integra o projeto de economia solidaria a partir de a¢cdes materiais coletivas em
beneficio de uma sociedade mais justa. O conceito economia solidaria surgiu no Brasil no inicio da
década de 90 do século passado para designar uma alternativa material contraria aos modos de
produgdo, de distribuicdo e de consumo impostos pelo capitalismo. A economia solidaria
compreende uma diversidade de praticas socioecondmicas auto-organizadas em favor da
emancipagao de seus membros, baseada em valores de cooperacgao e de solidariedade a partir de
mecanismos da democracia participativa, da autogestdo e da autonomia. Outra economia
acontece quando o sentido coletivo importa mais que o fim individual. Esse acontecimento esta
consubstanciado em processos econdmicos de reciprocidade e redistribuicdo mediante a
autogestao solidaria do bem comum. O exercicio da solidariedade na economia funda-se na
igualdade, reforcando o poder de acado coletiva dos/as trabalhadores/as. A pratica da economia
solidaria consiste na possibilidade de aprendizagem dialégica com uma plural tradicdo de luta e de
organizagdo de modos produtivos da vida que foram subalternizados, mas que insistem em
contrariar a légica de exploracdo capitalista, de opressdo colonial e de dominacao patriarcal
(Singer, 2000; Santos 2002; Laville e Franga Filho, 2004).
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Capitulo 6

Introducgao

Em que medida sobreviver é resistir? Essa pergunta surgiu durante o
trabalho de campo desta tese. Em minha busca por formas de resisténcia, acabei
deparando-me com processos de sobrevivéncia cotidiana. O mito de Sisifo
parecia ter encontrado a sua versdo contemporanea e amerindia nas maos
daquelas artesas, em que a pedra havia sido convertida em incontaveis
sementes num chao ndo menos escorregadio. Contudo, foi preciso acompanhar
de perto o cotidiano dessas mulheres para perceber que a sobrevivéncia esta
longe de ser a Unica evidéncia do campo. E neste capitulo que faco um exercicio
de reflexdo sobre a pergunta inicial. Partindo do cruzamento das narrativas das
artesas, tento abordar a pratica do artesanato indigena por meio de trés eixos de
analise:

1. Luta instrumental como forma de sobrevivéncia;

2. Luta politica como forma de resisténcia;

3. Luta ética como forma de afirmacéo.

Apos a apresentacdo e a discussdo desses eixos analiticos, ha um
quarto ponto, que € uma proposta de leitura sobre o cruzamento dessas lutas,
apontando para uma reformulagdo da questdo posta no inicio deste capitulo.
Destaco desde ja que este trabalho esta limitado a uma analise local como
testemunho de uma variante de uma pratica e de um modo de vida e que a
leitura organizada em trés dimensdes de luta consiste em uma proposta
estritamente analitica, num sentido ideal de Weber. Como indica a ultima secao
deste capitulo, que se chama entrelacamento, essas trés dimensdes sao
indissociaveis e atuam mutuamente implicadas, comisturando-se, com suas
urgéncias irredutiveis.

Na construgao dessa trama analitica, a luta das artesas, que aparenta ser
‘por mais um dia”, dura mais de 30 anos na cidade de Manaus, de modo que as
protagonistas dessa historia tém muito a dizer sobre os seus processos de

sobrevivéncia, resisténcia e afirmacao.®

®2 Para uma elucidacao do processo de luta das artesas indigenas a partir do tom de suas proprias
vozes, ver o filme Lutas artesanais, disponivel como anexo desta tese.
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1. Luta instrumental como forma de sobrevivéncia

O artesanato é a sobrevivéncia mesmo. Por nao ter outra opgao, eu sei
que o artesanato é a unica opgdo pra gente. Entdo, pra mim, o
artesanato € sobrevivéncia mesmo. Foi por muitos anos, e até agora eu
sei que, se eu nao tiver nada, eu vou fazer, eu sei que eu vou ter que
fazer e eu vou vender, entendeu, porque na cidade tudo é dinheiro, né?
Aqui ndo tenho como pescar porque nao tenho o rio. Entdo, ndao vou
passar fome. Eu sei que o artesanato vai me dar tudo isso: comida, vai
me dar roupa, cal¢ado (Jucenilda, entrevista pessoal).

Relato feito por Jucenilda enquanto intercalava, com dedos ageis,
sementes de puca e caramuri no fio encerado. Ao redor, as criangas reclamavam
o mingau de banana com tapioca. A maneira de uma artesa atenta, deixou um né
falso para retomar o colar no ponto exato, levantou-se do assoalho de madeira e
foi para a cozinha, apds recolher a roupa do varal enquanto uma chuva forte se
anunciava no mormaco das cinco da tarde e eu me arrumava para ir embora. No
dia anterior, Jucenilda contou que nunca teve aula de artesanato; como todas as
associadas da AMISM, sua habilidade foi se formando diretamente na pratica. O
mesmo processo aconteceu com sua filha de nove anos, que fez e vendeu suas
primeiras pulseiras para comprar uma mochila. “Ela fez mais de 70 pulseiras e
vendeu, na escola, cada uma por dois reais”, disse a mae, que criou suas trés
filhas dentro da associagdo. Jucenilda nasceu no ano de 1977 em Parintins,
médio Amazonas, casou com Ageu, filho de Zenilda, e foi para Manaus, onde
trabalha como secretaria da AMISM ha 18 anos. Durante esse periodo, Jucenilda
se fez artesa, secretaria e mae, e aprendeu — também na pratica — como se
organiza uma associagao: “Teve uma época em que a gente exportava o
artesanato pelo mercado justo, e a AMISM levantou. Hoje em dia, o artesanato &
sd pra nossa sobrevivéncia, ndo tem como ajudar a associagao, entendeu?”,
disse a artesa, enfatizando que a sobrevivéncia fica cada vez mais dificil na
auséncia de um mercado justo.

Com seus poucos produtos rentaveis e todas as urgéncias a que o termo
“sobrevivéncia” impele, o artesanato € para comer, para vestir, para calcar. A
coexisténcia de fragilidade e capacidade de acdo materializa-se em uma pratica

que vai passando de mdo em mao, sem ser ensinada, acontecendo da propria
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necessidade e expressando os modos de saber-fazer passados geracionalmente.
E para comprar uma mochila, por exemplo, que os primeiros artesanatos sdo
feitos e vendidos. Com isso, as jovens artesés vao consolidando uma pratica em
que o fazer-se artesd antecede o saber-se artesd. Quando descobrem o que é
uma artesa, ja o sdo. Isso nao significa dizer que o saber aquilo que se faz ndo
esteja presente desde o inicio. Muito pelo contrario, trata-se de uma pratica cuja
condicdo de existéncia é a indissociabilidade entre fazer e saber. Digo isso
porque a vivéncia etnografica me mostrou que, na pratica do artesanato, ndo se
busca uma acumulacédo de saber para depois poder fazer e, s6 depois, saber-se
algo — processo que contrasta com a linearidade do regime educacional moderno
ocidentalizado. Trata-se de uma aprendizagem incorporada, assim como a
memoria e o conhecimento indigenas, ou seja, construida a partir de observagdes
e de experimentagdes, mais do que ancorada na linguagem verbal.

A funcdo instrumental que o artesanato assume na Iluta pela
sobrevivéncia revela as opressdes enfrentadas pelas artesds em seu cotidiano. A
palavra “instrumental” € usada neste trabalho no sentido que Weber (2002) da ao
termo, dentro das tipologias propostas pela sua teoria da agéo social. Para Weber
(ibidem), uma acé&o social orienta-se de varias maneiras a partir de
racionalizagbes préprias. Uma dessas modalidades de orientacdo € a
racionalizagdo instrumental, cuja agdo emprega meios com vistas a um fim dado.
Penso ser possivel usar tal conceito para ajudar a refletir sobre a pratica do
artesanato como uma agao instrumental cujo fim dado é a sobrevivéncia — que
nao € garantida e, por isso, se trata de uma luta — e o meio empregado é o
artesanato.

Vale lembrar que o termo sobreviver vem do latim supervivére e designa
‘continuar a existir apesar de quase ter sido destruido, eliminado ou extinto”
(DLPC, 2001: 3437). Nesse sentido, se ha algo que acompanha a historia
moderna e contemporanea do termo amerindio, antes de qualquer definicdo
culturalista, € o conceito de sobrevivéncia, uma vez que a tradicdo de violéncia
consolidada pelo colonialismo, pelo patriarcado e pelo capitalismo marca
profundamente a histéria de mulheres indigenas, concretizando uma

sobrevivéncia em todas as suas dimensdes: econdmica, fisica, linguistica,
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cosmoldgica, identitaria. O termo “sobreviver” evoca os estreitos limites que o
fundam. Neste ponto limiar, o foco de analise deste trabalho ndo esta no “quase
foram eliminadas”, mas no “continuam existindo”, embora ndo seja possivel
escapar de seu oposto constitutivo.

A luta pela sobrevivéncia marca a trajetéria das mulheres indigenas
desde o inicio do seu processo migratorio para Manaus. O trabalho em casa de

familia constitui uma das primeiras relacdes estabelecidas no espacgo urbano.

Figura 21: fotograma do filme Lutas artesanais

“Saimos do motor [barco] ja direto pra trabalhar em casa de familia. Nao
sabia trabalhar em casa de familia, casa do branco, né? Acostumada so6 na roga,
e é diferente da casa do branco”, disse Baku, logo no inicio do seu relato,
recordando que foi para Manaus apenas porque fingiram uma carta, prometendo-
Ihe que iria estudar — fato que ndo aconteceu. “Se nao fosse essa carta, até hoje
eu estaria na minha terra”, enfatizou, apontando, com um gesto largo, a diregéo

da sua aldeia. Quando Ihe questionei como fora a sua chegada na cidade, disse:

Eu sofri muito. Quando eu via tomate, pimentéo, pra fazer aquela comida,
era muito ruim pra mim. Tinha vez que eu comia, tinha vez que eu nao
comia, né? Era muito ruim. Mas estava tdo longe da minha terra. O que
fazer? S6 comer aquilo mesmo (Baku, entrevista pessoal).
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Ao contrario de suas irmas e mae, Baku declarou que resistiu a sair de
sua terra. Lembra que teve uma infancia muito boa, com frutas, peixes, fartura de
farinha, brincadeiras e banhos coletivos no Rio Andira, o mesmo rio de onde veio
o0 seu nome: “Baku é um peixe barrigudo e feio. Meu nome é por causa de uma
histéria de quando o meu avé foi pescar e voltou com o peixe no ‘origanho’, em
uma rede de fios, olhou para o peixe e em seguida olhou para mim e disse: ‘essa

'y

vai ser Baku’ ”. De uma hora para outra, tudo isso desapareceu em Manaus. Baku
viu-se tendo de trabalhar duro para garantir uma comida, que nem era boa, e
recusou-se a adaptar-se aos costumes da cidade. Na primeira oportunidade, apés
trabalhar como empregada doméstica dos 13 aos 18 anos, regressou para sua
aldeia, Ponta Alegre, onde se casou e permaneceu por um ano até ser chamada
por sua méae para ajudar na ocupacéao de terra de Manaus. Regressou contrariada
e foi se envolvendo na luta por moradia, o que fez sua experiéncia na cidade
adquirir outro sentido. Dessa vez, a possibilidade de ter um terreno onde pudesse
viver ao seu modo mobilizou Baku a dedicar-se a causa. Aprendeu com sua méae,
Tereza, que n&o tinha medo de karaiwa (branco), nem de policia, a enfrentar a
cidade e a fazer uso de sua indianidade, que até entdo sé Ihe trouxera desgostos
fora de sua aldeia, para conquistar espaco. Na primeira ocupacdo, viu a
concretude de seus esforgos e que era possivel ter lugar na cidade, ainda que a
ocupacao tivesse sido provisoria, pois tiveram que sair e ir em busca de outro
terreno. Porém, Baku aprendeu a falar com a imprensa e com 6rgaos politicos, e
suas pinturas corporais, que antes eram sua beleza, passaram a ser também a
marca de sua luta por um espaco e por um modo de vida.

Outra narrativa que enfatiza o percurso inicial de mulheres indigenas
como empregadas domésticas pode ser encontrada em Zorma (Woriri), irma mais
nova de Baku, que também migrou jovem para Manaus. Woriri significa inhambu-
relégio, um passaro pequeno que sempre canta no mesmo horario. Apos explicar
o significado do seu nome e de imitar, com um assobio, o passaro homoénimo,

relatou a experiéncia do seu primeiro trabalho como empregada doméstica:

O meu primeiro trabalho na casa de familia ndo foi muito bom nao, né?
Foi na casa de um juiz aqui no Dom Pedro [bairro de classe média de
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Manaus]. Era pra cuidar de uma crianga. Ai, ta, fui la falar com a mulher
por aquele buraco, né? Ai a mulher falou assim, que gostou muito de
mim, que era so pra brincar com o menino la. Eu fui. Ai ela me botou pra
ir buscar as minhas coisas, né? Ai eu fui morar la. S6 que la a mulher
era muito ma. Tinha um garotinho |a, também, que veio do interior. A
gente s6 comia as trés horas da tarde. Ela botava nossa comida pra
comer la na cuia do cachorro, junto com o cachorro. Isso eu nunca me
esqueco, as vezes eu falo pros meus filhos: “meus filhos, hoje, gragas a
Deus, sou a mae que vocés tém, apesar de nao saber ler, mas eu luto
por vocés. Eu comi junto com o cachorro, né?”. Ai, um dia de manh4, ela
mandou eu fazer café. No interior, o p6 de café é com a gente mesmo.
Mas la ndo. E na medida, assim com gente branca, é na medida. E eu
nao sabia qual era a medida. Peguei e botei o p6 mesmo. Ai ela chegou:
“Néao é assim!”. Ela puxou o meu cabelo e jogou café no meu pé. Ai eu
comecei a chorar, né? Ai eu disse que eu queria ir me embora, pra casa
da minha mae. Ai ela falou que ndo, que a minha irma disse que eu nao
tinha parente, ndo, que eu ia ficar la. Ai o garotinho falou assim: “Vixe,
essa mulher é ruim, ruim, ruim!”. Ai ela contou pro juiz que eu tinha
respondido pra ela, né? E que queria ir me embora. Ai ele foi e
perguntou de mim. Ele perguntou se eu tinha familia. Eu disse que eu
tinha e que eu sabia onde eu morava. Sé nao tinha pai, mas méae eu
tinha e irma. Ele disse: “Entdo, bora 14, que eu quero ver se tu ta
mentindo mesmo”. Ai ele me botou no carro e me levou. E, mandada por
Deus, nesse dia, a mamae chegou do Taruma. Ai, a mamae falou com
ele. E ai ele contou pra mamae. Ai, eu disse pra mamae que eu nao
queria mais trabalhar naquela casa 14, ndo. Mamae me tirou de la. Ai, eu
sai da casa desse homem, desse juiz, né? Eu nao fui mais. Ai, eu fui pro
Taruméa e passei alguns dias, depois, eu trabalhei noutra casa, né? Ai,
eu fui cuidar de dois gémeos. Eu lavava s6 fralda, o dia todinho lavando
fralda, todinho. Ai, um dia sumiu um esmalte de Ia. Ai, a mulher pegou e
veio gritar comigo, a filha da mulher, 14, né? Veio gritar comigo porque eu
tava roubando o esmalte. Mas ndo era verdade. Eu ndo tinha
necessidade de roubar, eu era carente, né, de tudo, mas a gente nao
precisa ta roubando, ndo. Logo unha, que eu nao sabia pintar, como é
que eu ia roubar esmalte? E ai, depois, eu sai dessa casa, né? Sai
porque eu quis mesmo. Tava cansada de cuidar, de lavar fralda, né? E
ai eu fui pra casa de uma outra senhora, uma gringa, 1a no Taruma. Ali,
foi o tempo que eu sai gestante, né? E fui rodando essas casas ai
tudinho. Assim, por um lado, trabalhar em casa de familia, eu achei bom
porque eu ganhava o meu dinheirinho, mas, por outro lado, eu achava
que era sofrimento, ser gritada pelos outros, além de ser gritada, ser
humilhada e ser acusada de roubo. E hoje, ndo, que trabalha por sua
conta, vocé ndo ouve nada disso, né? (Zorma, entrevista pessoal).

A historia de Zorma é instrutiva da trajetéria de muitas mulheres sateré-
mawé que foram empregadas domésticas e que se tornaram artesds. Apds
trabalhar uma década em varias casas, Zorma mudou-se para a cidade de

Manaquiri (a 70 km de Manaus), conquistou um terreno e formou a sua propria
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comunidade Warana (guarana), onde mora com sua familia e outros parentes, no
sentido amazédnico do termo, isto €, com outras pessoas pertencentes ao mesmo
povo, independentemente da consanguinidade. Em Warana, plantam frutas e
verduras, trabalham com artesanato, fazem ritual com danga e pintura corporal.
Um fato marcante aconteceu um dia apés o ritual da tucandeira (rito de iniciagéo
masculina, que tem varias fases e comega quando o menino ainda é crianga). O
neto de Zorma estava pintado com tinta de jenipapo, que permanece no corpo
durante duas semanas, e foi para a escola do municipio. Chegando |3, a
professora repreendeu-o, dizendo que ele estava sujo, e foi lava-lo com uma
esponja; ndo conseguindo remover a tinta, esfregou-o com uma escova de lavar
roupa. O menino chegou a aldeia com a pele toda arranhada. Zorma foi a escola
e a prefeitura denunciar a situagdo e decidiu fundar uma escola dentro da
comunidade Warana. Zorma, que nunca foi das letras, esta aprendendo a ler e a
escrever na escola que fundou.

A situacdo de empregada doméstica, fomentada por missionarios e com
intenso apoio dos militares, era partilhada por quase todas as atuais associadas
da AMARN. Quando a trabalhadora doméstica engravidava, seu trabalho era
posto em causa. Evoco aqui parte de uma entrevista que tive com a artesa
Marlene, que elucida o processo de deslocamento das mulheres do Alto Rio

Negro para Manaus:

Antigamente, a gente vinha através dos aviadores, das freiras e dos
padres pra trabalhar na casa das familias deles como domésticas.
Quando a gente saia, ndo tinha como voltar, ndo tinha recursos para
voltar para o Alto Rio Negro. O emprego que conseguiamos era sempre
com moradia, e, quando perdiamos ou saimos do emprego, nao
tinhamos para onde ir (Marlene, entrevista pessoal).

Outra histoéria de violéncia no trabalho foi sofrida por Elizabeth. Apos levar
um murro no rosto, Elizabeth demitiu-se do trabalho de empregada doméstica.
Seu patrdo agressor nado lhe pagou o salario e deu-lhe um radio de pilha.
Elizabeth disse que n&o consegue se esquecer desse fato e que deu o radio de
pilha para a méae.

A violéncia no trabalho doméstico ancora-se nas multiplas desigualdades

que marcam os corpos das mulheres-indigenas-imigrantes-empobrecidas. A
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desvalorizagao do trabalho doméstico dentro das hierarquias profissionais remete
a uma longa histéria de opressdes que consolidam o eufemismo contemporaneo
do processo de escravizagdo, “compreendido como uma ‘ajuda’ em troca de casa
e comida” (Macedo, 2015: 188).

A luta por um espacgo na cidade né&o significa apenas a conquista de um
terreno. Ao mesmo tempo em que lutavam por moradia, as mulheres indigenas
procuravam uma alternativa econémica. Acompanhar o crescimento dos filhos e
das filhas pesou no processo de transicdo de trabalhadora doméstica para

artesa:

A gente era empregada doméstica. A gente vivia em casa de familia,
trabalhando pra ca e pra ali. Ai, passando o tempo, vinham filhos, e essa
minha irma [Zenilda], que € mae da Regina, um dia ela disse assim pra
mim: “Baku, eu ndo acho bom a gente trabalhar em casa de familia e
deixar nossos filhos sozinhos. Pode acontecer alguma coisa e a gente
trabalhando junto deles, a gente vai ver o que eles vao fazer, né”. Eu
disse “¢ mesmo”. E quando foi um dia, ela foi embora. Ela pegou um
barco e foi embora pra Manaquiri. Ela voltou com uma sacola enorme
cheia semente de jauari. Na hora, eu achei graga dela, pensei “ta ficando
doida. Se ouro custa vender, imagine o caro¢o?”. Mas eu nao falei nada
pra ela. N6s comegamos a fazer artesanato com carogo de jauari. Ai
comegamos a cerrar, fazer anel. Muito a gente fazia. Todo dia nés, Ia no
Santos Dumont, nés faziamos aquele mutirdo. Ai ela saia pra vender.
Ela dizia: “olha, eu vou sair pra vender esse anel”’. Ai saia e, quando era
de tarde, ela ja chegava com o dinheirinho pra cada uma de ndés, ela
repartia. Depois, ela disse assim: “agora, a gente vai fazer colar. Bora
fazer colar, o anel ja deu certo, né, entdo vamos fazer colar’. Ai
comegamos a fazer o colar. Imaginar como fazer o colar, né? Como
montar? O nosso professor era ela. Nés fomos aprendendo com ela, se
todas nos temos, foi ela que nos ensinou. Era ela que nos incentivava a
trabalhar, né? Uma vez, a minha outra irma falou pra ela: “vocé esta
ficando é doida, fazendo esse colar, quem que vai comprar?” Eu s sei
que todo mundo ficou doida. Somos malucas, né? Porque nés fazemos
colar, anel, brinco, tudo. Mas foi assim que foi melhorando. Hoje a gente
sabe trabalhar com o que é nosso (Baku, entrevista pessoal).

Regina, sobrinha de Baku, também migrou para Manaus e foi igualmente
empregada doméstica antes de tornar-se artesa. Regina possui trés nomes: Ini,
nome indigena; Sénia, nome civil raramente usado, e Regina, nome habitual. O
pai de Regina queria que ela se chamasse Sénia; ja sua mae preferia Regina. Ela

foi registrada Sénia, mas é conhecida como Regina, e € por Regina que também
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a chamo. Ela nasceu em 1974 na Terra Indigena de Ponta Alegre, no municipio
de Barreirinha; quando tinha 12 anos, foi com os seus pais para Manaus. Aos 13
anos, comegou a trabalhar como empregada doméstica para ajudar a manter a
casa, pois seu pai tinha saido de casa e ndo pagava penséo, e sua mae tinha
realizado uma cirurgia que a impedia de trabalhar como empregada doméstica.

Diz Regina:

Olha, eu digo mesmo, eu hoje me sinto assim, muito, muito a vontade de
falar porque, na época em que a minha mae comecgou, ela... Ela
comegou assim, né? “Regina, eu vou pra reunido, minha filha”, né? E ai,
pra manter ela na reunido, eu tinha que trabalhar em casa de familia,
né? Eu tive que trabalhar em casa de familia pra dar aquele dinheirinho
pra ela, pra passagem dela pra ir... Pra procurar alguma coisa pra nos,
hoje em dia, ter, né? E ai, eu ia trabalhar, passar roupa, fazer faxina,
quando chegava: “O dinheiro esta aqui, maméae, pra senhora... Pra sua
passagem’”. Ela, ela ia, né? Entdo, é por isso que eu digo, né? Nao da
pra deixar assim, a AMISM morrer, sabe? Pra mim, é muita luta, ta? Foi
muito sofrimento pra deixar a AMISM morrer desse jeito. Entdo, eu... O
que eu posso fazer, eu fago. Ndo mego esforgo, tiro do meu bolso, vendo
artesanato. “Toma, esse aqui é pra associagao”. Ta bem dificil eu chegar
pra alguém e, e pedir... Eu vou a luta mesmo, né? (Regina, entrevista
pessoal).

Aos 16 anos, Regina teve seu primeiro filho. Em seguida, teve mais trés
filhas, cada uma de um pai, sendo que somente a sua ultima filha, Sandiely, conta
com a participacédo do pai (Diakara, do povo desana) na sua criagdo. Com o pai
da penultima filha, Sdmela, Regina sofreu violéncia doméstica e discriminacao;
disse ela: “é muito dificil dar certo uma relacdo entre india e branco. Eu nao
suportei as ofensas”.

Como foi dito no Capitulo 3, € com a histéria de Regina que esta tese
encontrou um fio condutor para elaborar os seus eixos analiticos, pois sua historia
€ instrutiva da trajetoria de muitas mulheres indigenas que migraram para
Manaus. Regina foi empregada doméstica, sofreu violéncia doméstica, € artesa e
mae e trabalha na coordenagao da AMISM.

Os motivos que levaram a maioria dessas mulheres a sairem do trabalho
de empregada doméstica foram a violéncia, o aumento do servico n&o-
remunerado (além de limpar a casa, lavar e passar a roupa e fazer a comida, elas

cuidavam dos filhos e dos cachorros dos seus patrbées) e o trabalho escravizado.
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O que mudou na transi¢cao do trabalho de empregada doméstica para o trabalho
de artesd ndo foi a condigdo de empobrecimento das mulheres indigenas. A
mudancga ocorreu na redug¢ao do risco da situagao de violéncia e na possibilidade
de trabalhar com algo mais préximo do modo de vida amerindio. Elas continuam
pobres e morando na periferia; entretanto, ha mais sentido no seu trabalho como
artesas. O que mudou foi a situacéo de violéncia, foi a forma de relacionar-se com
o trabalho, foi ter um objetivo comum, foi poder cuidar de seus préprios filhos e
filhas, foi poder comer a sua comida tipica sem ficar envergonhada, etc. Elas ndo
querem ser subalternizadas, ndo querem ter um emprego precario, ndo querem
ter de obedecer sem pensar. Limpar a casa do karaiwa, do branco, condensava
tudo isso. Como artesds, elas tém o conhecimento pleno do processo de
confeccédo do artesanato, e isso contribui para que possam efetivamente decidir
sobre os rumos de suas praticas.

A luta instrumental como forma de sobrevivéncia ndo se reduz a si
mesma, muito menos carrega consigo qualquer grau de pureza que a torne
facilmente compreensivel. Em cada uma das lutas aqui propostas, ha inumeras
variantes que estdo ausentes deste campo analitico, revelando os limites de
minha leitura, mas também fazendo emergir a complexidade de uma malha
contingente, movimentando-se de maneira intermitente, diacronica, e
atualizando-se de acordo com suas atuais necessidades. E mais: todas essas
lutas se cruzam, de modo que ndo ha além de uma ou de outra. Isso porque
cada luta atua com a sua forga prépria, com as suas urgéncias irredutiveis e
mutuamente implicadas. Desse modo, concomitantemente a luta instrumental
como forma de sobrevivéncia, ha outras formas de orientar a pratica do

artesanato, como expde a discuss&o a seguir.

171



Capitulo 6

2. Luta politica como forma de resisténcia

A associagdo pra mim tem muita importancia. Como eu ja falei, a
associagao € tudo pra mim. A associagado fez com que eu conhecesse o
meu direito, me da a liberdade pra falar, pra andar... Entdo, pra mim, a
associagédo é tudo... Eu me expressar... Porque é muito dificil a gente
nao ter alguma coisa que ampare a gente, nao ter algum érgéo que
valorize a gente, é dificil. Pra gente vencer, nesse mundo, o machismo
do homem, é terrivel. Eu ja passei por isso e eu sei como € que é, e
depois que eu conheci a associagdo, eu vou atras mesmo, e minhas
coisas sao resolvidas, entdo, pra mim, a associagdo € tudo (Regina,
entrevista pessoal).

A historia de Regina foi transformada pela associacédo. Ela ndo gostava
de frequentar as palestras, tampouco fazia questdo de aprender as burocracias
do modelo associativo, embora incentivasse Zenilda a fazé-lo. “Nao tenho
paciéncia pra reunido. Sou mais do carogo”, dizia Regina, enfatizando sua
habilidade para a confeccdo do artesanato e sua indisposi¢cao para os confrontos
politicos. Com a morte de Zenilda, coordenadora da associagdo, a AMISM
passou por sérias dificuldades estruturais, e Regina viu-se tendo de enfrentar a
coordenacgao: “nao posso deixar isso aqui morrer’, como costuma repetir,
geralmente com emocgédo, recordando a vida que Zenilda dedicou a AMISM.
Manter viva a associagao significa levar adiante uma histéria de luta, como diz
Regina: “a heranga que a mamae deixou para mim n&o foi dinheiro, foi uma

historia, a histéria da associacao”. Continua a artesa:

Eu consegui cuidar dos meus filhos s6 trabalhando em artesanato e
continuo aqui, agora mais do que nunca, depois que minha méae faleceu,
eu, como Unica filha, tinha que ficar aqui. Eu tenho que ficar aqui e agora
eu estou preparando elas pra ficarem, assumirem esse cargo. Eu nio
tive tempo pra estudar, ndo tive muita oportunidade, porque eu tive filho
cedo, eu tive meu primeiro filho com 16 anos e depois eu tinha que
trabalhar, o pai ndo assumiu, tive que trabalhar pra cuidar dele. Nesse
mesmo instante, meu pai foi embora de casa, e ai tive trabalhar pra
cuidar de mim, cuidar da minha mae, que ficou operada, ela foi operada
de apendicite, e ai eu tinha que trabalhar. Meu irmao mais novo ficou
com 10 anos, o mais velho tinha 12, e nao tinha como eles trabalharem,
e eu tinha que trabalhar em casa de familia pra cuidar dos trés, dos
quatro com o meu bebé, que so6 tinha oito meses.Entao, foi duro pra mim,
até ela se recuperar bem. Depois que ela se recuperou, ela montou a
associagdo. Como ela nao podia trabalhar no pesado, ndo podia capinar,
nao podia lavar roupa, ela montou a associagcdo de mulheres indigenas.
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Ai, ela podia trabalhar no artesanato sem fazer forga, mas ela foi mais
pro lado da politica, porque ela queria saber como se fundava uma
associagdo. Ela foi mais procurar nossos direitos, de mulheres, e o
artesanato ficou mais comigo, tanto que eu que trabalhava pra ela e ela
saia e vendia, ia para as reunides, ela se envolveu muito em reunides, e
eu fiquei na parte do carogo mesmo. Eu trabalhava em casa de familia e
dava o dinheiro pra ela, ai ela vinha: “Olha, eu preciso de passagem pra
ir as reunides, etc.”, ai, eu dava. Ai, foi o tempo em que eu conheci esse
meu marido de quem eu ja falei, o gaucho, ele era gaucho, |4 do Rio
Grande do Sul, entao, eu tirei uma experiéncia de que a gente, indigena,
nado se da muito bem com pessoas que ndo sdo do mesmo povo, que
tém outros costumes, outros modos de comer, principalmente, entéo, é
dificil, discriminam muito a gente, e o que sofri muito foi discriminagao,
foi por isso que eu me separei dele. Entdo, depois que eu me separei, eu
voltei pra ajudar a minha méae aqui na associagao. Ai, fiquei com ela um
bom tempo, como ja falei, trabalhava pra manter ela e meus filhos, e
ficamos por aqui até o dia em que ela se foi. Nao consegui mais voltar
pra escola, fiquei trabalhando, trabalhando e, agora, minhas meninas,
que eu to preparando com a educag¢ao do branco, com escolaridade,
com faculdade, por isso que eu estou lutando pra elas, o que eu digo pra
elas: “olha, a gente conseguiu isso, onde a gente esta morando agora é
a associagdo, isso foi com muita luta, foi com muito sacrificio que a
gente conseguiu essa casa, mas eu espero que vocés, daqui pra frente,
estudem e coloquem essa associagao no ritmo, porque mudam as leis,
tudo muda, muda o jeito de fazer as coisas. Entdo, vocés tém que
estudar, vocés tém que botar pra frente com educagdo mesmo, ndo na
marra, como a gente trabalhava”. E é por isso que eu estou formando
elas pra isso. Entdo, por enquanto, até que n&o aparega alguém assim
que se envolva mesmo na causa das mulheres indigenas, que se
envolva mesmo no movimento de mulheres, eu estou por aqui e eu sou
Unica, sou a Unica filha que ela deixou. Eu tento passar isso pra minha
nora, tem minha neta, minhas filhas, minhas sobrinhas que ficaram. Eu
digo: “olha, a avo de vocés deixou isso aqui pra gente e a gente tem que
tomar conta, mas eu gosto, eu quero que se forme, mas nunca esqueca
que nos somos indigenas, que nds viemos daqui de baixo, viemos do
artesanato, a gente nunca pode esquecer isso”. Isso eu sempre passo
pra elas. Entdo, pra mim, a associagao foi muito boa, ela me amparou
tanto no trabalho, no emprego e renda, porque isso aqui pra mim foi
muito bom, quanto pra conhecer meus direitos, de buscar, de aprender
muita coisa, porque muita coisa que eu sei eu aprendi por aqui. A
associagdo abriu as portas para nos, porque em cada reunido que a
gente vai, cada local pra onde a gente é convidado, a gente aprende
muita coisa, aprende mesmo, € tipo uma escola mesmo pra nés, mas de
outra maneira (Regina, entrevista pessoal).

Assim como Zenilda, Regina também sofreu de violéncia doméstica e
encontrou na associacdo um lugar de luta contra a violéncia patriarcal,
econdmica e politica. Por isso, a associagdo ndo se esgota em um modelo de

agregacao oficial proposto pelo Estado, com o propdsito de obter os direitos
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consagrados por ele. A associagdo funciona como espago onde as artesas
fortalecem o sentimento de comunidade, se recompdem da instabilidade e da
fragmentacao instituida pelas exigéncias da cidade e elaboram suas identidades
indigenas e artesds. O sodalicio das artesds consiste em uma forma de
engajamento politico e de experimentacdo de outras sociabilidades,
concretizando suas capacidades de fazer e de decidir juntas, mediante a
participagédo ativa em reunides, exposigdes, feiras, congressos e apresentagdes
culturais em ambito local, regional, nacional e internacional. As palestras de que
as artesas participam (sobre o movimento indigena, economia solidaria, violéncia
contra a mulher, entre outras) mobilizam uma forma de dialogar sobre tais
conhecimentos com as comunidades. Tudo isso confere uma intervengao politica

para criar e partilhar conhecimento:

A AMISM me ajudou a construir a minha vida politica, cultural e
espiritualmente. Se eu nao tivesse convivido esse tempo todo aqui
dentro, eu ndo sei como seria a minha vida. Eu aprendi muito mais aqui
do que na escola, porque nas reunides de educacao € que eu aprendia
como €& que funcionava a educagao nas cidades, no interior,
politicamente. Era através da AMISM que eu aprendia como é que
funcionava a saude aqui. Era através da AMISM, nas reunibes, que eu ia
procurar saber onde que eu ia procurar saude. Porque a saude, pro povo
em geral, ja é precaria, né? Ainda mais pra area indigena, € mais
precaria ainda. Entdo, na AMISM, eu conseguia aprender tudo isso
(Jucenilda, entrevista pessoal).

Tanto a AMARN quanto a AMISM ja contam com uma terceira geragao
de jovens artesds. Uma geragao nova que conhece a histéria da associacao, que
conhece os seus direitos e que se apropria de sua mitologia, do seu modo de
vida para conquistar um espaco a partir da historia de luta vivenciada. Sobre
esse assunto, relatou Samela, enquanto sua prima Miariru, de cinco anos, mexia

no meu cabelo e insistia para irmos brincar:

Desde de quando eu nasci, ja existia a associacdo de mulheres
indigenas que foi fundada pela minha avé. A associagdo ja passou por
varios lugares. A AMISM surgiu no bairro da Redengéo. Depois da
Redencdo, nés fomos para o bairro da Cachoeirinha, |4 naquela area
que alagava, onde o PROSAMIN [programa de habitacédo popular] retirou
as casas, eu tinha entre quatro e seis anos. Eram muitas palafitas, e elas
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alagavam. A associagdo era uma delas. Alagava tudo. Tinha que botar
madeira pra andar por cima, molhava os moéveis, os documentos da
associagao ficaram todos la. A agua ja chegou até ao joelho. Entéo, nés
viemos para a Compensa com o dinheiro que o PROSAMIN deu. Noés
compramos essa casa no bairro da Compensa e estamos aqui desde
2002. Aqui nao alaga, mas passa um esgoto a céu aberto na frente da
associagdo. Era muito dificil a vida antes, pois n&o havia trabalho digno,
e entdo comegaram um movimento para a feitura do artesanato e para
comecgar a se identificar aqui na cidade. Entdo, desde que nasci, eu
convivo com a histéria do artesanato e da associagdo, e sempre foi
assim. Agora, eu ja estudo aqui, tenho minha certiddo de nascimento
indigena, mas, depois que minha avo faleceu, em 2007, a associagao
ficou um pouco parada, mas nés ainda vivemos do artesanato, que é a
Unica fonte de renda que nés temos. Trabalhamos com agai, caramuru,
puca. N6s fazemos muito, temos exposigbes. Agora, eu terminei o
ensino médio, estou cursando uma faculdade e continuo trabalhando
com a minha mae, fazendo artesanato (S&mela, entrevista pessoal).

Séamela estuda biologia na Universidade Estadual do Amazonas, sendo a
primeira mulher da sua familia a cursar uma faculdade. Certa vez, ela contou que
alguns de seus vizinhos disseram que ela s6 havia passado no vestibular por
causa das cotas para indigenas — fato que Samela confirmou, dizendo que
passou por causa das cotas, sim, mas que esta conseguindo acompanhar a
turma e que foi selecionada para estagiar na sua area em um centro de
investigacdo. Em outro momento, Regina falou, com orgulho, que Sémela vende
artesanato e frutas dentro da proépria faculdade para manter-se estudando e que
nao tem vergonha de afirmar-se como indigena. Regina lembra que isso foi uma
conquista, resultado do esforgo que a sua geracdo teve de fazer, criando uma
associagao de estudantes indigenas para enfrentarem a discriminagdo e néo

terem receio de identificar-se como indigenas.

Depois que a AMARN foi criada, existe hoje uma educagéo diferenciada
onde os nossos filhos que nasceram aqui e que estudam nos colégios
diferenciados, estudam a lingua indigena tukano. Essa associagédo nao é
s6 de uma etnia, porque nds, do Alto Rio Negro, somos 23 povos
indigenas de diferentes linguas. N6s ndo entendemos a lingua de cada
povo. Eu, inclusive, falo a lingua wanano e falo tukano com essas
mulheres aqui, pois a maioria ndo fala a lingua materna, falam a lingua
tukano. Hoje em dia, eu participei dos seminarios com a coordenacéo,
pra gente convencer outras parentes que vivem aqui em Manaus que
sdo casadas com os brancos e tém vergonha da sua identidade por elas
serem indigenas para virem também. Porque o racismo € muito grande.
Nos fazemos grandes reunides nos seminarios, dizendo que nos,
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mulheres indigenas, temos que ter orgulho de nossa cultura, da nossa
lingua materna. Nos falamos muito aqui na lingua indigena porque,
através dessa associagdo, n6s ganhamos esse espago. Esse espaco foi
doado, e atualmente esta tudo documentado; esse espago € nosso, das
mulheres indigenas. E o nosso centro cultural, onde nés moramos. Tem
mulheres que moram ha 20, 30 anos aqui, e é através dessa nossa
associagdo que nés mantemos a nossa cultura viva dentro da cidade.
Aqui nés fazemos nossa quinhapira, nosso chibé, nosso caxiri. Isso é
muito importante pras mulheres (Juscimeire, entrevista pessoal).

Aqui vale lembrar o termo “resisténcia”, que vem do latim resistére e
significa “opor-se a alguém ou a alguma coisa” (DLPC, 2001: 3218). O carater de
confronto que o termo “resisténcia” imprime acaba por circunscrever seus
proprios limites, ou melhor, como refere Ramalho, no seu discurso de resisténcia
(2015), a resisténcia ao canone é imbuida de uma ambiguidade que € prépria da

sua relacao de forca:

O que é interessante é que a resisténcia ao canone comeca por brotar
no interior mesmo do préprio canone. Eventualmente, isso a que
chamamos resisténcia ao canone (mesmo resisténcia externa — por
exemplo, do ponto de vista politico da raga, do sexo ou da classe) sera
absorvido pelo canone omnivoro, mas de cada vez, durante um breve e
interessante periodo, o canone enquanto tal é posto em questédo
(Ramalho, 2015: 11).

z

E por isso que o conceito de interrupcdo se faz necessario para
compreender com profundidade os processos de resisténcia e de luta. Esse
carater interruptivo da resisténcia rejeita, sobretudo, a ficgdo da totalidade, pois a
interrupcéo coloca em suspensao temporaria a estrutura que a restringe e, com
isso, abre espaco para uma transformagao possivel, mesmo que limitada e em
pequena escala — ainda que tal transformagdo nao alcance os resultados
esperados: “a probabilidade de os nossos actos de resisténcias ndo conseguirem
parar a injustica ndo nos dispensa de agir na defesa daquilo que sincera e
reflectidamente consideramos ser o melhor interesse da nossa comunidade”
(Sontag, 2011: 209). Trata-se de pensar a partir da contingéncia, e nao fora dela
ou contra ela, uma vez que é nela em que se opera o campo de disputa. Por
mais fugaz que seja uma manifestagdo de resisténcia a uma forma de opresséao,

nenhuma permanece a mesma apos o confronto. Isso nao significa dizer que a

176



As lutas e o seu entrelagamento

opressado deixara de existir, na melhor das hipoteses, ou que se abrandara.
Embora tais conquistas sejam possiveis, a opressdo também pode endurecer
ap6s ser contrariada. Isso quer dizer que destacar o carater interruptivo da
resisténcia significa enfatizar a sua faculdade transformadora com todos os
perigos que implica. Ter isso claro, impossibilita uma romantizagédo da resisténcia
e, ao mesmo tempo, reforga o aspecto de permanéncia da luta.

E nesse sentido que o conceito de fissura de John Holloway (2013) se
aproxima do conceito de interrupgcdo proposto por Ramalho e discutido no
primeiro capitulo deste trabalho. A fissura ndo espera por um momento ideal para
fazer-se atuante e potencializa a sua acdo precisamente pelo carater de
indeterminacdo que o confronto ativo impele. Por isso, a nogdo de resisténcia
nao pode ser analisada de maneira isolada e faz-se visivel em suas praticas. E
sdo precisamente as praticas, com suas formas que racionalizagao proépria, que
entram em confronto. A nogdo de pratica € entendida neste trabalho como
“formas de racionalidade que organizam as maneiras de fazer” (Foucault, 2005:
350). Desse modo, a0 mesmo tempo em que as praticas tém a capacidade de
criar mundos, elas também pdéem em causa esse mesmo mundo. Se a
resisténcia constitui um espacgo de luta e uma possibilidade de criar mundos e

transformacao, a realidade desse mundo também ¢ interpelada:

If practices are foregrounded there is no longer a single passive object in
the middle, waiting to be seen from the point of view of seemingly
endless series of perspectives. Instead, objects come into being — and
disappear — with the practices in which they are manipulated. And since
the object of manipulation tends to differ from one practice to another,
reality multiplies (Mol, 2002: 6).

O conceito de pratica remete ao conceito de politica como uma politica
ontolégica, no sentido que Annemarie Mol (2008) da ao termo®®, isto é, as
condi¢gdes de possibilidade, que tornam algo real, ndo estdo fechadas e n&do sao
dadas a partida e nem precedem as praticas. Sendo a realidade, como uma
politica ontoldgica, construida na propria pratica. A partir disso, outra relagdo com

as praticas e com a realidade é posta em causa, como argumenta Mol: “a

% Annemarie Mol (2008) lembra-nos de que o termo “politica ontolégica” foi criado por John Law.
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realidade n&o precede as praticas banais nas quais interagimos com ela, antes
sendo modelada por essas praticas” (Mol, 2008: 63). E nesse sentido que o termo
“politica” é usado neste trabalho, ou seja, como modos ativos que enformam a
realidade, com todas as suas tensdes conflituosas, mas que conferem uma
participagéo ativa na criagao e na organizagao da vida cotidiana.

O conceito de luta € outro conceito importante para este trabalho. Para
Foucault (ibid), as lutas insurgentes sao: a) transversais, ndo se limitam as
fronteiras de um pais; b) imediatas, apresentam necessidades urgentes; c)
recusam os efeitos do poder e, por terem necessidades urgentes, procuram
brechas para ndo se paralisarem pelo poder; d) questionam os modos de
subjetivacdo impostos e apresentam uma maneira prépria de afirmar a sua luta; e)
difusas e descentralizadas, ndo estdo sob a égide uma revolugéo dita maior, ou
seja, parecem ser indiferentes aos regimes politicos e econémicos, pois ndo os
confrontam diretamente. Nesse sentido, a luta é, concomitantemente, contra a
dominacdo (colonial), a exploracdo (capitalista) e a sujeicdo (patriarcal). Esse
monstro de trés cabecas, como diz a poeta Raquel Lima, €& cotidianamente

enfrentado pelas artesas indigenas. Clarice explica-nos:

Nés, como mulheres indigenas, temos facilidade de organizagdo. E o
homem, ele tem essa dificuldade de organizar. Na verdade, hoje, os
homens se dizem... Eles tém inveja da AMARN, porque a gente
conseguiu, como mulheres, nos conseguimos nos organizar e
seguramos nossa organizacdo até hoje, com 27 anos. A gente tem o
maior orgulho desses 27 anos, enquanto o homem indigena, ele... Ele
ndo tem essa, essa mesma consciéncia que a mulher indigena. E, como
o homem, ele € um pouco machista, ele se mostra orgulhosamente
naquilo que ele faz. La pra frente, la no inicio, a AMARN é uma
organizagdo antiga, né? Uma organizagdao que foi criada antes da
Constituigdo Federal, um ano antes. Entdo, foi uma base muito
importante para a criagdo de outras organizagdes grandes, como COIAB,
como FOIRN, né? E, a AMARN, ela tem esse potencial de estar como se
fosse uma méae dentro das organizagbes grandes, né? Entdo, uma das
melhorias que hoje eu vejo sdo essas grandes parcerias que a gente tem,
parceria de amizade, a gente vai, e a gente consegue conversar, né? O
que nos estamos fazendo aqui na AMARN? Acredito que nds estamos
somando no movimento indigena, o macro, né? Com certeza, a AMARN
soma isso, né? Mostra essa resisténcia no movimento indigena (Clarice,
entrevista pessoal).
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O relato acima é de Clarice, tesoureira da AMARN, cuja historia de vida
difere daquelas apresentadas pelas demais associadas. Isso porque ela se
formou freira, mas acabou namorando o padre, e ambos deixaram o sacerddcio,
tiveram uma filha e foram morar em Manaus, onde Clarice estudou pedagogia e é
professora de uma escola publica. A presenca de Clarice na associacdo €&
recente, mas ja deixou marcas com a sua atuagao politica e como professora de
tukano para os filhos e as filhas das associadas. Clarice € pequena em estatura,
um pouco mais de um metro meio, mas na associagdo costumam dizer: “Clarice
cresce quando fala”. A oratéria € muito valorizada entre elas; quem fala bem
(sabe contar boas historias) e trabalha bem (dedica-se aos propositos da
associagdo) costuma assumir cargos de liderangca na AMARN. Com o
pensamento agil e um senso de humor agugado, Clarice n&o passa despercebida
onde quer que esteja. E com tais caracteristicas que ela contribui para apresentar
e negociar o0s interesses da associagdo nos mais variados espacgos:
universidades, feiras, eventos, dentro e fora de Manaus.

O protagonismo politico de mulheres indigenas € marcado por uma luta
contra a légica patriarcal, que esta dentro e fora de suas aldeias, como relata

Jucenilda:

Uma coisa que me marca muito, que eu lembro muito aqui na area
Sateré-Mawé, é que todas as etnias sdo extremamente machistas. Entdo
I4, ela [Zenilda], ela teve muita, muita... E, ndo aceitavam muito ela, teve
muita resisténcia por parte dos homens, né? Os professores s6 eram
masculinos, ndo tinha professoras mulheres. Os agentes de saude, s6
tinha homens, nao tinha mulheres. As mulheres ndo podiam frequentar
as reunides, s6 na cozinha. Entdo, como a associacgdo foi fazendo essas
palestras, isso foi mudando. Hoje em dia, ja tem associagdo de
professoras, associagao das mulheres que sédo agentes de saude, ja tem
associagédo de mulheres da area indigena. Tudo isso foi trabalho, foi luta,
foi praticamente resisténcia dela, porque, se ela fosse daquelas
mulheres de desistir, a primeira vez que tinham expulsado ela da reuniao,
ela tinha desistido, né? Mas ela ndo... Como ela tinha um alvo pra
alcancar, que era ajudar essas mulheres de alguma maneira, ela fez isso.
Com o projeto guarana, s6 os homens eram beneficiados, assim, de uma
maneira... O dinheiro sé vinha pra mao do homem, o homem fazia o que
ele queria. Ai, o que ela pensou, entdo: o artesanato, as sementes,
vamos querer comprar diretamente da mulher, porque ela sé comprava
daquelas mulheres que colhiam as sementes, que tratavam a semente.
Dessas mulheres, elas iam comprar. Isso ai, pra mim, me marca muito,
eu lembrar essas coisas que eu vi, eu vivi juntamente com ela, né? No
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projeto do lixo, n&o tinha sol, ndo tinha chuva pra ela. A gente cansou de
varar de Parintins para o Andira, de Parintins para Maués, de rabeta,
assim, com ela, né? Assim, enfrentando perigos, mas ela n&o tinha
medo, ela continuava. Pra ela, ndo tinha cansago, ndo. Onde ela
anoitecia, la ela dormia. Entao, isso pra mim, assim, vai ficar pra sempre
pra mim, para as minhas filhas também, para as minhas filhas também,
que conviveram... Eu falo pra elas assim: “Vocés ndo podem deixar isso
aqui morrer, vocés ndo podem esquecer, porque isso aqui foi uma luta.
Nao foi pra ela, ndo foi pra mim, mas pra todas as mulheres, para o
futuro das mulheres”. Porque, se elas continuassem s6 na cozinha, hoje
em dia, muitas delas ndo estariam estudando, né? Entdo, isso € uma
das coisas que eu, que eu lembro muito, que eu vou levando, assim, pra
passar, né? Pra muitas geracgdes, eu espero, né? Aqui na cidade, ela
participava de muitas palestras, era convidada pra muita palestra, muito
seminario, até pra fora do pais. As meninas brincavam com ela, assim,
diziam: “Vové, a senhora nao tinha ido... O Unico lugar que a senhora
nao foi, foi na China e no Japéo, porque no resto tudo a senhora ja foi, e
ela dizia que era, né? Assim, através da histéria dela, ela foi
conquistando esse espaco. E ela deixou esse espago pra gente, tanto
que, tanto que é... Se falar o nome da AMISM em qualquer local no
movimento indigena, eles reconhecem a histéria das mulheres de
Sateré-Mawé. Entdo, através da AMISM, ela abriu espago para outras
organizagbes de mulheres, até para outras comunidades Sateré-Mawé
dentro de Manaus, porque tinha a discriminagdo. Ninguém queria se
identificar. Por qué? Com medo de ser xingado, de ser... La na
Redencéo, eles s6 faltaram... Enfrentaram a policia, né? Por aquele
pedaco de terra, até porque eles... “Ah, s indio que tem”... “Vai virar
favela”. Preconceito! E ai, tudo isso eles enfrentaram, né? Ai, depois,
foram conseguindo espacgo, foi que hoje, gracas a Deus, ja temos esse
espago todo aqui, né? Mas nao foi facil, ndo. Pra gente que ainda teve
essa oportunidade de acompanhar ela, a gente tem que dar muito valor
pra isso assim... Eu, assim, tenho muito orgulho de ter vivido isso,
porque, se fossem outras pessoas, ndao iam conseguir, mas ela nao
deixava, ela n&o desistia, entdo, com isso, ela ndo deixava a gente
desistir. E ela... Assim, faleceu muito cedo, mas sé que tudo o que ela
fez fica até hoje e vai ficar por muitas e muitas gerac¢des (Jucenilda,
entrevista pessoal).

Quanto a mim, olhava, e n&o conseguia perceber como tanta fragilidade
pode coexistir com tamanha capacidade de acdo. O que via era uma situacao
precaria na AMISM: um esgoto a céu aberto, uma conta de luz atrasada, uma
associagao com dividas, uma geladeira vazia, uma casa sem agua encanada e
sem saneamento basico. Enquanto isso, la estava Regina, com o seu mioma
uterino crescendo e sem conseguir marcar a cirurgia, sentada no assoalho,

polindo, uma a uma, suas sementes. Regina, como as demais arteséds, carrega
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em seu corpo os signos de uma indianidade empobrecida, como Angela Sacchi

escreve:

Foram varios os fatores que impulsionaram o associativismo das
mulheres indigenas, como a experiéncia dentro do movimento indigena,
a necessidade de enfrentar as dificuldades de subsisténcia e as diversas
transformagbes na vida comunitaria resultantes do contato com a
sociedade nao indigena, a auséncia de politicas especificas e as
discriminagdes vivenciadas no meio urbano. E o fato de pertencerem a
determinados grupos étnicos faz com que enfrentem obstaculos préprios
para se organizarem. Assim, fatores como a linguagem e modos de vida
diferenciados, as grandes distancias que precisam percorrer e a
necessidade de meios de transporte para se articularem e/ou
participarem dos féruns de discussdo, entre outros, devem ser
considerados no entendimento de seus processos de organizagédo e de
participagao politica (Sacchi, 2011).

Sacchi mostra-nos ainda que as reivindicagdes das organizagdes de
mulheres indigenas, em um panorama nacional brasileiro desde a década de
1980, se pautam por alternativas econémicas sustentaveis, solugdes para a
desnutricdo infantil, participagdo da mulher nos campos de decisdo politica e
enfrentamento da violéncia contra a mulher. A partir de minha investigagéo
etnografica, acrescento a busca por moradia e saude no meio urbano. A questéo
da violéncia contra as mulheres, embora nao esteja contemplada pelos objetivos
deste estudo, emergiu em meu trabalho de campo, tornando incontornavel

abordar a problematica. Regina relata os casos de violéncia que ja presenciou:

Tem muitos casos de violéncia contra as mulheres, bastante, né? Se for
contar, ndo da nem... Né? Tem bastante, porque 0 nosso povo mesmo,
ele ja é naturalmente, ja € machista, né? E foram os brancos também,
que as mulheres casam com os brancos e também querem machucar a
gente. Aqui na cidade tem mais caso de branco com indio, né? E na
aldeia também... Até que na aldeia é... Agora, no momento, né... Elas
estdo elas mesmas denunciando, elas mesmas véo, né? Correr atras.
Elas ja sabem de seus direitos. Entdo, mas ainda existe bastante,
porque, primeiro, elas ndo sabiam pra quem correr, apanhavam
[inaudivel], ficavam ali mesmo. Mas, depois que a gente comegou com
as palestras, indo la com as palestras, falando: “Olha, mana, tu tens que
denunciar, tu tens... Ndo tens que ficar assim, ele ndo pode estar te
batendo, ele ndo pode deixar as criangas sem comer, né? Ele tem que
ajudar, porque nao foi s6 vocé que fez”. Tudo isso a gente falava pra
elas, “ele vai ter que te dar um apoio”. Ai, fomos e entramos juntamente
com os Tuxaua. Tuxaua, se for parente da gente, ele tem que ajudar a
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mana, pelo menos fazendo um rogado para ela, plantando, deixando ai
para as criangcas comerem, né? Nao pode fazer assim. E os Tuxaua... E...
Os Tuxaua entenderam o que a gente quis dizer e ajudaram muita gente
nesse lado ai, né? Mas aqui, em Manaus, é dificil. AqQui em Manaus,
mais &, é.. E ruim. Mas fico chateada em Manaus, e a gente
conscientiza as mulheres para irem correr atras, né? Eu tenho muita... E
agora as meninas que trazem de |4 da aldeia, que vém, né? As pessoas
vao la buscar as meninas, trazem pra ca, dizem que vao dar roupa, vao
dar é... E comida, vao botar as meninas para estudar... Chega aqui, ndo
acontece isso. Ainda continua acontecendo muito isso. Foi ano passado,
chegou uma denuncia aqui que tinha uma Sateré la pra... Pra zona leste,
ali, sofrendo maus tratos, carcere privado. La vai AMISM se meter no
meio. Agora, como? Eu, sem passagem, sem nada, mas eu tive que
correr atras e fui junto com a SEMED, né? Das meninas que eu conhego
la. Quando a gente ja tem um conhecimento, também ajuda, agora,
quando a gente nao tem, o negdcio fica... Vai mais devagar. No caso das
mogas, né? Das meninas que vém do trafico de meninas, agora, que a
gente tem muita palestra. E isso realmente acontece. No nosso povo
Sateré-Mawé, tem bastante. Vém muitas meninas enganadas da nossa
aldeia, muitas mesmo. Muitas eu ja vi. Ano passado, eu fui pra Maués,
eu vim num barco, vinham muitas meninazinhas. Elas ndo me
conheciam, nem eu conhecia elas, mas o parente vocé conhece, o
parente vocé reconhece logo pelo... Pela fisionomia, sabe que é 14, 15
anos, uma de 12. “Pra onde vocés vao?”. “Ah, vamos com a mulher ali,
td, vamos com a senhora ali, que ela disse que vai arranjar emprego
para nés”. Entao, por isso que eu sei que realmente vem, porque eu ja vi.
Entdo, veio até nds essa denuncia dessa moga ai, que ela estava em
carcere privado. Ai, fomos atras. Eu disse: “Juce, eu ndo vou, mas tu
vais la. Vai 14, vé como é o caso dessa menina, assim, assim, assim”. Ai
foi, vai pedir ajuda da Gldria. Gloria € do conselho municipal do direito da
mulher. Vamos pedir a ajuda da Gléria porque ela sabe como ajudar a
gente nessa situagdo. Gldria veio: “Regina, é tutelar, é isso, é assim,
assim, assim... Vocés vao la que”... E fomos la. Conseguimos tirar ela de
Ia. Ela era, é... Proibida de falar a lingua, ela s¢ falava a lingua indigena,
ndo falava portugués, era bem pouquinho. Entdo, ela ficava presa ali
dentro de casa. Ela ndo podia nem olhar na porta, que era para as
pessoas nao verem ela, né? Ou, sei 4, pra ela ndo se comunicar com as
outras pessoas. SO0 que o0s vizinhos ouviram os gritos que, ai, as
pessoas ralhavam com ela, brigavam com ela, né? Ai, foi que chegou
até nds. Um 14, ela era até amigo, ai ela disse: “Ai, mana, eu quero ir
embora porque aqui ele briga, ele faz assim em minha mao quando eu
vou comer”. Beliscava, né? “E ele ndo quer que eu fale minha lingua”.
Ela disse ai: “Me leva”. “Ta, vamos embora”. O tutelar disse: “Ah, aqui tu
ndo vais ficar mesmo nao”, né? Pegou, o tutelar pegou e trouxe sob a
protecdo. “Vamos 13", e eu digo: “Nao, ela vai ficar aqui com a gente”.
“Nao, porque tem que ter a protecdo néo sei de qué”. Eu digo: “Néo, ela
vai ficar aqui. N6s nos responsabilizamos por ela”. Ai ficou aqui,
assumimos todas as responsabilidades, fomos para a delegacia, fizemos
a denuncia 4 e levamos ela de volta, né? Entramos com a FUNAI. Acho
que foi o Unico caso em que até agora a FUNAI nos ajudou, foi esse
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também, né? Eu disse: “Olha, eu quero uma passagem para levar essa
mocga assim, assim para a aldeia dela, para os pais dela que eram”...né?
A situagéo dela aqui ndo estava facil, ndo (Regina, entrevista pessoal).

Mais de uma década apos a criacdo da Lei Maria da Penha (Lei
11.340/2006), que visa a inibir e punir atos de violéncia doméstica e familiar
contra as mulheres, cresceram as discussbes e o0s desafios para a sua
implementagéo, sobretudo, no contexto das mulheres indigenas (Castilho, 2008).
Um dos principais desafios diz respeito aos limites de tradugao intercultural da lei
em relacdo a diversidade social brasileira, inviabilizando a construgéo real de um
direito intercultural.®*Embora as mulheres indigenas admitam que a violéncia
domeéstica as atinge dentro e fora de suas comunidades, elas questionam os
efeitos e a aplicagédo da lei, como referem Valéria Kaxuyana e Suzy Silva: “Se os
maridos e filhos terdo de responder, nas cadeias e prisdes das cidades, pelo
abuso cometido, quem ira cagar? Quem ira pescar? Quem ira ajudar na roga?”
(Kaxuyana, Silva, 2008: 43).

Se a Lei Maria da Penha tem vindo ao encontro das necessidades das
mulheres indigenas, ela ndo tem se mostrado preventiva as urgéncias que uma
acao de violéncia exige. Nesse sentido, Baku construiu sua propria “Lei Maria da
Penha”, como ela chama a pequena cela onde, com o tempo, o espaco da

puni¢ao foi criado dentro da propria dindmica da comunidade.

Porque aqui eles bebiam muito. Ai, eu disse: “Vou fundar essa cadeia
ai”... Quando eles estdo muito brabos, ai tem Maria da Penha aqui
[inaudivel], ai, prendem eles aqui até passar a raiva ou até passar a
cachaga e vai fazer mutirdo pra comunidade. Ai, quando fundamos, eles
pensavam que era brincadeira, né? O primeiro que foi querer fazer ficou
preso. Um dia e meio, né? Ai, depois outro, a mesma coisa. Tinha um
que estava brincando: “Nao, ndo me prendem, ndo, nao vao me prender”.
Hum... Bebeu la pro Iranduba ai, a mulher dele ligou, né? Botou o
telefone. Eu disse: “Abu, vocé esta bébado, né”? Ele disse: “N&o, nao sei
0 qué”. Ta bom... Olha, a lei, quando chegou pra um, chegou pra todos.
Ai, quando ele chegou, a mulher dele prendeu ele, ai me deu a chave e
ficou, ficou, ficou... Eu viajei ainda com a chave, e ele ficou ai, preso.
Hum... Desde la, nunca mais, nenhum até agora. Entédo, aqui ndo existe.
Somos iguais, o direito que ele tem, eu também tenho, né? Nunca mais...

® Para uma analise, a partir dos dados da FUNAI concernentes a Lei Maria da Penha, que aponta
os limites do Estado brasileiro em relacdo a construgdo de um direito intercultural, ver Fonseca
(2015: 95). Ver também Segato (2006, 2014).
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Entdo, eu acho que, pra nés, aqui na nossa comunidade, néo existe isso
de ser mais do que o outro, de ndo conversar pra se entender. A gente
tem que conversar, tem que ter um diadlogo (Baku, entrevista pessoal).

A forma como essas mulheres se apropriam ndo s6 da sua tradicdo, mas
também das regras do espaco social atual e fazem delas um uso proprio
demonstra conhecimento da lei oficial, ao mesmo tempo em que nao fazem uso
formal dessa lei. Elas desenvolvem um direito proprio, imediato, como exige o
risco da violéncia. Além de servir para as demandas das mulheres da comunidade,
a cela ja serviu também para dar conta de casos de violéncia doméstica de casos
externos a comunidade Sahu-Apé€, onde a cela esta situada. Baku relatou que,
certa vez, uma vizinha karaiwa (n&o-indigena), sob as ameagas do marido
violento (também karaiwa), preferiu pedir a sua ajuda em vez de ligar para a
policia. O marido violento correu atras da esposa, e ela, por sua vez, correu atras
de Baku. Baku ndo negou ajuda e, juntamente com outras mulheres da aldeia,
prendeu o agressor; o assunto foi resolvido entre elas sem a intervencédo da
policia.

A cela, contudo, ndo € sustentada como um icone de coer¢cdo. Quando a
pequena cela ndo esta sendo usada como cadeia, ela funciona como um
galinheiro. Na iminéncia de uma necessidade, as galinhas sdo espantadas para
dar lugar ao uso primeiro para o qual a cela foi construida. Com tais intervengoes,
essas mulheres pdem em causa o mito da fragilidade da mulher, criado pelo
patriarcado ocidentalizado. De igual modo, com suas praticas, as artesas
indigenas questionam o mito da delicadeza, que passou a atribuir o artesanato a
uma feminilidade, ou melhor, o préprio conceito de delicadeza é posto em questao.
Quando Regina, por exemplo, domina com esmero uma furadeira, sem usar
nenhum tipo de protecdo, para beneficiar as superficies e tamanhos variados de
sementes, ndo ha ali nenhum gesto romantico do que seria um suposto
artesanato feminino. Se ha alguma delicadeza na pratica de Regina, certamente
esta na precisdo que desenvolveu para moldar suas pecas € no conhecimento

das materialidades das sementes que manuseia.
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3. Luta ética como forma de afirmacgao

3.1 “A semente € vida e, como ela é vida, ela protege 0 nosso corpo”

Figura 22: fotograma do filme Lutas artesanais

O que Regina mostra, ao apresentar as sementes dos seus colares, ndo &

uma racionalidade meramente técnica.

A semente é vida e, como ela é vida, ela protege o nosso corpo. Ai,
conforme a continha vai quebrando, conforme um anel teu quebra, a
gente diz que é o... Ja esta carregado, né? O mau olhado foi tdo grande
em ti que o anel estourou ou caiu uma bolinha do colar. Ele fica... Vocé
pega o colar bem cheio, com o tempo, ai, se vocé for muito... Sabe... E...
Como é que se fala? Popular. Ele quebra, quebra, quebra até ficar bem
mesmo s6 o fio, s6 o fio. Toda semente tem um significado, um porqué e
tudo mais, mas o0 nosso mesmo €, € esse aqui 6, € esse aqui, € o
chumburana, esse maior; esse pequeno aqui é o puca, né? Ja esse aqui
é, é, esse aqui é o morototd, s6 que ele tem mais na reserva do Uai-Uai,
esses aqui, na nossa tem, mas € pouco, mas as reservas do Uai-Uai, ele
tem mais. Entdo, a gente usa...O tucuma, o tucuma, a gente usa ele
tanto como medalha para o colar, como para o anel, né? Quer ver?
Tinha um anel pronto aqui. A gente usa o tucuma, né? E o arrid-hap. O
arria-hap é esse olho. Dizem que serve para mau olhado também, né?
Ele... Ele ajuda na prote¢do do corpo. O espinho de quandu também.
Sabe o que é quandu, né? Nao? E o porco-espinho, solta aqueles
espinhos? Pois é, o espinho dele, a gente trabalha com ele também,
bastante, e serve também para a protecdo do corpo, né? Serve
também... Disse, diz o cacique que serve pra asma, pra prote¢édo do

185



Capitulo 6

corpo, né? Pra varias doengas, ele serve. Entdo, a gente usa todas
essas sementes, mas elas também tém a sua vantagem. Entéo, entéo, é
assim, a tento vermelho e preto também. Ela, ela... Ela também a gente
usa mais como protegcdo, né? Essas sementes aqui. Usa-se pra...
Medicinal, que ela é medicinal também, né? Pra doenca, e usa para
enfeitar também. O cha dela serve para hemorragia, é... Isso aqui é
muito bom, entdo, para isso que a gente usa ela. Entdo, o nosso carro-
chefe é esse aqui: o puca, o chumburana e o muru-muru (Regina,
entrevista pessoal).

Que poder é esse que a artesa amerindia tem de saber usar as sementes
para curar, enfeitar e proteger o corpo? O envolvimento corporal com o qual
Regina exerce a sua pratica constitui uma forma de agir e de fazer diferenga no
mundo, onde os corpos da artesa e da semente se tocam e se transformam
mutuamente, expressando um conhecimento incorporado. E € precisamente essa
corporalidade que importa para uma leitura mais densa dos processos de
afirmacéo ética que esta secao se propde a discutir.

O termo “ética” & usado neste trabalho, no ambito de tipologias da agao
social de Weber (2002), como uma agao racional com relagdo a um valor, ou seja,
quando a agente social orienta suas agdes a partir de valores. No caso aqui em
questao, os valores sao vistos ndo como uma esséncia, mas como uma pratica
afirmativa. Cabe lembrar que o termo “afirmar” vem do latim affirmare e significa
“‘por firme” e “afirmar-se” designa “passar a ser reconhecido pelo seu valor”
(DLPC, 2001: 108).

Quando Espinosa levanta o enunciado “nao se sabe o que pode o corpo”,
ele o questiona dentro de uma dimensao ética. Alias, é para o corpo que Espinosa
se volta para elaborar a sua Etica quando pergunta, em relagdo ao corpo, em que
medida algo pode ser bom. Com orientagao epicurista, o fildsofo defende que algo
€ bom se tem a capacidade de intensificar a poténcia de agir do corpo a partir de
suas afecgdes. A capacidade do corpo de afetar-se de modo a experimentar a
sua maxima intensidade constitui um corpo vivo. Inversamente, diz Espinosa, um
corpo sem vida, antes de transformar-se num cadaver, € um corpo incapaz de ser
afetado. Tal é a importancia da materialidade corporal para Espinosa, que o
filbsofo a concebe como uma forgca motriz do pensamento, afirmando: “ndo ha
afeccdo do corpo da qual ndo possamos formar algum conceito claro e distinto”
(Espinosa, 2016: 371).
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E essa ideia de corpo como produtor de conhecimento que importa
recuperar para este trabalho e que é largamente desenvolvida pelos estudos
feministas quando perguntam, a partir de distintas realidades: de que corpo
falam? Tal corpo é capaz de falar ou ndo? O que ele fala? Como ele fala?
Perguntas, alias, que necessitaram ser refeitas inUmeras vezes e de varias
maneiras para se chegar aos corpos das mulheres indigenas. Porém, antes de
discutir como as estudiosas dos feminismos se referem ao corpo, cabem algumas
breves consideragdes etimologicas e historicas sobre o termo.

A filésofa Michela Marzano (2007) lembra-nos de que o termo “corpo”
vem da palavra latina corpus, cujo radical indo-europeu € kar (fazer, criar,
fabricar), que, por sua vez, vem do radical sanscrito karp (beleza). Tal etimologia
convoca a experiéncia do corpo para uma relagao simultaneamente instrumental
e estética. Essa dupla dimensédo logo se converte em muitas, compondo a
polissemia que informa o termo no decorrer da histéria. A tradicdo metafisica
dualista platdnica, posteriormente retomada por Descartes, considerava o corpo
como a prisdo da alma, o lugar das paixdes, das enfermidades, dos sentidos
enganadores, sendo um obstaculo para a obtengcdo de conhecimento; o corpo
necessitaria ser purificado para que o mito da alma pudesse manifestar-se (idem).
Caso contrario, a topologia do corpo so teria algo a acrescentar ao conhecimento
se fosse dissecado. A transicdo do corpo cartesiano, como uma maquina
composta por um agregado de dérgdos que aprisiona a alma, para um corpo
prisioneiro ou, nos termos de Foucault (ainda ele), para um “corpo assujeitado”, é
herdeira de uma longa tradicdo de adestramento em regimes de utilidades. Ao
mesmo tempo que na espessura do corpo habitam muitas narrativas, ela prépria
constitui o lugar indissociavel do habito, no sentido etimolégico do termo

(vestimenta, morada, modo):

Meu corpo, topia implacavel. E se, por sorte, eu vivesse como ele em
uma espécie de familiaridade gasta, como se com uma sombra, ou com
as coisas de todos os dias que no fim das contas nao enxergo mais e
que a vida embagou; como as chaminés, os tetos que, todas as tardes,
se ondulam diante de minha janela? No entanto, todas as manhas, a
mesma presenga, a mesma ferida; desenha-se aos meus olhos a
inevitavel imagem imposta pelo espelho (Foucault, 2013: 7).
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Para Foucault, o corpo constitui a principal espacialidade de referéncia: é
em relagdo ao corpo que existe uma esquerda e uma direita, um atras e um na
frente, um proximo e um distante, marcando o “ponto zero do mundo” (2013: 14).
Uma espacialidade irredutivel, sendo, ao mesmo tempo, o lugar do castigo, da
coercado, da exortacdo da verdade, mas também se constitui como o autor
principal das heterotopias, uma vez que utopia, para Foucault (ibidem), € um lugar
sem corpo, e heterotopia sugere um lugar outro com corpo. Se o corpo € o autor
principal da heterotopia, € porque ele também é o lugar do paradoxo,
movimentando-se em complexas relagdes de poder — o corpo é tomado pela
pessoa que acabou de seduzir (Foucault, 2013). Esse mesmo corpo que é tao
visivel, analisado, disciplinado, seduzivel, castigado, torna-se, a um sé tempo,
invisivel, concretizando as atrocidades e as sutilezas do poder.

Nao é a toa que expressdes de corpos desobedientes sdo vistas como
modelos de inadequacdo ou invisibilisadas. Uma inivisibilidade constituida nao
como esquecimento, mas como uma antiga técnica de isolamento — isolar da
esfera da possibilidade e da imaginagéo o corpo transfigurado enquanto instancia
principal da contestacdo e da diferenca. E por isso que, para Foucault (20086), o
castigo ndo trata somente de punir um crime, uma insanidade, uma sexualidade,
mas, sobretudo, de inibir a repeticdo da desobediéncia de um corpo considerado
inutil. E nesse sentido de inutilidade do corpo que Agamben (2012) vai ancorar-se
para desenvolver o seu conceito de “impoténcia”, a poténcia do ndo, da recusa —
uma resisténcia pela recusa, recuperando Bartleby, o escrivdo, de Melville; ou
ainda, a nogao de poema como um ‘“inutensilio”, tal como propde Manoel de
Barros. Essa “poténcia do ndo” e a “inutensilidade” atuam como um dissenso para
a constatagédo que serve ao desenvolvimento do capitalismo: “o corpo ja ndo tem
que ser marcado, deve ser direcionado; seu tempo deve ser medido ou
plenamente utilizado, suas forgas devem ser continuamente aplicadas ao trabalho”
(Foucault, 2003: 469).

Mais uma vez: de que corpo falam? Para os estudos feministas, a
questdao do corpo sempre foi pulsante: “o corpo, enquanto signo, constructo,
representacdo e foco potencial de resisténcia, constitui uma questdo central no

pensamento feminista” (Macedo, Amaral, 2005: 25), pois marca o lugar da fala na
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sua dimensdao mais imediata — o conceito de corpo como uma politica de
localizagdo, no sentido proposto originalmente pela poeta Adrienne Rich:
‘comegar, assim, ndo por um continente ou por uma casa, mas pela geografia
mais préxima — o corpo” (2002: 17). Em “A sogra de Rute ou intersexualidades”,
Maria Irene Ramalho (2001) mostra-nos como a identidade se inscreve na politica

do corpo sexual, constituindo uma identidade sexual-

Como qualquer identidade, a identidade sexual é plural, relacional e
historicamente situada, sujeita as oscila¢cdes da ciéncia e da politica, da
cultura e da arte, e até da moda, e tanto mais se oferece protagonista do
espetaculo na moderna sociedade global quanto mais premente se pde
a questao do poder, e quanto mais necessaria se torna a luta contra a
desigualdade e a opresséo (Ramalho, 2001: 528).

Nesse combate corpo a corpo contra a desigualdade e a opressao,
feministas da América latina, como Yuderkys Espinosa (2009), Lorena Cabnal
(2010), Sylvia Marcos (2010), Julieta Paredes (2010) e Dorotea Grijalva (2014),
veem o corpo como territério politico multiplamente marcado, inclusive, pelo

colonialismo:

En nuestros cuerpos habitan multiples identidades: trabajadoras,
indigenas, afrodescendientes, mestizas, lesbianas, pobres, pobladoras,
inmigrantes... Todas nos contienen, todas nos oprimen. Lo que nos
aglutina no es una identidad, sino un cuerpo politico, una memoria de
agravios. La subordinacién comun ha sido marcada en nuestros cuerpos,
esa marca imborrable nos constrifie a un lugar especifico de la vida
social. No somos mujeres por eleccién, mujeres el nombre de un cuerpo
ultrajado, forjado bajo el fuego. Mujeres el lugar especifico al que nos ha
condenado el patriarcado y todos los otros sistemas de opresion.
Nuestra politica feminista no es, entonces, reivindicativa, ni de
reconocimiento. Trabajamos cotidianamente para enfrentar las cadenas
internas y externas que nos mantienen en aquellos lugares dispuestos
para nosotras por el entramado de poder. Estamos en el proceso de
sanarnos de todo el patriarcado y las razones binarias, esencialistas y
hegemodnicas que llevamos dentro. Partimos de nuestros cuerpos que
son nuestros territorios politicos para implicarnos en procesos de
descolonizacién y advertimos que la colonizacion no solo tiene que ver
con la presencia del invasor en las tierras del Abya Yala, sino con la
internalizaciéon del amo y sus logicas de comprension del mundo
(Feministas Autdnomas, 2014: 413-414).
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Com muitas possibilidades atribuidas a um mesmo corpo, seria ele uma
unidade ou muitos? Annemarie Mol (2002), com a sua nog¢ao de corpo multiplo,
defende que o corpo ndo é fragmentado, embora seja diferentemente percebido e
definido. Ou seja, o fato de distintos dominios de saber atribuirem acepgdes
diferentes para um mesmo corpo ndo o transforma em muitos, sendo o corpo
multiplo em significado, mas n&o em significante.

A partir da leitura que Butler faz da ética da alteridade de Levinas, a
fildsofa aponta que “seria preciso escutar o rosto a medida que ele fala em uma
outra forma de linguagem para entender a precariedade da vida que esta em jogo”
(Butler, 2011: 32). Essa outra forma de linguagem, que o rosto manifesta,
apresenta os limites do conhecimento e dos sentidos. E exatamente esse ponto
limiar que Butler afirma ser propulsor para a critica atravessar as suas proprias
fronteiras e refazer-se, ou seja, € na relagdo com o rosto da outridade, e ndo num
reflexo narcisico, que a critica pode aprofundar-se. Sem negar a materialidade do
corpo, mas também reconhecendo as afetagcdes de um corpo decorrente da
elaboracgao cultural de significados, Butler elabora a sua nogédo de materializagdo
como forma de explicar como o corpo se constitui dentro de uma matriz cultural,
atuando de forma a dobrar o préprio corpo. A materializagdo do corpo da mulher
indigena ndo nega a materialidade do corpo, mas também ndo concebe essa
materialidade como um corpo puro, uma vez que a materialidade do corpo nao
esta alheia a formacgdes discursivas.

A proposta de materializagdo de Butler (2015a) € util para reconfigurar a
persuasdo do corpo da india inventado pela racionalidade moderna dentro de
uma matriz cultural patriarcal e colonial. A partir disso, é possivel perceber como
a indianidade foi corporalmente materializada por trés razdes. Primeiro, por uma
vertente patriarcal, que converte o corpo da mulher num corpo fragil e servil. Em
segundo lugar, por uma vertente colonial, que fantasia o corpo da india de acordo
com os seus modelos de subordinagdo, ignorando os movimentos e as
racionalizagbes proprias desses corpos. E, em terceiro lugar, por uma vertente
capitalista, que transformou o corpo da mulher artesd num signo de pobreza. A
india do Estado nacional esta condicionada a duas possibilidades: ou esta dentro

de uma area indigena circunscrita ou esta convertida em pobre nas periferias das
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cidades. A india empobrecida — e isto ndo precisava ser um pleonasmo — vé-se
obrigada a organizar-se nos moldes de uma associagado para poder reivindicar
seus direitos na cidade.

Questionar a identidade indigena é questionar a priori seu corpo. E para
0 corpo idealizado da india que incide toda uma série de avaliacbes para
sustentar o imaginario exético colonial, que procura tornar real a sua ficgdo de
india. Quando se discute se uma mulher é indigena ou n&o, a primeira coisa a
ser examinada é o corpo dessa mulher. A busca pela “cara de india” fez Samela,
uma jovem artesa sateré-mawe, filha de india com branco, afastar-se para n&o
aparecer nas fotos dos turistas. Sdmela, que tem a pele e os cabelos mais claros
do que os de suas irmas, relatou que desde crianga vé que os turistas evitam a
sua presenca nas fotos; com o tempo, ela mesma passou a afastar-se dos
momentos da fotografia para evitar o constrangimento.

A quem incomoda as ditas contradicbes materializadas no corpo € na
pratica da mulher indigena? Que corpos persegue a fantasia colonial? Para as
artesas da AMARN e da AMISM, nao ha problema nenhum em fazer um colar de
puca e usar um anel de ago. As praticas sociais das artesas indigenas dao-se a
partir de uma relagao diacrénica e heterotépica, onde a irreprodutibilidade técnica
das sementes e das maos artesés se mistura com as migangas plasticas; onde o
fio de beta (tucum) se enlaga com a argola de estanho; onde a forma ancestral
de fiar a fibra de tucum se combina com a moda corrente.®® O transito entre
essas varias linguagens revela o modo como as artesas vivem seus conflitos, as
situagbes de antagonismo, materializando-os na confecgdo do artesanato. Ao

mesmo tempo em que uma identidade artesa se erige e ganha consisténcia.

0 uso de migangas por amerindias ndo é um fenémeno recente. Thekla Hartmann lembra-nos
da heranga do uso desses objetos: “micangas coloridas de vidro s&o de origem europeia e ja
faziam parte dos brindes que espanhodis e portugueses traziam para conquistar os povos
indigenas. Desde 1492, as migangas percorreram rapidamente as rotas do comércio intertribal,
em particular na area ao norte do rio Amazonas. Incorporadas aos itens de ornamentagdo do
corpo, favoreceram uma estética nova que encontra sua mais alta expressdo nas tangas ou
aventaizinhos das mulheres, nelas substituindo a matéria-prima tradicional: sementes e pequenos
caramujos. Sao utilizadas por muitos indigenas para a confec¢do de colares, bandoleiras,
pulseiras e bolsas, tanto de uso tradicional quanto para o comércio” (Hartmann, 2002: 95).
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3.1 “Experimenta pra ca, experimenta pra ali, essa linha ndo é boa, pega a outra

e vai...”

As mulheres indigenas que se deslocaram, ou foram deslocadas, de suas
terras de origem para a cidade de Manaus experimentam um novo contexto, que
passa a exigir relagbes sociais diferenciadas e outros arranjos nas formas
organizativas de subsisténcia, como afirma dona Ana: “na cidade, so se vive com
dinheiro”. A constatacdo de dona Ana, aparentemente O&bvia, revela um
estranhamento com o sistema econ6mico da cidade, que gera profundas
interferéncias no modo de vida indigena (maneira de se alimentar, de se deslocar,
de morar, etc.). Nao se trata de outra maneira de fazer a mesma coisa, mas de
encontrar dificuldades para garantir as necessidades basicas. Dona Benedita
lembra como estranhou a forma de se deslocar na cidade: “quando eu cheguei
aqui, ndo sabia nem pegar O6nibus”’. Essas transformacbdes também estéo

presentes na maneira de fazer o artesanato.

Experimenta pra ca, experimenta pra ali, essa linha ndo € boa, pega a
outra e vai, e vocé vai acompanhando também o mercado, né? Tem que
acompanhar pra poder vocé ter uma boa aceitagdo, uma boa venda.
Vocé tem que ver o gosto das pessoas, como € que eles querem, como
é que eles... Acompanhando a moda, ndo é assim que fala? [risos] E a
modal! [risos] (Regina, entrevista pessoal).

Com as suas méos, Regina diz como € ser artesa indigena na cidade.
Conjugando uma estratégia de venda que se faz a partir da observagao do gosto
das pessoas, a referida artesd mantém viva uma pratica que néo ficou imune a
um processo histérico de influéncias. Ainda mais quando se depende da venda
desse produto para sobreviver. Os objetos trocam de forma e de uso. O cesto de
tucum, que antes carregava bananas, continua sendo de tucum, mas agora em
forma de chaveiro para caber na mala do turista.

Entretanto, isso ndo significa abandonar o seu préprio gosto. A diferenca
entre o artesanato de origem e o artesanato com alteragbes é clara, como fala
Regina, apontando para as sementes da sua aldeia: “mas o nosso mesmo &, é
esse aqui 0, é esse aqui, € o chumburana, esse maior; esse pequeno aqui € o

puca, né?” (entrevista pessoal). As artesds ndo deixam de fazer os colares que
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marcam o seu povo. Numa cultura onde a roupa diz pouco, é, sobretudo, com
colares e com outros ornamentos que elas se identificam. E assim, preservando
com transformacgdes, que o artesanato indigena se mantém vivo.

Essa irreprodutibilidade técnica caracteriza o artesanato indigena, como
faz ressaltar Jucenilda: “Sao pecgas unicas. Vocé nao vai ver o mesmo modelo
varias vezes, sempre € um modelo sO, né?”. Até mesmo os artesanatos que
lembram uma tradigdo mais antiga sdo unicos, pois uma semente é como uma
impressao digital, ndo se repete, assim como o trangado que a envolve. Trata-se
de uma combinagédo singular que assume uma forma inédita mesmo evocando as
herangas tracionais mais remotas. Assim, o artesanato constitui uma
materializacdo da variedade infinita de que fala Maria Irene Ramalho (2016). Ja
que ndo ha exemplos de diferencas sem hierarquia, que a diferenca seja, ao
menos, infinita. Diverso e incomensuravel também é o modo de relacionar com o
artesanato. Quando Baku conta a historia do colar que mantém no seu pescogo
ha mais de 40 anos, ela refere a materialidade do colar como testemunho de sua

propria historia.

%
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Figura 23: fotograma do filme Lutas artesanais

Um colar que se converteu em amuleto e que representa a sua atual

funcdo — tuxaua. Ao toca-lo, a histéria é narrada:
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Este colar aqui no ano de... Ndo sei nem que ano, nés fomos numa
assembleia em Maués, eu, ela [Zenilda], ai 14, dentro, |a no monte Orebe,
o Tuxaua botou em nés duas, e ele disse: [fala em sateré-mawé] “Ta
aqui esse colar para vocés, vocés vao subir muito alto, entdo, vocés
tenham muito cuidado com esse colar”. Botou no meu pescogo e no dela.
O dela, ela perdeu na hora que ela foi tomar banho de tarde, ela perdeu
na praia, mas o meu esta aqui, né? (Baku, entrevista pessoal).

Baku associa a morte prematura de sua irma Zenilda a perda do colar.
Logo em seguida, comegou a explicar, um a um, os poderes dos artesanatos que
trouxera em seu corpo: “Esse € o colar para as doencgas. Esse colar é protecao...
Aqui tem, 6: caramuri significa o tuxaua, né? Pena, protegao contra doencga. Entéo,

eu uso... Pra mim, sem esses daqui...”, completa dizendo “ndo” com a cabeca.
Quando a questiono sobre as pinturas, explica-me com um exemplo: “Vocés,
quando vao para uma festa, ndo se embelezam, né? Entdo, nés também. E nossa
beleza e protegcao também”.

O que pode esse artesanato que se da a ver, a tocar, a usar? Ao mesmo
tempo em que ele € um conteudo, com seus poderes, também é uma forma, com
sua variedade. Para Alfred Gell (2001), os objetos atuam como corpos a partir de
uma agéncia secundaria, porque materializam as inten¢des de quem os produziu
e, portanto, ndo sdo desinteressados na hora de marcar a sua existéncia. As
mulheres indigenas produzem efeito no mundo mediante a materializacdo de
seus artesanatos. Suas presengas multiplicam-se, ganham outros corpos e viajam,
quase tanto como o proprio imaginario do que se supde ser uma amerindia.
Quando perguntei a Regina como era trabalhar com artesanato, ela respondeu

com uma historia reveladora da agéncia de suas pegas:

Eu gosto. Como eu te falei, o artesanato atrai a pessoa, ele tem uma
chama que ele atrai, mesmo que vocé ndo goste, mas chega numa hora,
se vocé passar muito perto dele e olhar muito pra ele, ele lhe atrai. Eu
sei porque eu ja vi muitas experiéncias assim. Uma vez, uma certa
mulher disse assim: “olha o artesanato, tdo bonito! Vamos la ver”. Ai a
amiga dela disse “vixi, eu nem gosto dessas coisas”. A outra, entéo,
disse “vamos ali, no lanche, que depois eu vou la ver porque eu gosto”.
Ai, ela disse “nao, deixa pra 1a”. Ai, ela ficou la do canto olhando,
tomando o suco dela 1a, ndo demorou e ela passou de novo. Quando ela
passou de novo, ela parou pra olhar, essa dita mulher, nés estavamos s6
marcando ela, eu e minha mae, ai, nesse dia, nés estavamos 13, ai, ela
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olhou e disse assim: “eu ndo gosto de artesanato, mas esse aqui ta tao
lindo! Eu vou levar”. Ai, ela comprou uma pulseira e um anel e foi
embora. Passou-se, passou-se, passou-se, era uma semana de
conferéncia em que estavamos nés 13, ai, no final, ela disse assim: “mas
td muito bonito esse colar, eu vou levar”. “Mas vocé nao falou que nao
gostava?” Ai, ela disse: “Eu ndo gostava, mas estou vendo que ele ta
bonito”. Ai, a mamae disse assim: “A senhora sabia que a semente tem
poder? Sé porque a senhora disse que nao gostava, pois ela lhe atraiu”.
Eu acredito que sim, porque ela disse que n&o gostava. Entao, € por isso
que eu digo que ela tem poder (Regina, entrevista pessoal).

A questado do feitico, tdo presente nos relatos das artesds da AMISM,
emerge como uma estrutura de causalidade e de significados atribuida ao corpo
das sementes como uma expressao dos poderes da natureza. A feiticaria é
partilhada no quadro social do médio Amazonas, como descreveu Uggé durante

sua investigacao na regido na década de 1950:

Feitico € o grande perigo e medo dos Maué. Nos mitos e lendas, as
narragbes sdo carregadas de agdes maléficas, mortes e tudo o que
produz doencgas e males nos seres viventes. O feiticeiro € o homem ou
mulher que conscientemente ou inconscientemente é causa de males
materiais, doengcas ou mortes procuradas através de maleficios e
sortilégios para pessoas e coisas. O espirito (alma) do feiticeiro durante
0 sono pode sair do corpo e exercer poderes sobre os seres viventes ou
coisas por intermédio de espiritos superiores. Quando alguém vem
culpado de ser feiticeiro, € considerado mandante ou até autor de
doencas e mortes, a vida dele corre perigo de vinganca por parte dos
parentes da pessoa enfeiticada por ele. As vezes doencas psiquicas ou
emotivas levam o indio ao desespero, a doidice e até ao suicidio porque
ele acha que seja feitigo. O que mais nos deixa surpreso, depois de
varios anos de convivéncia com a cultura Sateré-Maué, é a inalteravel
sensibilidade acolhedora e o equilibrio de vida com a natureza que os
indios tém. Ao mesmo tempo o enigma da presenca do mal e medo sutil
e onipresente de alguém (espirito ou pessoa) ou algo que possa destruir
este equilibrio da vida pessoal e da natureza, refletem-se no olhar do
indio. Ele esta a procura de uma resposta mais convincente a pergunta
de todos os povos: o porqué do mal (Uggé, 1993: 14-15).

Uma vez, no campo, a Petrobras fez uma encomenda a AMARN de mil
chaveiros para distribuir aos convidados da empresa durante um evento. As
artesas teriam duas semanas para entregar a encomenda. Se todas as artesas
conseguissem fazer um chaveiro por dia, no fim de 15 dias, somar-se-iam 675

pecas. Quando fiquei sabendo da encomenda, pensei que haveria alteracdes na
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agenda da associagdo para dar conta do pedido. Mas n&o foi isso o que
aconteceu. A rotina da associagdo permaneceu a mesma, reuniam-se em wayuri
(mutirdo) de maneira intermitente. Ao longo desse processo, Benedita ensinou-
me 0S meus primeiros pontos para iniciar a feitura de um chaveiro-jabuti. Fiquei
trés dias ao lado de Benedita para aprender a fazer apenas a cabeca do jabuti.
Depois, fiquei mais uma semana para conclui-lo. No decorrer desse tempo, pude
observar Benedita fazer alguns jabutis, mas havia um, em especial, que ela
estava fazendo de acordo com um grafismo que ela trouxera desenhado numa
folna de caderno. Quando vi Benedita desfazendo o chaveiro quase pronto
porque o grafismo ndo havia saido como estava no desenho, falei com pressa:
“Esta bonito, esta original, vocé fez um jabuti diferente”. Ela ndo me respondeu e,
em menos de 20 segundos, desfez o trabalho de uma tarde inteira. Ndo sei até
que ponto aquele ato seria diferente caso eu ndo estivesse ali. Nao sei a quem
ela respondia. SO sei que, a partir desse momento, comecei a reparar que as
prioridades eram outras. O que acontecia ali ndo era apenas a feitura de
chaveiros para a Petrobras. Havia outra respiragcdo que cadenciava o trabalho,
havia um esmero em fazer o chaveiro de acordo com um critério préprio; embora
tal esmero ndo aumentasse o prego do produto, havia uma constante interrupgao
para levar as criangas a escola, para fazer a comida, lavar a roupa, etc. Com isso,
ap6s duas semanas, elas amealharam uma quantidade de chaveiros que nao
correspondia a um terco do pedido, fato que levou a Petrobras a falar “vocés nao
sabem nem se organizar”. Porém, como o evento da Petrobras tinha sido adiado,
elas conseguiram mais duas semanas para concluir a encomenda, que foi
finalizada com o mesmo ritmo anteriormente referido.

Agora, distante do campo, o que mais me vem a memoria é o riso das
artesas (por isso, o documentario Lutas artesanais termina com uma cena de
riso). O artesanato ndo era feito de maneira silenciosa. O riso era frequente, e
nao havia uma concentracdo diretiva para cumprir metas. Elas trabalhavam
juntas, contavam histérias e riam muito. Nao era um riso para serem simpaticas.
Parecia que havia alguma sutileza no ar, que eu raramente conseguia alcancar,

mas acabava rindo do riso delas.
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Outro aspecto que notei durante a elaboracdo dessa encomenda foi que
um artesanato pode comecar de qualquer ponto. Vi jabuti sendo feito a partir das
mais variadas partes: do rabo, da barriga, da pata, do casco, da cabega. Por
mais que todas estivessem produzindo o mesmo produto, numa quantidade
acima da média daquela que costumavam produzir, tal trabalho estava muito
longe de aproximar-se de uma linha de montagem. Os grafismos no dorso do
jabuti eram diferentes, e seus tamanhos ndo eram iguais.

Também pude notar que as artesas, quando falavam em tukano, diziam a
palavra “artesanato” em portugués. Perguntei a Mazarelo se existia o termo
“artesanato” em tukano, e ela disse que n&o havia. Também perguntei a Benedita
se havia tal termo em desana, e ela me respondeu que ndo. Entdo, questionei
onde elas ouviram pela primeira vez a palavra “artesanato”, e elas ndo souberam
responder. Disseram que sempre usaram o termo “artesanato” em portugués. Fiz
0 mesmo questionamento em relagdo a palavra “artefato” e obtive as mesmas
respostas, com a diferenca de que elas ndo usam “artefato” para se referirem aos
seus produtos. Para essas mulheres, ndo ha, em suas linguas maternas, um
termo geral para designar as suas produgdes manuais. O que ha é ama piika
séyari beto (anel), maha poari be to (cocar), basé karo daa (bracelete), entre
outros. Muito provavelmente, o termo “artesanato” fora inserido no contexto
amazoénico a partir das missdes jesuitas, no periodo colonial, e reafirmado
durante as missdes salesianas, no periodo republicano, como foi discutido no
capitulo 4. Isso nédo quer dizer que a técnica de sua pratica tenha sido importada
juntamente com o nome que veio a batiza-la. Embora haja uma nitida influéncia
salesiana nos formatos e dimensdes de seus atuais objetos, hd também uma
tecnologia propria. Ana, com 76 anos, uma das fundadoras da AMARN, relatou, a
partir da histéria de sua avd, como comegou o trabalho com a tecelagem no Alto

Rio Negro:

Como chama, o portugués, de Portugal, né? Eles viajavam |4 pra nossa
terra, né? Ai pegaram minha vo6 velha e levaram, né? Pra América, para
os Estados Unidos, Europa. Ela andou tudo isso, ela contava. Ai ela
voltou, e os padres chegaram nas nossas terras, eles tomaram, né? E
mandaram embora esses portugueses. Jodo Mateus, ele era forte
italiano, ele pegou minha vo, ele tomou desses portugueses mineiros.
Eram mineiros, eles mergulhavam, tiravam ouro, todos eles viajaram,
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viajaram aqui no Solimdes, tudinho aqui na cabeceira. Foram pra
Colémbia, desceram pra Venezuela, e ela também com eles, ai depois
que ela voltou, ai eles voltaram para o nosso povoado. Ai eles moravam
com ela. O pessoal indigena de la ndo sabia, eles ndo sabiam que eles
eram mineiros, eles estavam tirando mina naquele tempo, era 1914.
Jenniffer: Por que os portugueses pegaram a sua avo?

Ana: Pra ser mulher deles mesmo, para ser uma chefa deles, ela era a
mulher do chefe desses meninos de Portugal. Ela disse que andava em
meio a muita gente mesmo, ai ela voltou, e o padre Jodo tomou deles e
botou na escola com as freiras dele, era a minha avé. Minha vé ficou la
capinando, trabalhando. “A senhora sabe fazer outra coisa, dona
Antonia?” O nome dela era dona Antdnia. “Sei fazer rede”, ela dizia. Ai
ela ensinou pras freiras fazer varanda, fazer rede de beta [tucum], tudo
ela ensinou. Ai as freiras comecaram a trabalhar, assim que comecgou
essa vida das freiras, também.

Jenniffer: As freiras aprenderam a tecer com a sua avé?

Ana: Foi, foi minha avé quem ensinou essas coisas pra elas, foi minha
avo. Aprenderam aquelas antigas freiras que chegaram primeiro na
missdo, as missionarias. Assim foi que comecgou essa tecelagem, esse
trabalho (Ana, entrevista pessoal).

As tecnologias empregadas na produgdo de artesanato por mulheres
indigenas em Manaus sdo mestigas, diacrénicas e constantemente inventadas. A
propria palavra “artesanato” ndo existe em tukano, nem em desana, nem em
sateré-mawé. Nao existe “o artesanato”, enquanto instadncia genérica, mas ha
modos de fazer determinados objetos. Também ndo existe “a natureza”, nem “a
cultura”, mas modos de relacionar-se com a fibra de beta, com as arvores
sementeiras, com os seres que nela habitam, etc.

Mesmo no contexto urbano, as mulheres indigenas mantém uma
profunda relacdo com a colheita de sementes por meio do conhecimento da
localizacdo e do tempo das arvores sementeiras no perimetro urbano,
desenhando outra cartografia para a cidade.®® E ¢ com essa relagdo que as
artesas garantem o seu sustento, no sentido forte da palavra. Essa luta nédo esta
sob a égide da bandeira de uma revolugao dita maior, seja para mudar o regime
politico ou o sistema econdmico, embora os questione. Também nao é uma luta
para salvar a natureza. As artesds ndo sao guardids da natureza — sdo, antes,

cumplices de uma sobrevivéncia mutua:

% As sementes coletadas na cidade s&o: ingarana, inaja e tento vermelho. Elas sao coletadas
sobretudo nas matas da Universidade Federal do Amazonas (UFAM) e do Instituto de Pesquisa
do Amazonas (INPA), mas também s&o encontradas dispersas pela cidade.
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N&s, indigenas, ja temos essa cultura de nédo ter ambigéo, né? Tendo o
que comer, ja ta bom demais [risos]. E por isso que dizem que o indio é
preguicoso, mas o indio ndo é preguigoso. O indigena mantém a cultura
dele, né? Por que que a floresta esta de pé na aldeia? Por causa dessa
paciéncia do indigena. Ele s6 trabalha para aquele momento. Se ele for
pescar, ele pega o peixe s6 para aquelas horas. Se ele for cagar, ele
pega a caga s6 para aquelas horas. Enquanto tiver farinha ali no canto,
ele ndo faz mais, ndo. As outras pessoas, que nao entendem a filosofia
indigena, ficam falando mal do indigena [risos]. E eu tenho isso. Tendo
pra comer, ta bom demais (Regina, entrevista pessoal).

Tanto na AMISM quanto na AMARN, as preocupag¢des sdo imediatas: é
urgente falar as linguas indigenas, € urgente durar, € urgente comer, € urgente
morar, € urgente cuidar das criangas. Ha autores que postulam (Marquesan,
2013) que isso tudo €& uma preocupagdo secundaria dentro do movimento
indigena, pois o0 que realmente importa é garantir a terra, e, apds consegui-la, as
preocupacdes anodinas serdo todas resolvidas. Sem duvida, a importancia da
reconquista da terra é inquestionavel para a cosmologia amerindia. Entretanto, o
que essas artesas estdo mostrando € que a relagdo com a terra ndo esta restrita
a uma area circunscrita. Elas fazem o seu lugar existir dia a dia, mesmo em um
espaco de onde sdo constantemente expropriadas, como no contexto urbano.
Com esse movimento, as artesas também evidenciam que ndo ha uma luta mais
importante que a outra.®’

Quando Baku pede licenga a tupana (deus tupi) para entrar na mata,

dizendo escutar seus ancestrais que moram nela, para colher as sementes

®7 Laville faz uma distingdo entre agdes de militancia politica e a¢des alternativas que, embora nao
sirva diretamente para os propdsitos deste trabalho, serve para enfatizar a irredutibilidade de cada
luta. Diz Laville: “A contestacdo da divisdo social do trabalho e a exigéncia de uma participagao
acrescida alimentam dois projectos de transformacao social: os ‘militantes politicos’ distinguem-se
dos ‘alternativos’. Os militantes permanecem fiéis & prioridade atribuida & accédo politica. E certo
que propdem o regresso as fontes do socialismo, constatando, através da critica da burocracia,
que a abolicdo da propriedade privada n&o é suficiente para realizar o projecto socialista. Porém,
subordinam a adopgédo da autogestdo a conquista do poder de Estado. Os alternativos, por sua
vez, procuram constituir imediatamente espacos de autogestdo limitados. Esta divisdo entre
militantes e alternativos pode ser ilustrada pelo movimento anti-nuclear, do qual uma parte se
concentra na organizagdo de grandes manifestagdes, enquanto a outra se esforga também por
provar a viabilidade das energias renovaveis. Esta vontade de mudar “aqui e agora”, através da
experimentacdo, explica que muitos deles se voltem para praticas econdmicas que, supostamente,
abrem caminho a uma economia alternativa” (Laville, 2009: 9).
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oferecidas, ela enfatiza o valor da variedade das sementes: “Existe tanta
semente bonita por ai, né, por que gostar s6 de uma?”. O modo como a artesa se
relaciona com as arvores sementeiras e seus ancestrais orienta as suas acgdes e
evidencia outra nogdo de gosto, contraria a légica extractivista. E aqui recupero o
que, no primeiro capitulo, chamei de fraduzir com as mé&os, mediante suas trés
dimensdes constitutivas: nogdo de gosto comprometida com a “natureza” (a
artesd indigena inclui os dizeres da natureza na produgdo do gosto,
considerando-a como uma enunciadora de sua pratica através do exercicio de
escuta ativo, que percebe ndao s6 o que é dito, mas os modos de dizer da
interlocutora); interrup¢do mutuamente implicada e assumida (os modos de agir e
de pensar das maos artesds mostram que ndo sdo apenas as pessoas que
fazem as coisas, mas que as coisas também fazem pessoas, como uma relagao
de cumplicidade arquiteténica, em que uma modela a outra) e tempo artesanal (a
pratica do artesanato contraria pontualmente o tempo acelerado da cidade).

Com a pratica do artesanato, as mulheres indigenas fazem com que
existam um ritmo e um rumo, que atribuam sentido aos seus modos de vida. Essa
ética artesd confere um modo de movimentar-se através da aparente fragilidade
de uma pratica que foi posta a deriva pelo capitalismo, mas que expressa uma
ética prépria, cuja vida ativa ndo esta dissociada da vida contemplativa — para
usar as expressdes de Hannah Arendt — e que, assim, produz gestos que fazem
viver a sua histéria. Esse ritmo, frequentemente ocultado pela l6gica mercantil,
reergue uma pratica que ndo se esgota na sua propria sobrevivéncia. Além de
enfatizar a sua ressonancia com outras lutas, como nos diz Raquel Gutiérrez
Aguilar:

En los distintos esfuerzos individuales y colectivos por superar el destino
impuesto y flur como despliegue libre de energia hacedora,
encontramos tanto el hilo de otra historia sistematicamente proscrita, la
del poder-hacer en marcha, como el fundamento que nos permite
imaginar que una forma distinta de vida es posible (Aguilar, 2008: 202).

Para Regina, por exemplo, ndo basta montar um colar; é preciso que as
sementes tenham o fulgor que caracteriza as suas pegas. E com essa candéncia

que a artesd Regina se identifica quando afirma em sua pratica: “O que mais
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gosto de fazer no artesanato é polir as sementes, dar o brilho que quero, o meu
brilho”.

4. Entrelacamento: quando uma vida por um fio também

expressa um modo de subjetivagao feminista emergente

O artesanato é para sobreviver mesmo, mas ndao € para sobreviver a
qualquer prego, nem de qualquer maneira. Como diz Regina: “Cada semente tem
um significado, um porqué e tudo mais [...]. A semente, pra nos, é vida e, como
ela é vida, ela protege 0 nosso corpo”. Seus gestos sustentam uma pratica que
nao se reduz a um meio de subsisténcia, quase sempre precarizado. Uma pratica
que exprime uma subjetivagdo, com a sua maneira propria de orientar-se, como
testemunho de uma variante de um modo de vida.

Se a maneira de sobreviver das artesds indigenas € indissociavel da
possibilidade de um exercicio de resisténcia e de afirmacédo, entdo, a pergunta
que se impde ndo é “em que medida sobreviver é resistir?”, como indaguei no
inicio deste capitulo. Tal pergunta torna-se uma tautologia dispensavel quando os
termos “sobrevivéncia” e “resisténcia” sdo entendidos como uma reagao
convocada e circunscrita pelos seus proprios limites, embora se experimentem
tais limites de modos diferentes. Desse modo, interessa tentar compreender
como essas lutas sdo vividas, e ndo se uma luta se sobrepde ou se iguala a outra.

Ao longo das narrativas e vivéncias das arteséds, assim como do discurso
de participacéo politica no contexto associativo, foi possivel deslocar o foco de
andlise de uma linearidade emancipatéria para a compreensdo de uma
contingéncia vital em todas as dimensdes da luta. Isto &, importa tentar perceber
como uma singularidade vital pode manifestar-se até mesmo no confronto com
uma situacao limite, em que a mera sobrevivéncia seria a Unica possibilidade de
existéncia ja dada.

A separacgédo do processo de luta das artesés em trés dimensdes (luta
instrumental como forma de sobrevivéncia, luta politica como forma de
resisténcia e luta ética como forma de afirmac&o) consiste em um recurso

analitico usado para elucidar as relagdes de poder em questdo: o que as ameacga,
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0 que nelas € ameacado, como elas respondem a tais ameacas e o que elas
revelam além do confronto direto. Contudo, para tentar compreender as
respostas das artesas frente as adversidades aqui expostas, importa perceber o
entrelacamento dessas trés dimensdes de lutas, uma vez que, ao lutarem pela
sobrevivéncia, as artesas indigenas estdo, ao mesmo tempo, marcando uma luta
politica e ética.

Para se caminhar em direcdo ao entrelagamento dos trés tipos de lutas
discutidos neste capitulo, é preciso reformular a questao posta no inicio. Portanto,
a pergunta que finalmente se coloca, sem almejar uma resposta rapida e simples,
€. como as mulheres indigenas, mesmo sem escaparem da urgéncia de
sobreviver e de resistir (convocadas pelos constrangimentos do colonialismo, do
capitalismo e do patriarcado), podem experimentar outras formas relacionais? Ou
ainda: que outro modo de vida as artesas indigenas fazem aparecer mesmo sem
serem “salvas” por um projeto emancipatério?

Quando Lila Abu-Lughod (2012) pergunta se as mulheres mugulmanas
precisam de salvagdo, ela ndo esta questionando se tais mulheres séo
subalternizadas ou ndo; o que Abu-Lughod questiona é o tipo de salvagéo
oferecida. Nao € preciso substituir a palavra “salvar’ por “emancipar’ para se
fazer uso da problematizagdo posta por Abu-Lughod e toma-la como ponto de
partida de uma analise desconfiada das alternativas lineares sob um campo
relacional complexo.

Claramente, as artesads indigenas contrariam uma linearidade
emancipatéria. Ndo se pode aguardar pelas condi¢des ideais para agir e
manifestar uma singularidade vital. Nado se pode esperar por um mercado justo
para se produzir uma materialidade com um sentido coletivo mais importante do
que um fim individual. Ndo se pode esperar pelo retorno idilico a uma terra
indigena para se exercer o modo amerindio de relacionar-se com a natureza.
Nao se pode esperar pelo tratamento de uma surdez seletiva para se poder falar.
As artesas falam em desana, em tukano, em sateré-mawé, em wanana, etc.,
dentro do contexto urbano, independentemente das exigéncias da sociedade

envolvente.
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E com essa diversidade linguistica e das formas de organizagao da vida,
as artesds fazem das associagbes lugares ricos em sociodiversidade no
perimetro urbano de Manaus e dao uma nova dimensdao ao conceito de
identidade artesa indigena. Com isso, as formas atuais de sobreviver, de resistir
e de afirmar-se dessas artesas mostram que nao ha distingdo entre reivindicacio
econdmica, estética, politica e ética. Ou seja, o que ajuda a viver, no sentido forte
e insurgente do termo, também é bonito, bom e justo.

E por isso que, na dimensdo da materialidade do artesanato, a questéo
nao € “o que é o artesanato indigena?”. N&o se trata de medir com quantas
sementes se faz indigena um artesanato, nem quantas migangas de plastico o
contaminam. Trata-se de pensa-lo como um processo capaz de uma dupla acio:
0 que movimenta o artesanato e o que o artesanato faz movimentar? No caso
aqui estudado, essa dupla acido passa pela sobrevivéncia, pela resisténcia e pela
afirmagdo. A necessidade de sobreviver mobiliza a confeccdo e a
comercializagdo do artesanato como alternativa material em face das violéncias
sofridas no trabalho de empregada doméstica na cidade. O artesanato ndo é
produzido por entretenimento ou puro prazer, consistindo, claramente, numa
alternativa econémica — as artesas vivem do artesanato. Mas que tipo de vida faz
o artesanato viver?

Além da dimensdo instrumental do artesanato como meio de
sobrevivéncia, ha também a sua dimensdo politica e ética. A pratica do
artesanato pode e deve ser analisada em todas as suas maneiras de dizer, de
saber-fazer e de conduzir-se nas quais as artesas indigenas se manifestam.
Nesse sentido, o artesanato apresenta varias funcdes. Uma funcio estética:
serve para embelezar o corpo, incidindo nos cédigos masculinos e eurocéntricos
de arte; uma fungcdo medicinal: o cha de algumas sementes, como do tento
vermelho e preto, serve para curar hemorragias; uma fungdo contra os feiticos,
servindo para proteger o corpo, a0 mesmo tempo em que pode atrai-lo; e, é claro,
serve para a subsisténcia de suas produtoras.

Parece-me importante reiterar dois aspectos que sao decisivos para a
leitura desse fendmeno. Em primeiro lugar, a atmosfera ética integrante do

trabalho das artesds ndo assume uma linearidade causal evolutiva — uma
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sobrevivéncia que precisa resistir para depois se afirmar. Uma analise inversa
mostra-se mais reveladora, ou seja, uma ética, ao afirmar a diferenga de um
modo de vida subversivo, € convocada a resistir e a sobreviver pelos limites que
questionou. Seria essa a maldicdo de Sisifo atualizada pelas artesas?

Seguindo esse raciocinio, arrisco dizer que a afirmagédo precede a
sobrevivéncia e a resisténcia. Ndo que haja algo a ser resgatado; pelo contrario,
trata-se de um gesto aparentemente ambiguo, uma vez que traz as coisas de
volta a vida, mas sem as resgatar. Por isso, tal processo emancipatorio (se for
para usar o termo) n&do pode ser linear. Com isso, os dramas que incitam a
sobrevivéncia continuam enquanto uma ética artesa afirmativa se revela. E essa
dimensao plural, contraditéria e paradoxal que habita também um modo de
subjetivagdo intransigente. A sobrevivéncia carrega consigo o paradoxo da
fragilidade indissociada de sua vitalidade. Talvez, quanto mais afirmativa for uma
forma de vida, mais fragilidades ela carregara consigo. Afirmativa no sentido de
expressar um modo de subjetivagdo insurgente, interpelando o colonialismo, o
capitalismo e o patriarcado.

Em segundo lugar, a pratica do artesanato apoia-se extensivamente em
procedimentos que expressam um modo de fazer acompanhado de um modo de
pensar. Na lingua tukano, do povo ye’pa-masa, o termo t’dyd’a designa tanto
pensar quanto sentir e € composto por duas palavras: 6 (escutar) e yd’a
(experimentar).®® De maneira literal, t’6ya’a refere-se a experimentar a escuta. E
experimentando a escuta que as artesas praticam o artesanato. Mas que tipo de
escuta experimentam as artesds indigenas? Escutam os tempos das arvores
sementeiras, escutam as maos de suas avoés, escutam o gosto karaiwa (branco),
escutam as truculéncias dos missionarios, escutam as exploracdes do mercado,
escutam violéncias nas “casas de familia”, escutam que ndo sdo mais indigenas,
escutam que sao indigenas, escutam uma lingua imposta, mas também escutam
a sua propria lingua. Uma lingua que nem sempre se traduz em palavras, mas
que ndo abandona o corpo. A mao que faz e vende um cesto em miniatura para

caber na mala do turista € a mesma que conecta saberes ancestrais, trabalhando

® A artesd Mazarelo explicou que t'6yd’a se pronuncia “tiénha”, com a ponta da lingua no céu da
boca para pronunciar a vogal “ i ”. T¥'6 (escutar) também é o radical da palavra “memorizar”
(t"6mif).
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com outra nogédo de tempo e de escala. A boca que negocia em portugués € a
mesma que canta em tukano. Isso tudo sdo expressdes de artesas viventes que
perpetuam suas praticas ancestrais, precisamente porque as vivem e as
transformam continuamente em um corpo que néo pode ser dividido.

Se esse corpo nédo pode ser dividido, desejar uma linearidade
emancipatoria seria almejar uma artesd indigena decantada das violéncias
histéricas, dos constrangimentos atuais e do que isso tem de conflituoso. Ao
lutarem pela sobrevivéncia, essas artesds nao estdo aniquiladas, ndo estéo
alienadas, ndo estdo mudas, uma vez que a sua urgéncia de sobreviver esta
imbuida de conhecimentos incorporados e, de uma forma ou de outra, os produz.
Com isso, elas mobilizam modos de orientar-se, afetividades, maneiras de saber
e de fazer, mostrando que a luta pela sobrevivéncia nao se dilui nela mesma. As
dores dessas artesas geram articulagdes proprias, repercutindo na sua urgéncia
imprescindivel de durar, ao mesmo tempo em que uma ética afirmativa pela
diferenca sobrevém. Tal diferenca ndo habita apenas o seu diametralmente
oposto, mas as suas proéprias fragilidades e for¢gas, numa combinag¢do de fatores
paradoxais e, precisamente por ser plural em suas contradicoes, torna-se
potencial de uma acdo afirmativa. Isso porque uma afirmacao pela diferenca se
revela contingente, e a contradicdo ativa a sua imprevisibilidade. Além disso, tal
afirmacgao pela diferenca se faz em constantes interrupgdes, ndo restando tempo
para a sua propria consolidagdo. Dadas as suas contingéncias, uma agao
afirmativa ndo pode converter-se em um modelo.

Quando uma singularidade vital se insurge, trabalhar as contradigdes e
nao forgar uma resisténcia parece-me orientar uma leitura mais densa de um
campo relacional complexo, com o propdsito de ver, escutar e repensar as suas
acdes afirmativas. Nesse sentido, as lutas das artesas tornam-se expressivas de
subjetivagbes feministas emergentes: subjetivacbes porque apresentam um
modo de orientar-se; feministas porque enfrentam a logica patriarcal (Baku sabe
bem como o faz); e emergentes porque quem precisa sobreviver ndo pode
esperar pelas condi¢cdes ideais para poder agir. Se as lutas das artesas criam
modos de subjetivagdes feministas emergentes, € porque se afirmam eticamente

em sua proépria pratica.
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Conclusao

Sem pressa, em pouca quantidade, com as sementes da época, misturadas
ou ndo com micangas de plastico. E assim que as mulheres indigenas fazem o
artesanato e, ao mesmo tempo, enfrentam e questionam a tirania do ritmo
acelerado, da larga escala e da nogéo de gosto ocidentalizado. Para o capitalismo,
esse modo de produzir ndo pode garantir mais do que a sobrevivéncia. Para o
neocolonialismo, trata-se de um residuo da histéria. Para o patriarcado, isso néo
vai além de um complemento insignificante da renda familiar. Para essas mulheres,
a pratica de artesanato constitui uma das principais materialidades do seu modo de
vida, configurando uma luta que n&o se distingue da vida cotidiana.

Com o proposito de discutir as Ilutas das artesds indigenas
consubstanciadas na pratica do artesanato, esta tese percorreu um caminho
epistémico e etnografico pautado pelos estudos feministas e pds-coloniais para
debater a pergunta que nasceu no proprio trabalho de campo: em que medida
resistir &€ sobreviver?

Para discutir tal questao, foi imprescindivel trabalhar a materialidade do
artesanato como uma pratica, e ndo como um produto reduzido a logica da
mercantilizacdo. O artesanato enquanto pratica pode e deve ser analisado em
todas as suas maneiras de dizer, de saber-fazer e de conduzir-se nas quais as
artesas indigenas se manifestam.

A pratica do artesanato indigena foi abordada considerando-se trés eixos
de analise: luta instrumental como forma de sobrevivéncia; luta politica como forma
de resisténcia; luta ética como forma de afirmacédo. Embora cada um desses eixos
tenha sido identificado separadamente, eles foram analisados em conjunto,
constituindo um entrelacamento analitico.

Também foram apresentadas outras questdes: como as mulheres
indigenas, mesmo sem escaparem da urgéncia de sobreviver e de resistir
(convocadas pelos constrangimentos do colonialismo, do capitalismo e do
patriarcado), podem experimentar outras formas relacionais? Ou ainda: que outro
modo de vida as artesas indigenas fazem aparecer mesmo sem serem “salvas” por

um projeto emancipatorio?
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As narrativas e vivéncias das artesds, assim como os seus discursos de
participacao politica no contexto associativo, revelaram que as formas atuais de
sobreviver, de resistir e de afirmar-se das artesas indigenas em Manaus n&o
assumem uma linearidade emancipatdria causal evolutiva — uma sobrevivéncia que
precisa resistir para depois se afirmar. Uma anadlise inversa mostra-se mais
reveladora, ou seja, uma ética, ao afirmar a diferenca de um modo de vida
subversivo, € convocada a resistir e a sobreviver pelos limites que questionou.

No contexto associativo, as artesas tém forte agcao politica, lutando contra
a violéncia, o preconceito e a precarizacdo do trabalho, bem como por moradia,
autoidentificagdo, saude e educagao diferenciadas. Além de promover dialogos
intensos entre cidade e aldeia, isso mostra que os processos de deslocamento
dessas mulheres para Manaus ndo € um movimento unidirecional. Pelo contrario,
as idas e vindas das mulheres indigenas suscitaram uma rede de circulagao de
experiéncias, de sementes, de fibra de tucum e de artesanato, gerando intensas
ligacbes com o modo de vida indigena. Ao mesmo tempo, as associagdes servem
como um espaco de referéncia para as mulheres que vao para a cidade em busca
de tratamento médico, aposentadoria, pensdo alimenticia ou conhecimento do
espaco urbano.

Tanto a AMARN quanto a AMISM configuram espacos diferenciados de
participagéo politica indigena no meio urbano, ndo apenas pelo pioneirismo dos
seus processos organizativos, mas também por apontarem novas pautas dentro do
préprio movimento indigena, enfatizando a realidade das mulheres indigenas. O
que as une nao é o fato de pertencerem a um mesmo povo ou a uma mesma
cultura, uma vez que a diversidade social marca as duas associagdoes. O que
agrupa essas mulheres € a experiéncia de um sentimento de comunidade, com a
capacidade de fazer e decidir juntas, e a criagdo de modos de organizagao diante
das situagdes adversas que enfrentam. A experiéncia associativa tem apresentado
a construcao coletiva do sentimento de pertencer a uma histéria, o compromisso
de preservar uma memoria de luta, de “ndo posso deixar isso aqui morrer”’, como
foi dito em ambas as associagdes, e de fazer chegar essa historia de luta as

geracgdes futuras.
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As tecnologias empregadas na produgdo de artesanato por mulheres
indigenas em Manaus s&o mesticas, diacrbnicas e constantemente inventadas,
assumindo varias fungdes: subsisténcia, estética, medicinal e contra os feitigos.
Desse modo, as artesas afirmam-se, tecendo quer as linhas de um colar, quer as
linhas da palma da mao, com as quais mostram o que é ser artesd indigena,
construindo identidades corporalmente inscritas: o corpo da mulher desana reune
0 que a palavra divide; o corpo da mulher mura revela o que a historia encobre; o
corpo da mulher tariana atravessa o que a fronteira afasta; o corpo da mulher ye'pa-
masa fala com a lingua que sangra; o corpo da mulher wanana inventa com a
semente que resta; e o corpo da mulher sateré-mawé luta com a mao que pensa.

A partir do artesanato, as mulheres indigenas articulam modos de saber-
fazer inspiradas nas suas referéncias culturais tradicionais, que sdo continuamente
retrabalhadas em funcdo de suas atuais necessidades; simultaneamente,
questionam a propriedade intelectual dominante e o sistema econémico que
governa o presente. Com isso, essas artesas incidem nos coédigos masculinos e
eurocéntricos de arte, mobilizam resisténcias que s6 sdo minusculas quando vistas
de longe e revelam modos de vida que sé ndo s&o aparentes quando ignorados.

Portanto, aquele complexo que chamamos de “artesanato indigena” ndo é
apenas a confecgdo de um determinado objeto, mas a produgdo de um discurso
coletivo em que identidades se inscrevem, negociam e resistem. E outra forma de
produzir conhecimento a partir de uma relagdo vinculada com a natureza,
conferindo um modo de vida dotado de um tempo artesanal, de interrupcéo
mutuamente implicada com as materialidades que toca e de uma nog¢ao de gosto
comprometida com a natureza. Isso ndo sé implica uma variedade de tons, formas,
objetos e manejos, mas também configura outros lugares de registro e de
representacio a favor de um modo de vida diferenciado.

Ao longo deste trabalho, defendi que a pratica do artesanato realizado
pelas mulheres indigenas nao se reduz a légica mercantil, mesmo sem escapar de
seus constrangimentos, e que o artesanato como pratica e na pratica revela um
modo de vida emergente, precisamente porque uma afirmacéo ética pela diferenca

sobrevém.
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Apéndice A

Quadro 1 — Entrevistas com as associadas da AMARN."

Nome civil/nome
indigena

Ana Trindade
Serra/Roripoc

Alzira Maria Costa
Veloso/Kamon

Benedita Pimentel
Lana/Yosuru

Catarina
NeiraGaitan/(Nao se
lembra)

Clenilda Lindalva Paz
Lobo/Cié

Clarice Gama da
Silva/ Arbela

Claudinéia Gama
Brito/Malida

Idade

76

62

61

79

24

40

38

Povo

Wanana

Karapana

Desana

Piratapuia

Miditapuia

Tukano

Tariana

Lugar de Origem

lauareté, SGC?

Paricachoeira,
SGC.

Comunidade Sao
Jodo Batista, Rio
Tiquié, SGC.

San Teresita,
Colémbia.

Comunidade Sao
Sebastido, Rio
Tiquié, SGC.

Ananas, SGC.

Urubuquara,
lauareté, SGC.

Idade e motivo
da imigracao
para Manaus

Com 18 anos, foi
trabalhar e dar
continuidade aos
estudos das filhas.

Com 20 anos, foi
para trabalhar.

Com 42 anos, foi
com marido.

Com 27 anos, foi
morar com a filha.

Com 17 anos, foi
morar com o
namorado.

Com 17 anos, foi
estudar.

Com 24 anos, foi
para ter uma vida
melhor.

Vive com

Sozinha.

Dois filhos.

Filho.

Um casal de
filhos e cuida de
mais outro casal
porque a méae
das criangas
morreu.

Filha e
namorado.

Marido e filha.

Marido, filhos,
irma e sobrinho.

Filhos/as e
situagao do pai

Trés filhas, cujo
pai morreu.

Cinco filhos. Pai
ausente.

Um filho. Pai
morreu.

Dois casais. Pais
ausentes.

Uma filha. Pai
presente.

Uma filha. Pai
presente.

Um filho com pai
ausente e duas
filhas com pai
presente.

Trabalhos realizados em
Manaus

Foi empregada doméstica.
Atualmente é aposentada e
artesa.

Foi empregada doméstica.

Atualmente é aposentada e
artesa.

Vendia plantas medicinais.

Atualmente é aposentada e
artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é aposentada, diarista
e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa.

E professora de Tukano e
tesoureira da AMARN.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa e secretaria
da AMARN.

! Para facilitar a leitura, as entrevistas feitas com as associadas da AMARN estdo organizadas em trés quadros (Quadro 1, Quadro 2 e Quadro 3).
23GC é o0 acrénimo do municipio de Sao Gabriel da Cachoeira.
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Quadro 2 — Entrevistas com as associadas da AMARN

Nome civil/nome Lugar de Idade e motivo da Filhos!as e Trabalhos realizados em
o ldade Povo . imigracao para Vive com situagao do
indigena Origem ] Manaus
Manaus pai
Comunidade
Uturi, Marido Uma filha com @ Foi empregada doméstica.
Deolinda Freitas 65 Desana Uaupés, Com 25 anos, foi filhos e’ pai ausente. Atualmente é aposentada,
Prado/DiaCarapé Santa Cruz, para trabalhar. Um filho com artesa e coordenadora da
. . netos. .
Rio Papuri, pai presente. AMARN.
SGC
Ema Marinho dos Sao Gabriel Com 26 anos, foi . Sem Foi empregada doméstica.
Santos Lobo 57 Desana da . para trabalhar Marido. informagéao Atualmente é artesa.
Cachoeira ’ ’ )
Gldria Fatima 39 Desana Rio Uaupés, Com 18 anos, foi Marido e Uma filha. Pai E empregada doméstica e
Montanha/Curié SGC. para trabalhar. filha. presente. artesa.
Santo Uma filha com Foi cozinheira e professora
Guilhermina dos 64 Desana A_nto.nllo, Rio = Com 19 anos, foi Filhos. pai aysente_. de catecismo. Atualmente &
Santos Tiquié, para um convento. Um filho cujo ~
. aposentada e artesa.
SGC. pai morreu.

. i . Foi empregada doméstica.
Herm_ma Lustgsa 62 Tariano lauareté, Com 28 anos, foi Sem ) Sem ) Atualmente & aposentada e
Moreira/Nanai SGC. para trabalhar. informacgdo. informacgao. artesa

Comunidade Uma filha, pai  Foi baba. Atualmente &
Joana Montanha Santa Com 16 anos, foi ausente. Um empregada doméstica
~ ., 37 Desana Marta, Rio ’ Filhos. . ; ~ o
Galvao/Umicipo Paouri para trabalhar. filho, pai artesa e conselheira fiscal da
SGpC ’ presente. AMARN.
Com 27 anos, foi Foi empregada doméstica.
Judite Rodrigues Japura, para cuidar da saude ) Quatro filhas Atualmente ¢é artesa e
Martins/Visssu 2 Diselie SGC do marido e Ll il cujo pai morreu. conselheira fiscal da
trabalhar. AMARN.
- . i Com 49 anos, f.o' Trés filhas e Foi empregada doméstica.
Julia Almeida . lauareté, morar com os filhos, g . e . \
: 75 Tariano ; . Dois filhos. | trés filhos cujo Atualmente é aposentada e
Cruz/Dada SGC. que haviam sido ; ~
pai morreu. artesa.

levados pelo padre.
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Quadro 3 — Entrevistas com as associadas da AMARN.

Idade e motivo da

Nome civil/nome Idade Povo Lugar de imiaracio para Vive com Filhos/as e Trabalhos realizados em
indigena Origem gM gaop situacao do pai Manaus
anaus
L . Caruru- Quatro ) . . _
\él.;;:;melre Ul 47 Tariano cachoeira, Melhorar de vida. filhos e S'?etseef:?eos, pal ;?Jaelrr:re):]etgaéd:rctje()srgestlca.
SGC. marido. P ’
Rio Uaupé Com 11 anos, foi baba de
- . Pe, . Marido, Quatro meninas  funcionario da FUNAI. Foi
Lacia Figueiredo . povoado de = Com 17 anos, foi . ! : ;
. 42 Tariano cinco filhos | € um menino, empregada domeéstica da
Brito/Quessado Santo para trabalhar. t . t das frei Atual te &
Rosa SGC e um neto. | pai presente. casa das freiras. Atuamente &
’ ) artesa e diarista.
Ria Japu, . . L
Maria Mazarello B. . Vila Nova, 28 anos, foi para Mando © Cinco filhos, pai ZO' elmpregafja dorrNIestlpa.
Carvalho/Diakapurt 8 Rellne lauareté trabalhar cinco presente WEIMENE © e © v
SGC ’ ’ filhos. ) coordenadora da AMARN.
Com 20 anos, foi
por intermédio dos ]
Marlene Mendes Rio anpe, missionarios para . Dois filhos, pai E elzmpregada domestlca,' faz
Carvalho/Rorido 51 Arapasso lauareté, trgb_al_har com o0s Dois filhos. ausente bo 0s por encomenda e é
SGC. oficiais da ’ artesa.
aeronautica.
Com 16 anos, foi
. i para trabalhar em Quatro Trés meninos e . e
Maria Tereza Padro . . lauareté, - . X . Foi empregada doméstica.
Pedrosa 40 Piratapuia SGC. casa de familia por f||ho.s e uma menina, pai  py oo e s o rtesa.
menos de um marido. presente.
salario minimo.
Pedrina da Silva . . Foi empregada doméstica.
~ lauareté, Com 30 anos, foi . ~ .
Romero/ (Nao se 74 Tukano SGC. com as freiras. Sozinha. Nao tem. Atualmente é aposentada e

lembra)
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Apéndice B

Quadro 4 — Entrevistas com as associadas da AMISM.?

Nome civil/nome
indigena

Ana Cristina Tavares da
Silva/Ramal

Anazilda Tavares da
Silva/Doca

Angélica de Souza
Vilacio/Uaruru

Carla Sarmento
Fernandes/Virgu (Ela é
irma do companheiro de
Regina)

Dilza da Silva Lopes

Idade

37

57

18

25

34

Povo

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Desana

Sateré-
Mawé

Lugar de
Origem

Manaus

TI* Andira-
Marau.
Aldeia de
Ponta Alegre

Manaus

Cucura - Rio
Tiquié,
lauarete,
SGC.

Tl Andira-
Marau.
Comunidade
Nova
América.

Idade e motivo da
imigracao para
Manaus

Nasceu em Manaus.

Com 14 anos, foi
com a mae e com o

pai.

Nasceu em Manaus.

Com 22 anos, foi
ajudar a irma, que

entrou na faculdade.

Com 18 anos, foi
para trabalhar e
estudar.

Vive com

Marido e
filha.

Filhos.

Mae, pai
e duas
irmas.
Irma, com
uma filha
e um
filho.

Marido.

Filhos/as e
situacao do
pai
Um filho que

mora com O pai.

Uma filha que
mora com a
méae e com o

pai.

Um filho e uma
filha cujo pai
esta ausente.

Nao tem.

Um casal.

Trés filhos, que
moram com a
avo.

Trabalhos realizados em
Manaus

Foi empregada doméstica.
Atualmente é aposentada e
artesa

Foi empregada doméstica e
tesoureira da AMISM.
Atualmente é artesa

E estudante e artesa.

Trabalhou num comércio. E
tradutora e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é empregada
doméstica e artesa.

® Para facilitar a leitura, as entrevistas com as associadas da AMISM estdo organizadas em quatro quadros (Quadro 4, Quadro 5, Quadro 6 e Quadro 7).

* Terra indigena (TI).
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Quadro 5 — Entrevistas com as associadas da AMISM.

Nome civil/nome
indigena

Elizabeth Pereira da
Silva/Diri-Diri

Fabiane da Silva
Vasconcelos

Francilene Silva dos
Santos/Acuri

Izabel Pereira da
Silva/Uré

Janeize Lopes
Monteiro

Jucenilda Pena de
Souza/Juci

Marcia Kelly/Pia

Idade

38

27

32

25

20

36

36

Povo

Sateré-
Mawé

Mura

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Lugar de
Origem

Maués

Manaus

Manaus

Apupitaua,
Maués

Novo
Horizonte
Maral,
Maués

Parintins

Manaus

Idade e motivo da
imigracado para Manaus

Com 12 anos, foi levada
com o proposito de
estudar, mas isso nunca
aconteceu. Na verdade,
levaram-na para ser
empregada doméstica sem
remuneragao.

Nasceu em Manaus.
Vai a Manaus regularmente
e volta para Manaquiri.

Com 14 anos, foi para
trabalhar e viver na
associagdo com a irma.

Com 14 anos, foi morar
com a mae e estudar.

Com 16 anos, foi para
trabalhar, depois de ser
mae.

Nasceu em Manaus.
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Vive
com

Marido e
os trés
filhos.

Mae e os
filhos.
Mae,
irma e os
filhos.

Irma e
os filhos.

Sogra,
marido e
cunhado.

Marido e
filhas.

Mae,
dois
irmaos,
filha e
marido,

Filhos/as e
situacao do
pai

Dois filhos e
uma filha, com
pai presente.

Quatro filhos,
pai ausente.

Cinco filhos, pai
ausente.

Trés filhos, pai
presente.

Nao tem.

Trés filhas, pai
presente.

Uma filha, pai
presente.

Trabalhos realizados em
Manaus

Foi empregada doméstica.
Atualmente é e artesa.

E empregada doméstica,
estudante e artesa.
Trabalha na comunidade de
Manaquiri (conselheira) e €
artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa.

E revendedora, estudante e
artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa.

Foi copeira e empregada de
limpeza. Atualmente é
artesa.



Quadro 6 — Entrevistas com as associadas da AMISM.

Nome civil/nome
indigena

Maria de Fatima
Tavares da Silva/Yaw

Maria de Nazaré Lima

Maria do Carmo da
Silva Bulcdo/Ravi

Maria Lizabete
Menezes de
Freitas/Ruwi

Rangelma Waikyru de
Souza Vilacio/Waikyru

(Regina) Sénia da
Silva Vilacio/ Ini

Idade

59

58

51

56

16

40

Povo

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Sateré-
Mawé

Lugar de
Origem

Ponta
Alegre, Rio
Andira

Ponta
Alegre, Rio
Andira

Andira

Ponta
Alegre, Rio
Andira

Manaus

TI Andira-
Marau.
Aldeia de
Ponta
Alegre

Idade e motivo da
imigracao para
Manaus

Com 15 anos, foi
para estudar.

Com 20 anos, foi
para trabalhar.

Com 12 anos, foi
viver com a prima e
trabalhar.

Com 12 anos, foi
com Os pais para
trabalhar.

Nasceu em Manaus.

Com 12 anos, foi
com os pais.
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Vive com

Filho e dois
netos.

Marido.

Marido e
filhas.

Dois filhos.

Pai, mae e
irma.

Filhas e

companheiro.

Filhos/as e
situagao do
pai
Trés filhos, pai
ausente.

Oito filhos, pai
presente.

Duas filhas.

Seis filhos, pai
ausente.

N&o tem.

Trés filhas com
pai ausente.
Uma filha com
pai presente.

Trabalhos realizados em
Manaus

Foi empregada doméstica.
Atualmente é aposentada e
artesa.

Foi costureira. Atualmente é
aposentada e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é aposentada e
artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa.

Estudante e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa.



Quadro 7 — Entrevistas com as associadas da AMISM.

Nome civil/nome
indigena

Samela Vilacio/Auwia

Sheila Magalhaes
Oliveira/Kuri

Suelen Vilacio/Mani

Tania Pereira da
Silva/Eurocotiu

Zelinda da Silva
Freitas/Baku

Zorma Silva dos
Santos/Woriri

Idade

18

32

20

27

59

46

Povo

Sateré-Mawé

Sateré-Mawé

Sateré-Mawé

Sateré-Mawé

Sateré-Mawé

Sateré-Mawé

Lugar de

Origem

Manaus

Maués

Manaus

Maués

Tl Andira-
Marau.
Aldeia de
Ponta
Alegre

TI Andira-
Marau.
Aldeia de
Ponta
Alegre

Idade e motivo da
imigragao para
Manaus

Nasceu em Manaus.

Com 13 anos, foi
trabalhar como
empregada
doméstica.

Nasceu em Manaus.

Com dois anos, foi
com os pais.

Com 13 anos,
fingiram uma carta
dizendo que iria
estudar e foi para
trabalhar.

Foi com a mae.
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Vive
com

Mae,
padrasto
e irmas.

Marido e
filho.

Mae,
padrasto
e irmas.
Marido e
filha.

Na
aldeia
Sahu-
Apé,
com o
marido.

Vive
com as
filhas.

Filhos/as e
situagao do pai

Nao tem. .

Um filho.

Nao tem.

Uma filha.

Seis filhos.

Uma filha, pai
ausente.

Duas filhas e
um filho cujo pai
morreu.

Trabalhos realizados em
Manaus

Estudante e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente estuda, realiza
trabalhos ocasionais e é
artesa.

E estudante e artesa.

Foi empregada doméstica.
Atualmente é artesa

Foi empregada doméstica.
Atualmente é tuxaua e artesa.

Foi empregada doméstica e
agricultora. Atualmente é
artesa.



Apéndice C

Termo de consentimento livre e esclarecido

Vocé esta sendo convidada como voluntaria a participar da pesquisa Numid Kura: as
lutas das artesds no Amazonas, financiada pela Coordenagdo de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior (CAPES), com o processo BEX1734/13-0. Este estudo propde
uma reflexdo sobre as formas de resisténcia e a construgcdo de alternativas de
sobrevivéncia mobilizadas por mulheres indigenas no Amazonas, a partir da confecgéo e
da comercializagdo de artesanato. Para este estudo, serdo utilizadas entrevistas com
sujeitos sociais envolvidos com a tematica.

Para participar deste estudo, vocé nao tera nenhum custo, nem recebera qualquer
vantagem financeira. Vocé sera esclarecida sobre o estudo em qualquer aspecto que
desejar e estara livre para participar ou recusar-se a participar. Podera retirar seu
consentimento ou interromper a participagdo a qualquer momento. A sua participacéo é
voluntaria, e a recusa em participar ndo acarretara qualquer penalidade ou modificacao
na forma como é tratada pela pesquisadora.

Os resultados da pesquisa estardo a sua disposi¢gdo quando finalizada. A pesquisadora
se dara o direito de utilizar o conteudo desta entrevista na confecgao final do trabalho.
Este termo de consentimento encontra-se impresso em duas vias, sendo que uma copia
sera arquivada pela pesquisadora responsavel, e a outra sera fornecida a vocé.

Eu, , portadora  do
documento de identificagao , fui informada dos objetivos do
presente estudo de maneira clara e detalhada e esclareci minhas duvidas. Sei que a
qualquer momento poderei solicitar novas informag¢des e modificar minha decisdo de
participar, se assim desejar. Declaro que concordo em participar deste estudo. Recebi
uma copia deste termo de consentimento livre e esclarecido e me foi dada a oportunidade
de ler e esclarecer as minhas duvidas.

Impresséao datiloscépica da entrevistada (caso n&o assine)

Manaus, / /201

(Em caso de duvidas ou para informacgdes sobre a pesquisa: simpson.jenniffer@gmail.com ou (92)
91838187 — Jenniffer Simpson)
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Apéndice D

Autorizacao de cedéncia de imagem

A associada

pertencente a Associacdo das Mulheres Indigenas do Alto Rio Negro (AMARN) ou a
Associagado das Mulheres Indigenas Sateré-Mawé (AMISM), declara tomar conhecimento
de que serao recolhidos registros audiovisuais da referida associada, aceitando

expressamente tal fato.

Declara, ainda, expressamente, autorizar Jenniffer Simpson dos Santos, doutoranda em
Sociologia da Faculdade de Economia da Universidade de Coimbra, a utilizar tais
imagens e audios, a seu livre critério, para efeitos de constituicdo de uma memodria
audiovisual, podendo, de igual modo, divulga-los pela forma que julgar adequada, em
qualquer suporte apropriado.

Assinatura:

Impresséao datiloscépica da entrevistada (caso n&o assine)

Manaus, / /201 .

(Em caso de duvidas ou para informacgdes sobre a pesquisa: simpson.jenniffer@gmail.com ou (92)
91838187 — Jenniffer Simpson)
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Apéndice E

Fotos realizadas no campo

L PUS'
LUTAMOs POR
DRADIA E SAUDE!
ASSOCIACAO DAS
MULHERES INDIGENAS
SATERE-MAWE
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