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-
do brasileiro, em particular o Programa de Transferência Condicional de Renda. Os Sateré-Mawé 
têm como principais modalidades de relações com a natureza, uma considerada pouco exigente, 

extração de recursos do ambiente. Tal modalidade coexiste com um regime exigente, caracterizado 
pelas obrigações e responsabilidades da pessoa adulta, capaz de dominar os processos produtivos que 
garantem sua capacidade de agência e existência. Os programas de transferências de renda criam 
sua própria ecologia política, contribuindo para erodir a autonomia ontológica Sateré-Mawé e para 
fortalecer o consumo incondicional que não potencializa as capacidades necessárias à replicação dos 
processos produtivos. A desvalorização das práticas de subsistência que, para além da reprodução 
física dos indivíduos, são também estratégias de construção da vida comunal, estimula um modo de 
vida sateré-mawé fundado no simples recebimento de bens, esvaziado das dimensões simbólicas, 
valorativas e auto construtivas da pessoa Sateré-Mawé.

Palavras chave:
Transferência Condicional de Renda. 

Programas sociais e Agência Indígena entre os  
Sateré-Mawé do Baixo Amazonas em Brasil

Social programs and Indigenous Agency among the Sateré-Mawé of the  
Lower Amazon River, Brazil

Programas sociales y Agencia Indígena entre los Sateré-Mawé del  
Bajo Amazonas en Brasil

Wolfgang Kapfhammer1

Luiza Garnelo2

 

: Wolfgang, Kapfhammer & Garnelo, Luiza. (2019). “Programas sociais e Agência Indígena 

entre os Sateré-Mawé do Baixo Amazonas em Brasil. Mundo Amazónico  



| 126 | MUNDO AMAZÓNICO 10 (1): 125-154, 2019

The article analyzes the singular encounter between the Sateré-Mawé cosmography and the social 
policies of the Brazilian State, in particular the Conditional Cash Transfer Program. The Sateré-Mawé 
have as main modalities of relations with nature, one considered not demanding, that operates in 

environmental resources. This modality coexists with a demanding regime, characterized by the 
obligations and responsibilities of the adult person, capable to have command of mastering the 
productive processes that guarantee their capacity for agency and existence. The Conditional Cash 
Transfer programs create their own political ecology, helping to eroding Sateré-Mawé’s ontological 
autonomy and bolstering unconditional consumption, which fails to instantiate the necessary means 
to replicate productive processes. The devaluation of subsistence practices beyond the physical 
reproduction of persons are also strategies of constructing communal life, stimulates a concept of 
personhood based on the simple receipt of goods eroding symbolic, value-based and auto-constructive 
dimensions of the Sateré-Mawé person.

Keywords: Public Policy; Conditional Cash Transfer Program; Satere-Mawé Cosmography; South American Indians. 

El artículo analiza el encuentro singular entre la cosmografía Sateré-Mawé y las políticas sociales 
del Estado brasileño, en particular el Programa de Transferencia Condicional de Renta. Los Sateré-
Mawé tienen como principales modalidades de relaciones con la naturaleza, una considerada 
poco exigente, que opera en un sistema de operaciones simples, activadas principalmente en el 

régimen exigente, caracterizado por las obligaciones y responsabilidades de la persona adulta, 
capaz de dominar los procesos productivos que garantizan su capacidad de agencia y existencia. 
Los programas de transferencias de renta crean su propia ecología política, contribuyendo a erodir 
la autonomía ontológica Sateré-Mawé y para fortalecer el consumo incondicional que no potencia 
las capacidades necesarias para la replicación de los procesos productivos. La desvalorización de 
las prácticas de subsistencia que, además de la reproducción física de los individuos, son también 
estrategias de construcción de la vida comunal, estimula un modo de vida sateré-mawé fundado 
en el simple recibimiento de bienes, vaciado de las dimensiones simbólicas, valorativas y auto 
constructivas persona Sateré-Mawé.

Palavras clave:
Transferencia Condicional de Ingresos.

Na busca de combater a pobreza estrutural uma série de países da 

implantaram boas práticas de transferência de renda. Boa parte delas se 
caracteriza como transferência condicional de renda (TCR), o que obriga as 

escolaridade e a melhoria dos níveis de saúde. 

No Brasil a principal iniciativa desse teor é o programa Bolsa Família. 

programa de Transferência Condicional de Renda (TCR) do mundo, por afetar 

principais condicionantes do Bolsa Família são a frequência escolar das crianças 
e a observância de uma agenda de saúde e nutrição1

sustentar uma família exclusivamente com a transferência monetária do Bolsa 
Família, recentes estudos (de Bem Lignani et.al. 2010, Paes-Sousa et.al. 2011) 
demonstraram que o programa foi capaz de melhorar o estado nutricional em 
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O programa Bolsa Família do Brasil é considerado como uma estratégia de 
proteção social para promover a redução das desigualdades e garantir uma 
base humanitária às políticas públicas, podendo coexistir com o recebimento 

décadas recentes o sistema previdenciário brasileiro passou a abranger os 
trabalhadores rurais, aí incluídos também os idosos indígenas aldeados, 
mesmo tendo esses trabalhadores passado a maior parte de sua vida fora 
do mercado formal de trabalho, sem condições portanto, de contribuir para 

acesso aos direitos trabalhistas pelo regime explorador vigente em regiões 
remotas do país, onde os patrões nunca se esforçaram em cumprir a legislação 

permitiu sua equiparação aos direitos previdenciários de outros trabalhadores 
não indígenas, na mesma condição. 

Finalmente, cada mulher indígena – tal como as não indígenas - tem o 
direito de receber um salário mínimo como salário-maternidade durante 

bastante elevada de nascimentos2

expressivo de dinheiro para as famílias Sateré-Mawé.

Condicional de Renda no Brasil (TCR), têm sido publicados, embora poucos 
incluam os territórios indígenas na pesquisa (exceto Figueroa et al. 2014). As 
avaliações tem sido, de um modo geral positivas, ainda que se deva distinguir 
entre efeitos a curto prazo do programa e os impactos pretendidos no longo 
prazo. Os efeitos positivos de curto prazo sobre o estado de saúde e inclusão 
escolar, podem ser evidenciados com facilidade. Entretanto, parece ser muito 
cedo para se avaliar os efeitos de longa duração de programas sociais como as 
Transferências Condicionais de Renda (TCR), por se tratar de um investimento 

Por outro lado, resultados na sociedade brasileira não-indígena (sobretudo 
em áreas rurais) sugerem implicações socioculturais que superam os efeitos 
econômicos imediatos, traduzidos, via de regra, em simples ampliação do 
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Não se pode esquecer que a condicionalidade das transferências de 
renda, em que pese resultados sanitários e educacionais positivos, é também 
um mecanismo de disciplinamento social dos pobres, entendidos pelas 
políticas públicas como “Outro” cultural a ser civilizado. Além disso, as 
condicionalidades visam também a legitimação do programa social frente a 
uma classe média cética e, não raro, avessa a tais propostas (Handa, Davis, 

caráter preconceituoso não é reconhecido publicamente. 

No que diz respeito à populações rurais é válido supor que as transferências de 
dinheiro alterem comportamentos e valores em relação à capacidade de produzir 
a própria comida, passando-se da condição de produtor para a de consumidor 
de alimentos industrializados, o que redunda em perda de autonomia e em 

processados e carboidratos simples, comprados com dinheiro de programas de 
Transferência Condicional de Renda. O maior acesso a estes alimentos também 
gera uma mudança em aspectos simbólicos e culturais da alimentação, não raro 
em detrimento da produção agrícola da própria população.

As transferências de renda também parecem exacerbar um certo 
imediatismo que pode estar intimamente associado às situações de pobreza. 

(1999) a aguda pressão física e psicológica da pobreza requer soluções de 
curto prazo, forçando os pobres a desenvolver um imediatismo habitual que 
visa garantir a sobrevivência diária, ao passo que estratégias de organização 

Esse artigo apresenta uma parte dos dados de campo do primeiro autor, que 

dedicou às relações entre humanos e o seu meio-ambiente não-humano, mas 
sem perder de vista um contexto de fortes impactos de dinâmicas econômicas 
e sociais advindas de elementos externos à vida Satere-Mawé, que repercutem 
em seu meio social e nas características ecológicas do território ocupado pelo 
grupo. Essas dinâmicas “trans-ambientais” implicaram numa aproximação 

históricas que estimulam, e por vezes exacerbam, estruturas internas indígenas 

contato secular dos Sateré-Mawé com a sociedade brasileira. 
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Esse artigo focaliza um processo trans-cultural que aos olhos dos nossos 
interlocutores indígenas ameaça a capacidade criativa indígena. As análises e 

frente e vislumbram possíveis “limites de devir” (Bessire 2014) entre os Satere-Mawé. 

O cerne de nosso argumento é cosmológico, via pela qual buscou-se 
entender melhor porque os programas sociais não vêm tendo sucesso em 
aliviar – e em muitas circunstâncias até agravaram - uma das mais profundas 

crônica escassez de alimentos.

Os resultados aqui apresentados resultam do uso da metodologia clássica 
de nossa disciplina: observação participante, registro de inúmeras conversas 
no cotidiano e entrevistas qualitativas semiestruturadas. Dado o longo tempo 
de trabalho de campo os informantes foram múltiplos, abrangendo homens 

estudantes, iniciandos do ritual pubertário (waumat), lideranças de associações 
indígenas e outros personagens do cotidiano Satere-Mawé. 

Os Sateré-Mawé, falantes de língua tupi, são um dos poucos grupos 
indígenas a viver nas vizinhanças do baixo curso do rio Amazonas, nas 
terras demarcadas Andirá-Marau, perto das cidades de Parintins, Maués e 

amazônica, os Sateré-Mawé têm uma longa vivência de contato intercultural, 
tendo sido intensamente incluídos nos ciclos predatórios e exploradores do 
extrativismo regional, mas mantido, apesar disso, a condição de produtores 
e comerciantes de guaraná, preservando historicamente importante grau de 

A associação entre a pressão ecológica e econômica, gerada pelo contato 

do próprio grupo vem favorecendo a escassez de alimentos, que se converteu 
num problema crônico. Parte dos esforços dos Satere-Mawé para lidar com 
os problemas de geração de renda e de acesso aos alimentos foi canalizada 

se a retomada da centralidade cosmológica do guaraná reinterpretada à luz 
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Satere-Mawé, em particular no que diz respeito à escassez de alimentação. 

cultura produtiva, instituída em torno do cultivo do guaraná, promovendo 

2012b), ele persiste numa posição minoritária entre as forças econômicas e 
simbólicas que adentram o mundo Satere-Mawé. Seus líderes atribuem grande 
parte do problema à esmagadora concorrência exercida pelas transferências 

. 

pessoas com direito a benefícios sociais tornaram-se grandes trunfos de um 
agregado familiar Sateré-Mawé. Se houver duas pessoas com direito a pensões 

os agricultores Sateré-Mawé mais produtivos conseguem gerar uma safra deste 
4. 

O regime de transferências de renda cria sua própria ecologia política 
entre os Sateré-Mawé: menos por bloquear o acesso ao território de produção 

cargo-stance” . 

permeado pelas raízes da cosmologia Sateré-Mawé. 

Vale argumentar que os Sateré-Mawé fazem sua própria leitura das 
condicionalidades dos programas de transferência de renda. Se, na ótica 

, em termos Sateré-Mawé as condicionalidades e 
incondicionalidades têm que ser entendidas também à luz do quadro 
cosmológico das relações entre as pessoas humanas e domínios não-humanos. 

Olhando pelo ponto de vista Sateré-Mawé a condicionalidade tem que ser 
entendida como um sistema de relacionamento complexo e exigente, a que uma 
pessoa adulta é submetida em sua vida produtiva como agricultor de subsistência 

sistema de relações simples e pouco exigentes, que são ativadas principalmente no 
. Ambos os esquemas de 

relações são afetados positiva ou negativamente por eventos históricos diferenciais. 
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O eixo da argumentação apresentada a seguir é que o acesso ao pacote 

incondicionais com o ambiente (no sentido amplo do termo) no contexto da 
modernidade Satere-Mawé. A apropriação de recursos externos pode seguir 
modelos cosmológicos tradicionais, sem deixar de revelar-se disfuncional à 
longo prazo, em função do deslocamento gradual dos fundamentos cosmológicos 
e ontológicos da autonomia e da agência  do grupo frente ao exterior. 

Em outro trabalho Kapfhammer (2012a, 2012b) argumentou que basicamente 
duas modalidades de relações humano-natureza9

os Sateré-Mawé: uma baseada em relações “não condicionais” com o meio 
ambiente, ao lado de outra pautada por relações “condicionais”. O modo não 
condicional é construído em termos de relações com a mãe da caça (Miat ty), 

a Mulher Serpente (Uniamoire’i moi, cobra), como encenado no waumat, o rito 

As duas modalidades são orientadas pelo desenvolvimento do ciclo de 
vida de uma pessoa. O modo condicional em particular é construído durante 
o rito de puberdade, que demarca o momento de substituir um modo de 
relação pautado pela consanguinidade, por um sistema de relações formulado 

miríade de expressões na vida cotidiana, em forma de múltiplas e complexas 

recursos que garantem a vida. O descumprimento de tais regras de conduta 
pode implicar em doença e na interrupção do acesso aos recursos de diferentes 

Em função disso, é viável chamar este modo condicional de “ ”, 

caracterizado por uma complexidade de relações entre humanos e natureza 
muito maior do que o “ ”, baseado na lógica da atenção 

uma pessoa Sateré-Mawé a lógica não exigente é internalizada antes do modo 
exigente de relações com a natureza, que se institui a partir da puberdade.  

No inventário de Descola sobre modos possíveis de relações no âmbito 

dos Campa com o “dono” [mestre] dos animais é baseada em uma lógica do 
dom (num sentido não-Maussiano), tal como a relação dos Sateré-Mawé com 
a mãe dos animais (Urihe’i). No regime do dom, em contraste com a troca, 
este é entregue incondicionalmente, por benevolência. 
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No mundo Satere-Mawé as modalidades exigente e não exigente coexistem, 
numa espécie de potencialidade habitual ou de alternância. Acima de tudo, 
argumenta-se, que certos eventos históricos e impactos externos são capazes 

modernidade expressa na recente introdução de programas sociais que implicam 
em pagamentos governamentais, certamente traz à tona o modo não-condicional 
de demanda, gerado num um ambiente expandido que inclui o Estado. 

Entre os Sateré-Mawé o modo exigente de relações homem-natureza não 
se caracteriza por diferenciais de reciprocidade, como ocorre no modelo de 
Descola em que a reciprocidade equilibrada faz contraponto à predação. No 
mundo sateré-mawé o modo exigente está associado à intuição afetiva da 

ambivalente, violento e vingativo. Na cosmologia sateré-mawé essa percepção 
é construída com base em uma noção de “toxicidade” ambiental (satek). O 
cultivo da mandioca exprime de modo exemplar o caráter tóxico da natureza, 

dentre outras técnicas, uma desintoxicação dos produtores, propiciatória 

concretizada no waumat, o ritual iniciação onde os meninos adolescentes 
têm de suportar as picadas venenosas e extremamente dolorosas de formigas 
tucandeira, é parte desse preparo do adulto sateré-mawé para lidar com um 
ambiente nocivo (Kapfhammer 2012a).

Já o modo de extração incondicional dos recursos do ambiente tem 
precedência na cosmologia sateré-mawé. Em certos rituais de caça os xamãs 
pedem caça da mãe dos animais Urihe’i
mais velho Sateré-Mawé fala de seu sogro, que era um xamã (paini):

“... Ele chamou porco queixada duas vezes. Ele trouxe uma pedra muito bonita do 
Rio Marau. Naquela pedra tinha a mãe dos porcos (hamaut wato ehary). Naquele 
tempo nos fomos para a casa dele, lá que as pessoas disseram: “É bom chamar os 

reunimos lá. Naquele tempo o meu tio Alípio tava aprendendo com ele como 
pagé. Naquele tempo ele era mesário do meu sogro. Então o meu sogro acendeu 
o cigarro e fumou. E ele dançou. Ele dançou com uma cuia de sapó na mão dele. 
Ele pegou também mararí e o sacudiu na hora de cantar. Naquele tempo nós 
acreditamos muito nele, porque foi a primeira vez que ele fez assim. Depois de 

no próprio porto dele. Naquela hora o Senhor Clóvis visitou meu sogro, bem 
quando o bando de porcos chegou. Ele pegou a espingarda do meu sogro e matou 
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Em contraste com o bem conhecido intercâmbio realizado entre o xamã 
humano e o mestre sobrenatural dos animais na cosmologia tukano – tornado 

Curiosamente, há uma pessoa, ou mestre (kaiwat) na cosmologia sateré-
mawé que se relaciona com o caçador só em termos condicionais, é ase’i kuru 
ou Curupira. Se um caçador usa um dos muitos preparativos mágicos (mohãg 

obedecer meticulosamente as muitas regras e restrições que são inerentes à 
qualquer pacto com esta entidade. Estas regras e restrições interpenetram 
rotinas diárias e criam uma complexa cultura de atenção à lida com domínios 
humanos e não-humanos.

Já a relação com a mãe dos animais é diferente, caracterizando-se por uma 

caçadores Sateré-Mawé e a mãe dos animais parece ter sofrido uma atualização 
histórica na relação entre patrões, regatões, agentes indigenistas governamentais,  

bem como na relação dos Sateré-Mawé, enquanto cidadãos brasileiros, com 
órgãos governamentais como o Instituto Nacional de Seguro Social (INSS) e 
outras instituições responsáveis pelos pagamentos de transferência de renda, 
além de agentes locais e políticos em época de campanha. 

O elemento que liga esses eventos ao longo da história do contato 
interétnico é a estrutura de relacionamento incondicional, que pode ser assim 
expressa, segundo a mentalidade satere-mawé: 

 mãe dos animais (doação generosa, sem contrapartidas)

 regatão

 FUNAI

 ONGs nacionais e internacionais

 estado brasileiro (doação generosa, sem contrapartidas)

Nesse contexto, observa-se que a noção de condicionalidade, tal como 
expressa num programa de transferência condicional de renda como o 
Bolsa Família, assume uma conotação inversa na lógica Sateré-Mawé, na 
medida em que o benefício social recebido do governo é assimilado ao polo 
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das relações incondicionais tradicionalmente estabelecidas com as fontes de 
alimento na natureza, sendo entendido como uma dádiva à qual contrapartidas 
não são exigidas. 

A perseverança do modo de relação incondicional entre os seres humanos 
e seu meio ambiente desvela um dilema da cosmologia indígena, ou melhor, 
da cosmopraxis. A aceitação incondicional de transferência de dinheiro 
contrasta, mas coexiste, com outra prática, igualmente tradicional: a noção 
de produtividade e agência indígena, expressa em mitos sobre a origem de 
importantes plantas cultivadas.

Em 2009 Terence Turner publicou uma crítica erudita relativa aos debates 
recentes sobre animismo, perspectivismo ou multinaturalismo, entre as 
culturas ameríndias da Amazônia. Nela Turner argumenta que a possibilidade 
de transformação produzida pelas culturas humanas seria mais importante que 
a perspectiva diferencial entre duas posições, no regime de relações homem-
natureza. Para o autor, é a potencialidade de transformação da natureza que 
caracteriza a agência em culturas ameríndias da Amazônia. Com base em 
mitos famosos sobre a origem do fogo de cozinha dos Gê, Turner mostra como 
essas narrativas não só explicam a existência de certos fenômenos culturais 
na atualidade, mas também, como os produzem ou os reproduzem:

“A essência da cultura plenamente desenvolvida, em contraste com o meio termo 
representado pelos proto-animais, pode ser melhor descrita como a capacidade de 
produzir coisas, e, mais importante, é que essa habilidade implica adicionalmente 
na 

” (2009:20, ênfase de Turner), 
(tradução dos autores).

A característica fundamental de uma sociedade verdadeiramente humana, 
de acordo com Turner, é a capacidade de gerar processos produtivos (l.c.):

“A cultura assume existência plena quando os ancestrais humanos não apenas 

como fermentar mandioca para fazer cauim, ou como transformar a superfície de 
seus corpos com pinturas ou ornamentos para produzir ou regular,  de acordo com 
padrões culturais, os processos corporais internos, dando origem à aspectos da 
personalidade social” (2009: 21 ). (Tradução dos autores)

Um bom exemplo da origem do poder transformador e produtivo no mundo 
sateré-mawé, é o mito sobre a origem da mandioca: A narrativa começa com 
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Hate ywakup e seu sogro potencial, 

Após algumas tentativas frustradas de se casar com um sapo e uma mulher 
aguti, Hate ywakup

10 xamânico para levar a melhor 
sobre o monstro. Hate ywakup consegue driblar todas as manobras mortais 
da onça e foge, escondendo-se sob o cabelo da mulher-sapo. A pedido de 
Hate ywakup
candente na sua garganta. Hate ywakup bate na carcaça com um ramo da 
árvore taperebá11

(caiman negro, Melanosochus niger). A onça-caiman se torna o mestre (kaiwat) 
dos peixes (murikaria). Enquanto isso Hate ywakup desiste de se casar com a 

cururu). 
Um tempo mais tarde os peixes organizam um festa de dança, para a qual 

a possibilidade de casar com eles12. O plano é matá-la através de poderes 
xamânicos e transformá-la em mandioca. 

planta de mandioca. No entanto, a nova planta demonstra ser intragável, 
porque é muito “forte” . Então as pessoas arriscam uma experiência e 

todos aqueles que provam a planta mandioca morrem. Eles pedem conselho 
Hate ywakup quem tem sucesso em reviver as pessoas mortas ao soprar 

tabaco sobre elas. Devido a isso, os narradores se apressam em explicar que 

só para se levantar novamente depois. Uma segunda experiência de produção 

que ensinaram os seres humanos como preparar a bebida.

Depois que as pessoas ancestrais encontraram meio de processar com 
sucesso, a venenosa planta da mandioca em bebida e alimento básico, um 
velho chamado Neki aparece e pede a planta da mandioca. Os donos da 
mandioca (as pessoas peixe - murikaria) o aconselharam a abrir uma roça 
própria, pois assim a planta (-mulher) se mudaria para lá. Depois de um 
trabalho árduo, pois naquela época existiam apenas machados de pedra, 
Neki

povo peixe o tenha advertido para não revelar seu segredo Neki divulgou seu 

mulheres-pombas chegaram e lhe disseram que se ele se casasse com uma 

exemplar. No dia seguinte, a planta de mandioca desapareceu. 
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O povo dos peixes lhe disse:

“Agora, ela [a mulher mandioca] não lhe quer mais. Você só terá de mandioca, se 

queimar e plantar. Esse é a única maneira de fazê-lo!”

Este ciclo narrativo não só explica como a planta mandioca surgiu como 
um fenômeno botânico, mas, sobretudo, como esta entidade, por meio de 
um processo complicado e um emaranhado de eventos, foi transformada 

atualidade. A capacidade de transformação dos peixes feiticeiros dá uma 

seu corpo desmembrado que cresce a primeira planta de mandioca. 

replicável da atividade” (2009: 22). E o que nos parece mais importante, tomado 
o ponto de vista dos Sateré-Mawé:  as capacidades e competências (meios de 
produção) para replicar o cultivo da mandioca estão, em geral, disponíveis no 

14

supracitada, em que os dois episódios ilustram o estabelecimento de uma 

a capacidade de transformar tubérculos de mandioca em alimento básico 

capaz produzir a sociedade, alimentando seus parentes próximos através da 

celebração de rituais que agenciam relações exogâmicas, a farra festiva de 
aliados potenciais bebendo tarubá .

Finalmente, as habilidades artesanais de fazer tarubá são ensinadas a (proto) 

da nova planta mapeia algumas implicações sociais da cultura da mandioca: 
a conduta de Neki estabelece a necessidade de organizar as grandes obras 
comunitárias (puxirum) para limpeza, queima e plantio das roças, entendidos 
como eventos sociais absolutamente cruciais nas comunidades Sateré-Mawé. 
Além disso, também faz alusão às redes femininas de conhecimento sobre o 

Este mito, que ensina nada menos que a produção do alimento básico do 
grupo, salienta um pré-requisito da reprodução da sociedade como um todo. 

awyato wato 
e awyato hit, (onça grande e onça pequena). A transformação produtiva da 
força bruta e perigosa da onça canibal propicia sua conversão de importante 
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Em sua exigência de conhecimento complexo, tecnologia e relações sociais, 
o cultivo da mandioca continua a ser um baluarte da ética e da estética na 

Os homens têm uma participação principalmente quando se trata de tirar 
da natureza selvagem o espaço necessário para o cultivo de mandioca. A auto 
estima masculina como caçador e, em épocas anteriores como guerreiro, pode 

como algo mais viril do que limpar a capoeira (mata secundária). Por outro 
lado os homens têm que se disciplinar desde tenra idade como artesãos 

processar a mandioca convertendo-a em alimento. 

A cultura da mandioca integra não só um conhecimento ecológico e 
econômico, mas também as habilidades no trato com as relações sociais, 
rituais e de gênero. Em suma, ele organiza a vida em um sistema exigente, 
que é rico não apenas em envolvimento estético dos atores com seu ambiente 
social e natural (Ingold 2000), mas é também baseado exclusivamente em 
recursos internos e autônomos.

Entretanto, a cultura da mandioca que deveria estar profundamente enraizada 
na vida cotidiana sateré-mawé, tem estado sob pressão nos últimos anos, por várias 

as agressões ambientais advindas do regime predatório da economia regional 
não indígena e as necessidades da crescente população Sateré-Mawé vêm 
exercendo pressão sobre os recursos ambientais, de tal modo que a escassez de 
alimentos tornou-se um problema crônico. Se anteriormente a apontada escassez 
de alimentos se limitava à caça e à pesca, nos últimos anos a falta ocasional de 
farinha de mandioca também passou a ocorrer. 

A falta até mesmo do alimento mais básico é atribuída pelos Sateré-Mawé 
a um aumento do número de famílias que abandonam a abertura de roças 

comida na cidade. Segundo os entrevistados, tais famílias preferem aguentar 
períodos prolongados de escassez, quando o dinheiro acaba e a comida é 
consumida, do que plantar a própria roça

No que diz respeito à produção de mandioca uma variedade de fatores, 

primeiro lugar o crescimento populacional gerou uma demanda crescente de 
espaço para a abertura de roças. Cada aldeia controla determinado território 

alocação de lotes de terreno para novas roças está chegando ao limite.

de um grupo de trabalho para as ações comunitárias necessárias (puxirum 
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realizar o trabalho coletivo é atribuída a uma crise geral de estratégias de 
. 

Estas se dizem desautorizadas pelo aumento do individualismo que observam 
entre as novas gerações . Por outro lado, o incentivo econômico do mercado 

nos meses seguintes. Já em tempos de crise de preços a atenção das pessoas 
pode se desviar por completo da produção. 

O desânimo que cerca a produção da farinha de mandioca certamente 
está, ligado aos baixos preços de um mercado regional depreciado. Porém, ele 
também tem origem – e gera consequências – numa mudança de habitus (rumo 
a um cargo-stance
e dependência histórica. No relato que se segue, um tuxaua reclama da 
falta de vontade dos seus companheiros da aldeia para assegurar a própria 
subsistência. Para caracterizar este tipo de comportamento ele escolhe, não 
por acaso, a palavra eko (costume):

“Porque o costume dos Sateré é assim: Eu sei muito o nosso costume. Eu nasci no meio 

que ninguém mais produz. Também a mesma coisa é a farinha: serve para vender e 
serve para comer. Mas o costume (eko) dos Sateré virou, e [agora] a produção deles 

para nos sustentar. Antigamente trabalhamos muito com o pau rosa , mas nunca 

tonelada. Também nem um tuxaua trabalha mais nos guaranazais. Dos produtores de 

não tem roça. [...] Nós temos que usar o nosso pensamento para trabalhar certo e 

atrasaram para fazer qualquer [outro] trabalho. Aquelas pessoas estavam reclamando: 

e vai para o banco para receber dinheirozinho. Nem uma pessoa mais leva algum 

tat)19 um salário (sa’up) como aposentado, 
bolsa família, e professores também.
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A complexa interação de forças externas, que impactou a cultura Sateré-Mawé, 
permitiu desenvolver uma “postura de cargo” (cargo stance
2012a), que parece ter se atualizado quando os programas estatais destinados 
a combater a pobreza adentraram as terras indígenas. Há uma grande 
narrativa sustentando essa mudança de habitus que pode ser entendida como 

ao mito de mandioca: é a história do “Imperador”. 

O lugar de origem de todas as coisas foi o nusoken, mas o brilho ininterrupto 
do sol e o grande número de insetos com ferrões que atormentavam as pessoas, 
tornava difícil viver lá. Um líder, chamado ase’i Imperador
todos deixarem o nusoken. Ele mandou o pessoal ir para frente, rumo à beira 
do rio, onde parava um barco para levar todo mundo para fora. Infelizmente 

frutas de palmeira e por isso perderam o barco. O Imperador [o ancestral dos 
brancos] foi embora para a cidade levando todas as coisas do nusoken consigo, 
estabelecendo desta maneira a distribuição desigual dos bens materiais entre 
brancos e índios. Mas o Imperador não saiu sem antes prometer que lembraria 
de vez em quando, de mandar bens materiais para os índios que haviam 

À primeira vista esta narrativa20 - um dito recitado após a demarcação territorial 

relacionar-se a uma distribuição desigual dos recursos e bens entre índios e brancos. 

perdem o barco do Imperador e, consequentemente, perdem todos os meios 
de produção, originalmente de propriedade da humanidade primordial, 

Imperador nunca funcionou em termos económicos igualitários e, ao longo 
do tempo a assimetria se aprofundou, frente à grande valorização dos 

perda iminente da “ ” (Turner 2009: 
20) como a realizada no cultivo da mandioca. Como gostos culinários mudam 
e o conhecimento tecnológico se perde neste processo, gerações de Sateré-
Mawé são progressivamente confrontadas com o problema de mudança da 
linha de base (shifting baselines)21. Cada geração de Sateré-Mawé se afasta 
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progressivamente, tanto em termos mentais quanto em termos práticos, do 

Com a introdução do sistema mercantil de aviamento na cosmologia 
Sateré-Mawé, a capacidade de produzir bens foi gradualmente transferida 
para o exterior. Os modos de troca, por sua vez, passaram da condicionalidade 
exploradora do escambo extrativista para a incondicionalidade das doações 

aos pagamentos de transferência (regulares) pelo Estado. A falta de motivação 
para produzir tornou-se habitual, ou “um costume” (eko) entre os Sateré-

modernidade alternativa para os Sateré-Mawé.

“Toda vez que eu vou para Guaranatuba, a minha comunidade, eu converso muito 
com minha mãe ... e quando falamos sobre a questão da produção, ela diz: “Ouça, 
antes não havia professores nas comunidades [...] não havia pensão de velhice, 

roça pequena”, ela me diz. 

mandioca brava e também mandioca doce, milho, abóbora, e assim por diante [...] 

que ninguém é contra que as pessoas tenham acesso ao apoio do governo, mas na 
verdade a intenção era que este crédito, para os produtores ou para as famílias, 
servisse para estimular o aumento da produção. No entanto, nosso povo tem se 
acostumado a receber Bolsa Família. [Sempre] há alguém na família que recebe 

maternidade ou outros benefícios governamentais, e alguns o Bolsa Família. Aí as 

[Tudo está] diferente.

Marau. Vamos ver: que têm sido os grandes produtores no Andirá? Tuxaua Severo. 

ainda vendeu para nós duas ou três vezes. Então ele parou. Outro grande produtor 
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comprei 200 quilos, vendidos por sua esposa. Assim, os grandes produtores 

não têm mais”22

de Produtores Satere-Mawé, 2012)

O deslocamento cosmológico da capacidade produtiva do interior para o exterior 
também pode ser observado em um nível ontológico. Recentemente, uma ONG 
publicou uma cartilha na língua Sateré-Mawé para servir como um guia para 
as pessoas indígenas obterem os documentos necessários para candidatar-se 
a benefícios sociais. É interessante observar como uma linguagem altamente 
burocrática foi traduzida pelos professores indígenas, para sua língua:

O título da cartilha “mo’yha nug torania piat haria bengala para 
todos orientação, termo que 
foi traduzido como bengala. Na mesma cartilha, a frase “popera registro haywi 
Certidão de Nascimento hap ti waku iramia’in popera wo’on’uesaika hap puiuk 
hamo uesaika) de fazer algo, 
ou de solicitar alguma coisa”. Aqui a palavra decisiva é uesaika ou hesaika. Ele 
aparece em todo o texto, sempre no sentido de exprimir “o direito de fazer 

“estar registrado” ou “estar documentado”.

No entanto, “hesaika” realmente denota a força física de um corpo saudável 
(aipit esaika). Por exemplo “hesaika
cortar árvores de grande porte para abrir uma roça . Em outros tempos um 
homem teria sido ridicularizado por outros, se ele abrisse sua roça apenas 

e incorporada, durante o ritual iniciático waumat, por meio de picadas de 

poderem construir um corpo pleno e forte (hesaika

Em linguagem xamânica “-saika” refere-se ao poder predatório da onça 

“hesaika” é a qualidade de força (reimosa) inerente à carne e nem todo mundo 
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tradicional de “hesaika” é a força vital que todos os seres vivos possuem. Para 

Chama-se atenção para o fato de que “hesaika” elemento de força e poder 

um dos principais elementos de constituição interna da sociedade, passe a ser 
usado para designar uma fonte externa de poder (o benefício social) a partir 
do qual os Satere passam a tirar seu sustento.

Por outro lado, hesaika refere-se também ao poder político dos chefes 
tradicionais. Sewu Mikilis, o chefe tradicional estimado e defensor carismático 

“Todo o poder (hesaika) dos líderes veio do , também o poder dos Sateré. 
Seu poder veio do . Este é o conselho (we’eg hap
o único [conselho].”

O 
da Amazônia: Do ponto de vista museológico, é uma clava cerimonial do tipo 
espatulada, com desenhos abstratos inseridos em ambos os lados da lâmina24. 
O  não é, de modo algum, considerado um arma e sim uma patente, um 
documento, se usado o vernáculo português tal como entendido pelos Satere, 
que confere poder a quem o porta. Os desenhos entalhados são considerados 

“Depois de uma luta com um espírito mal (ahiãg) na periferia do mundo, o herói 
cultural Wasiri arranca o cacete do demônio e volta para casa usando a arma como 
muleta. Mas ele não conseguiu chegar lá em um só dia, então dormiu no toco da 
árvore que se chama musuepo
palavras no . Daquele árvore saíram palavras boas e palavras más . Num lado 
ele gravou as palavras más e no outro ele gravou as palavras boas. Porque de um galho 
daquela planta saiu a palavra boa e de outro saiu a palavra má. Porque aquele  
é um tipo de gravador. De manhã ele procurou de onde saíram as palavras e neste 
momento ele só viu uma árvore.”  

No caminho de volta Wasiri inscreveu na bengala (os narradores usam ao 
termo documentou) as palavras que ouvira na árvore e ela se tornou o . 
Nos tempos antigos, os chefes retiravam seu poder de sua capacidade de “ler a 
escrita” (wakuat sehay, as boas palavras) disposta sobre o . Estas leituras 
rituais, acompanhadas pela ingestão de guaraná (Kapfhammer 2009), serviam 

para fazer o trabalho comunitário nas roças. Este poder do  para produzir 
palavras e trabalho foi chamado de “hesaika”, como explicado por Nunes Pereira, 

“Chamam-lhe Aiuêçaiká- [hesaika, W.K.] Porantin, que quer dizer, grossus modus, segundo o 
nosso intérprete e guia, ‘o remo’ que é nossa ‘patente’, que nos dá força”
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A percepção dos desenhos incisos no 

hesaika
força física para “poderoso por estar registrado e documentado”. Erdene Michilis, 

iniciar uma reunião, começou por recitar alguns dos importantes mitos Sateré-Mawé 
hesaika em seu discurso:

“Agora nós vamos documentar (hesaika
tempo aconteceu, mas ainda ninguém registrou (hesaika
avisou [que vai] documentar (hesaika) a história da abelha.” 

O termo oposto a hesaika, (força vital) é ehog e, similarmente passou a 
designar um conceito da burocracia ocidental. Num contexto tradicional ehog 

contexto moderno do consumismo regional, ehog
conta que se deve, e ainda cheque e quitação. Para dar um exemplo: os frangos 

ehog”, expresso na conta 
ehog 

hesaika) foi gasta e consumida.  

Para manter a sua qualidade hesaika a pessoa sateré-mawé não deve dormir 
muito. Alguém, que não segue o hábito de levantar-se nas primeiras horas 
da manhã para tomar um banho no rio, vai ser “devorado” por sua rede e 
envelhecer rápido. A rede (yni) conota canibalismo e morte (mu’uro hap). No 
mito sobre a origem da cultura de mandioca o herói Hate ywakup, o epítome da 
expertise e agencialidade entre os Sateré-Mawé, conversa com o Velho Onça, 

uito rato yt gu’uro tuiã’ag hat i rato e)”. Melhor ainda, 
ele se senta no banco, que astutamente trouxe consigo, fora da casa do onça 
canibal e assim escapa de ser devorado.

a capacidade de “fazer as coisas passarem a existir” (Hull 2012 apud Frohmann 

sendo, contemporaneamente, transferida para os documentos burocráticos 
do Estado brasileiro. Ontologicamente esse processo de deslocação espacial 

lugar na linha da frente das ‘modernidades alternativas’ (Gaonkar 2001)”. Para 
Little (2002) “o movimento preservacionista é um casamento de ciência ambiental 
e movimentos sociais da Amazônia: povos indígenas, ONGs, seringueiros etc., lutam 
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por formas preservacionistas de desenvolvimento, como alternativas para as políticas 
” (cit. em Uzendoski). 

O mesmo autor segue argumentando:

capital. Uma via para conceituar essa tensão inerente com a mais poderosa categoria 
material da modernidade é através da conceito de modernidades alternativas. Ao 
contrário das lógicas produtivas do capitalismo, amazônidas continuam a insistir que 
a natureza é uma entidade complexa e sensível com quem é preciso se relacionar 
socialmente. Se a natureza pode ser ‘generosa’, ela pode ser vingativa e predatória, 
tal como as pessoas também podem sê-lo. Essa é uma forma quintessencialmente 
amazônica de conceber o mundo. A modernidade, se é para funcionar de todo, 
não tem escolha a não ser se adaptar às complexidades dessa realidade amazônica 

Entretanto há que se ter cuidado para não exagerar nas narrativas de resistência 
e resiliência dos povos da Amazônia na esteira da modernidade ocidental.

Há realidades muito diversas na região e, no caso dos Sateré-Mawé, 
encontramos uma sobreposição complexa de lógicas de agencialidade que 
se relacionam diferencialmente rumo à modernidade. Um exemplo dessa 
complexidade é o que chamamos de sistema , que pode ser resiliente 
à modernidade, principalmente por manter fortes pontos de referência com o 

modernidade” em parceria com os atores ocidentais alternativos29.

Porém conforme apresentado, a pesquisa entre os Satere-Mawé, evidencia um 
esquema de relações humano-natureza em que aquele baseado numa visão de 
natureza generosa que efetua ofertas incondicionais de seus recursos, coexiste com 
o regime mais exigente de relações condicionais, instituído na interação com uma 
natureza vingativa e predatória, com demandas de retorno frente aos produtos 
obtidos no ambiente natural pelos Sateré-Mawé (Kapfhammer, 2012a). Este último 
regime de relação fornece o contexto adequado para a construção – e manutenção 
– da capacidade de “produzir processos produtivos” (Turner 2009) . 

Entretanto, os dados de campo  mostram pessoas Sateré-Mawé fortemente 

essa lógica e a priorizar o sistema incondicional - pouco exigente -  de recepção 
de benefícios, que se mostra mais congruente com a modernidade, ou pelo 
menos com os modos como a modernidade vem se expressando na periferia da 
sociedade ocidental, e gerando um encontro singular com as políticas sociais de 
transferência de renda recentemente adotadas no Brasil. 

fonte estável de poder – do interior para o exterior do grupo – produzindo uma 
condição, moderna , marcada pela descontextualização. Não por 
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acaso essa modernidade indígena tem tendências milenaristas que produzem 

funda em um poder externo, representado pelo Imperador e seus avatares - a 
FUNAI, as políticas de bem estar-social e outros – visto como o principal (ou 

Um dos desdobramentos dos programas de transferência condicional de renda 
é a universalização do consumo. No grupo estudado esta política social aprofunda 

sem instituir contrapartidas construtivas, consideradas como necessárias pelos 
Satere-Mawé para reproduzir sua sociedade. Ao desvalorizarem as múltiplas 
práticas de subsistência, que para além da reprodução física dos indivíduos 
são estratégias de construção vida comunal, estimulam-se uma modernidade 
fundada no simples recebimento de bens, esvaziando-se as dimensões simbólicas, 
valorativas e auto construtivas envolvidas da produção dos alimentos. 

Neste caso, o acesso aos benefícios sociais e às mercadorias se faz à custa 
de uma contínua erosão da autonomia ontológica dos Sateré-Mawé, instituindo 

degrada a “cultura de mandioca” em favor da “cultura da bolacha”. 

O exemplo dos Sateré-Mawé mostra que uma bem-intencionada, mas 
culturalmente imprevisível política social pode contribuir para privá-los, num sentido 
muito prático, da autonomia de reproduzir seu modo de vida diferenciado. Além da 
ironia de que uma política que pretende apoiá-los pode contribuir para aliená-los de 

ecologistas ocidentais como guardiões do ambiente amazônico em risco. 

Estes não são eventos simples e nem isentos de contradição. Trata-se, pelo 
contrário, de investigar as sérias consequências políticas, sociais e psicológicas 
desta política governamental sobre a gestão da moderna vida indígena. Trata-
se de levar a sério as teorias antropológicas sobre a pessoa (personhood) na 
Amazônia, a qual se constitui pela cumulativa interação e interpenetração com os 

preocupação, dadas as consequências negativas que essa interação fundamental 
– uma vez interrompida - pode acarretar para a produção de pessoas e sociedades 
indígenas. Se um dos pressupostos do programa de transferência de renda é a 
obtenção de uma vida melhor, ele padece de um viés cultural incontornável, na 

redução da pobreza estrutural, o impacto das transferências de renda pode 
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desencadear consequências imprevisíveis, como o aumento do consumo em 
detrimento da produção, reduzindo – ao invés de ampliar – a capacidade 
dos Sateré-Mawé de reproduzir sua vida comunal como um grupo social 
culturalmente diferenciado no Brasil.

Não desconhecemos que as transformações no modo de vida Satere-Mawé 
não se iniciaram com os programas de transferência de renda e nem se limitam à 

análise dessa faceta das relações com a sociedade envolvente. Sem dúvida o 
nosso argumento é inspirado pela forte, e ás vezes dura, crítica que ativistas e 
inteletuais Sateré-Mawé vêm fazendo sobre os efeitos da entrada dos programas 
sociais na terra indígena. Longe de serem saudosistas, tais posicionamentos 
miram é a manutenção da autonomia do grupo no futuro próximo.    

Tais ideias nativas vêm sendo corroboradas por publicações recentes (Silva 

desses programas sociais em áreas rurais (não-indígenas) da Amazônia, chegando 

Os povos indígenas denunciam mais uma vez o recrudescimento das pressões 

antropologia adequada deve buscar sínteses que apontem para uma nova ecologia 
da vida. Tendo tal ideia em mente nossos dados remetem à importância de 
preservar a força vital (hesaika) da pessoa Sateré-Mawé frente a ameaça sombria 
do ehog, o espírito da morte que teima em ameaçar a Amazônia e seus habitantes. 

1 Concretamente, as condições para receber o Bolsa Família são: ter renda familiar até 

grávidas na família têm que fazer o pré-natal. O valor máximo recebido por família 
equivale a R$ 200,00, mas a maioria recebe abaixo deste valor.

2 

do escopo deste artigo, mas há uma questão de gênero a ser notada aqui: tais taxas, muito 
elevadas, de natalidade têm consequências graves para a condição psico-física das mulheres na 

como muitos outros grupos indígenas das terras baixas da América Latina, com elevação da 
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As receitas oriundas da produção para o mercado regional (por exemplo, farinha 

vezes mais por um quilo de guaraná, em comparação ao mercado local. Além disso, 

consideravelmente nos últimos anos, devorando a lucratividade da produção rural e 
desestimulando ainda mais as atividades agrícolas dirigidas ao mercado regional.

4 Ao contrário do que se poderia esperar, esta situação não conduz a um empoderamento dos 
idosos que recebem aposentadoria. Pelo contrário, além do recurso ser rapidamente apropriado 

crise nas relações intergeracionais, na qual o monopólio do controle da moeda e mercadorias pelos 

Utilizamos aqui os termos “cargo”, tal como no sentido de “cargo cult
de acelerar a a chegada de bens materiais como descrito para as sociedades recém colonizadas 

stance” no sentido de uma postura habitual de esperar por 
bens materiais, mas sem necessariamente buscar meios rituais para acelerar sua vinda. 

Transferências como aposentadoria e salário maternidade, que constituem, de longe, 
os maiores rendimentos das famílias Satere-Mawé, são incondicionais de qualquer 
maneira, segundo a ótica Satere-Mawé. Além disso, não está claro que o aumento das 

um aspeto temporal, distinguiu uma “economia do retorno imediato” de caçadores-

da dicotomia enfatiza relações sociais diferenciais acionadas pelos seres envolvidos.

O termo agência está sendo usado no sentido de capacidade de agir, de trabalhar para 

9 

predação generalizada”, “simetria de obrigações” ou “sociabilidade da partilha”) podem 
ser encontrados entre os diferentes coletivos, embora Descola admita que nenhum modo 

10 Hate ywakup resume a agencialidade autônoma: para evitar os convites sinistros da 
onça para que entre em sua casa, Hate ywakup leva o próprio banco que fabricou, o que 

oferece um padrão ideal de atitude que ativistas políticos Satere-Mawé tentam emular 
“levando seus próprios bancos” para as lutas etnopolíticas.

11 
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12 Os murikaria hamu’in
kaiwat).

A mandioca brava,  se consumida crua é um veneno mortal

14 

e sistemas de conhecimento ambiental coletivas e históricas, criado por um grupo 
social para estabelecer e manter o seu territorio. Em contextos de contato é comum a 

do conceito territorial entendemos o termo no sentido mais amplo de “fazer o mundo” 
(Nelson Goodman). 

Durante o ritual de iniciação waumat, no qual os meninos são iniciados na 
organização social de clãs exogâmicos, visitantes convidados são obrigados a beber 
tarubá até cair, antes de serem admitidos na casa da festa.

Em épocas anteriores o consenso social necessário à realização de trabalhos 
comunais era criado por meio de reuniões formais, realizadas na casa dos chefes. 
Componentes importantes dessas reuniões eram a representação do poder simbólico 

puratïg
ritual bastante singular chamado puratïg

A realização de trabalho coletivo depende exclusivamente da boa vontade dos participantes 

devastador do extrativismo amazônico que foi a exploração do pau rosa. É interessante 

caracterizada pela acesso a mercadorias e não pela miséria e exploração, apesar das graves 
devastações sociais e ecológicas que gerou. Pessoas como tuxauas, que funcionavam 
como corretores e intermediários para os comerciantes brancos, em contraste com os 
membros das famílias comuns que efetivamente realizavam o árduo trabalho de corte e 
arraste do pau rosa, tendem a idealizar este tempo.

19 O interlocutor usa o verbo tat, “receber de graça”. Do ponto de vista dos Sateré-Mawé 
a noção de “incondicionalidade” também pode se estender a posições assalariadas, 
como professores ou agentes de saúde.

20 Isso foi dito em 1999, pelo tuxaua Sewu Mikilis, então, um protagonista poderoso 
e carismático do movimento de conversão evangélica. Enquanto a maioria dos mitos 
de origem deve ser recitada canonicamente, o mito do Imperador está aberto a 

interpretam a narrativa como um mandato Sateré-Mawé para o gerenciamento de seu 

21 A “síndrome de mudança das linhas de base” (shifting baselines) refere-se ao 
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Essa falácia cognitiva é consequente ao fato de que cada geração tende a considerar 
uma situação vivida (por exemplo, a falta de peixes nos rios) como normal. O conceito 

aos debates sobre a mudança climática.

22 Há uma expressiva tradição oral sobre homens Sateré-Mawé que foram grandes 
produtores de guaraná. Sociologicamente estes grandes homens e suas famílias, muitas 
vezes formaram a espinha dorsal do crescimento dinâmico de comunidades aldeãs.

 Ga’apy hesaika kahato koi ehamo

24 O nome pura”, espátula usada para torrar farinha 
de mandioca, e “ ”, pintado.

Wakuat sehay, sehay nakuat’i. Os desenhos incisos em ambos os lados da lâmina “da 
clava” são considerados a escritura que documenta estas palavras

Para uma discussão ampliada do 
(original)  ainda existe, mas está guardado em uma casa de família no Rio Andirá 
e não o mostram mais. No entanto, representações do  tornaram-se icônicas 
dentro do movimento evangélico, onde o  substituiu a cruz cristã. Nos últimos 
tempos, o  do Rio Marau (considerado uma cópia do original) tem reaparecido 
em certos contextos políticos. Ele também aparece no desenho da logomarca “Nusoken” 

Adota-se a palavra documento, porque os tradutores usam exatamente este termo 
para designar o fenômeno de uma perfusão animista da burocracia ocidental. Da 
perspectiva indígena os documentos portam uma força vital (hesaika). Não se trata 

materialidade na mão da pessoa. “Documento” ou “patente” são palavras chave da 
tentativa Sateré de expressar os seus próprios conceitos de poder, ou força. Eles usam 
esses termos, porque a burocracia ocidental chegou a eles como algo extremamente 
poderoso e animado de vida. Também por causa disso o puratig não é coberto de 

O Estado não existe simplesmente como uma burocracia da regulamentação, mas também 
“como uma presença espectral materializada em documentos “(Hull 2012 citando Das 2004).

29 

Sateré-Mawé de Comércio Justo como uma alternativa culturalmente sustentável, ainda num 
conceito “ambicioso” ou “exigente”, de modernidade dentro de uma sociedade indígena.

Entende-se, que esse modo de produção é algo fundamentalmente diferente da exigência 
que os colonos não-indígenas na Amazônia fazem para os índios: a de que eles devem ser 
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ambiente amazônico. O Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé (CGTSM) reagiu a uma 
tradução preliminar desse artigo escrevendo uma carta ao Ministério de Desenvolvimento 
Social, na qual propunham que a produção regional da merenda escolar pelas famílias dos 
alunos fosse convertida em condicionalidade para receber os recursos do programa Bolsa 
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