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Decolonizar a Educacao

Reinaldo Matias Fleuri

Juliana Akemi Andrade Okawati
Jacques Moendy Gauthier
Patricia Siqueira Santos

O Grupo de Pesquisa “Viver em plenitude: educagao
intercultural e movimentos sociais” (CNPq/UFSC) vem
promovendo suas pesquisas mediante a articulacdo critica entre
estudos realizados por pesquisadores e pesquisadoras em
diferentes contextos socioculturais no Brasil e em outros paises. A
presente obra coletiva constitui uma compilacdo dialdgica de
resultados de pesquisas que focalizam o que temos aprendido com
0s povos origindrios na perspectiva do Bem Viver, ou da Vida em
Plenitude, e que relagdes estamos vislumbrando para movimentos
e praticas sociais, particularmente educacionais, bem como suas
implicagdes tedrico-metodologicas.

Tal como focaliza o primeiro texto Educacio intercultural:
aprender com o0s povos origindrios do Sul a decolonizar a educagdo, de
Reinaldo Matias Fleuri, coordenador do projeto integrado de
pesquisa homonimo desenvolvido com apoio do CNPq, a rede de
coautores, coautoras compartilha a busca por compreender, no
didlogo intercultural com os povos originarios de Abya Yala e
Pindorama, a decolonizar a educacao. Nessa busca, temos tido a
oportunidade de aprender com os Kaingang, Guarani, Kaiow4d,
Macuxi, Wapichana, Huni Kuin, Tembé Tenetehar, Tupinamba,
Maruana-Arua, Kamaca, Kariri-Xoco, Fulni-0, Fulkaxo,
Akratikateje, Parkateje, Kyikatéje e Bari-Yukpa, que nas diversas
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experiéncias narradas por autoras e autores de diferentes partes do
territério de Abya Yala nos guiam para viver, conviver e gerar vida
em plenitude.

Sao olhares que nos garantem observagdes marcantes sobre o
modo de viver e resistir derivado de uma atitude confiante no
poder e sabedoria da natureza e dos valores ancestrais, descrito
pela dtica de comunidades que vivem em todo territério e nos
fazem refletir sobre a nossa unidade de espirito pautada na raiz
ancestral que nos conecta.

Participaram desse processo de escrita coletiva 33 coautoras e
coautores que compartilharam suas vivéncias e textos, resultando
em 14 capitulos organizados em duas se¢des: (1) Aprendendo com os
Povos Indigenas e (2) Resisténcias e Reexisténcias Decoloniais, que se
unem em uma relacdo ancestral pela terra, pela cultura e pela
espiritualidade. Assim, cada um dos capitulos apresentados foi
elaborado entre os coautores e coautoras, bem como por
interlocutores convidados que, de diferentes formas, colaboram
para construir caminhos decoloniais. Tais comentarios sucedem
cada um dos textos, aprofundando a reflexao critica e entretecendo
sujeitos e experiéncias.

A primeira parte do livro, Aprendendo com os Povos Indigenas, é
aberta com o texto Educacdo escolar como direto e projetos de futuro
indigena, de autoria de Josué Carvalho, indigena do povo Kaingang,
que apresenta os subsidios legais para compreender a historia da
escolarizacdo indigena no Brasil, reafirmando os principios de um
modelo de escola indigena comunitdria, diferenciada, especifica,
intercultural e bilingue. Conforme elucida o autor, ndo se trata de
uma negacao do conhecimento nao indigena, mas sim da falta dos
conhecimentos indigenas que se fundamentam em uma
perspectiva essencial do Bem Viver. O comentario de Reinaldo
Matias Fleuri enfatiza a importancia de que a escola reconhega e
valorize as culturas indigenas, tanto para apoiar as lutas por
autodeterminacao dos povos indigenas, quanto para favorecer o
didlogo intercultural critico e criativo.
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Na esteira da reflexdo de Josué Carvalho, o texto Uma aula
intercultural critica: aprendendo com um ancido Kaingang, de Juliana
Akemi Andrade Okawati em coautoria como professor-anciao
Valmor Venhrd Mendes de Paula. Ele, indigena Kaingang, que ha
mais de trinta anos luta por uma educagao escolar Kaingang
especifica e diferenciada, busca compartilhar sua experiéncia de
vida e sua pratica docente. De modo particular, o texto descreve
o caminho didatico-pedagogico de um dia de aula, perpassando
diversos momentos e disciplinas. O tema “casa” (na lingua
Kaingang: in) destaca a inseparabilidade da teoria e pratica
inerente ao processo de luta e de aprendizagem na educagao
escolar Kaingang. Conforme comenta Cristine Saibert, esse texto
possibilita repensar numa perspectiva indigena a reestruturagao
dos modelos curriculares. Reforca o apelo dos autores para que
essa proposta sirva como inspiragao para pensarmos uma
educacao intercultural critica.

Ainda no contexto da educagao escolar indigena, Kércia
Priscilla Figueiredo Peixoto apresenta o texto Da opressio a libertagdo:
decolonizando a escola através da educacdo Guarani. A autora busca
compreender como os Guarani, do sul da Mata Atlantica,
concebem a educagao e como valorizam o seu modo de ser e viver
ao se apropriarem do espago escolar, originalmente uma instituicao
colonial ndo indigena. Historicamente, a escola foi concebida pelo
Estado moderno-colonial como instrumento de dominagao das
populagdes nativas. Entretanto, os Guarani vém resistindo, com
resiliéncia, ao carater colonial e opressor da escola, enfrentando ou
driblando imposi¢des. Ao valorizarem seu modo de educar, os
Guarani afirmam suas existéncias, fazendo da escola um espago
que ultrapassa limites fisicos e se estende a outros lugares da
comunidade, integrando-a a casa de reza. De acordo com o
comentario de Gabriela de Toledo Idzi Hadd, o texto evidencia que a
visdo de mundo Guarani enseja a formacgao de criangas em adultos
integros e conscientes da multiplicidade da vida. Por isso, a
importancia de nos aproximarmos dessas realidades garantindo e
fortalecendo a luta em suas bases territoriais.
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O capitulo intitulado Tecendo didlogos de uma pedagogia “viva”
da floresta, da autora Georgia Lima em coautoria com Mapu Huni
Kuin, caminha para uma escuta sensivel dos ensinamentos desse
lider espiritual, representante do Centro Huwa Karu Yuxibu (Rio
Branco, Acre). Trata-se de uma articulagdo tedrica-metodoldgica
que conduziu a problematizacao das fontes dos diversos saberes,
em que a escola da natureza se constitui por uma “pedagogia viva
da floresta”. Os saberes-fazeres pedagdgicos dos entes e corpos sao
representados nos movimentos, nos sons e ecos dos/nos corpos,
bem como em manifestagOes fisicas e espirituais. Ensinamentos
profundos e aprendizagens de vida em plenitude sao constituidas
nas relagdes humanas com a natureza. Através das palavras de
Mapu Huni Kuin, aprendemos um pouco sobre seu processo de
formacao como lider espiritual e sobre o sentido de cura cultivado
pelo seu povo. Tal como enfatiza Mariateresa Muraca em seu
comentdrio, trata-se de um processo singular de autoconsciéncia e
autodeterminagao integral, mobilizado pela relagdo com todos os
seres vivos da natureza, frente aos atuais desafios globais da
humanidade. Nesse sentido, é um convite a universidade para
elaborar ciéncia critica, engajada e transformadora.

O coletivo de coautores integrado por Cacique Paruana Kariri-
Xoco, Denizia Kawany Fulkaxo, Gabriela de Toledo 1dzi Hadd, Heike
Ursula Werner, Jacques Moendy Gauthier e Waldo Oliveira Andrade
(cacique Goby Boré), apresenta A Experiéncia do Centro de Formagio
Integral Tupinamba (CEFIT) com seis povos indigenas do Nordeste. O
texto narra um processo de formacao realizado na Aldeia Tekoa
Tupinamba Kaa, em junho de 2022 com representantes dos povos
Tupinambad e Kamaca (Bahia), Kariri-Xoco (Alagoas), Fulni-o,
Fulkax6 (Sergipe e Pernambuco), Macuxi (Paraiba) e mais duas
formadoras do povo Bari-Yukpa (Colombia). Com a missao de
integrar os saberes dos povos origindrios aos saberes locais, a
experiéncia educacional ampliou as rela¢des de afeto e de troca de
saberes, estabelecendo uma dinamica capaz de promover
mudangas significativas tanto no local do encontro quanto nos
locais de origem dos participantes. A narrativa nos permite
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acompanhar a montagem institucional do projeto do CEFIT, sua
realizagao e sua avaliagdo. Enfatiza, de modo particular, como o
didlogo entre saberes ancestrais e conhecimentos académicos,
respeitosos da natureza e do ser humano, abrem perspectivas
tedricas para a reflexdo intercultural sobre a educagdo ao Bem
Viver. De fato, Ronnielle de Azevedo-Lopes considera que o foco do
texto seja formacao ancestral para o Bem Viver. O CEFIT é um
acontecimento-agenciamento contracolonial que emerge em
resposta a necropolitica e necropedagogia, enunciando um
movimento de resisténcia dos povos origindrios.

Ja em seu texto autoral, Ronnielle de Azevedo-Lopes estuda o
Etnoenvolvimento e as elaboragoes curriculares na Terra Indigena Mae
Maria. Ao acionar a nogao de etnoenvolvimento, o autor propoe
pensar a enunciacdo/agenciamento de uma producao curricular
radicalmente outra experimentada coletivamente pelos povos
Gaviao no Vale do Tocantins-Araguaia. O agenciamento curricular
dos povos da floresta, evocado no texto como etnoenvolvimento,
convida a transinven¢ao da escola. A escola transinventada
enuncia curriculos em etnoenvolvimento, como a construcdo da
Matriz Curricular dos Povos Gaviao na Terra Indigena Mae Maria,
expressao do modo de ser-saber-viver gavido e seus
etnoenvolvimentos ancestrais e coletivos no Vale do Tocantins-
Araguaia. Conforme ressalta Ivanilde Apoluceno de Oliveira em seu
comentario ao texto, ao denunciarem diferentes formas de
opressao, os povos Gaviao mostram que a educagao escolar indigena
precisa estar relacionada ao ethos de cada comunidade indigena e as
caracteristicas de sua propria educagao.

Com o texto nomeado Ysyrygui: das atividades de captura de
peixes realizadas pelos Kaiowd em dguas correntes e a construgio de
paisagens multiespecificas em resisténcia no Mato Grosso do Sul, da
antropologa Jacqueline Candido Guilherme, podemos nos aproximar,
por meio de sua narrativa etnografica, de diferentes atividades
técnicas, como a captura de peixes, que envolvem os Kaiowa em
relacdo com uma diversidade de outros seres. Ao explicitar como
acontecem as vivéncias no territorio, a autora reforga a importancia
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dessas relagdes multiespecificas na elaboracao da paisagem da
Ka’aguy Russu, territério que, ao ser retomado, possibilita a
habitabilidade desses seres que resistem ao avango das fazendas de
monocultura. De acordo com Kércia Priscilla Figueiredo Peixoto, esse
texto demonstra como a tradicional pratica da captura de peixes
estd alicercada em conhecimentos ancestrais, que abrangem desde
a génese do povo entrelacando uma narrativa que liga céu e terra,
até a dentincia dos Kaiowa sobre interferéncia dos nao indigenas
quando da proibi¢ao esporadica de praticas ancestrais garantidoras
da alimentacdo do seu povo.

Para finalizar essa parte de aprendizados com diferentes
povos originarios, a proposta enunciada no texto O Bem Viver, um
didlogo em construgdo: aprendendo com os Kaingang, Tembé Tenetehar,
Tupinambd e Maruand-Arud, escrito cooperativamente por Sulivan
Ferreira de Souza, Lyandra Lareza da Silva Matos, Henrique de Moraes
Junior e Ivanilde Apoluceno de Oliveira, nos possibilita compreender
o conceito de Bem Viver na perspectiva dos povos origindrios da
Amazonia. A andlise é feita a partir das narrativas de diversos
representantes indigenas que apontam para o Bem Viver como
uma expressao de conexao com a mae natureza, a pratica social, a
espiritualidade, a ancestralidade, a vida coletiva, o territorio e a
presencga ativa no mundo. No comentdario de Elcio Cecchetti, o Bem
Viver e o problema de sua definigaio é refletido a base do
pensamento de Raul Fornet-Betancourt (2001), o qual aborda o
problema da defini¢ao de “Interculturalidade”. Diante disso, esse
autor entende a necessidade de “contextualidade cultural”,
apontando para a importancia desse debate. Por fim, ressalta que
as perspectivas de Bem Viver, sobretudo a partir das vozes dos
sujeitos — que resistentemente fazem desta cosmovisdao ancestral
um modo préprio de vida, podem contribuir para superar os
processos de exclusao e desigualdades que vivenciamos.

Cada um dos textos apresentados expoe um dilema, uma dor
existente no mundo causada pelas violéncias impostas aos povos
do Sul Global: a dominagao, a exploragao, a inferiorizagao colocada
como regra. Cada autora, autor ou conjunto de autores explicita seu
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incomodo e reafirma a necessidade de se pensar e praticar um novo
mundo.

Tantos dilemas fazem surgir uma indagacao sutil sobre “onde
vamos parar?”, ou “como sera possivel mudar efetivamente o rumo
das coisas?”. Ao mesmo tempo, as respostas a essas perguntas que
nos seguem estao contidas nas proprias descricdes do modo de
existir desses povos, em suas visOes de sabedoria que nos mostram
que “ja estamos”, “somos parte disso”. Ou seja, essa ja nao é mais
uma luta somente indigena e, por meio de aliangas entre os
diferentes movimentos populares, podemos comecar a tragar
nossos caminhos para uma educagao decolonial.

Nesse sentido, a segunda secao do livro Resisténcias e
Reexisténcias Decoloniais é pautada pela problematizacdo das
estruturas coloniais e movimentos que, com suas raizes ancestrais,
vém se contrapondo ao racismo, ao patriarcalismo e as diferentes
formas de dominagao e exploragao social.

Iniciando esse didlogo com uma reflexao tedrica, o texto As
“ragas” biogeneticamente ndo existem, mas o racismo como ideologia sim,
de José Marin Gonziles (2017) - orginalmente em espanhol,
traduzido para lingua portuguesa por Carlo Arturo Zarallo - aponta
para a faladcia de uma suposta raga superior, reafirmando que todos
0s seres humanos pertencemos a uma mesma espécie. Ao focalizar
o tema do racismo no contexto da educacao, reflete sobre o que
fazer diante de tantos episddios de violéncia que presenciamos hoje
em nossa sociedade. Para Miguel Costa Silva, o estudo de Marin
trata de uma proposta instigante, que evidencia a miopia
ideoldgica do racismo, fruto de processos histéricos de opressao,
que necessita ser enfrentada e rompida.

Abordando o tema do racismo sob outra perspectiva, texto
Mesticagem: um processo de resisténcias e (re)existéncias de saberes dos
povos da Ameérica Latina, construido interativamente por Keila de
Jesus Morais Lobato, Miguel Costa Silva e Reinaldo Matias Fleuri, apoia-
se na obra do historiador Serge Gruzinski, “O pensamento
mestico” (2001), para discutir o processo de mesticagem na
América Latina. Trata-se de um debate que tenta romper com o
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eurocentrismo, impregnado nos estudos historiograficos e na
antropologia estruturalista, buscando ampliar o conceito de
mesticagem. Para tanto, retoma-se o debate da obra “Macunaima”
(1928), do escritor Mdrio de Andrade, que serve como referencial
para a discussdao sobre a mesticagem a partir de um viés de
resisténcia e (re)existéncia de saberes, dos povos da Ameérica
Latina. Jacques Moendy Gauthier, Kawny Iraminom Kariri-Xocé e
Txany Carol Andrade tecem seu comentdrio ao texto tendo como
referéncia aos quatro elementos: Terra, Ar, Agua e Fogo. Cada um
deles incita reflexdes sobre a tematica da mesticagem, apontando
para algumas contradi¢des que o tema nos coloca.

O texto Decolonizar a interculturalidade: uma proposta critica a
partir de uma pesquisa colaborativa com o movimento de mulheres
camponesas em Santa Catarina, de Mariateresa Muraca, situa-se no
horizonte da interculturalidade critica e expde uma proposta
politico-educativa surgida no interior de uma etnografia
colaborativa realizada com o Movimento de Mulheres Camponesas
em Santa Catarina (MMC/SC) entre os anos de 2011 e 2015. A
autora explora cinco passos: permanecer nas dobras dos conflitos;
situar-se; reorientar o olhar sobre si mesmos; decolonizar as
epistemologias; redesenhar as aliancas - que delineiam um
percurso critico e dialdégico de aproximagao ao/a outro/a. Ao
questionar a si mesma em relagio aos padrdes de poder
dominantes nesse percurso comunitario de conscientizagdo, busca
contribuir para desconstruir as relacdes de dominio e favorecer
novas configuragoes que fortalecem os sujeitos locais e inspiram a
luta de uma interculturalidade critica. O comentdrio de Keila de
Jesus Morais Lobato relata que a autora, com seu olhar atento e
sensivel aos movimentos feministas, estuda a realidade de um
Brasil formado por mulheres fortes que mantém suas familias com
o seu trabalho no campo.

De outro ponto de vista, Cristine Saibert avanga nessa discussao
em seu texto Mulheres nas ciéncias: sobre feminismos e mudanca de
valores. A autora reflete sobre como o ambiente de exploragao
instaurado pela colonizacao europeia afeta as mulheres latino-
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americanas em suas dimensOes sociais e intelectuais. Se a
colonialidade pode ser compreendida como uma colonizacao da
subjetividade de um povo, comunidade ou sociedade apds o
periodo de colonizagao objetiva de um determinado territdrio, a
autora indaga sobre como o movimento feminista hegemonico
acolhe as demandas de outras mulheres, que vivem em diferentes
contextos socioculturais. Nessa perspectiva, busca refletir sobre o
movimento “Mulheres na Ciéncia” e suas implica¢des com relagao
a produgdo de conhecimento cientifico na América Latina. Esse
texto é contemplado primeiramente com o comentdrio de Gabriela
Goulart Nascimento, que enfatiza as questdes sobre o papel da
ciéncia e os desafios enfrentados pelas mulheres nos campos
cientificos. Essa leitura — enfatiza a comentarista — incita uma
reflexdo critica ao defender uma abordagem mais inclusiva, ética e
transformadora para a produgao de conhecimento. Tal como
enfatiza o segundo comentdrio de Patricia Siqueira Santos, o texto
permite compreender a vivéncia das mulheres negras e indigenas
latino-americanas como importantes produtoras de conhecimento
cientifico a partir de uma légica de coletividade e cooperagao.
Finalizando as problematizac¢oes, Zenaide Borre Kunrath e Elcio
Cecchetti, a partir do texto Educacio Intercultural e Gestio Escolar:
desafios e potencialidades, buscam compreender como gestores
escolares de escolas publicas concebem, narram e se posicionam
frente a problemdticas decorrentes da relagio entre os(as)
diferentes no cotidiano escolar. O trabalho indica que a educagao
intercultural critica se apresenta como uma possibilidade para a
gestao da diversidade em institui¢des complexas e diversas como a
escola publica e aponta a necessidade de uma politica publica que
estimule o reconhecimento dos diferentes, problematize relagdes
desiguais de poder e crie condigdes efetivas para o exercicio do
didlogo. No entanto, mesmo frente a diversas a¢des e intengdes
positivas em curso nas escolas estudadas, essas parecem ser
insuficientes para superar uma cultura escolar assentada nos
paradigmas da exclusdo, padronizacdo e monoculturalidade.
Adecir Pozzer, em seu comentario ao texto, ressalta a relevancia da
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discussao no contexto da educagao contemporanea apontando com
otimismo e esperanca um processo de educagao transformadora.
Como bem destaca o seguinte comentario de Leonel Piovezana, trata-
se de um texto original que contribui para a ampliacdo do
conhecimento cientifico sob uma perspectiva critica da gestdao
escolar que clama pela necessaria e urgente discussao para a
realidade que vivenciamos.

Os processos dialdgicos de construcdo textual que se
expressam na presente obra coletiva delineiam uma perspectiva
decolonial interativa. Como escreve Ailton Krenak (2022) no seu
imenso pequeno livro Futuro Ancestral, realizam-se confluéncias
quando experimentamos coletivamente o encontro entre mundos
diversos. Ou seja, quando entramos alegremente na ldgica dos
pluriversos, numa luta comum de amor para que a Terra, matriz das
formas vivas, se liberte das opressdes que esta sofrendo hoje. E que
0s povos que a compdem também se libertem de toda forma de
opressao e exclusao. A corrente de que somos responsaveis nessas
confluéncias € a decoloniza¢io académica. Encontramos a logica
contracolonial afirmada por Négo Bispo: “contracolonizar é
contrariar e nao sentir a dor que esperam que sinta” (DOS
SANTOS, 2015). Notavel é essa definicao dada no mundo dos afetos,
essa recusa de se deixar afetar de maneira programada, essa
resisténcia a flor de pele.

Somos o povo da flor da pele, a turma dos afetos, com certeza.
Nossa solidariedade com as lutas dos povos indigenas pela terra,
pela cultura e pela espiritualidade faz dos nossos corpos novos
corpos. Os agenciamentos produzidos em pesquisas decoloniais
sao medicinas para nosso tremor, pois sofremos com a dor da
colonialidade, mergulhamos no caos. Encontramos uma corrente
de cura quando entramos, pedindo licenga, no universo sagrado e
ancestral dos povos originarios.

A libertagao das nossas dores coloniais (que sao estruturais),
gragas a interculturalidade critica, primeiro passo para decolonizar a
academia, nos coloca frente a um grande desafio: Como introduzir a
espiritualidade, grande mde dos povos que povoaram Abya Yala (as
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assim chamada “Américas”), na pesquisa e na educagio académicas?
Como aprender a sonhar como sonham nossos parceiros e parceiras
indigenas?

Em suma, querida leitora, querido leitor, esperamos que sua
interagao dialdgica com as narrativas aqui compartilhadas seja uma
experiéncia fecunda, ao mesmo tempo ardua e prazerosa, de nossas
lutas ancestrais por viver, conviver e gerar vida em plenitude!
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Vanessa Silva Sagica

Os povos indigenas clamam pela atualizacdo e reparagao
histdrica de sua memoria por parte do Estado e de toda a sociedade
nado-indigena, das especificidades que os constituem em todas as
suas dimensoes (espirituais, educacionais, politicas, juridicas e de
saude) e que foram ao longo dos séculos sendo apagadas. Em se
tratando do contexto educacional, percebemos,
contemporaneamente, os povos indigenas firmes na luta em prol
de sua sobrevivéncia, buscando dominar os meios, as ferramentas
e as tecnologias educacionais para que lhes seja garantido o direito
e o respeito a uma educagao coerente e contextualizada com as
singularidades que lhes constituem.

No entanto, esse processo nao é simples, € necessario ao
indigena deslocar-se de seu territdrio para aprender e aprimorar a
técnica educacional propagada nas instituicdes do Estado, para que
assim seja possivel atualiza-la e contextualiza-la a realidade da sua
sociedade indigena. E essencial, durante esse processo, que tenham
a consciéncia de que seus corpos-territorios abrigam a sabedoria
ancestral e que, ao adentrarem nos diferentes espagos educacionais,
para além de suas terras, tornam-se responsaveis por ecoar a voz
de seu povo e/ou de um coletivo. Tal responsabilidade é carregada
de um sentimento de pertencimento territorial que ultrapassa os
limites geograficos.

Compreender esse deslocamento ultrapassa o sentido de
simples travessias geograficas. Infunde no Estado o dever de
garantir, dentro e fora dos espacos educacionais, a protecao, o
cuidado e a promocao de projetos que apresentem estratégias
sociopolitico-educacionais para atender tais especificidades. Isso se
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da pelo fato de que os indigenas, enquanto representantes potentes
de seus povos e/ou coletivos, entendem e buscam a educagao como
um meio para preservar e perpetuar as singularidades indigenas
intergeracionais para dentro e fora de suas comunidades, para nao
mais serem tratados como um nao-ser.

Especialmente quando, em pleno século XXI, ainda vemos
muitos indigenas sendo perseguidos e mortos pelo simples fato de
serem o0 que sao e por defenderem seus territorios. Essa
perseguicao € perpetuada porque o indigena apresentado,
ensinado nas escolas e propagado entre a sociedade brasileira, ora
¢ visto como aquele ser que existiu no passado e “desapareceu” por
ter se negado a ser civilizado (isso porque os livros didaticos nao
citam que eles foram cruelmente exterminados); ou é aquele ser que
foi forcado a aprender a viver nessa sociedade hegemonica, acabou
por mesclar-se e inserir-se nesse contexto social, mas de fato nao se
percebe como parte dela. Além desses indigenas, os do passado e
os invisiveis que estdo na cidade, existe o que esta fixo na memdria
hegemonica e que tem sido apresentado e realimentado ha mais de
523 anos pelo imaginario social: a de um ser que é primitivo, que
vive “escondido” no meio da selva e que “se nega a ser como todos
os brasileiros”, o que acaba por prejudicar o seu proprio
desenvolvimento pessoal e profissional.

Essa narrativa tem tentado por séculos invisibilizar a presenca
indigena na sociedade nao-indigena, além de perpetuar uma
imagem equivocada sobre o ser indigena, a complexidade de sua
organizacao social — como qualquer outra sociedade —, tratando-os
como ingénuos e como incapazes de se organizar, educar, eleger e
fomentar sua cultura, economia e saberes para dentro e fora de seus
espacos. Fortalece assim o desrespeito e a sobreposicao de culturas,
linguas e ensinos hegemonicos ante aos indigenas.

Um dos caminhos para que essas narrativas sejam atualizadas
e ressignificadas é pela elaboracdo e propagacao de novos
materiais, sejam eles: didaticos, paradidaticos, cientificos e
literarios; mas que de fato sejam obras que apresentem as
perspectivas indigenas sendo contadas e escritas pelos proprios
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indigenas, ou seja, a partir de suas cosmovisoes. E que apresentem
o indigena como protagonista de suas proprias histdrias, nao mais
sendo representados pela voz de outros que apenas coletaram,
dataram e tabelaram suas historias, que as tomaram para si (alguns
ainda as tomam) para ocupar espagos e ndo colocam o indigena em
cena para que adentre esses diferentes ambientes institucionais e
educacionais.

Nesse sentido, a importancia de ter acesso a obras como
Decolonizar a Educagao: entretecer caminhos de Bem Viver,
pensada e elaborada junto com indigenas que compreendem o
espago escolar como um meio para garantir a autoridade e o
protagonismo indigena sobre suas proprias experiéncias
educacionais, dando énfase as suas perspectivas a fim de
ressignificar concepg¢des educacionais que foram pautadas em
teorias eurocéntricas e hegemonicas, que antes foram tao cruéis,
silenciaram e excluiram os povos indigenas.

Soma-se a relevancia da obra o fato dela destacar a sabedoria
ancestral indigena, repassada pelos anciaos, como ponto de partida
para repensar a educagao escolar, almejando encontrar uma
referéncia para as instituicoes académicas, para os docentes e
profissionais responsaveis pela producgdao de materiais didatico-
pedagogicas aos contextos indigenas, para que sejam criticos e
coerentes com as praticas socioculturais, linguisticas e politicas que
formam uma sociedade indigena, como bem destacam os
participantes dessa obra.

As concepgoes e terminologias presentes na obra, a partir das
cosmovisdes dos indigenas aqui presentes, sao fundamentais para
garantir o pleno Bem Viver dentro de uma comunidade, por
exemplo: a defesa e a conexdo indigena com seu territério para a
manutengao da terra, uma vez que, sem o cuidado a vida de todo
ser presente no planeta terra, nada funcionard em sua plenitude, ter
a compreensao de que tudo esta conectado ¢ fundamental para os
povos indigenas. Portanto, é preciso que as propostas educacionais
sejam planejadas destacando o zelo e o amor pela Mae Terra. Isso
porque de nada adiantard erguer estruturas para escolas sob um
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territorio que esteja sendo desgastado, violentado pela ambicao
humana.

A presenga dos ancidos(as) descrita como principio de toda
aprendizagem indigena alcancga todas as comunidades, haja visto
que deles parte tudo aquilo que guia as agdes e os saberes indigenas
para proteger, guardar, perpetuar, lutar e defender a Mae Terra,
lugar sagrado onde habitam todos os seres, fator essencial para que
os povos indigenas sigam vivos. A consciéncia sobre a importancia
dos saberes indigenas que (re)vivem nas memorias de nossos mais
velhos estd no fato de que a aprendizagem do ser indigena ao longo
de sua vida nao ocorre de uma forma isolada, mas é constante,
como as aguas de um rio que convergem sempre em prol de um
coletivo, de algo maior. Soma-se a isso a urgéncia em preservar o
lugar onde esses ensinamentos sao repassados, seja nas casas de
reza, nas aguas dos rios, na mata, nos lugares de encontro com os
encantados. Todos esses espagos de ensino-aprendizagem
espiritual precisam ser cuidados dentro dos territorios,
especialmente porque esses sao os principios que sustentam toda a
vida do ser indigena.

As narrativas retratadas nessa obra propdem que seja dada
uma melhor aten¢do a essas caracteristicas, para que nao mais
sejam replicados modelos metodoldgicos que esvaziam e tentam
separar o ser indigena de tudo o que lhe envolve na sua
comunidade. Tudo acaba por ser um conjunto que caminha
intrinsecamente e nao de forma isolada. Essas particularidades
permeiam a vida e toda formagao indigena, precisando ser
respeitadas dentro e fora de suas comunidades.

Para tanto, é chegado o tempo de os povos indigenas, cada
vez mais, firmarem e fixarem as suas concepg¢des em todos os
espacos de aprendizagem, para que outros espagos institucionais e
orgaos publicos ndo separarem e excluam o ser indigena daquilo
que é essencial para a constituicao plena de seu ser.
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Educacao intercultural:
aprender com os povos originarios do Sul a
decolonizar a educagao!

Reinaldo Matias Fleuri

Na década de 1990, Victor Valla apontava “a dificuldade que
os profissionais e intelectuais tém de compreender o que as classes
populares estao querendo lhes dizer” (VALLA, 1994, p. 176). Com
efeito, os modelos de interpretacio e condugao da educagao
popular — no contexto brasileiro de amplas mobilizagdes sociais e
culturais dos anos 1960, ou no contexto de resisténcia a ditadura
dos anos 1970, ou entao nos processos massivos de luta pela de
redemocratizagdao politica dos anos 1980 — foram colocados em
questdo nos anos 1990. O que aparecia como crise dos movimentos
sociais passou a ser percebido como crise dos modelos de conhecimento,
a partir dos quais os intelectuais, profissionais e militantes tém
buscado entender a realidade dos movimentos sociais.

No atual contexto brasileiro de reconstru¢ao democratica do
pais, retomada em 2023, torna-se pertinente refletir em que
sentidos os lideres e politicos, profissionais e intelectuais tém de
“compreender o que os diferentes sujeitos populares estao
querendo lhes dizer”. Essa reflexao sera tanto mais critica e radical
quanto mais dialogar com os grupos populares que mais tém
sofrido os processos de exploragao, exclusao e subalternizacao ao

! No presente capitulo introdutdrio, reeditamos parte do texto ja publicado em artigo
(FLEURI, 2017), para contextualizar resultados recentes do processo de pesquisa
apresentados nesta obra coletiva.
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longo de nossa historia. Nesse sentido, temos muito a aprender
com 0s povos origindrios, que ha cinco séculos vém resistindo e
reexistindo aos genocidas processos de colonizagao.

O protagonismo do movimento indigena no Brasil

Boaventura de Sousa Santos nos convidava a “aprender que
existe o Sul; aprender a ir para o Sul; aprender a partir do Sul e com
o Sul” (SANTOS, 1995, p. 508). O “Sul”, metaforicamente, indica
um campo de desafios epistémicos emergentes das relagdes
coloniais estabelecidas historicamente entre a Europa Moderna e
outros povos, bem como pelas relagdes de exploragao, dominagao
e subalternizacao entre diferentes grupos sociais, seja nas
metrdpoles europeias, seja nas proprias nagoes colonizadas. Nessa
direcdo, as epistemologias do Sul sao constituidas pelo conjunto de
intervengdes epistemoldgicas que denunciam a supressao de
muitas formas de saber prdprias dos povos e/ou nagoes
colonizados, bem como “valorizam os saberes que resistiram com
éxito e investigam as condigdes de um dialogo horizontal entre
conhecimentos” (SANTOS; MENEZES, 2010, p. 13).

As mesmas perspectivas ideoldgicas estao presentes no termo
“SULear”, criado por Marcio D’Olne Campos, em 1991, para
problematizar o termo “nortear” como sinénimo de orientar-se
pela diregdo norte, tida como posicdo acima e superior,
subsumindo a posi¢do dos povos do sul como abaixo, inferior.
“Com SULear pretende-se dar valor e visibilidades as perspectivas
e as epistemologias do Sul, como forma de contrariar a ldgica
dominante da episteme eurocéntrica que apresenta o Norte e o
sentido do norte como referéncia universal, qualquer que seja o
hemisfério” (CAMPQOS, 2019, p. 9).

As metaforas geograficas das epistemologias do “Sul” e
geopoliticas do “Sulear” trazem a clara intencdo de se
problematizar a pseudo-superioridade das metropoles coloniais
situadas no hemisfério Norte em suas relagdes com os povos e as
culturas colonizadas do Sul. Entretanto, a ado¢ao de referéncias
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geograficas bipolares (Norte-Sul) universalizadas no mundo
ocidental, pode nao ser suficiente para reconhecer a alteridade, a
singularidade e o protagonismo histérico de povos originarios. Os
diferentes povos desenvolvem, de fato e no presente, sistemas
culturais singulares para interpretar e conduzir suas relagdes
interculturais a partir de principios éticos e epistémicos mais
diferenciados e complexos do que a relacao de oposicao binaria
sugerida pela metafora Sul-Norte.

Somos, pois, desafiados a reconhecer e a compreender as
relagdes interculturais a partir das posi¢des epistémicas e éticas
autonomas e singulares assumidas pelos povos origindrios, para
além e independentemente da posicao de institui¢des, estados e
corporagdes modernas eurocéntricas.

Assim, o didlogo intercultural critico com os povos originarios
de Abya-Yala? ndo é um processo simples, justamente porque tém
se hegemonizado no mundo ocidental sistemas coloniais e
neocoloniais, o que vem resultando na alienagao, invisibilizagao,
subjugacao e exterminio de povos ancestrais, bem como de suas
epistemologias®, de suas identidades étnicas e de seus territdrios.

2 Ao invés de expressodes que identificam ou adjetivam os povos originarios do ponto de
vista claramente colonial (com “indios”, “selvagens”, “primitivos”), ou de modo
negativo (“marginalizado”, “oprimido”, “excluido”), ou subalterno (“do sul”,
“colonizado”, “dominado”), estamos buscando usar expressoes pelas quais 0s proprios
povos originarios se autodenominam, a partir das préprias raizes culturais ancestrais. A
expressao Abya Yala (que significa, na lingua do povo Kuna, “terra em sua plena
maturidade”) vem sendo cada vez mais usada pelos povos originarios do continente
amerindio, objetivando construir um sentimento de unidade e pertencimento aos povos
ancestrais submetidos historicamente a colonizagdo ibérica. Da mesma forma, os
Guarani, juntamente com os diferentes povos indigenas brasileiros, resgatam a nagao
Pindorama e sua cultura Tekd Pord, contrapondo-se ao esteredtipo de “indio”, que lhes
foi atribuido pelos colonizadores portugueses. Pindorama (etimologicamente, em
Guarani, significa “regido das palmeiras”) é uma designacao para o local mitico dos
povos Tupi-Guarani, que seria uma terra livre dos males (CLASTRES, 1978).

3 “Epistemologia é toda a nogao ou ideia, reflectida ou nao, sobre as condigdes do que
conta como conhecimento vélido. E por via do conhecimento vélido que uma dada
experiéncia social se torna intencional e inteligivel. Nao hd, pois, conhecimento sem
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Maria Cristina dos Santos (apud SANTOS, 2018, p. 16)
considera que “a ideia do indigena como vitima do processo de
conquista tende a esvazid-lo das caracteristicas culturais mais
fundamentais, tais como a relagdo com a natureza ou a concepgao
animica de mundo”. Tal entendimento implica na suposigao de que
os indigenas sao “incapazes” de viver na sociedade civilizada e, por
isso, precisam ser tutelados pelo Estado-Nagao. Contestando essa
visdo indigenista colonial, Eduardo Viveiros de Castro (apud
FERRAZ, 2017) nos alerta que “o encontro com o mundo indio nos
leva para o futuro, ndo para o passado (...). Os indios tém muito a
colaborar para um pais mais democratico e diverso”. E Casé
Angatu* afirma que “aluta dos povos originarios, dos povos
indigenas, ribeirinhos e pescadores é a luta de todos os brasileiros,
porque nods protegemos a natureza e somos a barragem ao
desenvolvimentismo mercadoldgico-capitalista do agronegdcio
que s6 pensa no negocio” (apud MACHADO, 2018, p. 41).

Com efeito, o relatorio produzido em 2020 pela Articulacao
dos Povos Indigenas do Brasil (APIB) e Amazon Watch (2020, p. 74)
denuncia que a “Amazonia brasileira ¢ um dos epicentros das
crises ambiental e de direitos humanos do planeta, empurrada a
beira do abismo por forcas politicas, econdmicas e, muitas vezes,
também criminosas, que buscam obter lucros acima de tudo”. Os
povos amazodnidas buscam defender a floresta e seus territorios,
bem como seus modos de vida contra as ameagas que também
colocam em risco o bem-estar de toda a humanidade. Por isso,

praticas e actores sociais. E como umas e outros nao existem senao no interior de relagdes
sociais, diferentes tipos de relagdes sociais podem dar origem a diferentes
epistemologias” (SANTOS; MENEZES, 2010, p. 9). A dimensao ideoldgica e valorativa
do conhecimento se sustenta pelas prdprias estruturas légicas de conexao dos conceitos
e de concatenagao da argumentacao constitutivas dos discursos nos diferentes contextos
culturais. Nesse sentido légico, metanarrativo, a epistemologia é entendida como “um
conjunto de premissas que sustentam nossos modos de fazer distingdes, de
segmentar os eventos, de dar sentido ao mundo” (BATESON, 1986; 1976).

4 Casé Angatu - Carlos José Ferreira dos Santos, Indigena e Morador da Aldeia Gwarini
Taba Ata, Territério Tupinamba de Olivenga, é Doutor em Histéria e Cultura da
Arquitetura e Urbanismo pela Universidade de Sao Paulo-FAU/USP.
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convocam a todos —empresas, governos, investidores e a sociedade
civil brasileira e internacional — a unir esforgos para realizar
mudancgas radicais.

Ao denunciar publicamente a cumplicidade de empresas e
institui¢des financeiras internacionais e nacionais’, ao mobilizar
agoes junto as institui¢des juridicas nacionais e internacionais —
dentincias que mobilizaram empresas multinacionais a mudar suas
politicas de investimentos® — e mobilizar a¢des junto as institui¢des
juridicas nacionais’, a APIB, juntamente com outras organiza¢oes
indigenas, demonstram o protagonismo do movimento indigena
no Brasil na constru¢do de um pais mais justo.

Dialogo intercultural decolonial

O didlogo critico e a cooperacao intercultural sustentavel com
0s povos origindrios implicam em um projeto politico, social, ético e

5 O relatorio da Articulacio dos Povos Indigenas do Brasil e Amazon Watch (2020, p. 4)
“mostra que companhias que representam os trés principais setores econdmicos
brasileiros — mineracao, agronegdcio e energia — estiveram direta ou indiretamente
envolvidas em conflitos que afetam os Povos Indigenas e seus territorios”.

¢ Uma das mudancas de conduta de mineradoras em seus projetos de exploracio em
territérios indigenas que resultam de mobilizacdes de associacdes de povos originarios
foi a campanha junto a Mineradora Anglo American. Conforme a Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil (APIB, 2021), a mineradora tinha 86 interesses minerarios ativos que
impactam territérios indigenas. Entretanto, em julho de 2021, a mineradora inglesa se
comprometeu formalmente em retirar da Agencia Nacional de Mineracio (ANM) 27
requerimentos aprovados para a pesquisa de cobre. O compromisso foi informado, dia
24 de maio 2021, apos pressao do povo Munduruku, da Articulacdo dos Povos Indigenas
do Brasil (APIB), da Coordenacio das Organizacdes Indigenas da Amazdhnia Brasileira
(COIAB) e da Amazon Watch”.

7 “Somado a isso, ha a consolidacio dos advogados indigenas e do juridico da APIB
como uma forca legal dentro do Brasil. O acatamento por unanimidade da Arguicao de
Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) 7095 no STF, apresentada e liderada
pela APIB em parceria com vdrias organizacdes da sociedade civil e partidos politicos, é
um marco histérico para os Povos Indigenas do Brasil e todos os brasileiros — uma
conquista inédita para garantir a protecdo dos povos origindrios, assim como para
estabelecer a real importdancia indigena na construcio de um pais mais justo” (APIB;
AMAZON WATCH, 2020, p. 4).
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episttmico  necessariamente  decolonial®* (WALSH, 2012).
Decolonizar significa compreender e confrontar a matriz do poder
colonial, que historicamente vincula a ideia de "raga", como um
critério de classifica¢ao e controle social, com o desenvolvimento do
capitalismo global (moderno, colonial, eurocéntrico), iniciado como
parte da formagcao histérica da América (QUIJANO, 2000, p. 342).
Para além da critica decolonial, a interculturalidade critica
aponta para o empoderamento de uma perspectiva “nao-colonial”.

O nao-colonial refere-se a geragao, aspiragdo e dinamizagao de saberes-
fazeres inspirados no pensamento critico latino-americano (...) compartilha
com o decolonial o ponto de partida da consciéncia do estado de
colonialidade e da sua total rejeicao. Mas (...) distinto do colonial, o nao-
colonial é aqui entendido como uma afirmagao autodeterminada e criativa
da consciéncia critica e de todas as suas dimensdes humanas. (...). Isto faz
com que se concentrem os esfor¢os prioritariamente na imaginagao
epistémica para a auto constituicdo e constituicdo coletiva de contextos
sociais, culturais, politicos, da sensibilidade diferentes, e nao apenas na
refutacdo dialética dos padrdes dominantes. (VALENCIA, 2015, p. 12, nota
2 - tradugdo e selecdo nossa’).

8 O uso do termo “decolonial” ao invés de “descolonial” sinaliza a adesao a proposta
politico-tedrica de Walsh (2013) partilhada também por autores brasileiros.

°“Lo no-colonial refiere a la generacion, auspicio y dinamizacion de saberes-haceres
inspirados en el pensamiento critico latino-americano y del Sur Global que encara
los retos civilizatorios actuales y de la investigacién, con una actitud imaginativa-
creativa. En este sentido comparte con lo decolonial el punto de partida de la
conciencia de estado de colonialidad y su total rechazo, pero se diferencia de algunas
de sus versiones, para las cuales, la actitud y sus esfuerzos se concentran en una
analitica critica de lo colonial, en términos de refutacién, socavamiento, rechazo y
desprendimiento. Dis-tinto de ello, lo no-colonial se entiende aqui, como una
afirmacion autodeterminada y creativa de la conciencia critica y de todas sus
dimensiones de humanidad; para lo cual se concentra mas que en desprenderse —
de..., en prenderse —de... la construccién de lo propio, esto determina que se
concentren los esfuerzos mas en la imaginacion epistémica para la autoconstitucién
y constitucion colectiva de escenarios sociales, culturales, politicos, de la sensibilidad
otros, que en la refutacién dialéctiva de los patrones dominantes.

“La reconfiguracién total de los estilos de vida que ha producido el modelo civilizatorio
vigente, como parte de una total y distinta cosmovisién centrada en relaciones fraternas
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A perspectiva nao-colonial potencializa e ultrapassa o esforgo
de critica e de desconstrucao da colonialidade no ambito das
sociedades ocidentais hegemonicas. Na perspectiva ndo-colonial,
os métodos, os povos e as terras indigenas tém um papel
protagonista para promover os processos de decolonizagao. Mas

O futuro é um ‘desconhecido tangivel’, uma constante (re)negociacao de

poder, lugar, identidade e soberania. Nestas contestac¢oes, a decolonizacdo e

a Indigeneidade nao sao meramente reativas, nem se encontram em relagao

bindria com o poder colonial. A decolonizagdo € de fato oposigao as formas

coloniais de pensar e agir, mas exige um ponto de partida indigena e uma
articulacdo dos significados dos processos de decolonizacdo para os
diferentes povos indigenas em todo o mundo. (SIUM; DESAIL RITSKES,

2012, p. I - traducdo nossa 1°).

Assim, a escuta epistémica das cosmovisdes ancestrais nao-
coloniais, mediante a intera¢ao dialdgica com os povos originarios,
¢ a condigao para que possamos desconstruir a colonialidade e
aprender com o0s povos ancestrais a empoderar formas nao-

coloniais de saber e poder, de ser e viver (FLEURI, 2013).

con la naturaleza, exige la puesta en marcha constante de la utopistica como recurso
metodolégico-técnico de creacién de nuevos lugares sociales y de pensamiento; la
traduccién, la seduccion y el convencimiento como movilizadores persuasivos en la
tramitacion de los conflictos; la puesta en practica de la analéctica y todas las formas de
pensamiento analégico como racionalidades comunicativas a fin de potenciar mas lo que
nos une que lo que nos separa, y el sagrado goce de la vida como corazén de todo el
proceso. Esta vivencia de la energia vital y espiritual, asi concebida, postula lo no-colonial
como ethos y practica canalizadora y combustible necesario en la trayectoria histérica y
vital de la realizacién efectiva de una posible re-existencia transmoderna”. (VALENCIA,
2015, p. 21, nota de rodapé 2)

10 “the future is a “tangible unknown’, a constant (re)negotiating of power, place, identity
and sovereignty. In these contestations, decolonization and Indigeneity are not merely
reactionary nor in a binary relationship with colonial power. Decolonization is indeed
oppositional to colonial ways of thinking and acting but demands an Indigenous starting
point and an articulation of what decolonization means for Indigenous peoples around
the globe”. (SIUM; DESAL RITSKES, 2012, p. I).
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Os povos originarios e a colonizacao do Brasil

A colonizagdo do Brasil produziu um longo processo de
genocidio dos povos origindarios, de destrui¢ao de seus territorios
ancestrais, bem como de ocultamento ou esquecimento de suas
ricas e variadas culturas ancestrais. Uma populacdo autdctone
estimada em quatro milhdes de pessoas ha cinco séculos, esta
reduzida a cerca de novecentos mil pessoas, menos de meio por
cento do conjunto dos 210 milhdes de cidadaos brasileiros,
conforme os dados do Censo de 2010 (BRASIL, 2011).

De cerca de mil etnias origindrias no século XVI, ainda
resistem no territério brasileiro, no século XXI, cerca de 305
pequenos grupos étnicos falantes de 274 linguas aborigenes, nao
eurodescentes. Os maiores povos origindrios do Brasil, com
populagao entre 50 e 10 mil pessoas, sao o povo Tikuna, do
Amazonas; Guarani Kaiowd, do Mato Grosso do Sul; Kaingang,
presente nos Estados de Sao Paulo, Parand, Santa Catarina e Rio
Grande do Sul; além dos povos Makuxi, Terena, Tenetehara,
Yanomami, Potiguara, Pataxo, Sateré-mawé, Mundurukd, Mura,
Xucuru, Baré, Pankarart, Kokama, Wapixana, Kayapo, Xacriaba.

Os processos de resisténcia e resiliéncia sociocultural dos povos
origindrios sao muito diferenciados. Apesar disso buscam construir
certas articulagdes de lutas, a partir de suas diferentes perspectivas
etnoculturais identificadas com o continente de Abya Yala.

A interagao desses povos com a sociedade nacional no Brasil,
bem como o0s outros estados latino-americanos, é extremamente
complexa e apresenta profundos desafios interculturais.

Vérios autores vém desenvolvendo estudos em perspectivas
decoloniais e nao-coloniais. Por exemplo, Jorge Gasché (2012),
convivendo com povos ribeirinhos e indigenas da Amazo6nia
peruana, compreendeu queessas comunidades ndao tém
vocabuldrio para expressar na lingua castelhana ou portuguesa os
valores implicitos nas condutas cotidianas dos povos da floresta e,
por isso, nao conseguem reivindicar seus valores identitarios em
contraste com os valores sociais urbanos e capitalistas.
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Gasché propde uma metodologia de trabalho educacional para
ajudar essas comunidades a explicitar e identificar seus valores,
nomeando-os na lingua dominante, de modo que possam
identificar as diferencas e fazer suas escolhas.

Jacques Gauthier compartilha a compreensdo de que os
oprimidos possuem conhecimentos desconhecidos por outros
grupos culturais, mas que podem ser explicitados mediante o
didlogo intercultural. Cada grupo (académico ou popular) mostra
ao outro o que ele ndo vé e nao pode ver. O “conceito de
dialogicidade expressa essa dupla necessidade de uma escuta
sensivel mutua e de uma critica mutua das ilusdes e cegueiras de
antes das rupturas epistemoldgicas”. (GAUTHIER, 2011, p. 49)

Com essa disposigao é que nos perguntamos — desde uma
atitude critica em relacdo a matriz epistemoldgica colonial
constitutiva de formacgao cientifica eurodescendente (CIMA, 2012;
MURACA, 2015) - o que estamos aprendendo no dialogo
intercultural com os povos originarios de Abya Yala e Pindorama?
(FLEURL, 2017).

O que estamos aprendendo com os povos origindrios

Os genocidios dos povos ancestrais na América Latina
constituem uma dimensao paradoxal do processo de globalizagao
do sistema mundo moderno-colonial que, ao implantar e expandir
o modo de producao capitalista mediante a exploragao dos
recursos da natureza e submissao dos trabalhadores, vem
promovendo a destruicdo sistematica dos ecossistemas, bem como
dos seus guardides ancestrais, entre os quais os povos e as culturas
origindrias. Assim, nesse contexto tragico, torna-se absolutamente
necessario aprender com os povos origindrios ancestrais modos de
vida que tornem sustentdvel a convivéncia planetaria, inclusive
para as futuras geragdes dos seres humanos e das diferentes
espécies de seres vivos que necessitam cuidar da “Mae Terra”, para
que essa possa continuar a nutri-los.
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O didlogo intercultural critico com os povos origindrios
implica em desconstruir os processos e principios coloniais e em
promover a constru¢ao de modos nao-coloniais de ser e viver, bem
como de poder e saber. Decolonizar implica um projeto intencional
e processo continuo e insurgente de didlogo e cooperagao
intercultural, que reinvente modos de vida nao-coloniais.

O Bem Viver e a sustentabilidade

Hoje os povos indigenas sdao mais vulneraveis do que nunca,
frente a ofensiva dos proprietarios de terra e dos grandes projetos
econdmicos, bem como de projetos politicos que cerceiam os
processos de demarcacao e autonomia dos territorios indigenas.

A iniciativa voltada para o mercado internacional atende a expectativa de
poderosas corporagdes econdmicas, sobretudo transnacionais, nas areas da
mineragao, de petrdleo e gas, de monocultivos da soja, da cana de agticar, da
pecuaria, da celulose, producao de agrocombustivel, exploracdo madeireira
e demais recursos naturais. Também se beneficiam as grandes empresas
construtoras, que doam generosas quantias em dinheiro para abastecer os
caixas de campanha eleitoral dos partidos politicos, com a certeza de que
receberdo tudo de volta, em dobro. Fazem parte da carteira de projetos da
IIRSA (Integracdo da Infraestrutura Regional Sul Americana), que aqui no
Brasil integram o PAC (Programa de Aceleracdo do Crescimento) a
construgdo de hidrelétricas, linhas de transmissdo, estradas, ferrovias,
hidrovias, portos e aeroportos, sistemas de comunicagao. [...] A IIRSA traz
no seu bojo uma concepgdo de desenvolvimento, entendido como
crescimento econémico, a partir da superexploragao dos recursos naturais e
alimentando padrdes insustentdveis de consumo, para assegurar a
acumulagao capitalista. (HECK et al., 2012, p. 25).

Os povos indigenas, a partir de sua experiéncia milenar,
estabeleceram uma rela¢ao harmonioza com a terra. Por isso — tal
como reafirma a Resolugao dos Povos Indigenas sobre o IIRSA,
emitida pela Coordinacdo Andina de Organiza¢des Indigenas
(CAQI), em La Paz, 19/01/08 — questionam duramente essa logica
predatdria:
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Somos filhos da “Pachamama”, ndao seus donos, nem dominadores,
vendedores ou destruidores. Nossa vida depende dela e por isso desde
milénios construimos nossas proprias formas do mal-chamado
“desenvolvimento”, o Sumaq Kawsay/ Sumaq Qa-mana. Nosso Bem-viver
como alternativa legitima de bem-estar em equilibrio com a natureza e
espiritualidade esta longe da IIRSA, que nos quer converter em territérios
“de transito” de mercadorias, buracos da mineragdo e rios poluidos de
petroleo. (apud HECK et al., 2012, p. 25).

Essa visao de mundo fundamenta a concepcao de “Bem
Viver”: “buen vivir”, em espanhol; “Sumak Kawsai” em Quéchua;
“Suma Qa-mafia” em Aymara; “Kvme Felen”, em Mapuche; “Teko
Pora”, em Guarani. De modo geral, significa “a boa maneira de ser
e viver”, ou seja, viver em aprendizado e convivéncia com a
natureza. Essa sabedoria, presente em todas as culturas
amerindias, nos leva a compreender que a relagao entre todos os
seres do planeta tem que ser encarada como uma relagao social,
entre sujeitos, em que cultura e natureza se fundem em
humanidade.

A visdo dos povos ancestrais indigenas irradia e afeta o meio ambiente
global, promovendo um paradigma, um dos mais antigos: o "paradigma
comunitario da cultura da vida para viver bem", baseado em um modo de
viver refletido em uma pratica cotidiana de respeito, harmonia e equilibrio
com tudo o que existe, entendendo que tudo na vida esta interligado, ¢
interdependente e esta inter-relacionado. (MAMANI, 2010, p. 11, tradugao
nossa ).

A maioria das culturas origindrias brasileiras também
entendem a Terra como Mae. A Mae protege e promove a vida
mediante dadiva e reciprocidade. A natureza torna a vida humana

11(...) desde la visién de los pueblos ancestrales indigenas-originarios, irradia y repercute
en el entorno mundial, promoviendo un paradigma, uno de los mas antiguos: el
"paradigma comunitario de la cultura de la vida para vivir bien", sustentado en una
forma de vivir reflejada en una practica cotidiana de respeto, armonia y equilibrio con
todo lo que existe, comprendiendo que en la vida todo esta interconectado, es
interdependiente y esta interrelacionado. (MAMANI, 2010, p. 11).
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possivel. Por reciprocidade, os seres humanos sdao convidados a
cuidar e proteger a natureza.

Hé4 um bem-viver quando existe harmonia com a natureza e com os
membros da comunidade, quando existe alimentagao suficiente, satde e
tranquilidade, quando a “divina abundancia” permite a economia da
reciprocidade, o “jop6i”, isto é, “maos abertas” de um para o outro. (MELIA,
2013, p. 194).

Esse modo de Bem Viver em harmonia em sociedade e com a
natureza encontra-se, de modos diferenciados, em varios povos e
culturas ancestrais.

O povo Mapuche, na Patagonia, define seu sistema de vida
enfatizando a conexdo da soberania do territdrio com o equilibrio
da relacao entre os seres humanos:

KVME FELEN ¢ o sistema de vida do Povo Mapuce, o que significa
estar em equilibrio consigo mesmo e com outros NEWEN, por ser parte
do WAJ MAPU. O KVME FELEN significa viver em harmonia com
o IXOFI] MOGEN, retomando o AZ MAPU, os principios ancestrais
mapuche de ordem circular, holistica e natural; retomando a consciéncia
de que a pessoa é um NEWEN mais em IXOFI] MOGEN, nunca
superior a ninguém, apenas com um papel diferente. Dai a
importdncia e a centralidade do territdrio para a nossa identidade e visio de
mundo; nele se encontra a nossa origem, 0 nosso ser e a partir dele é
que exercemos 0 nosso governo através do AZ MAPU, como um
todo ordenado. Queremos Viver Bem, desde o que fomos
ancestralmente e do que hoje consideramos necessario para o nosso
povo. Isso significa que o KVME FELEN implica tanto em recuperar
e fortalecer nosso KIMVN, RAKIZUAM, PIAM, WEWPIN,
VLKANTUN, MAPUZUGUN e IXOFI] MOGEN”". (CMN, 2010, p.
12,s tradugdo e grifos nossos'?).

12 KVME FELEN es el sistema de vida del Pueblo Mapuce, que significa estar en equilibrio
con uno mismo y con los demds NEWEN, por ser parte del WA] MAPU. El KVME FELEN
es vivir en armonia desde el IXOFI] MOGEN, retomando el AZ MAPU, los principios
ancestrales mapuce de ordenamiento circular, holistico y natural; retomando la consciencia de
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Nessa perspectiva holistica, os povos origindrios andinos
reconhecem a importancia basilar da Terra, da Natureza, com ser
vivo e pessoa, gerador da vida e das culturas humanas. Conforme
disseram em 1971 os dirigentes indigenas no Congreso de la
Asociacion Nacional de Usuarios Campesinos - ANUC, Colombia,
“A Terra é Pessoa, é nossa Mae, que nos protege e nos proporciona
alegria, através da arte, da musica, dos rituais e mesmo nas tristezas
que a vida nos traz” (GREEN, 2006, p. 131-141, traducdo nossa' ).

Esses tracos de cosmovisdes ancestrais de povos originarios da
Amerindia apresentam indicios de principios epistemoldgicos
semelhantes em povos originarios de outros continentes, como
entre os povos aborigenes australianos, que também foram
historicamente submetidos a diferentes processos de colonizagao.

Com efeito, Irene Watson, autora pertencente aos povos
Tanganekald e Meintangk, aborigenes do sul da Australia, explica
como a busca de escrever sobre sua historia e seu contexto lhe
permitiu escapar do molde colonial que havia transformado
completamente a vida de seu povo. “Nds vivemos e assumimos nossa
voz, na luta por decolonizar o projeto colonial” (WATSON, 2015, p.
23. tradugdo nossa '*). Os povos indigenas veem e vivem a terra como
um ser relacional, sustentado em relagdes de reciprocidade e
responsabilidade. “Nos vivemos como parte integrante do mundo
natural; somos o mundo natural. O mundo natural é nds. Nao

que la persona es un NEWEN més en el IXOFIf MOGEN, nunca superior a ninguno, s6lo
con un rol diferente. De ahi la importancia y centralidad del territorio para nuestra identidad y
cosmovision; en €l radica nuestro origen, nuestro ser y desde él es que ejercemos nuestro
gobierno a través del AZ MAPU, como un todo ordenado. Queremos Vivir Bien, desde
lo que fuimos ancestralmente y desde lo que hoy consideramos necesario para nuestro
pueblo. Esto significa que el KVME FELEN implica tanto recuperar como fortalecer
nuestros KIMVN, RAKIZUAM, PIAM, WEWPIN, VLKANTUN, MAPUZUGUN e
IXOF] MOGEN”". (CMN, 2010, p. 12).

13 “La tierra es persona, es nuestra Mama que nos protege y nos da las alegrias en el arte,
en la musica, en los rituales y en las tristezas que nos ocasiona la vida” (GREEN, 2006, p.
131-141).

14 “We live and have a voice, which is working to decolonize the colonial project”.
(WATSON, 2015, p. 23).
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tomamos do ambiente mais do que é necessario para sustentar a vida;
No6s nutrimos a natureza tal como a nés mesmos” (WATSON, 2015,
p. 15, tradugdo nossa'’). Essa visao da terra, essa nogao de uma unidade
existencial que as pessoas compartilham com todas os elementos
naturais é uma filosofia relacional que encontramos entre muitos
povos indigenas do mundo, como as cosmovisdes do "Bem Viver" dos
povos de Abya Yala.

Watson indica alguns fundamentos de saberes indigenas —
“obrigacOes de reciclar a terra, equilibrio e renovagao, pensamento
lateral, consenso, reciprocidade, justi¢a, harmonia, relagdo, tempo
eterno” (WATSON, 2015, p.14, tradugdo nossa '°) — bem diferente da
cosmovisao europeia, fundada na “propriedade da terra,
progresso, acumulagao, controle, pensamento linear, patriarcado
hierarquico, troca unidirecional, puni¢ao contraditdria, binarismo,
tempo linear ou mecanico”. (idem, tradugdo nossa 7)

As visoes de mundo indigenas implicam em um modo de vida
sustentavel. “Os conhecimentos indigenas, ao contrario dos
europeus, implicam em obrigacdes e responsabilidades, como as
obrigagoes de cuidado que vinculam o governar no presente a vida
das geracgoes futuras”. (WATSON, 2015, tradugdo nossa %)

Essa visao da vida e da natureza contrasta com as concepgoes
de vida das culturas ocidentais eurocéntricas: a natureza é
concebida como um objeto a ser dominado, apropriado e
mercantilizado. A maneira moderno-europeia de ver o mundo
justifica um processo de exploragao predatdria do ambiente, bem

15 “We live as a part of the natural world; we are in the natural world. The natural world
is us. We take no more from the environment than is necessary to sustain life; we nurture
ruwe as we do ourself”. (WATSON, 2015, p. 15).

16 “obligations to renew land, balance and renewal, lateral thinking, consensus,
reciprocity, justice, harmony, relationships, eternal time”. (WATSON, 2015, p. 14).

17 “land ownership,[s}}:progress, accumulation, control, linear thinking hierarchical
patriarchy,one-way exchange,adversarial punishment, binaries, linear or machine time”.
(WATSON, 2015, p. 14).

18 “Indigenous knowledges, unlike those of Europe, carry obligations and
responsibilities, such as custodial obligations to ruwe that bind future generations”.
(WATSON, 2015, p. 14).
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como a sua propria for¢a de trabalho para realizar a acumulacao
privada de capital. Tal sistema encontra-se agora em profunda
crise, assim como a cosmovisao e as ideologias que a justificam.

Entretanto, as cosmovisdes ancestrais dos povos origindrios,
ao integrar as dimensoes biofisica, humana e espiritual, oferecem
uma visao de mundo que pode contribuir para superar o impasse
em que as culturas ocidentais e o sistema capitalista se encontram
hoje, no que diz respeito a sustentabilidade da vida e do
ecossistema no planeta.

Em suma, para além da concep¢ao moderna eurodescendente
de oposi¢do bindria entre natureza e sociedade, o “Bem Viver” —
cultivado por povos da “Abya Yala”, assim como por povos
origindrios de outros continentes — promove a relacao milenar entre
mundos biofisicos, humanos e espirituais que da sustentacdo aos
sistemas integrais de vida dos povos ancestrais. Revalorizar essa
relacdo holistica, tecida mediante praticas comunitarias dialdgicas
integradas com o mundo natural, é a condi¢do que torna possivel
desconstruir a matriz racista e especista constitutiva das relagoes de
poder colonial. Implica, de modo particular, reconfigurar as relagoes
juridico-politicas do Estado, para além da imposicao do
nacionalismo monocultural. Implica em viabilizar a convivéncia
intercultural valorizando as diferengas como potencializadoras de
relages sociais criticas e criativas entre os diferentes sujeitos sociais
e entre seus respectivos contextos culturais. Nesse sentido é que
paises como a Bolivia e o Equador, impulsionados pelas lutas dos
povos ancestrais, vém incorporando em sua organizagao politica de
Estado os principios do “Bem Viver” dos direitos da “mae-terra”.

Essa transformacao politica requer mudangas na propria
matriz moderno-colonial de saber. Reconhecer a singularidade e
relatividade das culturas e das ciéncias eurodescendentes,
desconstruindo o mito de sua universalidade, é a condigao para se
reconhecer as racionalidades epistémicas desenvolvidas
historicamente por comunidades ancestrais e por movimentos
populares, de modo a com eles estabelecer didlogos criticos e
interagdo mutuamente enriquecedores.
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Aprender a educar com os povos indigenas

Os povos indigenas brasileiros, em sua rica complexidade e
diversidade, compartilham com a maioria das sociedades
ancestrais amerindias uma visdo de mundo baseada no “Bem
Viver”, bem como uma visao educacional que enfatiza a autonomia
pessoal e a participagdo comunitaria. Esses valores trazem uma
perspetiva educativa muito diferente da educagao colonial forjada
pela modernidade europeia.

Eliel Benites (apud FLEURI, 2009,°) me disse que os
colonizadores e, posteriormente, os missiondrios de diferentes
credos e agentes governamentais desenvolveram junto as nacdes
autoctones uma “educagao de fora para dentro”, pautados no
sistema escolar e catequético. Tal como Paulo Freire entende a
“invasao cultural”, através da “educacdo bancaria”. Tal processo
educativo pressupde que a educagdo se faca de uma pessoa para
outra, de um grupo sociocultural para outro, como um processo de
transmissdo de seu modo de perceber e de significar o mundo, de
tal modo que o outro o absorva e o reproduza da mesma forma. Ao
contrario do processo de “educacao de fora para dentro” — afirma
Eliel Benites — o povo Guarani Kaiowa procura, hoje, desenvolver
a “educacdo de dentro para fora”: “E como uma fonte tapada que,
ao ser desobstruida, jorra 4gua em abundancia. A dgua que jorra é
a reflexao. A reflexao que se apresenta como a capacidade de se
repensar o seu projeto e sua relagao com o mundo a longo prazo”
(BENITES apud FLEURI, 2009, p. 18).

Essa perspectiva educacional dos povos indigenas tem sido
muito pouco incorporada pelas politicas educacionais do Estado-
Nacgao (MARfN, 2010, p. 287-322). No Brasil, embora a Constituigao
de 1988 e a Lei de Diretrizes e Bases da Educac¢ao Nacional de 1996

19 Em nosso artigo (FLEURI, 2009), citamos os depoimentos verbais do entao estudante
Kaiowa-Guarani Eliel BENITES, nos debates ocorridos durante o “Seminario Fronteiras
Etno-Culturais e Fronteiras da Exclusao: Desafio da Interculturalidade e da Equidade, A
Etnicidade no Contexto de uma Sociedade Intercultural”, realizado em Campo Grande
(MS) em 6-19 set. 2002
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tenham dado passos importantes na formulacdo de principios
gerais visando a uma educagao diferenciada, bilingue e
intercultural, essa legislagdo foi construida com base em escasso
didlogo com os diferentes povos indigenas (MARCON, 2010, p. 97-
118). Desse modo, nos contextos indigenas, as escolas foram
estabelecidas com uma perspectiva colonial e doutrindria, em clara
oposicdo a cultura dos antepassados, contribuindo para a
destrui¢dao da coesao social nas familias e nas comunidades
indigenas (SIERRA et al., 2010, p. 219-252).

Os vinculos entre os povos origindrios com os Estados
Nacionais seguem caminhos opostos dentro de um sistema judicial
imposto, estranho e complicado. Povos autoctones sao desalojados
por processos de apropriagao irregular das terras e de negacao de
seus direitos fundamentais. Nao obstante, os povos indigenas
procuram se inserir positivamente no sistema politico, judicial,
legislativo, cultural e social do Estado, tentando conviver e manter
suas identidades como povos origindrios. Para isso, buscam o
fortalecimento de suas identidades e de suas propriedades pela
autogestao, assim como por praticas de relagdes interculturais. Por
exemplo, assumem o manejo ambiental de Parques Nacionais,
promovem a instalagdo de bairros interculturais para os setores
indigenas e populares urbanos, desenvolvem politicas educativas
proprias e interculturais na cidade e no campo, assim como a
articulagdo com outros movimentos sociais. Nesse sentido, Raul
Diaz e Jorgelina Villarreal (2010, p. 189-210), bem como Boris
Guzman (2012, p. 87-118), desde o ponto de vista das lutas do povo
Mapuche da Patagonia argentina e chilena, indicam a necessidade
de se repensar o conceito de interculturalidade do ponto de vista
“origindrio” e “comunitdrio”, tendo em vista a constru¢dao da
sociedade democratica e intercultural.

Os povos indigenas, para promover e consolidar suas culturas
ancestrais nao-coloniais, confrontam-se com as légicas coloniais e
disciplinares da educagao escolar orientadas para a transmissao e
reproducao da cultura nacional representada pelo Estado
monocultural. O enfrentamento dessa contradigao implica em
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descontruir a colonialidade da cultura escolar, a0 mesmo tempo
que aprender com os povos indigenas estratégias educacionais
nao-coloniais.

Um dos educadores que desenvolvem principios epistemo-
pedagogicos aprendidos com culturas ancestrais indigenas ¢ Paulo
Freire. Mesmo que Paulo Freire tenha formulado sua concepgao
pedagogica com as referéncias culturais de teorias criticas
ocidentais, seu engajamento com os movimentos sociais populares
ensejou a incorporacdo de perspectivas epistemoldgicas das
culturas dos povos ancestrais da América Latina. Assim, se pode
reconhecer os principios do “Bem Viver”, Teké Pord, em sua
metodologia didatica dialdgica, que se caracteriza pela cooperacao
e reciprocidade nas relagdes entre os educadores e educandos,
favorecendo uma atmosfera de aceitagdo mutua, respeito,
compreensao e comunicagao entre diferentes sujeitos, na busca de
compreensdao e transformacao dos contextos socioculturais e
ambientais em que se constituem. Nesse sentido, Paulo Freire
apresenta uma concepgao educacional decolonial que reforca a
perspectiva nao-colonial.

Por outro lado, desde o ponto de vista nao-colonial das
culturas ancestrais, somos convidados a reconfigurar a pedagogia
critica.

Assim, a educagao entendida como processo dialdgico de
problematizacdo e transformacdao das relagdes socioculturais
desiguais e injustas, apresenta-se como um instrumento de luta
politica dos grupos sociais e étnicos subalternizados ou excluidos
no processo de coloniza¢ao. Mas as lutas sociopoliticas conduzidas
em parceria com 0s povos ancestrais radicalizam os projetos de
transformacao social para além dos limites do Estado-Nagao e do
antropocentrismo, criando perspectivas de organizacao politica
que sustentem as diferengas culturais e socioambientais, bem como
os direitos da natureza.

Na proposta pedagogica de Paulo Freire, os “circulos de
cultura” apresentam-se como uma estratégia educacional para
favorecer o didlogo na comunidade sobre as contradi¢des que
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enfrentam em seu contexto social, de modo a promover a
organizacdo politica para supera-las. Nessa direcdo, com as
culturas indigenas, aprende-se que as lutas sociais e politicas nao
se restringem a mudangas no ambito do sistema mundo moderno-
colonial, mas se busca reconstruir as relagdes sociais na perspectiva
inter-transcultural (GAUTHIER, 2011; PADILHA, 2004).

Por conseguinte, o didlogo problematizador a partir dos
“temas geradores” pode ultrapassar o enfoque econdmico-politico
dos processos de opressio e dominagdo, questionando seus
fundamentos epistémicos da moderno-coloniais. O didlogo critico
entre as culturas ancestrais pode permitir processos transculturais
e nao apenas as pessoas “se educam em comunhao, mediatizadas
pelo mundo” (FREIRE, 1975, p. 79) mas também os povos e suas
culturas se transformam, mediatizadas pela relagio entre as pessoas.

Promover a pesquisa intercultural junto com os povos indigenas

Através de um didlogo intercultural critico com os povos
indigenas, podemos aprender com suas cosmologias a promover
projetos decoloniais e nao-coloniais no campo educacional e
fortalecer os movimentos politicos sociais em suas lutas por
construir modos de vida sustentaveis no mundo contemporaneo.
Essa luta, tal como ja enunciamos de inicio, “exige um ponto de
partida indigena e uma articulagao dos significados dos processos
de decolonizagao para os diferentes povos indigenas em todo o
mundo”. (SIUM; DESAIL RITSKES, 2012, p. I).

Nessa perspectiva, priorizamos o didlogo com diferentes
povos origindrios de raizes ancestrais dos diferentes continentes
que, submetidos a processos coloniais, lutam por manter, empoderar
ou reinventar suas epistemologias nao-coloniais. Sao culturas que
mantém vinculos com suas origens ancestrais, mesmo em situagoes
de didspora, de miscigenagao ou interculturalizagdo. Sao povos e
populagbes que se estabelecem em continentes e regides
historicamente colonizados, constituindo grupos étnicos e
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socioculturais subalternizados em diferentes contextos do mundo
atual.

Os estudos que estamos desenvolvendo se fundamentam,
transreferencialmente, na conexdao entre os diferentes
pesquisadores colaboradores em seus respectivos contextos
socioculturais, comegando pelo contexto brasileiro. No Brasil, as
conexdes vem sendo inicialmente estabelecidas com colegas que
trabalham com os povos indigenas da Amazonia e do Centro-Oeste
brasileiro. Na América Latina, de modo especial, com os povos
origindrios da regidao Andina e da Patagonia.

Promover a sustentabilidade da vida em ambito planetério é
uma forte razao para aprender com os povos origindrios seus
modos de Bem Viver. Isso implica em decolonizar o conhecimento
e o poder, o ser e o viver na sociedade contemporanea. E estamos
apostando que esse processo s6 pode se realizar na medida em que
as culturas indigenas empoderem seus modos nao-coloniais de ser
e de viver e sirvam de apoio para sustentar processos socioculturais
decoloniais. Isso justifica nossa proposta de incentivar a educacao
intercultural baseada no didlogo entre os povos e culturas
origindrias que vém reexistindo e cultivando suas cosmovisoes
ancestrais de vida em plenitude.
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APRENDENDO COM OS POVOS INDIGENAS

Valmor Venhra Mendes de Paula,

professor-ancido Kaingang
Fonte: Acervo ASIE-Ntcleo/SC, 2018. (Fotografia Ivan Pigozzo).

A figura do professor Valmor Venhra Mendes de Paula ilustra
a intencao do debate apresentado na primeira secao do livro, que
busca promover didlogo critico intercultural sobre os
conhecimentos e saberes tradicionais na pratica da educagao
escolar indigena, valorizando a cultura e singularidade de cada
povo. Trata-se de diferentes experiéncias que nos mostram os
caminhos para uma vida em plenitude aprendendo com os Povos
Indigenas.






Educacao escolar como direito e projetos de futuro indigena

Josué Carvalho

Na escrita que trago aqui, busco apresentar a educagao escolar
indigena no campo do direito e as aspira¢des indigenas de futuro
através da escola, evidenciando um caminho de luta indigena para
Decolonizar a Educacio e a Escola.

No primeiro momento vou localizar a Educagdao Escolar
Indigena no campo do Direito para entendermos como a instituigao
escolar vem sendo pensada nas comunidades indigenas se valendo
desse direito. No segundo momento buscarei entao entender como
uma comunidade indigena vem se valendo da escola para dar
subsidios as suas aspiragdes de futuro indigena, além de entender
de que modo as nocdes de Bem Viver estao interligadas nesta
triade: Educacao Indigena, Direito e Escola.

A historia da escolarizagao indigena no Brasil foi marcada,
principalmente até a Constituigao Federal de 1988, por contextos em
que a escolarizagao de pessoas indigenas tinha por objetivo sua
transformacao em trabalhadores nacionais ou a salvacao de suas
almas. Esse modelo de educagao tinha propdsitos de transi¢ao, ou
seja, fazer com que os indigenas abandonassem suas culturas e,
desse modo, integrassem a sociedade nacional. Entretanto, a pauta
atual sobre a escolarizacdo em comunidades indigenas tem
privilegiado a observagao de aspectos que possam afirmar ou nao a
diversidade e especificidade de contetidos escolares e organizagao
de tempos e espagos (COLLET, 2010; FRANCHETTO, 2008).

De forma geral, as pesquisas atuais nesse campo veém informar
que comunidades indigenas, desde a Constitui¢ao Federal de 1988,
estdo conduzindo sua escolarizagdo por caminhos que podem ser
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definidos como sintese de elementos nado indigenas, como a ideia de
escola, com elementos proprios das comunidades indigenas, como
suas formas peculiares de relacionamento intergeracional. Em
termos legais, a adequacao desses aspectos a legislacdo e as diretrizes
educacionais vigentes vem sendo marcada por encontros e
desencontros no que se refere ao modelo ideal de escola que os povos
indigenas tendenciam. Mesmo de maneira inicial, esse cendrio ja
desponta para um entendimento de escola que converge para a
afirmacao de sua identidade nao apenas cultural, mas das pessoas
indigenas que sao cruzadas pela escola ao longo de sua formagao
(GRUPIONI, 2008; TASSINARIL GOBBI, 2009).

A educagao escolar indigena no campo dos direitos se da
principalmente a partir do movimento indigena dos anos 1970 e
1980, que desencadeou dois pontos fundamentais: O primeiro € o
direito a ter direitos, que instaurou uma nova nog¢ao de cidadania
indigena; o segundo ponto é a desnaturaliza¢ao das desigualdades
sociais. No ambito dessa desnaturaliza¢do, passam a ser tratados
com relevancia a afirmagao das diferencas e o direito de
autorrepresentacgao, historicamente negado aos povos indigenas.
Ou seja, se até aquele momento o objetivo da educacao escolar para
os povos indigenas tinha propositos integracionistas, com o
movimento indigena, apoiados organizagdes ndo governamentais
prioritariamente, ganha um olhar nunca visto antes. Além do
reconhecimento de suas diferengas, os indigenas passam a ter
poder de participagao e opinido sobre aquilo que lhe diz respeito e,
principalmente, nao mais sao apenas representados.

Quando nos referimos ao direito de se autorrepresentar
conquistado pelos povos indigenas, precisamos retomar a historia
dessa conquista relembrando as fases de suas relagdes com o
Estado brasileiro. Num primeiro momento ¢ marcado pela
dizimagao dos povos indigenas na agao de colonizagdo; num
segundo momento, mais ou menos em 1910, é marcado pelo que
ficou conhecido como indigenismo tutelar e que tem como marco
1967, com a criacdo da atual Fundacao Nacional dos Povos
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Indigenas - FUNAI'. Esse processo teve um ambito de
diferenciagdo como ja mencionei, no contexto do ano de 1980, com
0 que a gente chama do indigenismo nao governamental, que se
refere ao aparecimento de varias organiza¢des nao governamentais
que lidam com a populagdo indigena, mas num contexto de
construgao da garantia de autorrepresentagao, autodeterminacgao e
autonomia dos povos.

Nesse contexto, varias dessas associagdes e organizagdes nao
governamentais foram construindo propostas de educagdo escolar
indigena. As iniciativas educacionais indigenas que foram
construidas no campo dos movimentos sociais ou livre da acao
governamental eram pautadas em um elemento muito importante
que era o resgate ou a revitalizacdo da identidade e da cultura
indigena.

Em meio a esses rompantes sociais, podemos pensar que a
politica de educagao escolar indigena como direito é muito mais
que pensar a escola, € um elemento de conquista, de revitalizagao
da cultura e da identidade através da escola. Nesse ambito da
construcao a partir dos movimentos sociais e com esse objetivo de
resgate ou revitalizagdo da identidade da cultura indigena é que
essa tematica foi sinalizada na Constitui¢do Federal de 1988 e,
posteriormente, na LDB 9394 de 1996 e leis subsequentes. Desde
entdo, as leis subsequentes a Constitui¢ao que tratam da educagao,
como a Lei de Diretrizes e Bases da Educacao Nacional e o Plano
Nacional de Educagao, tém abordado o direito dos povos indigenas
a uma educacdo diferenciada, pautada pelo uso das linguas
indigenas, pela valoriza¢ao dos conhecimentos e saberes milenares
desses povos e pela formagao dos préprios indios para atuarem
como docentes em suas comunidades.

! Com a criacao da FUNAI em 1967, a gestao de educacio escolar indigena fica sob sua
responsabilidade até o ano de 1991, quando passa, a partir de reinvindicagdes indigenas,
para gestao do Ministério da Educagao — MEC, cabendo aos Estados e Municipios sua
execugao.
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Na Constituicao Federal de 1988, no Art. 210, reconhece aos
povos indigenas o direito de uso de suas linguas e processos
proprios de aprendizagem, cabendo ao Estado proteger as
manifestagdes das culturas indigenas. Esses dispositivos abriram a
possibilidade para que a escola indigena se constitua num
instrumento de valorizagao das linguas, dos saberes e das tradi¢oes
indigenas, deixando de se restringir a um instrumento de
imposicao dos valores culturais da sociedade envolvente. Nesse
processo, a cultura indigena, devidamente valorizada, deve ser a
base para o conhecimento dos valores e das normas de outras
culturas. A escola indigena podera, entao, desempenhar um papel
fundamental no processo de autodeterminagao dos povos
indigenas.

O Art. 231 reconhece aos povos indigenas sua organizagao
social, costumes, linguas, crengas e tradigdes, além dos direitos
origindrios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos
os seus bens. Define essa ocupag¢ao nao s6 em termos de habilitagao,
mas também em relagdo ao processo produtivo, a preservagao do
meio ambiente e a sua reprodugao fisica e cultural.

Posterior a Constitui¢ao Federal de 1988, na Lei de Diretrizes
e Bases da Educagao - LDB de 1996, pela primeira vez se fala em
Educagdao Escolar Indigena, regulamentando o que ficou
consagrado na Constituigdo — Artigos 32, 78, 79. Pela LDB a
Educagao Escolar Indigena é uma modalidade de ensino — um
modo préprio de pensar e fazer a educacao escolar.

Nos artigos 78 e 79 ficou definido que:

Artigo 78 - O sistema de Ensino Da Unido, com a colaboragao
das agéncias federais de fomento a cultura e de assisténcia aos
povos indigenas, desenvolvera programas integrados de ensino e
pesquisa, para oferta de educagao escolar bilingue e intercultural,
com 0s seguintes objetivos:

- Proporcionar aos indigenas, suas comunidades e povos, a
recuperacao de suas memorias historicas: a reafirmacdo de suas
identidades étnicas; a valorizagdo de suas linguas e ciéncias;
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- Garantir aos indigenas, suas comunidades e povos, o acesso
as informacgdes, conhecimento técnico e cientifico da sociedade
nacional e demais sociedades indigenas e nao indigenas.

Artigo 79 - A Unido apoiard técnica e financeiramente os
sistemas de ensino no provimento da educagao intercultural as
comunidades indigenas, desenvolvendo programas integrados de
ensino e pesquisa.

Posterior a LDB de 1996, outros marcos? importantes
aconteceram de modo que respaldou os modos indigenas de
pensar a escola e os espagos formativos dos estudantes. No ambito
internacional, em 2007, com a Declaracao da ONU sobre os direitos
indigenas (NACOES UNIDAS, 2007), foi definido que:

1 - Os Povos Indigenas tém direito a revitalizar, utilizar,
fomentar e transmitir as gera¢des futuras suas histdrias, idiomas,
tradigoes orais, filosofias, sistemas de escritura e literaturas, e a
atribuir nomes a suas comunidades, locais e pessoas e a manté-los.

2 - Os Estados adotardao medidas eficazes para garantir a
protecdo desse direito e também para assegurar que os Povos
Indigenas possam entender e se fazer entender nas atuagdes
politicas, juridicas e administrativas, proporcionando para isso,

2 Em 1999, o Parecer 14 reitera sobre a organizacao do curriculo escolar e sua flexibilidade
(Curriculo e sua Flexibilidade, Parecer 14/99 do Conselho Nacional de Educagdo -
respaldo legal na legislagdo anterior (CF/1988) além de outras leis; O Conselho Nacional
de Educacao regulamenta as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacao Escolar
Indigena): - A importancia de considerar as caracteristicas regionais e locais da
sociedade, da cultura, da economia e que, no caso das escolas indigenas, é necessario
incluir contetidos curriculares propriamente indigenas e acolher modos proprios de
transmissdo de saber indigena e chama aten¢do para que as secretarias estaduais e
municipais de educagao (SEDUC e SEMED) propiciem formagao e capacitagao
adequada para que professores indigenas formulem seus curriculos escolares
condizentes com suas concepgdes de escola e educagdo escolar;- Ainda em 1999, a
Resolucao 03/CNE/CEB de 10 de novembro 1999 - fixa as Diretrizes Nacionais para o
funcionamento das escolas indigenas; - Em 2003 se da a definicio de valores
diferenciados para Alimentagao Escolar Indigena; - Em 2004 acontece no ambito do
governo federal a criagdo da SECAD/MEGC; - Em 2007 - FUNDEB - Construgao de escolas
com modelos arquitetonicos proprios.
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quando for necessario, servigos de interpretacao ou outros meios
adequados.

Ainda na perspectiva da educagdo como um direito, a Lei N°
11.645/2008 - altera a Lei 9.394/1996, modificada pela Lei
10.639/2003, estabelece as diretrizes e bases da educagdo nacional
para incluir no curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade
da tematica “Historia e cultura afro-brasileira e indigena”. Uma
década depois, vemos a materializagio dos pressupostos e
principios legais e normativos que conclamam pela valorizagao da
trajetoria indigena na Educagao brasileira.

Em 2009 foi realizada a I Conferéncia Nacional de Educagao
Escolar Indigena - CONEEI, coordenada pelo MEC e FUNAI, no
periodo de 16 a 20 de novembro de 2009, em Luziania-GO, com
apoio direto da CNPI, CNEEI, Movimentos Indigenas, ONGs
indigenas e Indigenistas, UNDIME, CONSED e outros apoiadores
— cerca de 800 participantes indigenas, 215 povos indigenas eleitos
nas 18 conferéncias regionais, 2.698 escolas indigenas — com
objetivo de debater e estabelecer referenciais para as politicas de
educagao escolar indigena.

Ainda em 2009, o Decreto n°® 6.861/2009, dispde sobre a
Educacao Escolar Indigena, define sua organizacao em Territérios
Etnoeducacionais e da outras providéncias - Brasilia, DF,
referendado pela Portaria n® 1062/2013. Institui o Programa
Nacional dos Territorios Etnoeducacionais — PNTEE, que diz
respeito ao reconhecimento das identidades étnicas dos povos
indigenas e a possibilidade de uma gestao mais autonoma de seus
processos escolares. Ao aliar a questao educacional a territorial,
essa politica inaugura um novo momento no processo historico de
protagonismo escolar indigena. Sobretudo, a perspectiva do
territorio etnoeducacional significa e implica um movimento de
organizacao da educacdo escolar indigena em consonancia com a
territorialidade de seus povos, independentemente da divisao
politica entre estados e municipios que compdem o territorio
brasileiro.
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A Resoluc¢ao 05/CNE/2012- Art. 1° define as Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacdao Escolar Indigena na
Educagao Basica, oferecida em institui¢des proprias. Desse modo,
as Diretrizes Curriculares Nacionais estdao pautadas pelos
principios da igualdade social, da diferenca, da especificidade, do
bilinguismo e da interculturalidade, fundamentos da Educagao
Escolar Indigena.

Em margo de 2016 foi realizada a I CONEEI enquanto espago
para debate e participacao em decisdes e defini¢des de politicas
publicas — mais uma conquista dos povos origindrios para uma
educagdao que respeite, valorize e fortalega a cultura tradicional
indigena.

Ja em 2017, tivemos a Base Nacional Curricular Comum -
BNCC - Homologada pela resolugao CNE/CP n°2, de 22.12.2017. A
ideia central da BNCC ¢ estabelecer com clareza os conteudos e
habilidades que os alunos de todas as escolas deverao desenvolver,
independentemente da localizagao dessa escola.

Desse modo, nesse resumo compacto sobre a educagao escolar
indigena como um direito, a escola vem sendo definida e pensada
pelos diferentes povos indigenas. Dando vazao ao direito de uma
educacao escolar diferenciada, assegurado pela Constituigao
Federal de 1988; pela Convengao 169 da Organizagao Internacional
do Trabalho (OIT) sobre Povos Indigenas e Tribais, promulgada no
Brasil por meio do Decreto n® 5.051/2004; pela Declaragao Universal
dos Direitos Humanos de 1948 da Organizacao das Nagoes Unidas
(ONU); pela Declaracao das Nagoes Unidas sobre os direitos dos
povos indigenas de 2007; pela Lei de Diretrizes e Bases da Educagao
Nacional (Lei 9.394/96), bem como por outros documentos
nacionais e internacionais que visam assegurar o direito a educagao
como um direito humano e social.

Ainda na perspectiva da educagao como direito, as leis,
resolugdes e decretos, posterior a Constituicdo Federal de 1988,
pode-se dizer que, em ambito nacional, a conquista mais
importante trata-se do reconhecimento da diversidade epistémica
na sociedade brasileira e, portanto, dentro das escolas e entre os
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sujeitos alunos da Educagao Basica ao Ensino Superior. Trata-se do
primeiro documento oficial normativo que reconhece de maneira
explicita e categorica a coexisténcia de distintas epistemologias nas
escolas e na sociedade brasileiras referente a Lei 11.645/2008.

No que se refere a BNCC, o reconhecimento de que seu projeto
¢ também de interesse e direito dos povos indigenas, mas
preservado o direito de terem bases curriculares proprias,
especificas e diferenciadas, conforme assegurado pela Constituicao
Federal, por leis e por normas infraconstitucionais. Também é um
marco de suma importancia ndo apenas para as sociedades
indigenas, mas para a sociedade nacional pensar a diferenga
através da escola, que historicamente foi marcada por negar a
diferenca.

A escola indigena, de acordo com Grupioni (2008, p. 34-37),
vem em contraposicdo a uma escola que se constituia pela
imposi¢ao do ensino da lingua portuguesa, pelo acesso a cultura
nacional e pela perspectiva da integracdo, E desenhado outro
modelo de como deveria ser a escola indigena:

- Comunitaria (na qual a comunidade indigena deve ter papel
preponderante);

- Diferenciada (das demais escolas brasileiras);

- Especifica (propria a cada grupo indigena onde estiver
instalada);

- Intercultural (em didlogo entre conhecimentos ditos
universais e indigenas, necessaria como elemento de contato,
interface entre a sociedade indigena e a sociedade nao indigena);

- Bilingue (referente as varias situagdes que os povos tém em
relacito com a lingua, no presente adotado o termo
‘multilinguismo’) e (porque estd inserida nessa relagao
intercultural, mas foi pensada prioritariamente para a consequente
valorizacao das linguas maternas indigenas).

Sobretudo, a reinvindica¢ao indigena de pensar a escola esta
imbricada em suas projecdoes de futuro. Por anos os povos
indigenas viram suas culturas serem abortadas na e pela escola, por
outro lado, essa mesma escola sugeria também a possibilidade de
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os povos indigenas acessarem o modo de pensamento nao
indigena, principalmente a partir do movimento indigena dos anos
de 1980, como ja nos referimos anteriormente. A escola era
inevitdvel e, sem alternativas, os povos indigenas se viram na
obrigacao de aprimorar a instituicao a seus moldes. Desse modo,
vém tomando a instituicdo escolar para si e dando novas
caracteristicas, caracteristicas essas que estao ligadas a terra, ao
territorio onde defendem suas no¢des de Bem Viver em sociedade.

A perspectiva de Bem Viver indigena refere-se uma filosofia,
com reflexos muito concretos, que sustenta e da sentido as
diferentes formas de organizagdo social de centenas de povos e
culturas da América Latina. Nessa perspectiva, elementos como os
principios da reciprocidade entre as pessoas, da amizade, da
convivéncia com outros seres da natureza e do profundo respeito
pela terra, sdo fundamentais para assegurar a vida. As
reconfiguragdes da escola pelos indigenas tém essa perspectiva. A
instru¢do de pessoas pela escola nao estd refém do poder
capitalista. O capital humano, para os povos indigenas, instruido
pela escola, mas nao so, se respalda na instrugao da pessoa e, como
afirma o lider espiritual pertencente ao povo Kaingang, Jorge®, de
100 anos da Terra Indigena Nonoai-RS:

3 Em meus escritos, tenho optado por ndo identificar os interlocutores indigenas a fim de
preservar sua seguranca. No presente, temos observado em trabalhos de pesquisadores,
principalmente nao indigenas, o uso deliberado da imagem de interlocutores indigenas,
como forma de validacdo de seus trabalhos. Porém, liderancas e ancides indigenas
reclamam da busca de informacao por parte pesquisadores nao indigenas, para sustentar
as conclusdes de seus trabalhos académicos, que ao fim e ao cabo ndo tém uma
devolutiva aos interlocutores indigenas. Sendo indigena, assumo como escritor a postura
de nao identificar meus parentes indigenas. Para nds indigenas, a referéncia ao territdrio
e a apenas um dos nomes do ancido que mencionamos € o suficiente identifica-lo.
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Nossa Educagio é para formacdo humana e ndo para soberania de
individuos, nossa Educagio enxerga humanos e vidas ndo humanas em
complementariedade. O sol é nosso Deus maior. A terra é nossa mde. Nossa
Educagio é para o respeito a tudo isso. Aprendemos com mnossos
antepassados que aqui é s6 uma parada na longa caminhada. (grifo nosso)

Figura 2 - Lider Espiritual Kaingang (Terra Indigena Nonoai-RS)
! 5 y ™ \

e

&
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Fonte: Acervo proprio (2023).

As reinvindicacdes indigenas por politicas publicas para
Educagao Escolar Indigena, principalmente a partir do movimento
indigena dos anos de 1980, estaio embasadas também na
perspectiva de que € na escola que mentes podem ser instruidas
coletivamente para o Bem Viver, e isso independe de se em escolas
indigenas ou em escolas nado indigenas. Trata, sobretudo, de um
movimento pela educagao que nao se respalda na instrugao da
pessoa priorizando o poder capitalista, que no Brasil representa
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uma pequena parcela da sociedade. Mas também nao significa
dizer que o pensamento indigena de pensar o Bem Viver através da
escola ignore que somos multiplos na sociedade ou que ignore a
necessidade do capital no presente.

No entanto, embora o direito dos Povos Indigenas a uma
escola e Educagao especifica e diferenciada estejam garantidos
desde a Constituicao Federal de 1988 e respaldada pelas leis
subsequentes, essa educacdo ainda engatinha no poder publico,
seja pela negacao do direito ou pela falta de formagao técnica em
relacdo a instituigao escolar para os indigenas (pauta para escritas
futuras).

Finalmente, meu intuito aqui foi abordar a educagao para os
povos indigenas como um direito, definindo a relacdao entre
educagao escolar e aspiragdes de futuro na perspectiva do Bem
Viver, com a pretensao de contribuir para o debate mais amplo
sobre escolarizagao de pessoas indigenas, assim como para a busca
de novos sentidos para a escolarizagao publica regular. Para nds
indigenas, nao se trata de uma negacao do conhecimento do saber
do “outro”, mas sim da valorizagao de nossos conhecimentos pelo
sistema escolar que se desencadeia historicamente na sociedade
nacional.
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Decolonizar a escola: desafios da educac¢ao indigena

Reinaldo Matias Fleuri

O autor Kaingang, Josué Carvalho, enfatiza que a politica de
educacdo escolar indigena, mais do que a insercao dos povos
indigenas no sistema escolar estatal, consiste em processo de
revitalizagao das culturas e das identidades origindria através de
sua participagao na vida da escola, promovendo a valorizagao das
linguas, dos saberes e das tradi¢des. O reconhecimento e a
valorizagao das culturas indigenas na escola podem apoiar as lutas
por autodeterminagao dos povos, ao mesmo tempo que favorecem
o dialogo intercultural critico entre as diferentes culturas que
atravessam os contextos escolares. Os marcos legais editados nos
altimos trinta anos abriram brechas para se conceber a escola e os
espacos formativos dos estudantes segundo os modos de vida dos
povos origindrios, mediante a insercao curricular da “Histdria e
cultura afro-brasileira e indigena” e a flexibilizagao dos processos
escolares para permitir a autonomia de gestdo das escolas
indigenas. A articulagdo da autogestdao da escola indigena com a
autonomia dos territorios indigenas estabelece um avango do
protagonismo escolar indigena. Os diferentes povos vém
redefinindo os sentidos da educagao nacional e do proprio sistema
escolar. A escola, caracterizada historicamente por negar a
diferenga, vem se tornando um espago para se reconhecer e
valorizar as diferengas étnicas, epistémicas, éticas que constituem
o imenso potencial criativo da sociedade brasileira. Isto significa
decolonizar a educagao.

As praticas e as instituigdes educacionais, mediante o
acolhimento do protagonismo dos povos originarios e de suas
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culturas ancestrais, sdo chamadas a se articular com os territérios
indigenas, quilombolas e tradicionais, onde essas comunidades
cultivam o Bem Viver, segundo os principios da complementaridade
e reciprocidade entre as pessoas e com todos os seres da natureza.
Nesse sentido, “reflorestar” a educagdo emerge como um projeto
ético e epistémico decolonial, sobre o qual refletem os diferentes
estudos compartilhados na presente obra coletiva.
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Uma aula intercultural critica:
aprendendo como um ancido Kaingang

Juliana Akemi Andrade Okawati
Valmor Venhra Mendes de Paula

O lugar do ancido na A¢ao Saberes Indigenas na Escola

Tomando a expressao “quando morre um ancido, queima-se
uma biblioteca inteira”, Regina Abreu (2009) discorre sobre a
iniciativa do Programa “Tesouros Humanos Vivos” da UNESCO
que justamente reconhece o valor de sujeitos impares para a cultura
de uma nacdo. Tal projeto focaliza agdes que, por um lado, se
ocupam em identificar os detentores do “saber-fazer”, oficialmente
registrando, coletando e arquivando o patrimonio imaterial
correspondente, e por outro, buscam garantir condi¢des para que
sua transmissao se realize.

Em concordancia com essa proposta, mesmo que em escala
menor, mas nao menos significativa, tomamos como referéncia o
trabalho desenvolvido pela Agao Saberes Indigenas na Escola —
Ntcleo Santa Catarina' (ASIE-Nucleo/SC) e suas implicagdes
enquanto projeto educacional de formagao que reconhece a
diversidade dos povos indigenas, sua autonomia e especificidades,

' A ASIE é uma iniciativa do Ministério da Educagdojunto a Secretaria de
Educacdo Continuada, Alfabetizacdao, Diversidade e Inclusdo — SECADI, em
parceria com as institui¢des de ensino superior (IES), das secretarias de educagao
dos estados e das prefeituras municipais que aderirem a agdo. Através da
PORTARIA N°¢ 1.061, de 30 de outubro de 2013, o Ministério de Estado da
Educagao institui a Ac¢do Saberes Indigenas na Escola promovendo assim a
formagao continuada de professores da educacao escolar indigena.
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explorando entao outras formas de educar, respeitando os
processos proprios de ensino-aprendizagem.

O Projeto tem como objetivo: “favorecer o aprimoramento das
atividades didatico-pedagogicas de professores Guarani, Kaingang
e Xokleng-Lakland em torno de praticas e saberes relacionados a
tematica Territorios de Ocupagido Tradicional em Santa Catarina:
Passado e Presente” (ASIE-Nucleo/SC). Assim, em quase uma
década a sua institui¢do nacional em 2013, e sua primeira edi¢ao
realizada em 2015 na UFSC, a prdxis educativa vem se
estabelecendo por meio do didlogo entre professores, estudantes,
membros da comunidade escolar, em especial ancids e ancides
reconhecidos como detentores do “saber-fazer” indigena. Tais
experiéncias interculturais e intergeracionais fortalecem a luta pelo
territorio aproximando a “educacdo escolar indigena” da
“educacao indigena” (FIDELIS; OKAWATI, 2021).

O trabalho desenvolvido pela ASIE-Ntucleo/SC proporcionou
tempos de troca e aprendizado, respeitando as configuragdes e
espacos da educagao indigena, para entao, propor novos caminhos
para educagdo escolar indigena, especialmente por meio da
realizacdo de “Grande(s) Encontro(s)”, reunindo além da
comunidade escolar - professores, estudantes, orientadores de
estudos, pedagogos etc. - as liderancgas indigenas e as pessoas mais
velhas das comunidades. Conforme salienta Sandra de Paula,
professora Kaingang e orientadora de estudos da ASIE-Nucleo/SC:

Nos povoamentos dos Kaingang somos unidos, o trabalho é e era feito no
coletivo, costume que acabamos parcialmente deixando no tempo, mas que
gracas a esse projeto ASIE nossos kofa (ancides) se sentem valorizados e
acabam nos repassando esses conhecimentos. Esse projeto fez com que
olhassemos para dentro de noés e acordassemos aquele espirito Kaingang
adormecido, fazendo com que lembrassemos os versos, as cantigas, os habitos
alimentares e muitas outras praticas culturais (DE PAULA, 2020, p. 48).

Frente a essa proposta dialdgica foi possivel orientar as

praticas escolares e uma produgao propria de materiais didaticos.
Os professores indigenas se tornaram atores principais nesse
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processo, autores e autoras de suas proprias histdrias, expressas em
dezenas de livros, cadernos de relatos e materiais de apoio,
audiovisuais, jogos etc. que, diferentemente da grande parte dos
materiais presentes nas escolas indigenas que foram elaborados
por nao indigenas, possibilitaram um outro olhar para a histdria de
seus povos.

Para o presente artigo, enfatizamos a obra “Kofa ag Jykre:
Aprendendo com Ancides”, organizada por Darella et. al (2018, p.
11), que é:

[...] resultado da decisao de professores Kaingang e Guarani integrantes da
ASIE-SC no Oeste Catarinense de publicar informagdes referentes as terras
e escolas indigenas situadas nessa regido, a partir de dados conhecidos,
coletados e/ou veiculados nos Projetos Politico-Pedagogicos das escolas,
com destaque ofertado as ancias e aos ancidos — os kéfa, em Kaingang, e
xeramdi e xejaryi, em Guarani —, mulheres e homens com mais idade e/ou
sabedoria e experiéncia que atuaram com zelo, esperanca e perseveranca
junto as escolas ou cujas trajetérias foram relembradas com proeminéncia
nas duas edi¢des da A¢ao Saberes Indigenas na Escola, de 2015 a 2017.

O livro conta com a apresentagao de 52 ancides, sabios e sabias,
Kaingang e Guarani do Oeste do estado de Santa Catarina, alguns
dos quais ja falecidos.

Sao essas mulheres e homens os notdrios protagonistas deste trabalho
espraiado pelas cinco TIs Kaingang, que aconteceu nos espagos escolares,
nos seus patios e casas, na mata, a beira de nascentes de agua e rios, debaixo
de arvores. Trabalho que instou memérias e histdrias, que aqueceu coragdes
e mentes de professores e alunos do ensino fundamental e médio, que deu
ainda mais sentido aos processos de ensino-aprendizagem (DARELLA et al.,
2018, p. 12).

Entre esses seres de destaque, encontra-se o anciao e professor
Valmor Venhra Mendes de Paula, coautor deste trabalho, pessoa
singular a qual venho acompanhando a luta e trabalho desde o
inicio da ASIE-Nucleo/SC. Nesses anos de convivéncia, tive a
oportunidade de aprender e refletir com suas falas durante
diversos momentos de conversas informais, mas também em

71



eventos, palestras, seminarios e oficinas, entre os quais destaco o
“VI Grande Encontro Kaingang”, realizado na Escola Indigena de
Educacao Fundamental Cacique Karenh, Terra Indigena Toldo
Imbu, no municipio de Abelardo Luz, Santa Catarina, local onde
atuou como professor até 2022.

O professor-anciao, cujo nome Venhri significa escritor na
lingua kaingang, retoma sua autobiografia descrita na obra
organizada por Darella et al (2018, p. 109-110):

Eu, Valmor Venhra Mendes de Paula, nasci no dia 21 de outubro de 1957,
em Palmas/PR. [...] Como lider indigena, fui cacique por nove anos na Terra
Indigena de Palmas, onde desenvolvi um projeto de agricultura para a
sustentabilidade familiar e contribui para a melhoria das residéncias das
familias, que passaram de casas de madeira a casas de alvenaria, existentes
até hoje. [...] Sempre procurei representar bem a minha comunidade por
todos os lugares que passei. Entreguei minha funcao de cacique e comecei a
lutar pela retomada de terras indigenas. [...] Sempre busquei saber os tragos
da nossa cultura Kaingang, que fazem parte da nossa identidade, pois
precisamos nos preocupar com a importancia de ensinar as novas geragoes
os conhecimentos do passado para que eles possam, junto com o
conhecimento novo que vao aprendendo na vida, ir também ensinando
sobre como era a vida do indio Kaingang e os conhecimentos ancestrais
deixados pelos nossos velhos, muitos dos quais ja partiram para outra vida.
Com muita resisténcia e trabalho, conseguimos sobreviver a todas as
tentativas de exterminio, massacre, doengas e opressdes e a perda quase total
da nossa identidade. [...] Atualmente repasso para a juventude indigena que
podemos ser iguais a qualquer cidadao brasileiro, rico ou milionario, sem
deixar de ser o que somos: indios. Ontem, hoje, amanha e sempre seremos
Kaingang e a luta continua!

Em depoimento? acrescenta um histérico de desafios que
envolvem o trabalho desde muito cedo para sustentar a familia,
condigOes precdrias de trabalho, e o enfrentamento do preconceito

2 As falas apresentadas sao fruto do depoimento oral de Valmor Venhra Mendes
de Paula para construgao desse trabalho, realizadas em maio de 2023 e transcritas
por Juliana Akemi Andrade Okawati (VENHRA DE PAULA, 2023). A
contribuicao dialdgica do professor-ancidao foi determinante para estruturar a
argumentagao desenvolvida, portanto, reconhecemos formalmente sua coautoria
no presente texto, que foi por ele convalidado.

72



e discriminagdo aos quais os povos indigenas sao submetidos.
Mesmo afirmando que nao teve muito tempo para estudar,
considera que aprendeu muito pelo contato com as pessoas mais
velhas desde muito cedo, ouvindo os conselhos, escutando
histdrias, participando das rodas com chimarrao em volta da
fogueira a noite, até se tornar formalmente professor. Ele lembra
que no inicio da carreira foi especialmente desafiador:

No inicio foi dificil, na época nao tinha material didatico especifico. Muitas
vezes, tinha que pegar o livro de portugués e transformar para uma
atividade kaingang e trazer para o lado cultural. Foi sofrido demais. Hoje
esta bem mais facil porque existem materiais produzidos pelos professores
indigenas, junto com as experiéncias com seus alunos, o que ajuda muitos
professores novos. Os professores tém mais subsidios para trabalhar. Mas,
sempre digo, o professor indigena tem que ser um pesquisador da cultura e
se apoiar nos conhecimentos dos mais velhos: mitos, lendas, suas raizes.
Ensinar s6 a falar alingua (kaingang) nao é suficiente. Enquanto tiver apenas
o professor de lingua kaingang carregando tudo nas costas nao vai dar certo.
Todos os professores indigenas precisam trabalhar a cultura, seja eles de
matematica, histdria, ciéncias, artes etc. (VENHRA DE PAULA, 2023).

Como professor, conta que passou por varias escolas: Toldo
Pinhal (Seara/SC), Toldo Chimbangue (Chapecd/SC), Toldo Imbu
(Abelardo Luz/SC), Vila Nova (Palmas/PR), sempre trabalhando
com salas multisseriadas, entendendo caminhos interdisciplinares
de aprendizagem, até mesmo porque é desta forma que a logica
kaingang opera.

Nao so6 ensinei, mas aprendi muito. Esse ano (2023) estou aposentado, foi
muito bom estar ao lado da criangada e também adultos (EJA), mas sigo em
oficinas, semanas culturais, projetos, etc. Me resta descansar, mas a aldeia
que me chamar estarei pronto para contribuir. Estarei sempre dando apoio.
A questao “cultural” ndo pode parar, tem que estar desde os anos iniciais até
o Ensino Superior. Precisamos sempre estar fortalecendo a cultura kaingang.
Vocé pode trabalhar a partir de um tema diversos conhecimentos: lingua,
historia, ciéncia, geografia, matematica, mas a cultura kaingang tem que
estar sempre junto a esses contetidos. (VENHRA DE PAULA, 2023).
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Hoje, mesmo aposentado Valmor Venhra, segue contribuindo
nas escolas indigenas e também nao indigenas, sendo
frequentemente convidado para eventos, além de ser membro
formador da ASIE-Ntcleo/SC. Para ele, o conhecimento do nao
indigena também é importante, inclusive pelo contato e
aproximacgao que interferem nas novas configuragoes das aldeias,
sendo recebido e aproveitado, porém sem que se sobreponha a
cultura e ao conhecimento tradicional:

Eu ndo vivo no passado, mas o passado vive em mim. A escola indigena
precisa ser diferenciada, trazer o conhecimento “universal” 3 mas
fortalecendo a cultural local também. Da onde surge o povo Kaingang? O
que representa a marca que vocé carrega: Kamé e Kairu?4. E dai que partimos.
(VENHRA DE PAULA, 2023).

Nos seus mais de trinta anos em sala de aula, entre as inimeras
experiéncias didatico-pedagogicas, uma vivéncia proferida por ele
enquanto professor em sala de aula me chamou a atencao pela
simplicidade e poténcia da reflexao. Ainda que seja “[...] certo
afirmar que a complexidade da cultura kaingang envolve diversos
elementos que desafiam o fazer docente escolar em razao das
dimensdes didatico-pedagogicas e metodoldgicas de uma pratica
dialogica dos saberes” (FIDELIS, OKAWATI, 2021, p. 104), o
exemplo referido como “Uma aula intercultural critica”, demonstra
o caminho de constru¢ao de uma interculturalidade critica
(WALSH, 2009), identificando um “Tesouro Humano Vivo”, que
por meio de seu “saber-fazer”, seja em sala de aula ou fora dela,

3 Mesmo problematizando uma ideia globalizante, trata-se de reconhecer os
conhecimentos nao indigenas e outras tecnologias hoje presentes na realidade indigena,
sem que isso se sobreponha a cultura kaingang.

# Sobre o mito de origem e a dualidade Kamé/Kairu destaca-se “certo dia, bem de
manhazinha quando o sol estava nascendo, a terra se abriu formando um buraco
e nasceu um grupo, olharam e viram o arredondado do sol e deram ao grupo o
nome de Kanhru. A tarde, quando o sol estava se pondo, a terra tornou-se a abrir
formando outro buraco e nasceu outro grupo, que olharam e viram os raios do sol
e deram o nome do grupo de Kamé. (NOTZOLD; MANFROJ, 2006, p. 22).
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contribui significativamente para o fortalecimento da cultura
kaingang e de seu povo.

Uma aula intercultural critica

Entre tantos ensinamentos, dentro e fora da sala de aula, certo
dia o professor-anciao Valmor Venhrd deu inicio a uma das aulas
com o tema: CASA, na lingua kaingang: IN.

Ele explica que essa € uma palavra muito importante. Ao
escreve-la no quadro aplicando-a em variadas sentengas, nota que
diferentemente da lingua portuguesa, que traz o substantivo apos
a palavra (preposicao), na lingua kaingang, o termo aparece antes
(posposigao). Ex.: Vamos para casa = Miinjj in ra. O “ra” (para/pra)
¢ a indicagao do local que aparece no final da frase. No entanto,
quando ha a indicagdo da agao de um para com o outro, € utilizada
a palavra mij, que aprece no meio da sentenga: Ex.: Dé fruta pra ele
= Ti myj kakané ni. Ou seja, hd uma diferencga estrutural entre a lingua
portuguesa e kaingang?®.

Como professor de lingua kaingang de jovens cuja maioria
nao domina a lingua de seu povo®, Valmor Venhra explica que a
simples traducio de palavras isoladas nio ensina: “E preciso criar
didlogo, falar e depois escrever!”. Assim, buscando contextualizar
a palavra “casa”, o professor segue a aula perguntando aos
estudantes: “O que precisamos para construir uma casa?” .

Diante da indagagao, surgem respostas pontuais: barro, palha,
prego, martelo, madeira, brita, cimento, telhas, azulejo etc., que

5 A lingua kaingang pertence a familia J&, do tronco linguistico Macro-Jé. Conforme
aponta D"Angelis (2006) é uma lingua muito rica em aspectos semanticos, possuindo
variados significados que podem ser relacionados as metades exogamicas: Kamé/Kairu.

6 Como resultado da atuacio do SPI (Servigo de Protecdo aos Indios) que proibiu o uso
da lingua kaingang na década de 1940 com o pretexto de uma politica integracionista,
hoje a maior da populagao da regido do oeste de Santa Catarina tem o portugués como
primeira lingua. Frente a essa realidade, uma das preocupagdes do povo é o
fortalecimento e revitalizagio da lingua nativa que marca sua identidade étnica.
(DARELLA et al, 2018).
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remetem aos mais diferentes tipos de materiais necessarios para a
constru¢ao de moradias, desde matérias-primas basicas utilizadas
nas casas tradicionais kaingang, até materiais industrializados que
se relacionam aos modelos introduzidos posteriormente pelo
contato com o ndo indigena.”

O professor-anciao aproveita a deixa dos estudantes para
contextualizar e relembrar como eram historicamente construidas
as casas subterraneas do povo Kaingang, sendo esse modelo uma
resposta adaptativa ao ambiente. Nota-se que os conhecimentos
histdérico-geograficos, no que diz respeito a cultura e as condi¢des
do meio, se contrastam a forma de organizagao espacial do nao
indigena. Explica que:

A principio, a oca subterranea surge como uma alternativa para se aquecer,
ja que durante o dia o sol aquecia o solo e a terra mantinha o calor durante a
noite. Mas, depois (de acordo com o mito) quando a primeira chama de fogo
foi acesa de um galho da palmeira em um dia bem seco, quando foram
“rodeando” os galhinhos até o fogo aparecer tudo mudou! O fogo ocupou
um lugar central, no meio das casas. Logo, ai vem a alimenta¢ao Kaingang,
o milho, a moranga e feijao, as trés culturas que o povo Kaingang cultivou.
A Terra para nés é mae! Ela fornece tudo que queremos. (VENHRA DE
PAULA, 2023).

O professor-anciao, entao, desenha no quadro uma amostra
desse local que tem como caracteristica uma cova circular escavada
na terra, coberta por taquara ou folhas sustentadas por uma
armacao que funciona como uma espécie de telhado. Fala sobre as
diferentes formas de medigao: palmas, pés, dedos etc., que eram
utilizadas antes de incorporarem a contagem por metros e
centimetros. Calcula a quantidade de materiais seriam necessarios
para construir uma amostra dessas casas e, ainda focalizando nos
conhecimentos matematicos, busca identificar o prego de mercado
dos materiais mencionados anteriormente.

7 A transformacgao dos cendrios nas aldeias, revela a assimilagdao de técnicas nao
indigenas gradualmente adotadas, substituindo as praticas tradicionais e a sua
propria autonomia (AMPARO, 2016).
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Assim, ap6s discorrer sobre as caracteristicas técnicas das ocas
subterraneas, surge a ideia de colocar em pratica a construgao de
um desses espagos®. Mas, antes de dar continuidade a proposta de
um planejamento estrutural, o professor retoma a pergunta inicial:
“O que mais precisamos para construir uma casa?”.

Os estudantes, dessa vez, trazem novas respostas que
envolvem a necessidade de sujeitos e seus respectivos saberes para
realizagio do trabalho. Sao mencionados alguns nomes
importantes da comunidade, pessoas que possuem o conhecimento
e forca de trabalho para constru¢do de uma casa subterranea
kaingang.’

A partir das respostas, o professor reforca a agao coletiva e
enfatiza a importancia dos saberes dos mais velhos da comunidade
e da forca de trabalho dos mais jovens:

Precisamos falar, conhecer, saber e praticar nossos saberes com a natureza,
diferente do nao indigena. O que a natureza nos ensina? O que sao as vozes
da natureza? Movimentos, ventos, cantico dos passaros? O que nos organiza
no tempo? No que cremos? A natureza é nosso dicionario, é onde buscamos
o nosso aprendizado, é o lugar de buscar nosso alimento. [...] E quem nos
ensina a compreender a natureza? Sdo nossos velhos (avds, avos, familiares
dos préprios estudantes). (VENHRA DE PAULA, 2023).

De acordo o professor-ancido € necessario saber para repassatr,
pois sao os estudantes os futuros membros e lideres da
comunidade. Entdo, apds a larga explanacao que envolve a
memoria ancestral e uma forte relacdo com a natureza, que destoa
da visdo antropocéntrica prevalecente na sociedade nao indigena,
o professor retoma, mais uma vez, o questionamento: “O que
precisamos para construir uma casa?”.

8 Proposta concretizada no “VI Grande Encontro Kaingang” (Abelardo Luz-SC,
2018).

° Sobre o saber-fazer arquiteténico do povo Kaingang, Amparo (2016, p. 39) nota
que o “[...] saber-fazer se torna conhecimento, por se conformar ndo numa relagao
entre teoria e pratica, mas numa dialética da praxis, na qual tanto saber quanto
fazer estdo constantemente submetidos a analise critica por parte de um ente
legitimador, no caso, a realidade concreta e os sujeitos sociais”.
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Os estudantes refletem novamente, revisando as respostas
prévias: - Precisamos dos materiais para construcao e das pessoas
para realizagdo do trabalho. E, o que mais? Entdo, pensam,
conversam entre si e indagam: Onde vamos construir a casa?
Prontamente, lembram que € preciso um lugar, solo preparado,
local plano e condigdes ambientais adequadas para construgao de
uma casa.

Entdo, o professor-anciao em concordancia com os estudantes,
de modo assertivo e conclusivo, aponta para a chave da questao:
Precisamos de Terra!

Para nés indigenas, Territdrio é tudo! Sem nossos territdrios ndo temos onde
viver. Onde vamos construir nossas casas? Fazer nossas plantagdes? Se nao
tivermos nossos territorios, como vamos manter nossa cultura? Como
praticar nossos saberes? Precisamos de Terra!

Diante da atual situagdo em que se apresenta a PL/409'
Valmor Venhra Mendes de Paula (2023) reafirma a resisténcia e a
importancia da luta pela demarcagado dos territérios indigenas:

Nossa vida (indigena) ndo comegou em 1988. Estamos aqui muito antes da
chegada dos europeus nesse pais ha 523 anos. O Brasil era nosso! Era
indigena, e ainda é! A ganancia do capitalismo nos colocou em pequenas
porgdes de terras, mas essa luta vai continuar. Hoje ainda brigamos por essas
pequenas porgoes de terras, para que nossos futuros membros possam viver
mais tranquilos. A demarcacdo € a primeira coisa que a gente quer. Nao
temos garantia de nada sem isso, o que pode impossibilitar nossa
sobrevivéncia. A gente tem que lutar, batalhar e incentivar nossa juventude
a participar, valorizar a luta pela terra, a fauna, flora, sua preservagao. Sem
a floresta nao temos ar, nao temos satide. Nosso Territorio é Vida! (VENHRA
DE PAULA, 2023).

10 O Congresso Nacional discute o estabelecimento de um Marco Temporal (Projeto de
Lei 490/2007) - tese que restringe os direitos as terras indigenas ocupadas desde a
promulgacao da Constituicdo, em 05 de outubro de 1988. Tal iniciativa, desconsidera
todo um histdrico de violéncia e expropriacao desses territorios.
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A Terra Indigena Toldo Imbu e a prdxis na Escola Indigena de
Ensino Fundamental Cacique Karen

A T.I. Toldo Imbu esta localizada no municipio de Abelardo
Luz, Santa Catarina. “O nome Toldo Imbu foi dado porque os
indios costumavam se reunir em torno de uma arvore chamada
imbu e por haver muitas dessas arvores nas terras da aldeia”
(DARELLA et al., 2018. p. 42). Atualmente, a populagao Kaingang
na Terra Indigena Toldo Imbu se aproxima de 400 pessoas.

O termo imbu designa uma arvore diferente, comum na regiao sul do pais,
originada na palavra mug, na lingua kaingang. A arvore imbu deu o nome
de Toldo Imbu, area também conhecida por Toldo do Chapecé Grande, local
onde enterravam os umbigos de seus filhos, um dos elos dos Kaingang
aquelas terras (DE PAULA, 2020, p. 17).

No ano 2000 foi criada a Escola Indigena de Ensino
Fundamental Cacique Karen:

No inicio era uma escola pequena com uma sala, cozinha e banheiros, com
turmas multisseriadas. Mas a comunidade, junto com seus lideres,
percebendo a demanda e a necessidade de melhorias, lutou embasada em
legislagdes que dao apoio a educagdo escolar indigena e conseguiu avangar
em suas conquistas. A escola possui um curriculo diferenciado, partindo do
conhecimento cultural trazido das familias, chegando-se ao conhecimento
sistematizado, objetivando a abertura de janelas numa visao critica do
mundo para fora do espaco da escola indigena, fazendo do aluno um
pesquisador de sua prépria cultura. Dentro dessa perspectiva, a escola
possui professores que atuam ministrando aulas de lingua e cultura
indigena (DARELLA et al., 2018, p. 44).

A escola conta com aproximadamente 90 estudantes e 22
professores. Até o ano de 2022, Valmor Venhra Mendes de Paula
trabalhava como professor e orientador de estudos, porém com sua
aposentadoria em 2023 passou a atuar na escola exclusivamente
como formador do Projeto ASIE-Ntucleo/SC.

Nesse local foi realizado o “VI Grande Encontro Kaingang”,
que envolveu toda a comunidade, desde os mais velhos,
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professores, estudantes e liderancas. Com o apoio da equipe do
Projeto foi possivel levar representes de todas as demais escolas

kaingang e seus respectivos professores, estudantes, sabios e
sabias, liderangas para uma imersao de dois dias (28 e 29/11/2018).
Muito se falou sobre as experiéncias vivenciadas nas escolas
indigenas, os desafios e caminhos de uma educagao escolar
indigena intercultural, bilingue, diferenciada e especifica, como
instituido na legisla¢do brasileira.
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Sao vozes que acentuam a importancia e a riqueza das matas e das ervas
medicinais, dos rios, nascentes e aguas, da fauna. Sdo vozes que chamam a
atencdo para a vida com relagdo a plantacdo, a pesca, a caga, a coleta, ao
artesanato e suas matérias primas. Chamam a atengdo para os tempos
passados e a abundancia das araucdrias entdo existentes, bem como sua
gradativa — e inaceitavel — devastacdo. Tempos de mais satide e de rios sem
contaminagdo. Falam das lembrangas sobre as escolas em décadas passadas:
diminutas, precarias, longinquas, de dificil acesso, sem materiais escolares,
de frequéncia limitada por conta de ocupacdes e trabalho, vedadas pelos
pais pela desconfianca em relagdo aos seus objetivos, inclusive no que se
refere a proibicao do uso da lingua materna/paterna. Sao vozes que chamam
a atengdo para a centralidade dos nomes na prépria lingua [...] (DARELLA
etal., 2018, p. 13).

Figura 3 —-VI Grande Encontro Kaingang, T.I Indigena Toldo Imbu,
Aberlardo Luz-SC (casa subterranea ao centro no fundo da imagem)




Fruto do trabalho comunitario entre os mais velhos e jovens do
Toldo Imbu, foi construida uma casa subterranea kaingang,
colocando em pratica todos os conhecimentos e reflexdes adquiridos
em sala de aula (Figura 3). Ademais, a realizacdo de demonstragdes
culturais, produgao de artesanatos, cantos, dangas, jogos, preparo de
alimentos etc. Por fim, as falas dos sabios e sabias indigenas, por
meio da tradigao oral, nos permitiu conectarmos a outros tempos e
espacos conhecendo a luta histérica da T.I. Toldo Imbu.

A T.I Toldo Imbu faz parte do territério tradicional Kaingang,
no entanto, bem como acompanhamos em demais terras da regido,
desde o inicio do século XX ocorreu a apropriagao desses espagos
com grilagens e violéncias contra sua populacao.

O Toldo Imbu integrava a area destinada em 1902 por decreto, que totalizava
aproximadamente 25.000 hectares. Atualmente estd reduzida a cerca de
15.600 hectares. Muita area foi perdida pelos Kaingang, pois parte do
territério Kaingang passou a ser apropriada privadamente, muitas vezes
com o consentimento das autoridades governamentais locais, do poder
judiciario e do Servigo de Prote¢ao aos Indios (SPI), criado em 1910 (DE
PAULA, 2020, p. 16).

Frente as injustigas que ocorreram, ao longo dos anos foram
diversos conflitos vivenciados entre o povo Kaingang e os nao
indigenas da regido. Conforme Darella et al. (2018, p. 43), foram
varias dificuldades, que evidenciam a falta de terra “para
realizarem suas atividades tradicionais, as condi¢bes de
atendimento a saude sdo péssimas, ha dentincias de trabalho
analogo a escravidao, prisoes de liderangas Kaingang e moradias
em condi¢des precarias”. Assim, articulando um movimento de
resisténcia e retomada do Toldo Imbu, os Kaingang lutaram
incansavelmente para ter seu territdrio reconhecido, o que ocorreu,
finalmente, no ano 2007.

Depois de muita luta Toldo Imbu foi declarada terra indigena pelo

Ministério da Justiga em 2007. A portaria declaratéria em questao - Portaria
n. 763, de 19.04.2007 - reconheceu a tradicionalidade da Terra Indigena
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Toldo Imbu, com area aproximada de 1.965 hectares, de usufruto exclusivo
do povo indigena Kaingang (DE PAULA, 2020).

Ainda que com a significativa conquista, a T.I. Toldo Imbu até
o presente momento aguarda sua homologacao. Nesse sentido, a
inseguranca é presente e a luta constante para que seu territdrio seja
finalmente demarcado, isto €, que o processo demarcatorio seja
finalizado.

Na T.I. Toldo Imbu, a comunidade vem lutando ha tempos. Todo processo
esta praticamente pronto, mas falta a homologagao final, o que ainda esta
pendente. E enquanto isso nao vem, vivemos em inseguranga. Sofremos,
muitas vezes, discriminagao, sendo que vivemos em uma terra que € nossa.
Nao somos um povo sem cultura, precisamos do nosso territorio para saber
quem somos! Enquanto eles gritaram independéncia, nds gritamos
dependéncia, porque passamos a depender de alguém para sobreviver até
hoje. Mas, a luta vai ter que continuar, sdo direitos originarios. Nossos
ancestrais ja viviam nessas terras e aqui seguimos. (VENHRA DE PAULA,
2023).

Refor¢a Sonia Guajajara (2023), em seu discurso de posse ao
Ministério dos Povos Indigenas, a importancia da demarcacao das
Terras Indigenas que, se antes tinha como enfoque a preservagao da
cultura indigena, hoje - como bem demonstram varios estudos - fica,
cada vez mais evidente a importancia desses territorios para
manutencao da vida, “sendo fundamentais para a estabilidade de
ecossistemas em todo o planeta, assegurando qualidade de vida,
inclusive nas grandes cidades. Dai a importancia de reconhecer os
direitos originarios dos Povos Indigenas sobre as terras em que vivem”.

Conclusio: Sem Terra ndo ha casa, sem Terra Indigena nao ha
futuro!

No (des)envolvimento do projeto ASIE-Nucleo/SC,
percebemos que os professores indigenas ampliaram o dialogo
comunitario, trazendo reflexdes sobre o passado, presente e futuro,
submetendo uma nova proposi¢ao de formagao continuada de
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educadores indigenas, que retoma a transmissao geracional — a
propria educagao indigena em sua esséncia — em que ecoam vozes
da experiéncia, kdfa ag jykre, aprendendo com os anciodes.

Ao identificar Valmor Venhra Mendes de Paula como um
“Tesouro Humano Vivo”, reconhecemos nao sd ele, mas o povo
Kaingang, como detentor de um “saber-fazer” que guia a educacao
escolar indigena a outros caminhos possiveis. Trata-se de uma
formacao integral, que transpassa os conhecimentos disciplinares e
se articula a um projeto pratico, resistindo e (re)existindo a um
tempo e espago kaingang. Prontamente, para os ndao indigenas, essa
proposta pode ser vista como inspira¢gdo para pensarmos uma
educagao intercultural critica, nos termos de Walsh (2012), que
intensifique nossas relagdes com a natureza e nos mobilize para a
possibilidade de aprender com as culturas ancestrais, partindo de
uma perspectiva decolonial promotora de justiga social.

Afinal, compreendemos a ligao: Sem Terra nao ha como construir
uma casa. Sem Terra nao hd saida para os povos indigenas e sem Terra
Indigena nao ha futuro para a humanidade. Essa é uma luta pela vida,
como bem frisa Samela Sataré Mawé (2023):

Para os povos indigenas, nao existe dignidade sem suas terras. E nelas onde
estao os recursos necessarios para o seu desenvolvimento econémico e onde
tém liberdade para expressar suas culturas, tradi¢des e espiritualidades.
Vivemos sob a lei dos ndo indigenas, mas todos vivem sobre nossas terras.
A luta pela vidando pode ser somente uma pauta dos povos indigenas,
precisa ser uma luta do povo brasileiro.

s

E nesse movimento de reapropriacdao da educagao indigena
que integramos uma luta ainda maior, de reapropriagao social da
natureza. Pontua Porto Gongalves (2012, p. 44) que isto representa
reconhecer a imensa diversidade territorial, que acolhe as
experiéncias de integragao por justica social e ambiental, para entao
construir uma nova agenda politica e reinventar a nossa propria
existéncia, construindo “sociedades sustentaveis fundadas nas
condi¢bes ecoldgicas e culturais dos povos da terra que a
humanidade, na sua diversidade, vem travando”.
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Educacao escolar kaingang: aprendizados e resisténcia

Cristine Saibert

O texto apresentado, de autoria de Juliana Akemi Andrade
Okawati e Valmor Venhra Mendes de Paula, traz elementos
importantes para se pensar as diferengas existentes entre as culturas
indigenas e nao-indigena. Igualmente, traz elementos para se pensar
a estruturacao de uma educagado escolar indigena que se aproxime
da educagao indigena. Pensar sobre essas questoes, possibilita que
repensemos a reestruturagao do proprio modelo curricular das
escolas nao-indigenas. Ha muitos aprendizados que podemos
extrair da perspectiva indigena com relacao a educacdo escolar.
Como bem apontam os autores, “essa proposta pode ser vista como
inspiracao para pensarmos uma educagao intercultural critica”.

Para além da reflexao sobre o curriculo e a estruturagao do
ambiente escolar, indigena e ndo-indigena, é possivel perceber o
impacto da cultura ocidental/nao-indigena sobre a vivéncia dos
povos indigenas. O contato com a cultura nao-indigena impode
novos conhecimentos e formas de organiza¢ao da comunidade que
resultam no constante apagamento e invisibilizagdao da cultura,
nesse caso especialmente da cultura kaingang. Assim, cabe a esses
povos um constante e &rduo movimento de resisténcia, nao apenas
com relagdo a invasdo dos territorios fisicos, mas também com
relagdo a invasdo cultural e dominio das subjetividades.

Como aponta Valmor Venhrd, o fortalecimento da cultura
kaingang vai além do resgate da lingua kaingang, perpassa
também a compreensao das diferencas que marcam as culturas
indigenas e nao-indigena. Nesse movimento, a estruturagao de
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uma educagao escolar indigena a partir dos conhecimentos e
praticas da educacao tradicional das comunidades indigenas torna-
se essencial para dar conta do processo de resgate cultural nessas
comunidades.

Nesse contexto, talvez o ponto mais importante do artigo seja
tratar a questao da luta dos povos indigenas pela demarcacao de
seus territorios tradicionais. A articulacao que o professor Valmor
faz, para além de uma aula interdisciplinar, é também uma aula
politica. Trata-se de fomentar nos estudantes a necessidade objetiva
de demarcacgao de terras para manutengao da vida e da cultura
kaingang. Esse ponto é crucial, pois contrasta demasiado com a
visao passiva do curriculo das escolas nao-indigenas. Considero
esse 0 ponto mais disruptivo do trabalho, pois nos aponta como a
educagao feita na prdxis do “saber-fazer” indigena é potente e
resulta em fortalecimento coletivo para a luta por justica social.

Como destacam os autores, a demarcagao desses territdrios ja
ndo é mais uma questdao de sobrevivéncia apenas para os povos
origindrios, ¢ uma questao de sobrevivéncia de todas as pessoas.
Resta nos perguntarmos como seria possivel pautar a demarcacao
de terras indigenas nos curriculos de escolas nao-indigenas de
modo a fomentar o compromisso de todas as pessoas que vivem
sobre esse territorio para com esta pauta urgente. Afinal de contas,
como aparece em uma das citagdes do trabalho, da indigena Samela
Sataré Mawé (2023), “vivemos sob a lei dos ndo indigenas, mas
todos vivem sobre nossas terras”.

Por fim, a partir das falas de Valmor Venhra, podemos
compreender que estruturar a educagao escolar indigena a partir
do “saber-fazer” de ancides, sabias e sabios de cada comunidade
nao se trata de negar conhecimentos novos, mas de compreender
como esses conhecimentos (muitas vezes, oriundos dos nao-
indigenas) interferem na cultura da comunidade e quais podem ser
ressignificados nesse contexto. De igual forma, podemos pensar
sobre como fortalecer a circulagao de conhecimentos indigenas em
espacos escolares nao-indigenas possibilitaria novas compreensdes
de futuro e bem-estar social. E bem verdade que nem todo
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conhecimento indigena pode ser acessado fora de seu contexto,
mas fica a reflexdo de como poderiamos nds, pessoas nao-
indigenas, também fomentar praticas escolares que considerem a
importancia desses conhecimentos e saberes para a construgao
social, politica, material e de consciéncia ambiental do Brasil.
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Da opressao a libertacao:
decolonizando a escola através da educagao Guarani

Kércia Priscilla Figueiredo Peixoto

Os xeramdi, os “mais velhos” reconhecidos como sabios pelo
povo Guarani, alertavam que a entrada da instituicao escola nas
aldeias poderia interferir radicalmente no modo de ser guarani. E
0 que afirmam recorrentemente os académicos Guarani da
Licenciatura Intercultural Indigena (LII) do Sul da Mata Atlantica,
da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Essa
Licenciatura forma professores indigenas de trés etnias do Sul do
Brasil — Guarani, Laklafio Xokleng e Kaingang — para atuarem nas
escolas dos seus territdrios. No presente artigo, reflito sobre os
aprendizados obtidos a partir da minha pratica docente de algumas
disciplinas para a turma Guarani, que conta com dezesseis alunos.
Grande parte deles ja atua como professores nas escolas de suas
aldeias.

Priorizarei autores e autoras indigenas como referéncias,
especialmente alguns Trabalhos de Conclusao de Curso (TCC) de
académicos Guarani que se formaram na primeira turma da LII'.
Conta com depoimentos de professores de escolas indigenas e
também discentes da segunda turma da LII?. Apresenta também
alguns desenhos realizados em uma atividade pedagdgica, quando
eles foram instigados a expressar artisticamente uma reflexao sobre
o significado da escola.

! A primeira turma da Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da
Universidade Federal de Santa Catarina (LII-UFSC) se formou em abril 2015 e a segunda
turma em abril de 2020.

2 Artigo escrito em dezembro de 2019, quando a segunda turma da Licenciatura estava
se formando.
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O trabalho esta dividido em duas partes. A primeira trara a
historia de como a escola foi introduzida nas aldeias Guarani do
Estado de Santa Catarina. Desde o temor da grande interferéncia que
a institui¢ao causaria no modo de ser do povo, até a imposigao do
Estado de matricular todas as criangas em escolas, fossem elas
indigenas ou nao. Assim, serd tragado um breve panorama que
mostrara as resisténcias, descontentamentos e insurgéncias para
transformar as escolas indigenas em institui¢des capazes de respeitar
a cultura do povo, assim como serem melhoradas por ela. Esse
movimento ainda estd em curso, a medida que os proprios Guarani
passam a ser os educadores, incentivadores e construtores de uma
escola mais adequada as suas realidades e ao seu modo de vida.

Na segunda parte, o artigo falara sobre a Opy, a Casa de Reza,
como lugar de formagao da pessoa guarani. Mostrara o esforc¢o de
professores guarani para incluir a educagao recebida na Opy como
parte do programa escolar. Os educadores imaginam e criam
projetos que vao ao encontro da construgao da escola dos sonhos,
aquela escola que respeita os mais caros principios da cultura
guarani. Assim, desempenham papel ativo na viabilizagao de uma
pratica escolar que corresponda aos seus interesses. Esse aspecto é
determinante para que a escola indigena seja verdadeiramente
decolonial. Ao priorizar elementos da prdpria cultura como lingua,
didaticas, materiais, calendarios, os Guarani se deslocam de uma
posicao de vitimas de um sistema educacional que os violenta,
através da escola, para uma posicao de sujeitos ativos construtores
de suas proprias formas de educar, inclusive por meio da escola.

Ao considerar que os Guarani exercem uma educagao
intercultural critica, do ponto de vista tedrico-pratico, este trabalho
pretende demostrar que, nao obstante as inumeras dificuldades e
imposi¢oes estabelecidas pelo Estado Brasileiro, que geralmente
desconhece e nao valoriza as praticas culturais dos povos
origindrios, os Guarani sao sujeitos ativos que “tomam as rédeas”
da histéria ao executarem uma educagao escolar que os fortalece.
Cabe esclarecer que essa é uma luta drdua e que precisa de
estratégias sofisticadas para que alcance pleno reconhecimento. Os
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Guarani, sabios e estratégicos, demonstram firmeza ao priorizarem
sua lingua materna na alfabetizacdo de suas criangas e vao aos
poucos conquistando os espagos por eles almejados. Aos poucos
concretizam a escola de acordo com o que desejam: a plena
valorizacao do ser Guarani.

A escola Guarani em Santa Catarina3

O povo Guarani entrelaca vida terrena com espiritualidade.
Por isso, o cuidado com as pessoas e com o ambiente faz parte do
seu proprio modo de ser. A educagao para o cuidado € permanente
e reflete 0o modo de viver Guarani: o Nhandereko. Respeitar o modo
de viver e de ser do seu povo faz parte da propria cultura e
geralmente ¢ ensinado pelas pessoas mais velhas, que sdo
consideradas sabias: os xeramoi e as xejaryi. O lugar de ensinar e de
viver suas praticas culturais é a Opy, a Casa de Reza, lugar em que
o modo de ser Guarani vem sendo transmitido através de geragoes.
Para os mais velhos nao carecia outra forma ou estrutura fisica para
ensinar seu povo. Bastava-lhes a sabedoria ancestral e a Opy.

Com a aproximagao do ambiente urbano e o envolvimento
cada vez maior das aldeias com o mundo nao indigena, alguns
Guarani comecaram a sentir necessidade de aprender a cultura do
nao indigena. Aprender como forma de defender suas proprias
existéncias e seus modos de ser e viver. Embora sentissem a
necessidade de tal aprendizado, alguns xeramoi alertavam que seria
perigoso para o modo de viver Guarani a implantagao de escolas
dentro das aldeias. Eles previam e temiam que a escola fosse um
elemento de profunda transformacdao do ser Guarani e, desse
modo, de perda da cultura tradicional.

Apos a promulgacao da Constituicao Federal de 1988, o Estado
Brasileiro se viu obrigado a educar todas as pessoas, afinal, era seu
dever, como reza o artigo 205: “A educagao, direito de todos e dever

3 Este topico se baseia em artigo anteriormente publicado “A educagio guarani e a escola:
o desafio de educar para a vida” (PELIXOTO; OLIVEIRA, 2019).
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do Estado e da familia, serd promovida e incentivada com a
colaboragao da sociedade, visando ao pleno desenvolvimento da
pessoa, seu preparo para o exercicio da cidadania e sua qualificagao
para o trabalho”. Com estreita visao ocidentalcéntrica, para o
Estado, a educacdo deveria ser fornecida através da instituicao
escola. O Estado e seus agentes tém enorme dificuldade de
considerar e lidar com formas educacionais diferenciadas, tal qual
¢ a necessidade dos povos indigenas.

Mais simples para o Estado é fornecer a educagao do seu modo
convencional, através de escolas uniformes tais quais suas linhas
pedagogicas, do que atentar ao fato de que também na Constituigao
Federal o artigo 231 garante que:

Sao reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes, linguas,
crencas e tradicdes, e os direitos origindrios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e
fazer respeitar todos os seus bens. (BRASIL, 1988).

A lingua é um dos maiores bens de um povo. A escola
implantada, sem considerar esse importante fator, pode se
transformar em uma maquina de aniquilamento de todo um
universo que a lingua materna constitui. Essa foi a preocupagao
que os xeramoi tiveram ao resistir tanto a entrada das escolas nas
aldeias. Ja no século XXI, alguns Guarani seguiam resistindo a
entrada da escola, enquanto outros consideravam importante ter a
escola para atender as comunidades. Para resolver tal impasse,
ocorreu no ano de 2001 o I Encontro de Educac¢do Escolar Guarani
da Regido Litoral Sul, cujo resultado foi um documento que
garantia o respeito a decisao daquelas comunidades que ainda se
posicionavam contra a entrada da escola.

Importante enfatizar que o documento deixava claro os
motivos de aceitagdo ou nao da escola. Aqueles que eram
favoraveis sabiam exatamente o que queriam com a escola: a
valorizacao da prdpria cultura através da alfabetizagao na propria
lingua para perpetuar na escrita a histéria do povo, entre outras
coisas. Os contrarios temiam principalmente a mudanga de

92



comportamento dos jovens, que deveriam ter respeito pela propria
cultura. No documento também aparece que alguns entendiam a
escola como uma forma de educar direcionada ao dinheiro. Enfim,
estava claro que a escola deveria valorizar e respeitar a cultura
guarani considerando também os mais velhos como educadores.

No inicio dos anos 2000, o Estado de Santa Catarina tinha a
meta de matricular todas as criangas. Por isso, implementou uma
politica especifica de educacdo diferenciada a fim de abranger
todas as criangas indigenas. Muitas escolas foram construidas nas
aldeias Guarani nessa época. Algumas propositalmente deslocadas
e reconstruidas com arquitetura, de certa forma, condizente com a
realidade indigena, pelo Governo Estadual da época, para a beira
de Rodovia, como é o caso da Escola Indigena Itaty, na Terra
Indigena Morro dos Cavalos, municipio de Palhoga-SC conforme
ilustra a Figura 4.

Embora a arquitetura respeitasse alguns elementos da cultura
indigena, ao deslocar a escola no territdrio, desloca-se quase toda a
comunidade. Estar na beira de rodovia altamente movimentada,
como a BR 101, era uma espécie de marketing para o Governo, mas
interferiu determinantemente no modo de vida da aldeia.
Conforme é possivel constatar na foto, a escola aparece logo atras
da rodovia de fluxo pesado:

Figura 4 - Escola Indigena Itaty frente a BR 101, na Terra Indigena Morro
dos Cavalos, municipio de Palhoga-SC

Fonte: Acervo da autora (2019).
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Dentre as escolas construidas, raras tiveram estruturas fisicas
condizentes com a realidade indigena. Nenhuma teve uma
estrutura curricular diferenciada e o método pedagogico e a rotina
escolar eram demasiado agressivos ao modo de vida indigena. Por
essa razao, os professores Guarani se dedicaram a documentar as
praticas pedagogicas mais adequadas as suas realidades, propondo
Projetos Politico Pedagdgicos (PPP) diferenciados a Secretaria de
Educacao. Vale frisar que escrever PPPs de acordo com a cultura é
desafiador, conforme constata a lideranca indigena Eunice
Antunes, a Kerexu:

No Estado de Santa Catarina, a elaboragdo de um projeto politico
pedagogico diferenciado é um dos desafios enfrentados pelas escolas
indigenas, nao apenas Guarani, mas também Xokleng e Kaingang. A maioria
das escolas do Estado nao apresenta um Projeto Politico Pedagogico proprio
e diferenciado, exceto duas escolas, a escola indigena Whera Tupa PotyDja
em Biguagu e a escola indigena Itaty em Palhoga (ANTUNES 2015, p.10).

Os PPPs diferenciados permitem mais liberdade para
educadores e educandos. Isso faz com que atividades pedagogicas
que estejam de acordo com a cultura indigena sejam reconhecidas
e respeitadas como praticas também escolares. Sandra Benites, cujo
nome guarani é Ara Rete, constatou que muitas escolas ainda sao
lugar de opressao da cultura Guarani e que “0s opressores criam
uma série de recursos para dominar a escola, o sistema tnico de
educacao escolar no Brasil também cria mecanismos que nos
silenciam, que oprimem nossos costumes. Na verdade, nos oprime,
pressiona” (BENITES, 2015, p. 29).

A realidade da escola como opressora foi denunciada na Carta
da Comissao Continental dos Professores Guarani* ainda no ano de
2007°. O documento fala da presenga de escolas que ndo respeitam
o modo de ser do povo Guarani, que é baseado em ensinamentos

4 Carta escrita durante a II Assembleia Continental do Povo Guarani, realizada em Porto
Alegre - RS, no periodo de 11 a 14 de abril de 2007.

5 Ver ASIE-Ntcleo/SC. Documento disponivel em: https://saberesindigenas.ufsc.br/
livros/Guarani. Acesso em: 12 jan. 2018.
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ancestrais transmitidos na Casa de Reza. Ainda afirma que as
escolas exigem que os professores ensinem as criangas indigenas
tal qual fazem com as nao indigenas. Na carta os professores se
posicionam em defesa da educagao tradicional.

Figura 5 — Desenho de Ismael de Souza sobre o significado da escola®

Fonte: Acervo da autora (2019).

Exprime o desenho do académico Ismael de Souza”: “uma
pessoa de verdade!” (Figura 5), ao demonstrar o significado de uma
escola, que foi introduzida como forma de fazer o indigena se
transformar em “homem branco”. Afinal, ele se considerava
“civilizado”. O autor da imagem explicou que a ideia era a de que
o indigena, com sua cultura, ndo era considerado uma pessoa e que,
para isso, deveria se “transformar” através da educagao oferecida

¢ Conforme anunciado, os desenhos apresentados nesse artigo foram produzidos
durante uma disciplina ministrada pela autora para a turma Guarani da Licenciatura
Intercultural Indigena da UFSC (2019).

7 Académico Guarani da segunda turma da Licenciatura Intercultural Indigena da UFSC
(2019).
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por uma escola que desprezava sua cultura. Deixando de ser ele
mesmo para se enquadrar na cultura do outro, o indigena passaria
a ser dominado. Felizmente, gracas aos educadores indigenas, a
escola vem se transformando e atualmente “é uma das principais
formas de ajudar na revitalizagdo da cultura”, afirmou Ismael.

Opy — A Casa de Reza educa

Quando se trata de educacdo, os Guarani afirmam
enfaticamente que a Opy, a Casa de Reza, é a primeira e principal
escola para eles. E o lugar onde realizam suas praticas cotidianas
de agradecimento ao seu sagrado, a Nhanderu o criador, e onde eles
realizam seus rituais. Os Guarani cantam e dan¢cam. Os Guarani
agradecem. Os Guarani silenciam. Eles silenciam para escutar. E na
casa de reza que eles aprendem desde pequenos que escutar €
aprender. Assim, eles ouvem as histdrias ancestrais contadas pelos
xeramoi e pelas xejaryi: os mais velhos e as mais velhas de cada
aldeia. Os Guarani logo aprendem que os mais velhos sao os mais
sabios e que por isso devem total respeito ao que eles dizem.
Durante a formacdo na Licenciatura Intercultural Indigena, nao
houve projeto de Estdgio Docéncia®, entre os académicos Guarani
da Licenciatura Indigena da UFSC, que nao considerasse a escuta
aos mais velhos e a visita a Casa de Reza.

Sobre 0 modo de aprendizagem Guarani, Sandra Benites
constatou que a escola ndo possibilita autonomia para as criangas
formarem suas identidades de acordo com os costumes Guarani.
Nas realidades escolares que pesquisou, fora de Santa Catarina,
Sandra percebeu que os professores indigenas sao enquadrados no
sistema dos ndo indigenas e isso dificulta na construgao de uma
escola especifica e diferenciada. A autora descreve aspectos do
processo de ensino e aprendizagem guarani e questiona o porqué
de nao terem seus modos de educagao respeitados:

8 Projeto imprescindivel para a formacao de professores da LII - UFSC.
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Durante o dia realizamos nossas tarefas e ao entardecer nos preparamos
para irmos a Opy. Afinal, é preciso agradecer a Nhanderu por mais um dia
de vida, satde; é preciso pedir aconselhamentos, rezar, cantar, ouvir nossas
ayvu pora —nossas palavras boas. A noite ¢ um momento em que as criangas
estdo com seus pais ao redor de uma fogueira e ali ensinamos, contamos
historias até elas adormecerem. Por que nao podemos ensinar nossas
criangas durante a noite? Por que nossas criangas tém que acordar bem cedo
para estarem na escola as 07 horas da manha. As criancas acordam mais
tarde, ndao devem acordar cedo. Durante a noite, as criangas, ao lado dos
pais, tém mais ateng¢do, ouvem, ficam em siléncio. Mas, esse nosso costume
nao é levado em consideragdo (BENITES, 2015, p. 30).

O modelo de educagio imposto pelas instituigoes
governamentais ainda desconsidera a Casa de Reza como
fundamental no processo de ensino e aprendizagem Guarani.
Contudo, os professores Guarani adotam praticas decoloniais para
fazerem valer suas formas tradicionais de ensinar e aprender,
conforme realiza a académica da LII e professora da Escola
Indigena Itaty, Jugara de Souza®:

Eu nao coloco meus alunos s6 dentro da sala de aula. Sempre eu busco fazer
eles aprenderem fora da sala de aula. Principalmente na pratica. As vezes eu
levo na Casa de Reza, mas o sistema 14 fora ndo aceita, dizendo que nao é
uma aula quando a gente leva na Casa de Reza. Diz que é fora da escola. Mas
pra gente é uma aula. A gente aprende muito. E um aprendizado pra eles
(alunos) 14 dentro da Casa de Reza.

A pratica pedagdgica da professora Jugara, a Jaxukall,
confronta um modelo educacional de escola que prioriza o
ensinamento dentro da sala de aula. Conhecedora dos seus direitos,
ela ensina com propriedade para seus alunos que ter aula na Casa
de Reza ¢ um direito. Jugara se respalda na Constitui¢ao Federal
dizendo que “é um direito deles estar dentro da Casa de Reza,
porque na Lei, (Art.) 231 esta dizendo que é o costume deles. E o
Estado, o pais, tem que dar esse direito pra eles”. Desse modo, a

° Entrevista realizada no segundo semestre de 2019, durante visita da autora a Escola
Indigena Itaty, na Terra Indigena Morro dos Cavalos, municipio de Palhoga-SC.
10 Seu nome Guarani.
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professora Guarani desafia o sistema educacional padrao
superando o espaco fisico da escola para ensinar seus alunos de
acordo com a propria cultura.

Esse mesmo movimento, de adaptar a educagao escolar a
cultura do povo, faz o professor Elizandro Antunes ' da Escola
Indigena Itaty. Ele fala do contraste entre a educagao escolar e a
educacao indigena. Afirma que o modelo de educar em espagos
fechados nao condiz com a forma de aprendizado das criangas da
aldeia e diz que uma escola guarani deve, sobretudo, estar de
acordo com os costumes do povo. Falando da sua prépria maneira
de aprender, ele explica 0 movimento de educar seus alunos fora
do espaco fechado da sala de aula:

O modo de aprendizagem ¢ diferente do Guarani pro branco. Eu mesmo: se
eu ficar direto trancado eu nao aprendo nada. Eu nao consigo ficar 14, da
uma agonia. Eu vejo que todos os Guarani sao assim. Eles nao conseguem
ficar dentro de uma sala de aula prestando atengao. Acho que € o contrario.
O nao indigena primeiro ele faz a teoria e depois a pratica. O guarani nao:
ele ja faz a pratica pra depois fazer a teoria. Esse modo do Guarani aprender
tinha que ser colocado no planejamento da escola. Eu nado faco muito aula
dentro da sala de aula.

A forma como a escola, com sua estrutura padrao, tanto
arquitetonica quanto curricular, é implantada em muitas aldeias
faz com que ela seja entendida muitas vezes como uma “maquina
de transformacao”. A académica da LII e professora Gennis
Martins Timoteo fez um desenho sobre o significado da escola
mostrando duas realidades. Na primeira imagem aparece um
menino que passa pela escola e se torna um homem que sé pensa
em dinheiro. Ela explica que a escola, dessa maneira, ¢ como uma
maquina para tornar pessoas em um modo “padrao”, como “se
fossem robds destinados a pensar igual”. Nesse caso, a escola
funcionaria como uma passagem para se garantir um bom emprego
e assim ser bem-visto na sociedade.

! Entrevista também realizada no segundo semestre de 2019, durante visita da autora a
Escola Indigena Itaty.

98



Na segunda imagem (Figura 6), Gennis desenha a Opy como
também escola, lugar de educagao onde a cultura guarani é
valorizada. Quem passa por essa escola nao deixa de ser quem é.
Dessa forma, a escola é retratada positivamente. Nesse caso, a
escola funcionaria como uma “arma, um meio de lutar de igual pra
igual”. Gennis explica que a escola, quando considera os aspectos
da cultura, se torna “um meio de mostrar ao ndo indigena que
apesar de nossos costumes diferentes, nossas caracteristicas
diferentes, conseguimos através da escola se igualar a eles,
conseguir nossos direitos sem deixar nossa cultura de lado”.

Figura 6 - Desenho de Gennis Martins Timoteo sobre o significado da
escola

Fonte: Acervo da autora (2019).
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Para concluir

Os Guarani querem ser eles mesmos. A educagao indigena é
voltada para formar uma boa pessoa seja ela de qual povo for,
explica o Educador Gersem Baniwa (2006). Ja a educagao escolar
indigena é diversa, pois se centraliza na escola que é uma
instituicao propria dos colonizadores (idem). Assim, sao duas
formas de educar que partem de principios diferentes, mas que,
quando pensadas, atuadas e geridas pelos proprios sujeitos, podem
se complementar e fazer sentido.

Diferente é quando os gestores da educagdo nao tém
preparacao e nem sequer sensibilidade para respeitar a cultura
indigena. Eunice Antunes analisou o Sistema Nacional de
Educacao e o curriculo diferenciado de escolas Guarani em Santa
Catarina e constatou que nas Geréncias de Educac¢ao da Secretaria
de Estado da Educacdo de Santa Catarina a realidade é que os
funciondrios publicos nao estao preparados para representar uma
escola inovadora, mas que ainda continuam com a cabega
inteiramente fechada no imperialismo e na colonizacao”
(ANTUNES, 2015, p. 35).

Ailton Krenak afirma que estamos em um tempo especialista em
criar auséncias de sentidos, tanto o de viver em sociedade quanto o da
propria experiéncia de vida. Ele diz que isso gera uma grande
intolerancia “com relagdo a quem ainda é capaz de experimentar o
prazer de estar vivo, de dangar, de cantar” (KRENAK, 2019, p. 26). A
escola, em determinado tempo, conclui uma formagao.

A Opy é também um lugar de educar pessoas que estao sempre
em formacao, onde as pessoas agradecem, contam histdrias, dancam e
cantam. De acordo com Daniel Munduruku (2009), dar educacao é dar
sentido e dar presente, por isso nao ha uma formagao e sim um
processo, uma continuidade. Os educadores Guarani querem que a
educagao escolar faga sentido para eles, por isso lutam e se empenham
para fazer com que a instituigao escola respeite suas existéncias e seus
métodos proprios de ensino e aprendizagem.
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A educac¢ao multidimensional dos povos origindrios, caminhos
da resisténcia!

Gabriela de Toledo Idzi Hadd

A autora busca nos apresentar a historia viva de resisténcia
dos povos Guarani que se veem entre mundos e transi¢des
historicas. Essas transi¢bes colocam em risco o modo de viver do
povo. Nesse contexto, os educadores Guarani, a0 mesmo tempo em
que buscam cumprir as orientagdes de seus sabios antigos,
precisam estabelecer novas estratégias diante dos acontecimentos
contemporaneos. Assim, frente as novas armas de dominagao que
vao sendo criadas ao longo do caminho, se torna cada vez mais
desafiador resistir sem adaptar as estratégias.

Assim, nesse artigo, a autora conta essa historia de adaptagao
aos tempos vividos, buscando essa conciliagdo entre o futuro
ancestral, almejado pelos antigos e sabios, e a luta com os poderes
hegemonicos. Estes criam leis para “salvar”, mas que podem
simplesmente aniquilar modos de viver que operam em outras
logicas.

Um aspecto relevante da reflexao é a relagao intrinseca entre a
“educacao” e a espiritualidade, trazendo a Casa de Reza Opy, na
centralidade do processo pedagogico ancestral da comunidade
indigena. O fato do formato trazido pelo Estado, ndo incorporar
essa centralidade formadora da praxis dos povos Guarani, gera um
conflito intercultural significativo.

A abordagem defendida pelos Guarani nos faz recordar dos
principios éticos da Permacultura, que tem como fonte de
inspiracao os saberes dos povos tradicionais dos diferentes
continentes e apresenta em uma de suas orientages de abordagem
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a pétala da satide e espiritualidade. A permacultura dialoga com a
reflexdao trazida pelos educadores Guarani, contribuindo para o
fortalecimento de olhares que tém como estratégia a pratica
transdisciplinar, o cuidado e o compartilhamento dos excedentes.

A autora demonstra como é uma luta didria para os
professores Guarani conseguirem trazer para as escolas
implantadas pelo Estado as ldgicas e abordagens que fazem sentido
para a cultura Guarani. Como exemplo, traz o caso da professora
Jugara, a Jaxuka. Ela questiona o modelo educacional que prioriza
o ensinamento dentro da sala de aula. Usando seu conhecimento
sobre as prerrogativas constitucionais, ensina para seus alunos que
ter aula na Casa de Reza é um direito. Desse modo, desafia o
sistema educacional padrao superando o espaco fisico da escola
para ensinar seus alunos de acordo com a propria cultura.

Outro exemplo de luta vem do professor Elizandro Antunes,
que destaca o contraste entre a educagdo escolar e a educacdo
indigena. Para ele, o modelo de educar em espagos fechados nao
condiz com a forma de aprendizado das criancas da aldeia. Uma
escola guarani deve sobretudo estar de acordo com os costumes do
povo Guarani, que tem na experimenta¢do pratica a fonte para
fazer a teoria. Essa premissa deveria estar contemplada no
planejamento pedagdgico da escola.

Ao observamos as lutas desses educadores Guarani, fica
evidente como eles detém uma visao de mundo que percebe as
multiplas dimensdes da vida e a ludicidade das trocas entre os
viventes do territdrio como fundamentais para a existéncia e para
a pratica de formagdo das criangas, gerando adultos integros e
conscientes da multiplicidade da vida. Ao se contraporem ao
modelo educacional eurocéntrico, que busca treinar individuos
para uma vida voltada ao sistema capitalista (que vé a natureza
apenas como insumo de sua produgao), esses educadores, ao
mesmo tempo que resistem ao desaparecimento das bases éticas e
politicas de sua cultura, contribuem para o repensar dos espagos de
“educacao” que o proprio sistema oferece para a sociedade.
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A presenca dos educadores guarani na histéria de seus
territérios garante-lhes possibilidade de seu modo de ser seguir
existindo. E se conectam com diferentes atores criticos da
contemporaneidade, que apontam como é fundamental aproximar
a arte, a politica e a ciéncia (como nos traz Bruno Lattour em
“Esperando a Gaia”) para fazermos escolhas que nos tirem do
caminho distopico tragado pelo capitalismo, com perda da
biodiversidade e alteracdo das condicOes climaticas de todo o
planeta Terra.

Para essas transformacgdes e mudancas de rumo da sociedade
global acontecerem, precisamos nos aproximar de outras praxis. As
escolas sao um espaco de muita importancia nessa caminhada, por
isso € necessario repensa-las profundamente, nao sendo
coincidéncia nossos povos origindrios estarem garantindo essa luta
em suas bases territoriais.

Viva os povos indigenas!
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Tecendo didlogos de uma pedagogia “viva” da floresta

Gedrgia Pereira Lima
Mapu Huni Kuin

Estudos realizados recentemente demonstram o crescimento no
interesse da tematica decolonial', importante para pensar as questdes
pedagogicas como uma estratégia politica da educa¢do amazonica.

As investigacdes acerca da pedagogia decolonial no campo
educacional amazoénico entretecem estudos culturais e
interculturais que estruturam uma critica ao modelo eurocentrado
do sistema mundo capitalista colonial. E denunciam os adventos
da colonialidade do poder nos transitos das ideias e conhecimentos
expressos nos modelos de modernidade/colonialidade e pods-
modernidade.

Particularmente, nossos estudos relativos as diversas tematicas
e abordagens metodologicas da pesquisa bibliografica, exploratoria
e de natureza quali-quantativa se basearam no pensamento das
praticas insurgentes de resistir, (re)existir e (re)viver (WALSH, 2013).
E permitem entrever que a importancia da decolonialidade consiste
em visibilizar as lutas contra a colonialidade a partir do
protagonismo das pessoas, das suas praticas sociais, epistémicas e
politicas (OLIVEIRA; CANDAU, 2010, p. 24), numa possibilidade de

! Tomando por base de dados o catalogo de teses e dissertagao da CAPES no periodo de
2019 a 2022, encontramos 4.159 estudos sobre “colonialidade” 13.725 sobre “Amazonia”,
14.141 relativos a “Ensino de Histdria”. Dentre os 223 titulos publicados sobre “Ensino
de Histdria decolonial”, encontramos apenas um (em 2020) com foco na Amazonia. Em
seu conjunto, os dados relativos aos estudos disponiveis sobre esses temas mostram a
importancia da abordagem do presente estudo para o Ensino de Histdria na perspectiva
de uma pedagogia outra do/no contexto amazonico.
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pensar a importancia de “conscientizar-se” para “alfabetizar-se”
(FREIRE, 1979, p. 24).

No presente ensaio, pretendemos refletir sobre as diversas
dimensdes de uma formacgdo critica e pedagogias outra para o
Ensino de Historia, que experimentamos em dois Cursos de
Aperfeicoamento: Ensino de Histdria: saberes e fazeres de matriz
africana e indigenas nas interamazonias (LIMA, 2021) e Pan Amazonia:
fronteiras e saberes de matriz africana, indigenas e populacoes tradicionais
(LIMA, 2021), realizados como parte do estagio de pos-doutorado
que realizamos na UNIFAP em 2021.

Entre os pontos relevantes dos Cursos de Aperfeicoamento de
Formacao Docente no Ensino de Historia, destacamos as
interatividades do método ensino-pesquisa (LIMA, 2021c), que
articula duas dimensdes do fazer pedagogico daquilo que
denominamos aulas-dialdgicas.

Sao aulas que integram os universos de saberes e fazeres de
pesquisadores e pessoas de notdrio saber, visando uma reflexao
metodolodgica a partir dos pressupostos da pedagogia freiriana.
Priorizamos no ensino de Historia as perspectivas da autonomia
dialdgica, situada e decolonial, como dimensdes de uma pedagogia
outra para desenvolver aprendizagens das “sensibilidades”, que
permitam educar o modo de “ver”, “ouvir” e “sentir” o “outro”.

No campo pedagogico decolonial, os estudos de Catherine
Walsh (2013, p.19) nos permitem entrever:

[...] como metodologias produzidas em contextos de luta, marginalizagao,
resisténcia e que Adolfo Alban tem chamado ‘re-existéncia’; pedagogias
como praticas insurgentes que fraturam a modernidade/colonialidade e
tornam possivel outras maneiras de ser, estar, pensar, saber, sentir, existir e
viver-com.

A metodologia empirica aplicada desde a concepgao, a
estruturagao e realizagdo dos Cursos de Aperfeicoamento de
Formagao Docente no Ensino de Histdéria nos permitiu entrever
uma pedagogia outra. Os ensaios elaborados durante esta
experiéncia pedagdgica enfatizam a dimensao metodoldgica do
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ensino-pesquisa constituida por uma escuta sensivel de saberes e
fazeres de diversos sujeitos que integraram o corpo docente como
pessoas de notdrio saber.

Destacamos os ensinamentos do lider espiritual e politico
Mapu Huni Kuin (Mapu), que se constitui como coautor intelectual
da argumentacdo desenvolvida no presente ensaio.

Adaildo Borges Sereno Kaxinawa é o nome de cidadania
brasileira do lider espiritual Mapu. Nasceu em 13 de dezembro de
1988 na Terra Indigena Kaxinawa Ashaninka do Rio Breu.

Mapu € xama, cacique e musico proeminente do povo Huni
Kuin. Desde jovem foi escolhido por seu av0 para seguir o caminho
espiritual e hoje desempenha papel politico e espiritual junto a seu
povo, sendo o fundador e presidente do Centro Huwa Karu Yuxibu,
(Rio Branco-Acre). E reconhecido nacional e internacionalmente por
seu trabalho na preservacao da identidade cultural Huni Kuin e na
defesa da preservacdo ambiental e dos direitos dos povos
origindrios. Como lider espiritual, Mapu estd profundamente
empenhado em facilitar a cura interior, que acredita ser fundamental
para o despertar coletivo da humanidade. Em 2020, criou a
Organizacao Mapu Huni Kuin Produgoes Ltda, de nome fantasia
Txana Mapu Produgao Musical, que tem parceria colaborativa com
o produtor de musica eletronica no Brasil, DJ Alok.

Com Mapu Huni Kuin, durante o Curso de Aperfeigoamento
em Ensino de Historia, entretecemos didlogos com as evidéncias de
uma pedagogia “viva” da floresta acreana e suas aprendizagens
ancestrais de espiritualidade dos gestos, de saber “ouvir”, “ver” e
“sentir”. Essas multiplas dimensoes relacionais sao constituidas
pelas vivéncias nos transitos com plantas e animais como parte de
uma “medicina sagrada”, que dialoga com o saber-fazer da cultura
de comunidades indigenas da Amazonia Sul-ocidental. E expoem
na cosmologia, particularmente Huni Kuin, uma compreensao
holistica e profunda do mundo amazonico.
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Dialogando e circunscrevendo as fontes

A condugao e participagao de Mapu Huni Kuin como docente
nas disciplinas Pajelangas Indigenas nas Amazonias e Povos origindrios
amazonicos e a luta pela terra no Brasil recolocam reflexdes acerca da
pedagogia  decolonial  desenvolvida nos  Cursos de
Aperfeigoamento de Formagdo Docente no Ensino de Historia.
Iniciamos nossas reflexdes durante essa experiéncia docente a
partir do termo “viva” associado as praticas pedagogicas. A
“pedagogia viva”, com efeito, é constituida nos entre-didlogos
tecidos nos transitos interculturais que expdem a originalidade do
ato de ensinar, aprender e reexistir expresso nos ensinamentos de
Mapu Huni Kuin.

Partindo da perspectiva de pensar a Educacao e a Historia tendo
como referéncia os estudos de Paulo Freire, constituimos desde a
formagao docente PIBID/Historia/UFAC (2014 a 2018) o método
ensino-pesquisa (LIMA, 2017) sob a premissa de que “nao ha ensino
sem pesquisa e pesquisa sem ensino” (FREIRE, 1996, p. 29).

Nesse ponto de partida, os contextos do espago vivido
constituiram-se como eixo articulador de outras categorias e nogoes
espaciais, que permitiram pensar — numa abordagem dialdgica
freiriana da pratica politico-pedagogica — como fio condutor deste
ensaio o que denominamos de pedagogia “viva” da floresta acreana.

A escuta sensivel da contribui¢do do lider espiritual Mapu
durante as aulas-dialdgicas revelou nas cores, cheiros e sons da
floresta processos de transmutacio e conexdao de escola da
natureza. Primeiro, mediante as plantas professoras da ayahuasca
(ALBUQUERQUE, 2011). Segundo, pelas sabedorias da
representagdo cultural da jiboia, do sapo (kambd) e dos wvoos dos
pdssaros. Por ultimo, ndo por ordem de classificagdo, encontramos
na pedagogia dos corpos uma aprendizagem para além da fala,
constituida na pintura dos kenes sobre a pele. Nessa pintura o
proprio corpo expde dimensdes culturais de saberes-fazeres dos
povos origindrios, que dialogam com um cotidiano cosmoldgico de
multiplos ensinamentos.
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Portanto, a pedagogia “viva” da floresta acreana expode os
saberes-fazeres pedagogicos dos entes e corpos representados nos
movimentos, nos sons e ecos dos/nos corpos. Sao saberes-fazeres que
dialogam com ancestralidades no plano das manifestagoes fisicas e
espirituais e promovem um ensino profundo, que constituem
aprendizagens outras nas relagdes homem-natureza geradoras de
vida em plenitude.

Nossas fontes de inspiracao da pedagogia viva

No presente ensaio, ao focalizar um recorte acerca da proposta
metodoldgica dos cursos de aperfeicoamento do Ensino de
Historia, recorremos a diversas fontes de pesquisa. Aqui iremos
fazer uso de diferentes fontes que nos instigaram e inspiraram a
pensar numa pedagogia “viva” da floresta amazonica acreana.

Os estudos das “pedagogias decoloniais”, desenvolvidos
Catherine Walsh (2013) sao as fontes que nos oferecem um pano de
fundo tedrico para nossa reflexao. Enfatizam a importancia de se
desconstruir, a partir da prépria terminologia, a subalternidade
imposta pelo principio linguistico colonizado, afirmando que:

[...] desarmar, des-hacer o revertir de lo colonial. [...]. Con este juego linguistico,
intento poner en evidencia que no existe un estado nulo de la colonialidad, sino
posturas, posicionamientos, horizontes y proyectos de resistir, transgredir,
intervenir, in-surgir, crear e incidir (WALSH, 2013, p. 24-25).

Um dos primeiros enfrentamentos do pensamento pedagdgico
estd em ressignificar o conjunto de praticas, de estratégias e de
metodologias das insurgéncias do processo de ensino-aprendizagem
do saber. Trata-se de se recolocar o lugar privilegiado da libertagao
e humaniza¢dao como propostas de lutas para, assim, “[...] descrever
e narrar a situagao de colonizag¢do e impulsionar e revelar a luta anti
e decolonial” (WALSH, 2013, p. 42).

Dessa forma, a nogao “decolonial” contribuiu para entrever na
escuta de Mapu o significado das experiéncias socioculturais dos
povos origindrios acreanos constituidas no espago livre da floresta-
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escola. Essas experiéncias indicam espagos outros de aprendizagens
na interagao com plantas e animais. Pois associam a relagaio homem-
natureza a cosmovisao da ancestralidade e espiritualidade, numa
perspectiva de articular o campo politico e o pedagogico a “[...] um
sentido pratico e concreto em favor das lutas de descolonizacao,
libertagao e humanizagao” (WALSH, 2013, p. 42).

Admitir os entes e corpos da floresta como fontes de
aprendizados e parte do ensino sistematizado implica pensar a
interculturalidade critica “[...] como projeto politico, social, ético e
epistémico — de saberes e conhecimentos —, que afirma a necessidade
de mudar nao so as relagdes, mas também as estruturas, condigdes e
dispositivos de poder [...]” (WALSH, 2009, p. 3).

Sob outra ldgica, encontramos nas fontes de aprendizagem da
floresta apresentadas por Mapu as implicagdes da selecao dos
conteudos para o Ensino de Histéria como uma tomada de decisao
politica de educar o ato pedagdgico. Pois “nao é possivel democratizar
a escolha dos contedados sem democratizar o seu ensino” (FREIRE,
1997). Esta constatagdo nos conduz ao segundo bloco de fontes
associadas aos estudos da Pedagogia da Autonomia de Paulo Freire
(1996, 2002).

Ao recolocar os espagos da floresta amazodnica no lugar da
pajelanca, moradias, rios, arvores, a perspectiva freiriana permitiu
visibilizar os entes da floresta, bem como os corpos de homens e
mulheres, para/no centro dos didlogos constituintes do lugar da
docéncia democratica. A fala poderosa de Mapu trouxe para o
debate educativo a expectativa de se tecer a impossibilidade da
neutralidade da educacgio, articulando formas estratégicas, coletivas
e/ou individuais de empoderamento, que nos desafiaram a
indagar: que saber se pde ao proprio sujeito docente? Segundo
Paulo Freire o desafio docente consiste em

[...] forjar em si um saber especial, que jamais deve abandonar, saber que
motiva e sustenta sua luta: se a educagdo nao pode tudo, alguma coisa
fundamental a educagdo pode. Se a educagdo nao é a chave das
transformagbes sociais, ndo é também simplesmente reprodutora da
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ideologia dominante. E isto reforga [...] a importancia de sua tarefa politico-
pedagogica (FREIRE, 1996, p. 112, grifo nosso).

Dessa forma, as experiéncias sociais e as memdrias
compartilhadas por Mapu Huni Kuin registradas em plataforma
Google, que utilizamos em nosso curso durante o periodo da
pandemia Covid-19 - periodo em que as dificuldades de
comunicacdo e de organizagdo entre os povos indigenas
amazonicos foi agravada pela politica assumida pelo entdo
governo brasileiro — constituiram o principal bloco de fontes que
nos permitiu vislumbrar um aprendizado outro.

Particularmente, o aprendizado foi construido no cotidiano
de homens e mulheres do coletivo Huni Kuin em suas multiplas
relacoes com as plantas, os animais, os cantos, os “rezos” que
ecoam dos sons da floresta. E se manifestam nos corpos que
expressam uma vida livre para aprender mediante os movimentos
e a forma de relagdo que estabelecem entre si e com os outros entes
da floresta.

Os elementos interculturais descritos por Mapu sobre a
“medicina sagrada” gestam e manifestam questdes comunitarias,
sociais, politicas e, principalmente, espirituais. De forma que as
chamadas plantas professoras (ALBUQUERQUE, 2011),
particularmente a ayahuasca, em sua dimensao pedagodgica,
expdem a complexidade das temporalidades simbdlicas e
ressignificam formas do “poder” e dos “saberes”, mediante uma
percepcao das subjetividades e espiritualidades presentes naquele
universo cosmoldgico da sabedoria da floresta.

E bem verdade que ainda estamos observando a dimensio do
alerta de Paulo Freire (1996) “alfabetizar € conscientizar” aplicada
a educagao, especialmente a formagao docente, analisada a partir
do fazer proprio na/da docéncia. Isso implica pensar o
ensino/conhecimento no contexto do pensamento decolonial, seja
preciso desenvolver um “alfabetizar” outro na pratica da docéncia,
como condicao para entender os ensinamentos profundos que
emanam da sabedoria de/na vida. O que implica em desenvolver
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um processo alternativo para construir a visao holistica dos
mundos, das coisas, dos signos, sentidos, que nos permita significar
e ressignificar nossa pratica de docéncia e de discéncia.

Pedagogia “viva” da floresta acreana

Através da escuta das aulas-dialogicas?, procuramos

ressignificar o entendimento das relacdes homem-natureza.
Importante destacar que os contetdos contidos nas falas de Mapu
Huni Kuin constituiram entrecruzamentos que ensejam o
entendimento dos processos de aprendizado a partir do
movimento da vida em suas multiplas manifestagdes na floresta
amazoOnica. Reconhecemos, assim, que cores, cheiros e sons da
floresta sdao elementos de uma conexdo singular e original de
aprendizados de vida.
Nessa escola-natureza, tem uma metodologia ancestral. Os entes da
floresta permitem que homens e mulheres aprendam a
comunicabilidade com os bens transcendentais da natureza e
apreendam pelo processo espiritual a conexao com os animais,
plantas e os seres da natureza. A partir desse encontro, a sabedoria
se materializa nas rela¢des do cotidiano nas comunidades dos
povos originarios. Tais como os saberes culturais representados
pelo movimento da jiboia, pelo sapo (kambd), nos voos dos pdssaros
e na pintura dos kenes sobre a pele. Neste processo o corpo
constitui-se como santudrio/arquivo vivo das expressoes culturais
de saberes-fazeres da floresta.

2 As falas apresentadas neste trabalho fazem parte dos entre-dialogos de explicagdes de
Mapu Huni Kuin, durante a disciplina “Saberes na/da Floresta Amazdnica” e, outras
gravadas entre maio a julho de 2021, transcritas por Georgia Pereira Lima. (HUNIKUIN,
2021).
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O educador e seu lugar social de fala

Leitura critica do mundo é um que-fazer pedagdgico-
politico; é indicotomizavel do que-fazer politico-
pedagogico, [...] para intervir na reinvengdo da
sociedade. (FREIRE, 2000)

A experiéncia da pratica educativa-critica envolvendo a
colaboragao do lider espiritual Mapu Huni Kuin, aqui sua fala ira
serpenteando a escrita.

Durante os Cursos de Aperfeicoamento de Formacao Docente
no Ensino de Histdria, a fala de Mapu questiona o papel autoritario
do educador que se considera dono do saber e formador de seus
discipulos. Tal como Paulo Freire o denuncia o formador que
“assumindo-se como sujeito também da produgdo do saber, [me
induz a] a aceitar que formador é o sujeito em relagao a quem me
considero objeto” (FREIRE, 2002, p, 12).

Para superar o pressuposto autoritario da relagao pedagogica,
denunciado por Freire, é importante pensar uma certa convivéncia
em que o ato de ensinar cria possibilidades de aprendizados outros.

Neste sentido, Mapu comeca sua participacio informando
sobre seu lugar de fala: “eu sou daqui do Estado do Acre, tenho 32
anos e hoje eu sou um lider espiritual e também cacique e fundador
do Centro Huwa Karu Yuxibu, Rio Branco-AC. Estou aqui com
imenso prazer [...] pela felicidade ” (HUNI KUIN, 2021).

Esta posicao implica pensar a perspectiva potente que a
identidade cultural do educador se fortalece no coletivo, sem
perder a poética do encontro com o outro, que — como afirma Homi
Bhabha (1998) —no ato de articulacio e da enunciaciao outorga uma
objetividade, cuja representagéo é sempre ambivalente.

O termo “felicidade” contido na “oportunidade de poder falar
um pouco sobre essa questdo voltada a espiritualidade e aos
trabalhos tipo tnico da floresta, que realizamos nas nossas aldeias
também no meio da cidade”, denota uma fala potente e o
compromisso que o didlogo assume no processo de formagao de
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quem ensina. Vem de um estado d’alma que celebra o compartilhar
humano do ato de ensinar.

Ao se sustentar a liberdade e reciprocidade da fala e escuta se
promove a humanizagdo educativa, e se evita o risco de que nos
alerta Paulo Freire: “transformar a experiéncia em puro
treinamento técnico é amesquinhar o que ha de fundamentalmente
humano no exercicio educativo: o seu carater formador” (FREIRE,
2002, p. 16).

Sob outra perspectiva, a experiéncia dessa pratica educativa-
critica também se configura como um enfretamento a colonialidade
do poder que, como afirmou Catherine Walsh (2009, p. 14) “[...] -
que ainda perdura — estabeleceu e fixou uma hierarquia racializada:
brancos (europeus), mesticos e, apagando suas diferencas
histdricas, culturais e linguisticas, “indios” e “negros” como
identidades comuns e negativas”.

A experiéncia do lider espiritual Mapu, no exercicio educativo
da formagao dos cursos, nos permitiu romper com a suposta
superioridade “natural” do contetido eurocéntrico, ao visibilizar
um dos transitos culturais amazonicos e expor fronteiras
simbolicas dos saberes. Essa fala de Mapu: “eu venho 14 da regiao
de Marechal Thaumaturgo na fronteira do Brasil com Peru” trouxe
ao estudo a possibilidade de um mapeamento da cultura Huni
Kuin a partir do zoneamento acreano desde o vale do “Jurud” ao
vale do “Acre” na representacao do Centro Huwa Karu Yuxibu na
cidade Rio Branco-AC.

Os deslocamentos internos, temporalidades e motivagoes sao
expostos por Mapu: “cheguei em 2012 na cidade [Rio Branco-AC]
para fazer uma faculdade, para conhecer um pouco mais e poder
lutar junto com meu povo”. Com isso, demonstra os transitos dos
corpos e incorpora o ideal da “decolonialidade [que] representa
uma estratégia que vai além da transformagao da descolonizagao,
ou seja, supde também construcdo e criagdo. Sua meta é a
reconstrucao radical do ser, do poder e do saber” (OLIVEIRA;
CANDAU, 2010, p. 24).

114



Oliveira e Candau (2010) afirmam que a premissa da
“decolonialidade é visibilizar as lutas contra a colonialidade a
partir das pessoas, das suas praticas sociais, epistémicas e
politicas”. Nesse sentido, a propria trajetdria de vida do lider
espiritual Mapu Huni Kuin se converte em contetido significativo
para o pensamento de uma pedagogia dialdgica e situada® por
incorporar o poder ancestral da cultura Huni Kuin a partir da
memoria do lugar e dos sujeitos, dando sentido a sua histdria de
vida entrelagada com outras vidas coletivas do pai e avd como seres
da floresta presentes, ancestrais e espirituais:

[...] desde crianga, com o meu pai e av0, eu fui aprendendo [...] e me
preparando desde meus 12 anos de idade. E hoje com 32 anos, tento trazer
de volta os conhecimentos ensinados por meu avo [...] conhecimentos que
eu vivi com ele. Hoje eu tenho acesso porque eu consigo falar com os pdssaros.
Hoje eu tenho essa honra, esse mérito e carrego com muita
responsabilidade. (HUNI KUIN, 2021).

A memoria do convivio com seu pai e avd permite entrever
um conhecimento outro de preparacdo por seus ancestrais. Isso o
diferencia, como sujeito dotado de uma espiritualidade, no interior
na comunidade Humi Kuin, que o qualifica pelo dominio de um
saber espiritual ou “conhecimentos, que eu vivi com ele. Hoje eu
tenho acesso porque eu consigo falar com os passaros.” Trata-se de
conhecimento que o habilita ao titulo de cacique do seu povo. O
tempo do convivio com os mais velhos é compreendido como um
tempo que honra uma experiéncia ancestral-espiritual e o habilita
a ministrar as medicinas ensinadas pelos seus ancestrais. Durante
aula, Mapu esclareceu:

3 Paulo Freire, ao constituir principios da dialogicidade, assinala “[...] que nao
podemos deixar de lado, desprezado como algo imprestavel, o que educandos,
sejam criangas chegando a escola ou jovens e adultos a centros de educacdo
popular, trazem consigo de compreensao do mundo, nas mais variadas dimensoes
de sua pratica social de que fazem parte. Sua fala, sua forma de contar, de calcular,
seus saberes em torno do chamado outro mundo, sua religiosidade, seus saberes
em torno da saude, do corpo, da sexualidade, da vida, da morte, da for¢a dos
santos, dos conjuros”. (FREIRE, 1992, p. 86).
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As medicinas trazem toda essa cura. O rapé limpa realmente o nosso canpo
energético espiritual. O tabaco abre o nosso ferceiro olho. E ativa toda parte do
nosso corpo. A Ayahuasca é como uma ferramenta espiritual, quando usada
com orientacdo ancestral. (HUNI KUIN, 2021).

A escuta sensivel desse profundo processo de aprendizado
com Mapu sobre o sentido da espiritualidade, entendido no
contexto da cosmovisao da cultura do povo Huni Kuin, recoloca as
questdes da “colonialidade cosmogodnica ou da mae natureza, que
se relaciona a forga vital-mdgico-espiritual da existéncia das
comunidades [...] indigenas, [...] com suas particularidades
histdricas” (WALSH, 2009, p. 15).

Isso implica em considerar que o pensamento colonizador
eurocentrado preconiza na sociedade, sob o dominio do capital, o
apelo a necessidade do consumo dos bens naturais. O que viola
duplamente a cultura dos povos origindrios, tanto por
descredibilizar o conhecimento ancestral, quanto por bloquear o
aprendizado das forgas espirituais dos entes da floresta, que fazem
parte de um modo de vida ancestral vivido nas culturas
orignindrias.

Catherine Walsh (2009), ao explicar essa dicotomia promovida
pelo capital, aponta como resultado da visdao que o homem tem de
si e de suas relagdes com a natureza:

E a que se fixa na diferenga bindria cartesiana, entre homem/natureza,
categorizando como nao modernas, “primitivas” e “pagas” as relagdes
espirituais e sagradas que conectam os mundos de cima e de baixo, com a
terra e com os ancestrais como seres vivos. Assim, pretende anular as
cosmovisoes, filosofias, religiosidades, principios e sistemas de vida, ou seja,
a continuidade civilizatéria das comunidades indigenas e as da diaspora
africana. (WALSH, 2009, p. 15).

O lugar social de fala de educadores/as situa suas historias,
individuais e coletivas, do/no fazer docente no contexto de uma
logica “politico-pedagogica” que questiona o conhecimento criador
da “diferenca binaria cartesiana” associado a ordem do
capitalismo. E articula um fazer “pedagogico-politico” para
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romper com as convicgoes dos valores mediados pelo capital, no
intuito de garantir a compreensdao e o sentido do Bem Viver
(ACOSTA, 2014).

No interior da floresta, a aprendizagem orientada pela
convivéncia comunitdria permite tomar a ideia do conhecimento
integral, holistico, situado e dialdgico inerente a uma pedagogia
ancestral e espiritual da floresta. Essa pedagogia dialoga com as
perspectivas de resistir, insurgir e transgredir, a que Catherine
Walsh (2013) faz referéncia.

Portanto, o conhecimento articulado as evidéncias historicas,
enraizadas particularmente no modo de vida indigena, permitem
questionar a colonialidade e entrever a emergéncia de praticas
pedagogicas decoloniais.

Praticas, saberes e aprendizagem

A formacgao escolar e académica, resultante de uma construcao
histérica pautada em elementos do projeto colonial, continua
reproduzindo no ensino a heranca da colonialidade/modernidade.
Da anadlise dos Cursos de Aperfeicoamento de Formagao Docente
no Ensino de Histdria, ainda, nos inquietava saber: quais praticas
docentes foram visibilizadas? Aqui o interesse é descrever as
possibilidades decoloniais para o Ensino de Historia a partir da
participacao de Mapu Huni Kuin em aulas-dialdgicas nesses cursos
de formacao.

Ao entrever as praticas pedagogicas possiveis a partir dos
ensinamentos de Mapu, para além das margens dos saberes
eurocéntricos, é possivel reconhecer os desafios do protagonismo
académico de docentes e discentes na logica da pedagogia da
autonomia como enfrentamento e superagao da divisao e
subjugagao também dos saberes, promovidas pelo capitalismo no
campo da educagao brasileira. A dimensao da “medicina sagrada”
na transcendéncia dos entes das florestas, das plantas e dos animais
se apresentou como uma experiéncia social que aponta para uma
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docéncia do “reexistir” e do “transgredir” a colonialidade, sob as
orientac¢des ancestrais. Neste sentido Mapu enfatiza:

O uso das plantas medicinais esta se expandindo para o mundo todo. Mas
devem ser consagradas com a orientagio ancestral. As vezes as pessoas
usam essas medicinas sem saber exatamente o seu significado. A minha
orientacao é que as medicinas tém sempre que ser usadas com um propodsito
e com um objetivo. Se vocé é um estudante e vai consagrar aquela medicina,
é importante ter a intencdo de sentir e entender a forca dela, para vocé se
conectar com ela. Assim, vocé pode um dia oferecer para alguém sabendo
que esta compartilhando uma ferramenta com que vocé vai trabalhar consigo
mesmo ao consagrar. Esse € o momento em que vocé vai estar pronto para
realmente ajudar outras pessoas. (HUNI KUIN, 2021).

Desta forma, a pedagogia “viva” da floresta estd
intrinsecamente ligada a experiéncia do sujeito. Ao tomar como
objeto do processo de ensino a “experiéncia” individual e/ou
coletiva mostra que o “cotidiano” historicamente constituido com
seus signos, sentidos, significados e ressignificados expoe suas
relacdes socioculturais e espirituais. Trazendo a tona um
posicionamento politico ao ato educativo.

Em principio, as plantas medicinais se apresentam como uma
das praticas de consagrar, ou realizar uma experiéncia espiritual.
As medicinas sao ferramentas para liberar a sabedoria do sentir as
conexoes espirituais numa perspectiva de uma agao coletiva futura.
Mas, adverte Mapu:

Com as medicinas sagradas nao se brinca. Senao a pessoa pode se machucar.
E acontecer que a pessoa que esteja com imunidade baixa tenha muito
pesadelo ou dor no corpo. E nds temos conhecimento para poder fazer de uma
forma certa, e ajudar as pessoas a reagirem de uma forma realmente positiva
e receberem essa cura. Essa lideranca se constroi a partir de um chamado e
da dedicagdo pessoal a essa missdo. A partir dos meus 12 anos, comecei a
participar ativamente das cerimdnias. Meu av falou assim para mim: meu
filho vocé quer trabalhar com isso? Ja estou ensinando! Vocé quer trabalhar?
Eu quero trabalhar, respondi. Entao, disse ele, a partir de hoje vocé vai ter
que comegar a estudar aquilo realmente. (HUNI KUIN, 2021).
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Ao ouvir Mapu relatar seu processo de formagao como
lideranca espiritual, pensamos na perspectiva de uma teoria critica
“periférica” que possibilite a constituigio de um fazer docente
multidisciplinar para articular a proposta sistematica dos
curriculos de Historia aos conhecimentos que produzem as
transgressoes das ideias eurocentradas e binarias: natureza/cultura,
mente/corpo, sujeito/objeto, matéria/espirito, razao/sentimento,
unidade/diversidade, civilizagao/barbarie, muito presentes no
modelo de produzir e conhecer das instituicdes educativas
coloniais.

Como nos propos Catherine Walsh (2009) e Paulo Freire (2002)
pensamos a formagao e o ensino de Historia a partir de didlogos e
praticas, que se articulem com saberes excluidos da episteme
eurocéntrica. Com isso podemos entrever que as relagdes
humano/natureza estao interligadas ao corpo/espirito. O que
aponta para o carater “interdisciplinar” do ensino, ressignificando
as fronteiras simbolicas entre as ciéncias.

O reconhecimento das diversas manifestagcdes do
conhecimento local, enfatizadas na diferenca imposta pela
colonialidade, permitem perceber nos entrecruzamentos culturais
a superacgao do modelo bindrio de relagao entre objeto e sujeito, ou
seja, consagra a articulagao entre objetividade e subjetividade.

Essa estratégia de intervengao pedagdgica, antes de ser tedrica,
¢ uma constru¢ao metodoldgica empirica a partir da qual as
experiéncias nos permitem dialogar com a filosofia de vida. E
elaborar reinterpretacdes das agOes significativas, ensejando a
aprendizagem que nos permita perceber a realidade
contemporanea através do estudo da Histdria.

O entre-didlogo com a “medicina das plantas” nos incita ao
protagonismo e a criatividade para buscar, mediante o sentir da
conexao espiritual no ato de educar, desenvolver compreensao e
possiveis respostas aos nossos desafios humanos ancestrais e
contemporaneos.
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O movimento da Jiboia no corpo como material didatico da
floresta

A pedagogia “viva” da floresta permite entrever
possibilidades de decolonizar praticas pedagogicas a partir de
diadlogos entre saberes, como experiéncias e cotidianos proprias do
interior das comunidades tradicionais amazonicas.

Assim, o reconhecimento dos movimentos da jiboia nos
transitos culturais Huni Kuin se constitui como parte de lutas
sociais e pela terra indigena, bem com o processo de
democratizagdo dos direitos humanos, da comunicacdo e do
trabalho. E enseja uma pratica educativa-critica instigadora,
politica, moral, gnosioldgica (FREIRE, 2002, p. 29), uma pedagogia
anticolonial que interroga a “realidade” e cria campos de
possibilidades de enfrentamento a colonialidade dos saberes.

Sob a perspectiva do movimento da jiboia, das cores e das
pinturas em corpos marcados pelos Kenes Huni Kuin, se propds
uma pedagogia da floresta a partir de estratégias de intervencdes
criativas, mediadas no cotidiano do fazer-se da cultura Huni Kuin.

Narrados por Mapu, estes elementos que se movimentam no
cosmo amazonico configuram uma identidade cultural. Através da
utilizacgdo das cores e das pinturas corporais, a expressao cultural e
a valorizagao da identidade Huni Kuin permite entrever uma
potente pedagogia da floresta. Uma pedagogia que enfatiza as
conexoes entre 0s signos e simbolos visuais, presentes na historia e
na cosmovisao do povo Huni Kuin, fortalecendo individual e
coletivamente o senso de pertencimento e a autoestima.

A jiboia se sobressai como simbolo de uma metodologia
emancipatdria, a partir da qual os movimentos entre homem/natureza
sao visibilizados mediante os signos culturais desenhados nos corpos.
Estes, como “livros didaticos” vivos, podem ser lidos e reverenciados
por aqueles que (re)interpretam os signos culturais contextualizados
em seu modo de vida.

Mapu narra que, tanto quanto os kenes, a “histéria da medicina
da ayuhasca provem de um contato que tivemos no plano material”. Isso
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indica os elos entre transcendente-espiritual das chamadas plantas
professoras (ALBUQUERQUE, 2011) com o cotidiano das
comunidades indigenas, expondo uma cosmovisao de mundo
amazonico.

A narrativa sobre o espago da fogueira: “como elemento de
transmutagdo o fogo é a presenca Divina” (MAPU, 2021) nos permite
compreender como as representacdes de um conhecimento
profundo e sua transmissdo entre geragdes assume, dentro do
pensamento holistico, a integracao de aprendizados que ocorrem
desde nascimento no proprio movimento na vida.

Mapu afirma que:

Muitas pessoas perguntam: vocé ja estudou? qual ensino que vocé tem? Eu
respondo: desde o dia que nasci, que eu cai aqui nessa terra, até hoje nunca parei
de estudar! Esse mundo que nos estamos vivendo é a grande universidade para nos.
Realmente as plantas sagradas esclarecem algumas coisas que nos. Elas sdo
nossas professoras, elas nos orientam. Uma orientacdo para vocé conduzir
um trabalho, para vocé poder realmente entrar dentro desse conhecimento,
para vocé ajudar a curar as pessoas com a forca que tem essa planta. (HUNI
KUIN, 2021).

Ao dizer que o “mundo que nds estamos vivendo é a grande
universidade”, Mapu demonstra como o movimento na vida se
constitui no processo pratico de aprender a aprender. Esse
processo de aprendizagem também traduz posicionamentos
criticos em relagdo as politicas publicas socioambientais e
climaticas. E tornam visiveis as lutas pela terra e as lutas
cotidianas que se tecem nos espagos de vivéncias, a partir de um
fazer educativo dos signos e sentimentos que reivindicam as
memorias ancestrais na/da sua histéria, das outras historias,
singulares e plurais do coletivo Huni Kuin.

O dialogo sobre o movimento da vida humana em sua relagao
com a natureza, na concepg¢ao das comunidades indigenas, inclui
compromissos com a vida planetdria. Nesta perspectiva afirma
Mapu: “se vocé estiver precisando, pode ter certeza que vocé vai receber a
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sua resposta da vida. Meu trabalho carrega essa responsabilidade. (HUNI
KUIN, 2021).

A pedagogia outra, que nos apresentou Mapu (2021), exp0e as
rupturas com os modelos eurocentrados e (re)coloca o experienciar
como método inovador do poder-saber, como algo que se exerce no
convivio individual e coletivo para resolucao dos desafios, quando
explica:

Eu estava na minha terra indigena, que tinha algum problema que eu nao
estava conseguindo entender. Eu recorria a minha medicina e logo no outro
dia estava com resposta. Porque para a pergunta que nés temos, para a
duvida que nds temos, foda a resposta estd dentro de nds. Essa resposta vai
emergir ao fazermos uma reflexao através da meditacio do siléncio, canalizando
aquela forca pelo propésito, naquilo que a gente quer. A gente vai usar a forca
do pensamento e fazer ao trabalho para podermos realmente nos conectar
com as florestas e os passaros. (HUNI KUIN, 2021).

Os ensinamentos provocam agdes efetivas estruturadas no
campo de outras a¢des possiveis, canalizadas no propdsito, na
perspectiva de que a realidade existente se manifeste de maneira
diferente. Assim, nos movimentos, nos sons e ecos dos/nos corpos que
dialogam com o eu-transcendente e espiritual para reconhecer o/no
valor da vida a preciosidade da vida.

Finaliza Mapu sua narrativa afirmando que:

Muitas das vezes nao é preciso de medicamentos Na falta de seguranca em
que a humanidade estd, todo mundo em duvida, apenas uma coisa nds
podemos realmente resolver, e que eu vejo que é a cura da humanidade, nés
sabemos, porque o amor é a cura. Temos a convicgdo de que realmente
estamos contribuindo com a mae natureza. Nés ndo podemos pagar por
ninguém. O universo estd balancando. Mas noés estamos fazendo nossa
parte. Como povo nativo estamos reflorestando, estamos lutando pela
preservacao da natureza, estamos expandindo esse conhecimento para a
humanidade. E isso est4 realmente repercutindo. Queiram conhecer! Mesmo
que nao forem usar, mas queiram saber! (HUNI KUIN, 2021).

Assim, “este saber que a Histéria vem comprovando se erige
em principio de ac¢ao e abre caminho a constitui¢ao, na pratica, de
outros saberes indispensaveis” (FREIRE, 2002, p. 31). No
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aprendizado da floresta, no voo e na visdo da dguia tém-se o
movimento de novas energias. Tanto o uso do urucum-pintura
vermelha quanto a nanam-pintura com jenipapo revelam, no entre-
pinturas, o corpo como moldura das vertes da criagdo, da existéncia
e da reexisténica das lutas coletivas, pela convicgao da forca do
guerreiro, descrita de forma poética:

E a forca do guerreiro faz vocé ser resistente e reexistir, porque tudo isso faz
parte vocé. Tem que realmente se posicionar como guerreiro, porque aquilo vai
passar. A forga do guerreiro te firma! O guerreiro realmente representa vocé. Ao
mesmo tempo, vocé se identifica com vocé. E ja vai comegar a receber energia
dos seres vivos porque vocé esta com a pintura. Vocé ja se identificou com seres
de luz. Vocé ndo vai se entregar. (HUNI KUIN, 2021).

Sob aspectos outros, tomamos a expressao marca decolonial do
“sopro” produzido por Mapu ao final da aula dialdgica. Um “som de
passaros” parece envolver um contexto poético e artistico, um campo
estético que faz referéncia a relagao entre o conceito de "sopro",
possivelmente associado a vida, a vitalidade ou espiritualidade, e os
sons produzidos por péassaros.

Figura 7 - A marca decolonial do “sopro” no som-de-passaros, o grito da
liberdade para humanidade viva.

Fonte: Acervo da autora (Aula dialdgica - Mapu Huni Kuin, 12 maio 2021)
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A ideia da "marca decolonial" desafia as influéncias e
estruturas coloniais tradicionais, buscando uma perspectiva
alternativa, mais inclusiva e igualitaria. Isso implica pensar que
"sopro" ao se constituir como uma inspiragao de respiragao, vida,
espiritualidade expressa certa proporcao a metafora da liberdade.
Em diferentes culturas e, especificamente na cultura Huni Kuin
ensinada por Mapu, o sopro esta associado ao comego da vida, ao
espirito ou a uma forga vital.

Ao materializar o "som de péssaros" ao final da aula dialdgica
evocou 0s sons naturais reproduzindo o canto de passaros, expos a
ligacao entre homem-natureza e fez constituir no campo estética do
corpo a expressao a tranquilidade, a natureza e a liberdade.

Assim, ao articular a expressao “marca decolonial do ‘sopro”
no som de pdssaros" sobressaem a poética de descolonizar nossa
percepcao dos sons da natureza, especialmente os sons dos
passaros. Isso implica “olhar” além das narrativas tradicionais, que
frequentemente tém raizes nas influéncias coloniais, e enxergar os
sons dos pdssaros como uma manifestagao auténtica da vida e da
espiritualidade, desconectada de interpretagdes eurocéntricas ou
coloniais.

A imagem acima também indica o vestir-se de pintura. Esta
pratica indigena significa guardar no corpo os ensinamentos
ancestrais e os entes da floresta. Desde muito cedo as criangas sao
preparadas para “ser sauddvel e sempre comer bem, para ela estar
sempre alegre. Porque o espirito da cura estd dentro de vocé”. Porquanto
ao fazer uma pintura, a magia do vermelho representa a forca do
guerreiro. (HUNI KUIN, 2021).

De onde vem esse conhecimento? Diz Mapu:

Esse conhecimento que vem diretamente de nos, da origem que a gente tem!
E uma histdria auténtica, uma realidade que nés vivemos. Tem muito pouco
disso disponivel na academia. Mas em muitos lugares a humanidade esta
buscando. E eu fico feliz de compartilhar esse conhecimento que noés temos,
esse trabalho que nds fazemos e que eu acredito que vai ajudar muito vocés.
(HUNI KUIN, 2021).
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Frente a esses ensinamentos ancestrais, temos mais indagagoes
que respostas. Acompanhando as reflexdes de Paulo Freire, nos
perguntamos: como alfabetizar sem conhecimentos precisos sobre
a aquisi¢do da linguagem, sobre linguagem e ideologia, sobre
técnicas e métodos do ensino? E acrescenta o educador: como
aprender, sem ir conhecendo as manhds com que os grupos
humanos produzem sua propria sobrevivéncia?

Consideragoes finais

A narrativa de uma lideranga politica e espiritual como Mapu
Huni Kuin convida-nos a decolonizar as praticas pedagdgicas pelo
reconhecimento dos saberes ancestrais vivos na Amazonia.

A perspectiva dialdgica freiriana permitiu entrever uma
pedagogia situada dos lugares e culturas através da arte da
conversagao, principal estratégia das aulas-dialdgicas dos Cursos
de Aperfeigoamento de Formagao Docente no Ensino de Historia.
Permitiu atenuar dificuldades de comunicagdes e lancar, na esteira
da pedagogia “viva” da floresta acreana, uma esperanca de
registrar a natureza e o ser humano sob o signo do saber viver em
plenitude e em harmonia com o planeta. Um processo de ensino-
aprendizagem situado no mundo dos fazeres e do experienciar
individual/coletivo, como afirma Mapu, para

manter e garantir o futuro do planeta e das novas geragoes. Fico feliz por
saber que as pessoas estdo multiplicando através das suas pesquisas o
conhecimento que aprendi com meu av6. Estou sendo privilegiado por
sentar aqui e falar sobre esse conhecimento. Compartilhar esse saber com as
Universidade, e de certa forma com todos, traz uma esperanca. Pois indica
que muita irmandade também esta se voltando para essa conexao ancestral.
Estd se empoderando com essa reconexao. (HUNI KUIN, 2021).

Com esta perspectiva, consideramos que a imagem tomada do
lider politico e espiritual Mapu Huni Kuin, no momento final da
sua aula dialogica realizando o rezo da floresta, encerra nosso texto
dando inicio a novos didlogos de praticas pedagogicas decoloniais.
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Da floresta ao mundo: os ensinamentos de Mapu Huni Kuin

Mariateresa Muraca

O capitulo “Tecendo didlogos de uma pedagogia ‘viva’ da
floresta”, de Gedrgia Pereira Lima, tem como propdsito
fundamental contribuir a reformulagdo das hierarquias
estabelecidas pela colonialidade do poder e do saber, a partir da
valorizagado de conhecimentos que foram historicamente
marginalizados e que, em uma dtica decolonial, sdo colocados em
circulo, com igual dignidade e autoridade, com saberes oriundos
de outras bases e em particular da academia.

O contexto em que esse encontro se torna possivel reflete o
crescimento do interesse dos estudos pedagogicos pela perspectiva
decolonial para compreender a realidade amazonica. Mais
especificamente, é constituido pelos Cursos de Aperfeicoamento de
Formacgao Docente no Ensino de Histéria da UNIFAP/UFAC:
“Ensino de histdria: saberes e fazeres de matriz africana e indigenas
nas interamazonias” e “Pan-Amazonia: fronteiras e saberes de
matriz africanas, indigenas e populagdes tradicionais”, onde, na
interagdo entre ensino e pesquisa, colaboram pesquisadores
académicos e comunitarios. Em particular, ao centro do texto se
encontram os ensinamentos do lider espiritual Mapu Huni Kuin,
fundador e cacique do Centro Huwa Karu Yuxibu, em Rio Branco-
Acre, que colaborou na realizagao de duas disciplinas: “Pajalancias
indigenas nas Amazonias” e “Povos originarios amazonicos e a
luta pela terra no Brasil”.

Os trechos das suas interven¢des mostram e discutem alguns
tragos de uma “pedagogia viva da floresta” — de acordo com a
nomeacao adotada pela autora — detendo-se especialmente nas
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sabedorias associadas as plantas professoras; a representacao
cultural da jibdia, do sapo e dos vOos dos passaros; as pinturas
corporais. Trata-se de aprendizagens baseadas na conexao com
plantas e animais e amadurecidas pelo protagonista por meio da
observacao, da troca e da convivéncia com os mais experientes, em
primeiro lugar o pai e o0 av0, no cotidiano de sua comunidade.

Os contetidos mais interessantes sdo concentrados na ultima
parte do texto, onde, através das palavras de Mapu Huni Kuin,
aprendemos um pouco sobre seu processo de formagao como lider
espiritual e o sentido de cura cultivado pelo seu povo. E uma
compreensao que parte do interior de cada um e cada uma e,
portanto, funda-se em um cuidado integral (da alimentacdo ao
estado emocional) desde crianca; que valoriza o sentir e a
relacionalidade com todos os seres vivos como fontes de
orientagdes diante das problematicidades da vida e, portanto, se
apresenta como uma contribui¢do significativa para os atuais
desafios da humanidade. A partir desse enraizamento, também o
conhecimento formalizado na universidade se torna um meio de
fortalecer a capacidade de ler a realidade e intervir criticamente
nela para transforma-la.

O testemunho de Mapu Huni Kuin, que protagonizou a
conducao da aula dialdgica de que participou, configura sua
coautoria dialdgica também do texto desse capitulo. Sua intensa
apresentacao instigou a aprofundar o processo de construgao e de
realizagdo dos cursos de aperfeicoamento e das disciplinas nas
quais ele participou mais diretamente.

O valor do capitulo estd em potencializar uma tentativa que é
essencial exercer sempre mais: ou seja, a de aprender a aprender a
partir de  conhecimentos, perspectivas, racionalidades,
cosmovisoes historicamente excluidas para enxergar a realidade
em toda sua multidimensionalidade e profundidade, com o intuito
de praticar saidas para a crise ambiental e social que hoje enfrenta
a humanidade.
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A experiéncia do Centro de Formacao Integral Tupinamba
(CEFIT) com seis povos indigenas do nordeste

Cacique Paruana Kariri-Xocé

Denizia Kawany Fulkaxo

Gabriela de Toledo Idzi Hadd

Heike Ursula Werner

Jacques Moendy Gauthier

Waldo Oliveira Andrade (Cacique Goby Boré)

Nos caminhos do sonho

Tudo comegou no rezo, momento de entrega, confianga,
aceitagdo e agradecimento a Mde Terra, com a protegio e
orientacdo do Caboclo Tupinambd. Apareceu a paisagem
do projeto, que s6 pedia responsabilidade e realizagdo.

O projeto do CEFIT foi concebido ha 7 anos como Movimento
Portal Tupinambd, num ritual com medicinas ancestrais, com
participacao de Rosemberg Silva, “Montanha de Rosas”, hoje no
Astral, e do agora vice-cacique da Aldeia Portal Tupinamba, Josival
Moreira Nankupé Fulkaxdé-Tupinamba.

Através de Waldo Andrade - Cacique Goby Boré do
Ecoparque da Mata - o Caboclo Tupinamba deu orientagbes em
rituais posteriores com as medicinas sagradas: “Tem que reescrever
a historia hoje muito mal contada dos povos Tupinamba e Kariri,
moradores origindrios do litoral norte da Bahia que foram
massacrados, e assim fazer justica na luz do Espirito Tupinamba”.

Algum tempo depois, o Cacique Paruana Kariri-Xoco, com seu
grupo de guerreiros, se aproximou do Waldo Andrade,
sustentando a presenca indigena no Ecoparque da Mata,
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realizando rituais e trazendo a for¢a do Toré para o dia a dia do
povo da Mata.

Desse processo foi se fortalecendo o sonho, materializado com
a criacdo, em 2020, da Associacdo Indigena Tekod-Portal
Tupinamba, que tem a missdao de promover o processo de
retomada da memoria cultural do povo Tupinamba no litoral norte
da Bahia, na regidao do municipio de Entre Rios. Ela vem
permitindo a interagao diaria do territério com a cultura indigena,
pela presenca constante dos indigenas Kariri-Xoco, além de
ampliar a relagao com diversos povos indigenas do Nordeste e das
Américas, de maneira a resgatar esses saberes no/para o territdrio,
que outrora era terra dos povos Tupinamba, massacrados.

Para cumprir essa missao, “ela tece e fortalece lagos antigos ou
novos, realiza agoes que regeneram o sentimento de pertencimento
comum”. Umas das estratégias foi a formacao do Centro de
Formagao Integral Tupinambd (CEFIT), com a missao de integrar
0s saberes ancestrais, as vezes esquecidos dos povos origindrios,
aos saberes locais e aos conhecimentos trazidos por pesquisas
académicas, ampliando as relagdes de afeto e troca de saberes,
estabelecendo uma dindmica capaz de promover mudancas tanto
no local do encontro quanto nos locais de origem dos
participantes.

A intencao do projeto é atingir o maximo de comunidades
indigenas do Nordeste. O CEFIT é concebido como estrutura
permanente de referéncia e articulagao das atividades (alternancia
teoria/pratica), com o objetivo de levar essa “Formagcao Integral”
para as aldeias dos diferentes povos dos Estados do Nordeste, e
com a perspectiva de que os jovens tenham a possibilidade e o
desejo de ficar na Terra. Hoje, muitos estdo migrando para as
cidades por causa das dificuldades financeiras e da penetragao nas
aldeias da cultura individualista de consumo capitalista de massa.

O projeto é um indutor de permanéncia na Terra e cuidado
com a Terra. Esse cuidado foi perdido e vemos nas aldeias muitas
queimadas desnecessdrias, muito lixo acumulado, falta de agua
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potavel e esgotamento sanitario.. uma realidade oposta ao
imagindario sonhado.

De fato, o imagindrio do sistema capitalista estd reproduzido
dentro das aldeias. O CEFIT tem a ambicdo de unir os povos para
o resgate dos saberes e da sabedoria ancestrais no cuidar da Mae-
Terra, fortalecer as aldeias para que a juventude permaneca, a
partir de um modo de produgao agroecoldgico, gerando renda e
regeneracgao da biodiversidade.

Um aspecto fundamental da nossa metodologia é ter, de um
lado, o didlogo entre os saberes académicos, as pesquisas
universitdrias mais avangadas em termos de respeito ambiental e
de outro, toda a sabedoria ancestral dos diferentes povos
indigenas. A Aldeia Tekoa-Tupinamba tem por missdo ser uma
referéncia para outras aldeias do Nordeste, dando visibilidade e
firmeza a cada povo na luta pelo Bemn Viver herdado dos ancestrais,
no ambiente do século 21.

Brasil-Alemanha: Os inicios da realiza¢dao do sonho

Heike Ursula Werner, que h4d 12 anos trabalha como
voluntdria para a associagao alema "Zur Forderung brasilianischer
Straflenkinder" - fundada em 1994 pelo jogador de futebol
brasileiro Giovane Elber, com muito sucesso na Alemanha -
conheceu o projeto de retomada da cultura Tupinamba em sua
estadia na regido e percebeu que poderia fazer a ponte entre o
trabalho da sua associagao na Europa e o movimento de retomada.

Em 2020, essa associagdo recebeu a proposta de aplicar
dinheiro para um fundo da Agenda 2030 a favor de um projeto
novo centrado na sustentabilidade, com a regra de 70% doados
através da “Agenda 2030” (Agenda do Meio Ambiente do Rems-
Murr-Kreis) e 30% através da associagdo "Zur Forderung
brasilianischer Straflenkinder".

Assim, em conversas com Waldo Andrade, Cacique Goby
Boré, fundador de muitas iniciativas e da Aldeia Indigena Tekoa
Portal Tupinamb4, nasceu a ideia de criar uma escola Indigena
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Tupinamba no terreno da aldeia, doado por Filippo Garrone,
grande apoiador da causa.

A principio foi redigido o projeto e no inicio foram recebidos
3.900 Euros. Com esse dinheiro podiamos realizar pouca coisa.
Enquanto a pandemia mudava nosso mundo massivamente,
inclusive a vida dos indigenas, continuamos a confiar. Nesse
momento, a Associacao Indigena Tekoa Portal Tupinamba foi
fundada e realmente aconteceu um milagre. A ideia de criar uma
Escola Indigena inspirou as pessoas que eram responsaveis pela
distribui¢do do fundo da Agenda 2030: ganhamos um prémio de
8.500 Euros.

Com essa mudanga, agora somado aos valores vindos da
associagdo alema (30% a mais), tinhamos, ao todo, uns 16.000
Euros. Isso foi a base que se criou para pensarmos de novo como
seria possivel a realizagdo de uma parte da ideia inicial. O projeto
assim redefinido - com fortes justificativas pedagogicas freirianas
trazidas pela sociopedagoga Cassia Virginia Moreira de Alcantara
- ainda devia ser aprovado.

Depois de muitos desafios conseguimos receber o recurso a
partir de maio de 2022. Agradecemos a Agéncia do meio ambiente
do Rems-Murr-Kreis e a associagao "Zur Forderung brasilianischer
Straflenkinder" (Fundacao Giovane Elber) por todo o suporte e
flexibilidade durante o processo. Esse foi o inicio do CEFIT - com
muita burocracia bancdria que superamos -, projeto cuja
implantacao ¢ de fundamental importancia ao considerarmos tudo
que pode crescer a partir dessa semente.

A implantacao do projeto

A primeira experiéncia do CEFIT ocorreu entre o periodo de
06 a 20/06/2022, na Aldeia Tekoa-Portal Tupinamb4, com realizagao
de dois moédulos: “Saberes Ancestrais” e “Terra, Saude e Bem
Viver”. Participaram 23 criangas e seus acompanhantes, oriundos
de 6 povos (ao todo, 44 participantes e 16 apoiadores voluntarios):
Tupinambd e Kamaca (Bahia), Kariri-Xoc6 (Alagoas), Fulni-o,
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Fulkax6 (Sergipe e Pernambuco), Macuxi (Paraiba), mais duas
formadoras do povo Teruya (Coldombia). A formagdo completa,
com autofinanciamento e apoio da Unido Europeia, deve ainda ter
18 modulos para expansao em vdrias aldeias de povos nativos do
Nordeste.

Queremos aqui expor a montagem institucional do projeto,
sua realizagao e avaliagdo, assim como as perspectivas tedricas
abertas para a reflexao intercultural sobre a educa¢ao ao Bem Viver,
pelo didlogo entre saberes ancestrais e conhecimentos académicos
respeitosos da natureza e do ser humano. Foi determinante a
atuacdo de Melissa Xapy Mirim Branco na produgao executiva e
assessoria técnica do projeto.

Das oficinas de educacdo aos saberes ancestrais

O projeto CEFIT favorece, como subprojeto educacional
dentro de uma perspectiva politica, econdmica e cultural global, a
geracao de autonomia para os povos indigenas da Aldeia Indigena
Tekoa/Portal Tupinambd, hoje com forte presenga Kariri-Xoco.
Somente através da educagao se podera efetuar a transferéncia e
preservagao dos saberes indigenas.

Assim, damos prioridade a transmissao de saberes
multiétnicos, trazendo nao apenas o conhecimento tedrico, mas
também, na perspectiva freiriana de uma pedagogia da libertagao,
da esperanga e da alterndncia, o conhecimento pratico — na
execucao de tarefas que permitem gerar continuidade, duragao e
transmissdo entre geragdes no processo de autonomia para os
povos envolvidos. Nesse sentido, foram realizadas 12 oficinas,
metade no modulo “Saberes ancestrais” e o restante no modulo
“Terra, Satide e Bem Viver”, como descritas no texto a seguir:

Modulo I - Saberes Ancestrais

1 Oficina de Maraca

2 Oficina de Pawi/Chanduca/Cachimbo

3 Oficina de Pintura Corporal

4 Oficina de Colares e Trangados Indigenas
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5 Oficina de Ceramica

6 Oficina de Lingua Indigena

Moédulo II- Terra, Saude e Bem Viver

7 Oficina de Sistemas Agroflorestais I

8 Oficina de Sistemas Agroflorestais I e Banco de Sementes Crioulas

9 Oficina de Meliponicultura (cuidando de abelhas nativas sem ferrao)
10 Oficina de Cocar e Saias Ritualisticas

11 Oficina de Saneamento Ecolégico e Permacultura

12 Oficina de Medicinas Ancestrais

A aspiracao integradora de saberes

Todos os saberes sao aliados a preservacao do meio ambiente
e incluem a cocriagao de saberes materializados na pratica, dentro
da diversidade de tecnologias naturais, sustentaveis e organicas em
um processo intercultural, ou seja, dentro de um projeto
multiétnico que busca gerar e absorver conhecimentos e
tecnologias que nos ponham em posigao de autonomia alimentar,
econdmica e financeira. Através do projeto-made e das suas
subdivisOes, buscamos captar os recursos necessarios para iniciar,
dar continuidade e expansao, conforme projetado.

A produgao - agricola de produtos organicos - através de
sistema agroecologico, pecudria organica, piscicultura organica,
avicultura organica, ecoturismo, apicultura organica - é também
uma promogao da cultura e das tradigoes: producao de insumos,
artesanatos, vestuario, aderecos, alimentos e demais dentro do
sistema cooperativado gerando alimenta¢do para subsisténcia e
renda comunitdria, de forma a gerar autonomia e independéncia.
Assim, trata-se de:

a) Promover a formacao e informagao dos povos associados no
sentido da construcao da autonomia.

b) Promover a transmissao dos saberes ancestrais, arte,
culindria, uso das ervas e plantas, saide e autonomia da mulher
indigena.
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c) Exercitar a lingua Dzbukua como um dos idiomas originais
da aldeia, com o ensino e exercicio da lingua por professores
indigenas e praticos na lingua.

Entendemos que para alcangar tais objetivos se faz necessaria
a promogao da Educagao Integral. Este projeto surge num
momento politico em que os povos indigenas necessitam de
parcerias oriundas da Sociedade Civil nacional e internacional,
tendo em vista que o Governo Federal Brasileiro tem se ausentado
cada vez mais do apoio aos povos indigenas e outras minorias,
dentro de um projeto de governo genocida que vem dizimando os
povos indigenas [texto escrito em 2022].

O Centro de Formagao Integral Tupinamba (CEFIT) vem
suprir lacunas do governo brasileiro e atender a povos indigenas
ofertando educacao integral. Ele vem avancando ao apresentar um
projeto de educagao integral bilingue, que concebe a lingua como
uma construgao sociocultural que se perpetua ao ser compartilhada
ja no convivio das criangas com os mais velhos, em situagdes de
aprendizagem informal e nos rituais sagrados.

Dessa forma, as atividades de educagdao formal continuam
vinculadas a escola e o CEFIT exerce a fungao de preservar e
difundir as praticas culturais dos povos Tupinamba, Kariri-Xoco,
Fulni-6, Fulkaxd, Macuxi e Kamaca.

Portanto, o objetivo é oferecer as criangas desses povos uma
formagao dentro dos saberes indigenas e ancestrais, que se
agregam a educacao formal escolar. Pretende-se, através de acoes
pedagogicas que vao além do curriculo nacional obrigatdrio,
formar o ser em sua totalidade integradora, garantindo o seu pleno
desenvolvimento nas dimensdes: intelectual, fisica, emocional,
social, cultural e espiritual, no didlogo entre formacao indigena e
académica. Um projeto que se enquadra na concepgao da educagao
integral como agao descolada do espago escolar. Por isso, ele
cumpre a funcdo de ensejar vivéncias e relagdes que extrapolam
consideravelmente o espago escolar.

Nao se trata de ampliagao da carga horaria escolar, mas sim da
criagdo de um espago proprio dos povos nordestinos para que eles
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se juntem e interajam na realizacdo de atividades educativas
diretamente relacionadas as suas culturas e praticas sociais, na
visao do Caboclo Tupinamba da formacao integral do Ser, a qual
inclui fortemente a espiritualidade.

Entendemos que, a partir desse projeto educacional, estaremos
restituindo aos nossos povos uma forma natural (vinda da cultura
ancestral) e justa de vida, preservando o meio ambiente, criando
autonomia e assim gerando independéncia e liberdade para nossos
povos.

Os povos indigenas no Brasil passaram a conviver com a
constante ameaga de exterminio, comandada por um grupo de
milicianos, genocidas e assassinos que estao hoje, em setembro de
2022, no Governo Federal, determinados a descumprir a Constituigao,
com um projeto claro de etnocidio em curso, desmonte de todas as
instituicdes de protegao aos povos origindrios, as comunidades
tradicionais e as minorias do pais. Esse governo ¢ também
determinado a flexibilizar todas as leis ambientais, a fim de privilegiar
os donos do agronegocio. Hoje, essas forcas sao o maior cancer social
do meio ambiente, elas contam com o apoio do governo para invadir
e explorar as terras indigenas.

Nesse contexto, nosso Projeto inscreve-se numa Cultura de
Resisténcia que resguarda, protege, preserva e refor¢ca nossa
identidade como verdadeiros povos origindrios deste pais.

Todo o projeto foi trabalhado dentro dos aspectos éticos,
técnicos, pedagogicos e educacionais na busca de dar
conhecimento e transmitir saberes ancestrais que possam gerar
recursos financeiros que nado apenas tragam subsisténcia, mas,
principalmente, independéncia e fortalecimento da espiritualidade
ancestral.

A realizagao de atividades e oficinas com énfase cultura

- No primeiro mddulo, no primeiro dia da formagao
propriamente dita, apds a recep¢ao dos participantes no dia
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anterior, aconteceu a Trilha na Mata, com interacdo com a mata
sagrada e Banho de Floresta e Rio Timbituba.

De noite, Leila e Kena Soto, duas indigenas do povo
colombiano Bari-Yukpa, ministraram a oficina Teatro de Bonecos,
tradicdo ancestral do seu povo, para que as criangas e adolescentes
expressassem sua propria cultura por meio dos fantoches.

- O segundo dia comecou com um Livre Brincar/Brincadeiras
dos povos originarios e pela tarde foram apresentados os povos
participantes da formagao, com uma roda de conversa incluindo os
pajés e caciques, assim como a Secretaria de Educagao e Cultura do
municipio de Entre Rios/BA.

De noite, todo mundo se juntou num Toré ritual com cantos
sagrados.

- No terceiro dia vivenciamos a Contacdo de Historias, com 3
animadores, o vice-cacique Nankupé Tupinamba Fulkaxd, Jacques
Moendy Gauthier e Kayiokd Kariri-Xocd, sob a coordenacao de
Denizia Kawany Fulkaxo, realizando uma leitura dinamica da
histdria contida no segundo volume da colecao “KARIRI XOCO,
Contos indigenas”: A Maraca e a Historia dos Astros. “Os astros
eram uma prdtica comum entre 0s povos que se identificavam com corpos
celestes associados aos objetos ancestrais dos povos nativos” (p.25). A
posicao dos corpos celestes era de grande importancia nas curas
administradas pelos pajés (xamas), junto com a sabedoria das
plantas sagradas. A maraca, com as sementes representando astros
girando no seu interior, participava das rezas e curas. Nessa
historia, trés mulheres vindo de longe chegam ao pajé para pedir
cura. Os didlogos que foram apresentados aos alunos e alunas
evidenciam as razdes das procuras de curas e ddao ao pajé a
oportunidade de explicar a origem da maraca e sua maneira de
confecciona-la, em relagao com os planetas. A contagao da historia
foi seguida por uma oficina de confeccao por cada aluno e aluna da
sua propria maraca. Todos e todas aprenderam a dancar o toré na
poténcia do maraca.

Pela tarde, Tawra Kariri-Xoco ministrou a oficina de Pawi-
Chanduca/Cachimbo, sempre na dinamica de explicar sua origem
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e importancia cultural, para que depois cada participante
confeccionasse seu cachimbo. O tabaco nativo nao é fumado como
fumam os nao indigenas, mas aspirado e soprado, em
agradecimento as energias espirituais da Natureza e conexao com
elas, a Terra e o Grande Espirito.

De noite, os cachimbos foram consagrados ao Fogo antes do
rezo semanal que acontece na aldeia a cada quinta-feira.

- No quarto dia, Valdete, ancia Kariri-Xoc6, ministrou a oficina
de argila/cerdmica, sempre na mesma didatica de explicar sua origem
e importancia cultural antes da confeccio de potes pelos
participantes.

Pela tarde, Kawany e Kawa Kariri-Xdco ensinaram as pinturas
corporais, com as mesmas didatica e pedagogia. Na continuacao
foram pintados os utensilios de ceramica.

De noite foi exibido um video realizado pelo SESC-Sao Paulo
e em seguida cantamos na fogueira.

- No quinto dia, o pajé Arypuana Tupinambd, o mago
Romullo Oliveira e Aycra Tupinamba explicaram e ensinaram as
medicinas ancestrais.

Pela tarde preparamos a medicina sagrada dos povos
nordestinos, a Jurema, que foi consagrada de noite pelo Pajé Soyré
Fulkaxd, os Caciques Tchydio Fulkaxé e Paruana Kariri-Xoco e
Tawana Kariri-Xoco.

- No sexto dia aconteceu a oficina de colares e trancados
indigenas com os ministrantes Tkawana Fulkax6 e Aruana Kariri-
Xoco.

De tarde, dois ministrantes, Kariri-Xocd, Tawana e Kofo,
ensinaram a origem, importancia e confec¢ao do Sagrado cocar e das
Saias ritualisticas de palha, que foram consagrados na fogueira pela
noite.

- O segundo modulo, ou seja, o sétimo dia da formagao,
iniciou com o reconhecimento e a consagragio da nova terra da Aldeia
Tekod-Tupinambd, registrada em cartdrio como propriedade
indigena, com um ritual de agradecimento a Mae-Terra e aos
espiritos do lugar.
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- Pela noite do nono dia da formacao integral teve uma sessao
de Cinema étnico com pipoca.

- No décimo segundo dia aconteceu a oficina de linguas
indigenas com o formador e pesquisador Nhenety: além de nog¢oes
basicas sobre duas linguas, foi explicado o sentido dos cantos que
acompanham o Toré ritual. De noite dangamos e cantamos o Toré
de encerramento da formacao.

- O décimo terceiro dia foi consagrado a avaliagio da formagio
e ao planejamento da alterndncia que permitird a multiplicacao em
varias aldeias dos saberes/sabedorias adquiridos. Pela tarde foram
entregues os certificados, com homenagem aos parceiros/parceiras
beneméritos da Aldeia Tekoa-Tupinamba.

Atividades e oficinas

A realizacdo de atividades e oficinas com énfase economica
aconteceu no segundo mddulo, “Terra, Satide e Bem Viver”.

- Nos sétimo e oitavo dias aconteceu a oficina de Sistermas
agroflorestais (SAF), Solo Vivo com o ministrante André Igor no dia
inteiro e, de noite, a apresentacao do Banco de Sementes Crioulas
do Litoral Norte da Bahia. Nessa oficina foram dados: uma
introdugao tedrica sobre a agroecologia e os sistemas agroflorestais,
a leitura de paisagem, o planejamento do consdrcio produtivo e a
preparacao do solo para implantacdo do SAF na Aldeia Tekoa
Tupinamba, a preparacao de terra adubada e o plantio em tubetes
de espécies florestais da Mata Atlantica.

No segundo dia de realizacdo dessa oficina foi realizada a
apresentacao das mais de 60 variedades de sementes do Banco de
Sementes Crioulas do Litoral Norte da Bahia, banco que estd sob
guarda do PA-RBMA, Parque-Reserva de Biosfera da Mata
Atlantica Ecoparque da Mata. Na continuagao foram preparados os
bercos e foi implantado o SAF (Sistema Agroflorestal), com plantio
de coquetel de sementes crioulas consorciadas, como bananeiras,
feijao, mandioca, coqueiros e ervas aromaticas (alecrim, arruda e
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manjericao) na nova terra da Aldeia Tekoa Tupinambd, conforme
planejado na oficina do dia anterior.

- No nono dia foi realizada a oficina de Meliponicultura, com
Damaceno Edenilson da Silva como ministrante, no dia inteiro.
Nessa oficina foi realizada a exibicdo do video Bee Movie,
introducdo tedrica sobre a meliponicultura (cultivo de abelhas
nativas brasileiras sem ferrdo), com apresentacdo dos seus
beneficios e principais produtos, entre eles o propolis, o polen e o
mel. Em seguida foram estudadas as caixas de abelhas com suas
respectivas colmeias e foi realizado o manejo do melipondrio do
PA-RBMA Ecoparque da Mata, com degustagao dos produtos.

- O décimo primeiro dia foi o dia de Saneamento Ecoldgico -
Permacultura, sendo Gabriela de Toledo Idzi Hada responsavel pela
oficina ao longo do dia. Foi trabalhada a Introdugao a
Permacultura, com apresentagao da sua flor e dos seus principios
éticos. Foi realizada uma abordagem da passagem do tempo a
partir da diversidade etdria dos participantes, que variava de 2 a 72
anos de idade, reforcando a importancia da relagdo intergeracional
para a promogao da regeneragao planetdria a partir da abordagem
do Bem Viver. Como elemento pratico destacou-se a importancia
do tratamento das excretas como maneira de proteger as pessoas, o
ambiente e as dguas e foi realizado um didlogo sobre o saneamento
ecologico, com o dimensionamento e a pratica de construgao a
partir de uma maquete de uma Bacia de Evapotranspiragao (BET),
utilizada para o tratamento dos esgotos gerados no uso do vaso
sanitario com agua. Foi apresentado ainda um modelo rustico de
sanitario seco e foram dadas orienta¢des sobre seu manejo.

Para concluir a oficina foi realizada uma reflexao sobre a vida
e nossa relagao com ela a partir do conjunto de videos de produgao
indigena produzidos pelo Grupo de Estudos Selvagens,
denominados Flechas Selvagens'. Para cada uma das seis Flechas (1
- Serpente e a Canoa; 2 - O Sol e a Flor; 3 - Metamorfose; 4 - A Selva
e a Seiva; 5 - Uma Flecha Invisivel; e 6 - Tempo e Amor) refletimos

! Ver as referéncias bibliograficas (SELVAGENS, 2022).
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sobre nosso pertencer a0 mundo e como existem diferentes
maneiras de sentir. O uso dos filmes do Selvagens foi muito
importante para o processo, jd que conseguimos conectar o
conteudo da oficina a partir de elementos filoséficos e de
abordagens produzidos por indigenas; isso gerou nos participantes
uma atmosfera de alegria, interesse e pertencimento.

- No altimo dia aconteceu a avaliagdo do conjunto da formagio
integral e a entrega de certificados e homenagens.

A avaliacao do projeto

Destaca-se a fala do Cacique Paruana:

Agradeco pela escrita deste livro, muito importante para nosso Brasil conhecer mais
a importdncia dos indigenas aqui na terra. O CEFIT vai ajudar no futuro muitas
comunidades que estdo perdendo nossas tradicdes, porque muitas pessoas ndo tém os
conhecimentos que nos temos, vocés e outros irmaos. E uma troca. Muitas tradicoes
estdo se perdendo. O CEFIT é um incentivo para poder melhorar mais ainda todo
povo indigena. E muito importante trazer esses saberes indigenas.

Reflexao sobre a filosofia do projeto

A filosofia, segundo Gilles Deleuze e Félix Guattari, é a
elaboragao de problemas, a criagdao de conceitos e a identificagao do
“personagem conceitual” que se manifesta na obra: O que é filosofia
(DELEUZE; GUATTARI, 1992).

- Esse personagem € caracterizado pelos afetos que atravessam
a obra, por exemplo, temos o Proletario em Marx, o Investigador
em Hume, o Questionador em Sdcrates. Aqui ndo tem duvida de
que o préprio autor/pensador da formagao foi o Caboclo
Tupinambd, dono do lugar e inspirador das sessdes de medicinas
sagradas e dos rezos nos quais apareceu intuitivamente a
possibilidade e necessidade de uma formacao integral da
juventude das aldeias dos povos indigenas do Nordeste.

- Os problemas, segundo Deleuze e Guattari, ndo sao
problemas no sentido, na linguagem cotidiana e na vida pratica, de
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“Tenho um problema...”. Um problema, filosoficamente, é uma
dificuldade no pensamento, que pode se manifestar na forma de
uma contradi¢do, um conflito de sentidos ou um paradoxo. Por
exemplo, o problema fundamental que Marx resolveu é o paradoxo
do valor do trabalho, ao mesmo tempo presente no prego da
mercadoria que ele gerou e como saldrio que ele recebe. O génio de
Marx foi de substituir a nogao escura de “valor do trabalho” pelo
“valor da forca de trabalho”, sendo a for¢a viva do
trabalhador uma mercadoria que o capitalista compra no prego do

conceito de

mercado, mas que cria uma mais valia que serd integrada no valor
final da mercadoria produzida pelo proprio trabalhador. E como
toda mercadoria, a forca de trabalho custa, no mdximo, o necessario
para reproduzi-la: alimentos, moradia, minimo de qualificagao e
manutencdo de uma satide minima. Quanto menor esse preco,
maior o lucro do proprietdrio da empresa. Ja é bom enfatizar que a
criagdo por Marx do conceito de “valor da forca de trabalho”
expressa um afeto: a solidariedade com a classe operaria, cuja
exploragao deve ser compreendida com a precisdao da Economia
Politica - e ndo apenas moralmente denunciada, o que traz nada
para a pratica concreta - a fim de lutar eficazmente e acabar com
essa exploragao.

Qual o problema elaborado pelo Caboclo Tupinambad na idealizagio
do CEFIT? Nao apenas como questao pratica, mas no pensamento,
sabendo que a grande questao filosdfica nao é a de interpretar o
mundo, mas sim, transforma-lo, com pensamentos ousados,
inovadores, arriscados a serem experimentados, na vida mental e
na vida fisica, bem pé no chao, num vai e vem permanente entre
teoria e pratica?

Outra dimensao traz a espiritualidade geradora de intuigdes,
tal como foi a “visdo” do CEFIT num ritual ancestral, na mediacao
do Caboclo Tupinambd. Na interculturalidade critica devemos
obviamente elaborar problemas na dimensdo intuitiva do sensivel-
espiritual.

Outra maneira de nos expressar: o que estd em jogo 1o
pensamento quando se considera que os povos nativos devem
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preservar e ampliar suas culturas ancestrais, trocar conhecimentos
com as pesquisas académicas mais avancadas em desenvolvimento
ecossustentavel, para poderem manter a juventude na terra, com
dignidade e renda boa - e com vinculo forte com a Ancestralidade?

“Qual seu problema, Senhor Caboclo Tupinamba? Como se
dancam os paradoxos na educacdo intercultural com raizes na
mata?” Parece que a articulacio entre o individuo e o coletivo de seres
humanos e ndo humanos é o tema a ser pensado. O coletivo € a aldeia
com 0s Vivos, o respeito reciproco - e também com os antepassados,
sempre presentes no cotidiano. Mas existem outros “coletivos”, a
televisdo, o imaginario do consumismo e do interesse individual
em concorréncia com outros egocentrismos, certa preguiga em se
responsabilizar...

Assim, o individuo é multiplo: ele pode ser atravessado pela
espiritualidade, descobrindo seu valor, sua singularidade e a
beleza do seu aporte no trabalho coletivo em interagdo com os
outros, humanos e ndo humanos, como pode se afastar da dinamica
ancestral e comunitaria, pensando apenas no seu eu separado da
linhagem dos antepassados e das necessidades da comunidade.

E necessaria a producao de imagens criativas de autonomia e
responsabilidade coletiva e individual. O trabalho de Kawany (Denizia
Cruz) e Caco Bressane na Série de 5 livros - entre os quais ja 3
publicados -, divulga historias a serem contadas as criangas como
uma potente resposta a essa necessidade de nos projetarmos, todas
as geragoes juntas, para um futuro de Bem Viver nas aldeias dos
povos nativos nordestinos (ver CRUZ, Denizia Kawany Kariri-
Xoco. Kariri Xocé - Contos Indigenas. Sao Paulo: SESC- Sao Paulo,
2019 etc. — ainda em cursos de publicagao).

- Os conceitos sdo as grandes criagdes filosoficas. Cada filosofia
articula conceitos, como palavras criadas pelos pensadores ou como
palavras ressignificadas, de maneira extremamente clara e precisa,
articulando-se com outros conceitos para criarem a paisagem de
pensamento caracteristica de tal ou qual filosofia. Por exemplo, uma
nocdo muito comum, mas também muito vaga, como a de “ser”,
recebe um significado totalmente diferente em Platdo e em
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Heidegger. Platao criou seu conceito de Ser e a partir dele uma
compreensao das esséncias puras, cuja existéncia experimentamos
no nosso mundo sensivel de maneira velada (assim, o triangulo do
geOmetra existe de maneira impura nos objetos triangulares, nunca
totalmente idénticos a Ideia encontrada pelo matematico; a Justica
em si — que o cristianismo considera uma ideia divina — manifesta-se
apenas como uma sombra no mundo politico humano). Em Platao
existe a dinamica de pensamento Ser-Esséncia-Aparéncia, que o
cristianismo e o espiritismo ressignificaram como Deus-Alma-Corpo
ou Deus-Eu superior-Ego...

De maneira oposta, Heidegger afirma que nao ha elo nenhum
entre o Ser e as esséncias. O Ser nao é uma esséncia superior, e sim
um Existir, uma presenca ao mundo como existéncia inquieta,
marcada pelo Tempo, pela Angustia e pela Morte. Existindo, nos
humanos vivemos com a questdo, a inquietagao sobre o Sentido
dessa existéncia sempre em relagdo com outros “Existentes” - e
nenhuma filosofia, religido, ciéncia, atividade artistica ou cultural
pode nos trazer respostas comprovadas. A razao falha. Se existe um
Ser superior, ele fica como questdo a sempre ser ativada, qualquer
que seja nossa filosofia, religido etc., cujas respostas podem
paralisar nossa atividade de pensar, nos dando conforto e
minimizando a saudavel angustia.

Noés estamos aqui, com a presenga da ancestralidade
indigena, num outro mundo de ser/estar, nem platdonico nem
existencial, onde nao se trata de esséncia nem de Ser. Ouve-se o
siléncio dentro dos sons e das falas, dentro da musica e dos cantos
dos passaros, ouve-se o siléncio dentro do Siléncio. As cores, os
cheiros, os sons da Natureza expressam o infinito, o vazio e o
Amor, e captamos suas vibragoes.

Vé-se que o pensamento sempre mexe com afetos, e as ciéncias
cognitivas de hoje confirmaram que todas as atividades
intelectuais, inclusive a resolucao de problemas matematicos muito
abstratos, mobilizam no cérebro areas de afetos. Por essa razao é
valida a nocdo de confeto, que nos faz sair da ilusdo de um
pensamento puro, da légica de conceitos que seriam, na ideologia
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de muitos fildsofos, completamente abstratos do corpo e do nosso
lado sensivel. Ver-se-a igualmente que, ao lado dos “confetos”,
identificamos os refinados “intuicetos”, misturas de intuigdo e
conceito, particularmente pertinentes em estados de transe
ayahuasqueiro ou juremeiro, no rapé ou no rezo.

No projeto do CEFIT, o ponto de partida é a Etica da Unido,
muitas vezes evocada pelo Cacique Paruana: os povos eram unidos
através dos seus rituais, do trabalho coletivo e da educacdo da
juventude pelos mais velhos, o pajé cuidava do bem-estar, da satide
e do bem-viver espiritual, o cacique mantinha a coesdo ao trabalhar
a favor da comunidade inteira. Essa ética esta hoje em perigo, por
causa da invasao cultural do capitalismo e da sua cultura de massa,
com o individualismo crescente, a perda dos valores ancestrais, a
ignorancia dos saberes e da sabedoria tradicionais. A juventude
estd perdida, ndo sabe mais como viver dignamente com os
recursos tradicionais, materiais e espirituais, e ignora as aberturas
possibilitadas por tecnologias ambientais de agricultura,
reflorestacao, criacdo de animais etc. Além disso, perde-se a Etica
do Cuidado: cuidado com a Terra, cuidado com o outro, cuidado
com a comunidade, cuidado com a espiritualidade.

O projeto é uma arma de resisténcia e conquistas duradouras
contracoloniais para os povos nativos do Nordeste, um arco-flecha
agindo no agora e para as geragoes futuras. Ele é unificador, a partir
da aldeia Tekoa-Tupinambd, cujo padrdao estd aberto para
reprodugao em grande escala, ele é cuidador, com a espiritualidade
de cada povo e seus Encantados, com a Terra, mae de todos, com
as comunidades (com suas diferencgas e originalidades) e com o
proprio ser indigena, que queremos ativo na luta pela autonomia
critica frente a invasdao muitas vezes inconsciente pela cultura
capitalista. “Minha forga € minha ancestralidade” diz a camiseta de
Kawny Iraminom, formador Kariri-Xocd no projeto.

E importante associar a Ftica da Unido e do Cuidado ou se
preferir, do Unir e do Cuidar, ao conceito de contracolonialidade.
Ela ¢é diferente da decolonialidade, muito teorizada por
pesquisadores e pesquisadoras da academia.
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Antonio Bispo dos Santos, lavrador e morador do quilombo
Saco-Curtame, em Sao Joao do Piaui — PI, € o criador do conceito de
contracolonialidade. Ele foi professor da disciplina “Encontro de
Saberes” na UnB em 2012 e 2013 e pertence a rede de mestres
docentes do Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na Pesquisa
da UnB. Contracolonizar, diz ele, “é contrariar e nao sentir a dor
que esperam que sinta”2. Dor do colonizado em processo perpétuo
de colonizagdo material e cultural, que acaba duvidando de si,
machucando a si préprio com conflitos internos, entregando-se as
forcas coloniais que dominam a sociedade, colocando no seu rosto
negro ou indigena uma mascara branca, branca e sofrida.

A cria¢do ou sustentacdo de afetos positivos de confianga e fé
(em si mesmo, na comunidade, na Terra-mae e na espiritualidade,
nas novas geracdes e na forca da ancestralidade) é um dos objetivos
do CEFIT. Esses afetos sdao a base psicossocial da resisténcia e
construc¢ao de um devir novo, inédito. O coragao indigena firme e
alegre do século 21 ndo é o mesmo de antes da colonizagdo, nem,
obviamente, da colonizagao. Ele é amplo e aberto o suficiente para
acolher os ancestrais e as forgas espirituais cdsmicas, os encantos
da terra e da floresta, assim como os saberes académicos de
vanguarda, criados por aliados e aliadas na luta pelo amor e pela
unido, pela preservacdo do planeta e pelo respeito a todo ser,
humano e nao humano.

Vé-se que a perspectiva € inversa da “decolonial”. Os tedricos
da decolonialidade estdao dentro da academia, da universidade que
chegou com o colonizador e possui um inconsciente (e
infelizmente, muitas vezes, um consciente) colonizador, ao negar,
combater ou, de maneira mais branda - mas muito eficaz! -,
marginalizar ou ignorar os saberes nativos ou vindos da Africa
junto com os povos deportados.

2 Ver reportagem de Joana Gorjao Henrique (2020). Disponivel em: hitps://
www.publico.pt/2020/10/28/culturaipsilon/noticia/antonio-bispo-santos-contracolon
izar-contrariar-nao-sentir-dor-esperam-sinta-1936929). Acesso: 20 maio 2023.
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Quando o Cacique Paruana enfatiza a Unido, ele nao apenas
fala de unir as pessoas dentro das comunidades, nem apenas de
unir os povos indigenas. A Unido diz respeito ao mundo nao
indigena também, para o futuro sustentdvel do planeta gragas a
Unido dos saberes, no respeito das diferengas de cada um/a. A
contracolonialidade vai do centro espiritual, da ancestralidade
indigena para o mundo de fora, com seus centros académicos,
universidades e ntcleos de pesquisas. E uma contaminagio da
instituicao eurodescendente (conceito criado por Jacques Moendy
Gauthier para colocar nas suas dimensdes certas quem fala de
“afrodescendéncia”, pressupostamente oposta ao universalismo
europeu!), com seus aspectos colonizadores e suas possibilidades
decoloniais, pelo Bem Viver em Plenitude indigena de Abya Yala, a
Terra Viva dos nativos invadidos e nao descobertos.

Na sua fala, o Cacique Goby Boré insiste na Permanéncia do
centro de referéncia CEFIT na aldeia Tekod Tupinamb4d, vetor de
Permanéncia dos indigenas nas suas terras, com recursos suficientes
para se manterem e intensificarem as tradi¢Oes, a ancestralidade na
educagao dos mais jovens.

Assim temos o conceito cheio de afetos alegres e vivos (o que
na Sociopoética é chamado de “confeto”, mistura de conceito e
afeto), o confeto de Unido-Cuidado-Permanéncia na luta
contracolonial pelo Bem Viver. Pode ser uma maneira de dar
precisdes sobre o Amor e a Interdependéncia de todos os seres no
contexto de hoje, conhecimentos intuitivos e espirituais que estao
no centro do ensinamento das plantas médicas e professoras,
Jurema e Ayahuasca sagradas, que tradicionalmente os povos
nativos do Sul de Abya Yala consagram.

Reflexao sobre a metodologia, didatica e pedagogia do projeto
Com a forca da medicina sagrada do rapé (no caso, mistura do
tabaco sagrado e do cravo, que curam as defesas alérgicas das vias

respiratdrias da matéria que também sou), o apoio do velho
companheiro, o cachorro Yuky e da gata Mini Minami, a presenga
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celestial de um casal de gavides, a entrega ao mantra do Budismo
tibetano vajrayana Om Mani Padme Hung e a metamorfose em
arvore proporcionada pela dinamica do Taiji Quan (logo, numa
realizacdo intercultural caseira da vacuidade de existéncia
separada e compreensdo da impermanéncia de toda coisa), eu,
Jacques Moendy, coordenador dessa reflexao coletiva, estou dando
prosseguimento, em estado de transe moderado, a esta escrita.

- Metodologicamente, emanar amor, carinho, acolhimento,
compaixdo e responsabilidade configura-se concreta e
praticamente como energias de parto do futuro, na continuidade
da ancestralidade. Somos como pilotos inspirados no Caboclo
Tupinamba, nas ondas do mar e dos rios, nos segredos da mata, na
poténcia da Jiboia, da Onga e da Aguia. Criamos uma ilha, a Aldeia
Tekoa Tupinambd, que contém o CEFIT como fonte fecunda
irrigando novos devires indigenas no Nordeste brasileiro.

- Na didatica e pedagogia, envolvemos os adultos com as
criangas e adolescentes no contexto, como diz Denizia Kawany,
“dos fazeres do modo de viver indigena, dentro dos parametros
culturais e sociais” e a partir “do ponto de vista dos pensadores da
area” do desenvolvimento ecologicamente responsavel. Esse
didlogo de saberes estd orientado pelas ancids e ancides nativos,
quardides da tradigdo, sempre, como em cada cultura viva, aberta para
0 acolhimento da alteridade. A pedagogia da libertacdo e da esperanca
teorizada pelo grande Paulo Freire concretiza-se na alternancia, em
cada oficina, entre os ensinamentos tedricos e a realizagao imediata,
pelos alunos e alunas, de atividades concretizando o aprendizado.
Observamos nas oficinas um grande respeito para com a
singularidade de cada participante, uns mais alegres na atengao,
outros mais potentes na concretizagdo, mas todos, realizando. O
Bem Viver comeca pelo respeito mutuo, a integragao das diferengas
e, como insistem os pajés e caciques, na Unido. O respeito para com
a ancestralidade sagrada ¢é a base da educacao.

- Assim, o conceito, ou melhor, confeto de Educagao Integral,
possui uma energia de carinho, que podemos academicamente
referir a nogao elaborada por Humberto Maturana de “matristico”.
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Os autores saem da polaridade de poder patriarcado/matriarcado,
ao considerarem que antes dessa divisao existe a poténcia uterina
do cuidar incondicional. Quando perguntei ao Mestre Tolteca Don
Carlos Jesus Castillejos se existia um xamanismo feminino que nao
tivesse o contedado antropologicamente agressivo do xamanismo
antigo (que participava espiritualmente das guerras tribais), ele
respondeu que o xamanismo Tolteca mais ancestral estava além da
divisao de géneros ou de qualquer outra, trazida pela dominacao
de género, classe, racga etc. Era amor infinito, incluindo todos os
seres sem exce¢do. Penso também no feminismo do cuidar, na
versao comunitdria de Bell Hooks (2000), mais que na versao ainda
individualista (de classe média branca, conforme a critica de Bell
Hooks) de Carol Gilligan que teorizou linda e detalhadamente o
“cuidar” da mulher (ou talvez, da infinita compaixao, genuina em
nos?) como instrumento de luta politica revolucionaria (e ndo a
servi¢o da familia patriarcal), frente ao agressivo patriarcado.

Conclusao

A interacdo entre os diferentes atores do territério € muito
importante para a formacao de lagos de afetos e de trocas de saberes
que, mesmo ao findarem no ambito do encontro presencial,
perduram nos coragdes e saberes dos atores, aprendizes e
formadores envolvidos.

A participagao nas oficinas do Modulo II - Terra, Satide e Bem
Viver, no que diz respeito ao ecossaneamento, trouxe a tona uma
problematica velada relacionada a infraestrutura das aldeias para
o tratamento das excretas: muitos parentes vivem expostos a
situagdes constrangedoras e danosas para a saude, por nao
acessarem solugdes adequadas para as diferentes demandas em
saneamento basico das aldeias, incluindo rituais que envolvem
grandes numeros de participantes. Ao conhecerem as técnicas de
ecossaneamento, vislumbraram uma solugao para um problema
velado que tornaria muito mais apropriada a realizagdo dos
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grandes encontros de frequéncia anual. Assim, essa oficina foi
um analisador de uma realidade recalcada.

A existéncia de conteudos produzidos a partir das
cosmovisdes indigenas como sao as Flechas (SELVAGENS, 2022)
se mostrou de grande ajuda para a sedimentagao de reflexdes
transversais. A partir deles foi possivel desencadear uma
argumentacao sobre ética e técnica - baseada nos principios dos
proprios indigenas - que ajudou na demonstragdo de como os
caminhos voltados para a constru¢ao de um mundo do Bem Viver
se sustentam ao longo da Historia (inclusive, no surgimento de
movimentos como a Permacultura) na cosmovisao indigena - a
qual tem no seu modo de ser, desde muito mais de 500 anos,
elementos norteadores para guiar o mundo na sua mudancga de
rumo. Esse entendimento gera um lugar pedagdgico inovador nas
oficinas, que rompe com a logica acostumada do saber formal
prevalecendo sobre o saber ancestral, ou pior, desqualificando-o.

Apesar de todos os encontros que o CEFIT proporcionou, é
importante destacar, conforme a concepgao freiriana da critica e
autocritica construtivas, que as limitagdes impostas por recursos
escassos trouxeram a necessidade de muitas adaptagoes em todo
0 processo de realizagao. Foi possivel perceber o esfor¢co dos
envolvidos em avangar a partir da contribuicio de pessoas
aderentes a causa, mas tudo isso gerou um ambiente instavel e
deflagrador de pequenos conflitos internos. Apesar de nao terem
afetado a troca de saberes nem a realizacdo das oficinas, essa
conflitualidade nos revelou a delicadeza socioafetiva que deve ser
preservada em coletivos, de maneira a manter a mistica acesa em
todos os coragdes. As assimetrias de poder econdémico e politico
se manifestaram em pequenos conflitos internos que foram
mapeados de maneira a servir de inspiragao para a lapidacao das
abordagens empreendidas pela associagdo e suas liderangas. De
maneira muito positiva aprende-se na pratica a criar pontes para
novos mundos.

Tivemos a protecao dos nossos rezos e rituais sagrados, com o
apoio da Mae-Terra, do Grande Espirito e dos Encantados da
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floresta, na Unido. Intuir e ter cura é bom, mas temos que agir, atuar
e realizar o sonho coletivo, com nossas forcas e fraquezas, nossos
limites e nossa determinacdo. A aldeia pluriétnica Tekoa
Tupinambd em construcdo com forte empenho Kariri-Xoco sera
nossa base de expansao, no encontro dos coragdes numa cultura de
Luta e Amor, orientada pelo Caboclo Tupinamba.

Aldeia Tekda-Portal Tupinamba,
Prefeitura de Entre Rios, Bahia, setembro de 2022.
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CEFIT: Formacao ancestral para o Bem Viver

Ronnielle de Azevedo-Lopes

Os agenciamentos indigenas convidam a uma escrita outra,
certamente uma reescrita da histéria — uma historia a contrapelo,
diria Walter Benjamin — com e pelos povos indigenas, na poténcia
da maxima “nada sobre nds, sem nos”. Esse é o convite do texto “A
EXPERIENCIA DO CEFIT: Centro de Formagio Integral
Tupinamba - com 6 povos indigenas do Nordeste”. O Caboclo
Tupinamba é a agéncia cdsmica e o enunciador conceitual que
orienta e reivindica a reconfiguracao anticolonial da historia: “tem
que reescrever a histéria hoje muito mal contada dos povos
Tupinamba e Kariri, moradores originarios do litoral norte da
Bahia, que foram massacrados, e assim fazer justica na luz do
Espirito Tupinamba”.

Acionando memorias ancestrais por meio de rituais com as
medicinas sagradas, os encantados provocam os Tupinamba e os
outros povos indigenas do Nordeste a retomada territorial e —
sobretudo — cultural. O CEFIT, articulado pelo Movimento Portal
Tupinamba, é uma estratégia indigena de reescrita da historia, a
fortiori, de justiga. Agenciado pelo Caboclo Tupinamba, “dono do
lugar e inspirador dos rezos”, por meio de encontro e partilha de
saberes, “O CEFIT tem a ambigao de unir os povos para o resgate
dos saberes e da sabedoria ancestrais no cuidar da Mae-Terra”.

A confluéncia de recursos e as parcerias com a Sociedade Civil
organizada, nacional ou internacional, como a Agenda do Meio
Ambiente do Rems-Murr-Kreis e a Associagao Zur Forderung
brasilianischer Straffenkinder, em virtude da execucao do projeto,
também podem ser interpretadas no ambito dos agenciamentos
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cosmicos dos encantados. Os/as autores/as do texto destacam que
o inicio do projeto enfatizou a formagao por meio de oficinas que,
em suas perspectivas tedricas, partia da reflexdo intercultural
acerca da educagdo para o Bem Viver pelo didlogo entre saberes
ancestrais e os conhecimentos académicos com pesquisadores/as
envolvidos/as. Autodeterminacao étnica e a sustentabilidade
comunitaria, cultural e ambiental em vista, nos termos do texto, de
“gerar autonomia e independéncia” “dentro de um sistema
cooperativo” sdao escopos do projeto.

Em resposta a necropolitica e necropedagogia — a ldgica
genocida e etnocida — do Governo Bolsonaro para os povos
indigenas, o CEFIT enuncia a resisténcia dos povos originarios e
promove uma “educacdo integral bilingue que concebe a lingua
como uma constru¢do sociocultural que se perpetua ao ser
compartilhada” pelos coletivos indigenas.

O CEFIT é um acontecimento-agenciamento contracolonial,
afirmaria Antonio Bispo. Agrega-se as oficinas as rodas de
conversas, 0s ajuntamentos em torno do Toré, ritual com cantos
sagrados, a interlocu¢do com anciaos, a troca de saberes, sementes
e de experiéncias, a contacao de historias, o som da maraca, os
rezos, a consagragao dos cachimbos ao Fogo, o fogo, as pinturas
corporais, as medicinas ancestrais, a Jurema, os jogos coletivos... 0
encontro ritual e afetuoso. O Caboco Tupinambad — agenciador-
autor e enunciador conceitual do CEFIT — poe sob suspeita o
racionalismo colonial; danga e encanta por ancestralidade e
coletividade, provoca a responsabilidade coletiva ao Bem Viver;
seu convite agencial demanda confetos, respeito a floresta e a suas
entidades, permanéncia, territorializagao étnica, cosmovisao e
envolvimento.
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Etnoenvolvimento e as elaboragdes curriculares na Terra
Indigena Mae Maria: agenciamento e afirmacao cultural dos
povos Gavido no Vale do Tocantins-Araguaia

Ronnielle de Azevedo-Lopes

Agenciando Etnoenvolvimentos

Em pelo menos trés momentos entre 2018 a 2020?, Tonkyré
Akratikatéje (Katia Silene Valdenilson) — filsofa e cacica do Povo
Gavido Akratikatéjé — me relatou que, no inicio de 2018, técnicos da
4% Unidade Regional de Educacao (URE) da Secretaria de Estado de
Educagao do Pard (SEDUC-PA) procuraram os Akritikatéjé, na
Terra Indigena (T.1.) Mae Maria em vista de “regularizar a situagao
da escola da aldeia ‘no” Estado”.

De acordo com a narrativa que Tonkyré me concedeu, os
servidores da SEDUC-PA argumentaram que a escola Akratikatéjé
Ronoré Kapére Temejakrékaté, em atividade desde 2011, assim
como outras escolas da T.I. Mae Maria, “estava autorizada”,
todavia, precisava registrar o Projeto Politico Pedagogico (PPP) e
uma “matriz curricular” em razao de se adequar o quanto antes
possivel aos enquadramentos normativos estaduais e federais de
ensino, em vista de continuar “funcionando”.

I TONKYRE, Akratikatéjé. Didlogo informal registrado por Ronnielle de
Azevedo-Lopes em 12 de Julho de 2016.

TONKYRE, Akratikatéjé. Entrevista concedida a William Bruno S. Araujo em 05
de Maio de 2017.

TONKYRE, Akratikatéjé. Entrevista concedida a Ronnielle de Azevedo-Lopes em
09 de Agosto de 2018.

TONKYRE, Akratikatéje. Roda de Conversa registrada por Ronnielle de
Azevedo-Lopes em 25 de Junho de 2019.
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Para preocupagao da comunidade, os técnicos da SEDUC-PA
estabeleceram um prazo a confec¢ao do PPP e afirmaram que, em
razdo de agilizar o processo, ja teriam uma “matriz curricular”
“pronta” para a escola do assentamento Akratikatéjé. Tonkyré, por
sua vez, teria respondido de imediato, conforme os termos de sua
narrativa: “Nao! A matriz vai ser de acordo com a nossa cultura”.

As escolas na T.I. Mae Maria — municipio de Bom Jesus do
Tocantins-PA, préximo a Marabda-PA - estao vinculadas
diretamente a SEDUC-PA e, nos ultimos anos, foram
reiteradamente pressionadas a ratificarem uma “matriz curricular”
feita por técnicos e inspiradas na BNCC (Base Nacional Comum
Curricular — 2018), ou, em ultima instancia, a confeccionar o seu
“préprio documento” desde que com celeridade e seguindo
padrdes curriculares previamente estabelecidos.

Entretanto, os trés Povos Gavido no Vale do Tocantins-Araguaia
— os Akratikatéje, Parkatéjée e Kyikatéjé — ao mesmo instante em que
insistem na escola, uma invengao colonial kupe™(os brancos), resistem
a prescricao curricular homogeneizadora e reivindicam uma matriz
curricular elaborada coletivamente para o territorio étnico conforme
a temporalidade timbira. Desta feita, a despeito da insisténcia da
SEDUC-PA, os Povos da T.I. Mae Maria vém construindo, nos
altimos anos, um documento curricular expressao do modo de ser-
saber-viver Gavido, tradugao da educagao indigena Gavido.

A “matriz curricular” que os agentes de Estado ensejam
delinear aos Akratikatéjé, a seus parentes Parkatéjé e Kyikatéjé e a
outros coletivos indigenas (bem como a quilombolas, ribeirinhos,
caicaras, campesinos, quebradeira de coco...), performatiza a
heranga  cosmo-ontognosioldgica  hegemoOnica  assumida
cartesianamente como clara e distinta pela discursividade ocidental.

A produgao curricular “dessa heranga se pauta nas relagoes de
ensino-aprendizagens centradas nos conhecimentos
tecnocientificos, orientados pela logica do desenvolvimento como
projeto civilizatério humanista, o desenvolvimento kupe”
(AZEVEDO-LOPES, 2021, p. 270). As curriculariza¢des projetadas
pelo Estado-Nagao e por suas agéncias de fomentos, bem como os
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interesses de mercado em educagao, vislumbram a manutenc¢ao do
status quo etnocéntrico, gnosioldgico e politico do poder metafisico-
colonial do ocidente, a for¢a dos brancos?.

Os discursos gnosiologicos e politicos hegemonizados, no
ambito curricular, se performatizam como produgdes das relagoes
de poder que se desdobram por meio da precarizagao dos modos de
vida de populagdes tradicionais. Tal curriculo, imperativamente
normativo, centralizador, paradigmatico e totalizante, se articula a
partir dos apriorismos das certezas logocéntricas em educagio®
performatizadas pelas cosmo-ontognosiologias ocidentais e seus
enquadramentos gnosecidas (idem), ndo raro, em nome de ldgicas
desenvolvimentistas.

2 Em interlocugdo com os Povos Gavido no Vale do Tocantins-Araguaia (Akrdtikatéje,
Parkatéjé e Kyikatéjé) enuncio o poder metafisico-colonial como a for¢a dos brancos, a forga
dos kupe: A poténcia da forga dos brancos seria a metafisica ocidental e sua colonialidade;
a certeza dos brancos, a crenga na irrefutabilidade do logos, o principal mito da cultura
ocidental. A metafisica ocidental seria a mitologia dos brancos: “A metafisica — mitologia
branca que retine e reflete a cultura do Ocidente: 0 homem branco toma a sua propria
mitologia, indo-européia, o seu logos, isto é, o mythos do seu idioma, pela forma universal
do que deve ainda querer designar por Razao. O que nao é de modo algum pacifico”
(DERRIDA, 1991, p. 253). Quanto a for¢a dos brancos e seus dispositivos discorremos em
dois capitulos na tese intitulada “Temejakrekaté: gnosecidio, rvesisténcia e
transcolonialidade dos saberes tradiciongis no Vale do Tocantins-Araguaia”, disponivel
https://www.bdtd.uerj.br:8443/handle/1/17506. Apontamos que, “A forca dos brancos é a
totalidade discursiva e hegemonica do ocidente, é o qué constrdi um ‘outro’ para em
seguida deslegitima-lo. A for¢a dos brancos € a ocidentalidade que, desde os pensamentos
de Platao e Aristoteles, confere ou retira o status de ‘16gico’ aos diferentes saberes e
distintos discursos, o autoproclamado ocidentalismo” (AZEVEDO-LOPES, 2021, p. 32).
A forca dos brancos reiteradamente barbariza e primitiviza o que considera o seu “outro”,
sobretudo, os povos indigenas.

3 Certezas logocéntricas na educacio escolar ou discursos reificados em educagao, a
saber: o gnosecentrismo (a gnose ou o conhecimento ocidental como centro do processo
educacional), a no¢ao metafisica de Progresso e a subsungao da educagio a ensino. “O
gnosecentrismo, a metafisica do Progresso e a subsungao da educacio ao ensino estao
enunciadas nas mais variadas pretensdes de curriculos desenvolvimentistas,
centralizadores e prescritivos do poder metafisico-colonial” (AZEVEDO-LOPES, 2021,
p. 264).
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https://www.bdtd.uerj.br:8443/handle/1/

A BNCC e as “matrizes curriculares” determinadas pelo
Estado e suas SEDUC’s partem de tais certezas, e a fortiori da
pressuposicdo  etnocéntrica de um modelo Unico de
desenvolvimento. Nessa perspectiva, subsomem educacgdao a
técnicas ocidentais de ensino e reeditam o gnosecidio*, entre outras
violéncias, aos povos indigenas.

Nao obstante, frente a violéncia gnosecida de curriculos
prescritivos, etnocéntricos e centralizadores, a outreidade indigena
resiste e insiste em sua propria produgao curricular, reivindica
herangas outras no curriculo, curricularizagdes expressdes da
diferenga cultural.

Enuncio, em interlocugdo com sabios e sabias indigenas e
campesinos/as no Vale do Tocantins-Araguaia®, a reivindicacao
curricular da outreidade como curriculos em etnoenvolvimento,
curriculos tradutores de cosmologias e da educagao assumida
singularmente pelos povos tradicionais, como coletivos indigenas,
tais quais os Parkatéjé, Kyikatéjé e Akratikatéjé: “O curriculo nosso
esta de acordo com o nosso projeto” (TONKYRE, 2018).

4 Aponto gnosecidio como o dispositivo do poder metafisico-colonial que intenta
marginalizar, secundarizar, reduzir e suplantar saberes outros, como os saberes-
vivéncias ancestrais. O gnosecidio sdo as mais diversas violéncias gnosioldgicas do
ocidente, entre estas, o epistemicidio: “A dinamica de produgao discursiva de
assujeitamento, redugao, nivelamento, nem sempre mas também, de (ou tentativa de)
exterminio de distintos saberes outros por parte da tecnociéncia, analiso nesta escrita sob
rasuras com o nome de gnosecidio. Gnosecidio, do grego “gnose”, “saberes”,
“conhecimentos” — o que engloba a episteme e outras formas de conhecimento,
manifestacOes e praticas de traducdes culturais -, sdo procedimentos e mecanismos, dentro
da engrenagem da colonialidade, de enquadramentos e assujeitamentos normativos-
gnosiologicos-culturais da metafisica ocidental a outreidade. Analiso ainda o gnosecidio
como um dispositivo tecnocientifico dentro das variadas estratégias do poder metafisico-
colonial” (AZEVEDO-LOPES, 2021, p. 16).

5> O que enunciamos como Vale do Tocantins-Araguaia ou Araguaia-Tocantins é
indicado pela geopolitica de Estado como Sudeste Paraense, contempla ainda partes dos
Estados do Tocantins e do Maranhao. A Academia vem chamando esta mesma
espacialidade de Amazonia Oriental. O Vale do Tocantins-Araguaia aponta para territorios
tradicionais, etnopaisagens, irradiados pelos rios Tocantins e Araguaia, bem como, sua
confluéncia e seus afluentes.
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O etnoenvolvimento — a despeito do assédio ao des-
envolvimento ocidental-colonial — aciona agéncias de afinidades e
afetos com a natureza/cultura, o cosmo, a ancestralidade, a
comunidade... com a escola. O agenciamento dos povos da floresta,
que evocamos como etnoenvolvimento no texto, convida a
transinvencao da escola e a potencializacao coletiva do curriculo.

O etnoenvolvimento acena as agéncias e as afirmagoes culturais
experimentadas pelos Povos Gavido, entre outros espagos, na
educagao escolar evocada como diferenciada e nas construgdes
curriculares da T.I. Mae Maria. Nesses termos, por meio de
pesquisas de cardter pds-qualitativas — que interseccionam
performatividades e metodologias diversas como rodas de conversa,
etnografias, autobiografias, cartografias sociais e relatos de
experiéncias e memorias —, este ensaio enuncia que a elaboragao
curricular nas escolas indigenas diferenciadas e a construgao da Matriz
Curricular dos Povos Gavido na T.I. Mae Maria sao expressdes do
modo de ser-saber-viver Gavido, seus etnoenvolvimentos ancestrais e
coletivos no Vale do Tocantins-Araguaia.

Afirmacao e resisténcia dos povos Gavido no vale do Tocantins-
Araguaia

Os Parkatéjé, Kyikatéjé e Akratikatéjé sao descritos pela
linguistica e pela etnologia como coletivos Timbira do tronco macro-
Jé; sao apontados ainda como “grupos Gaviao”, “Gavides do
Oeste” ou “Gavido da Mata” (NIMUENDAJU, 1946; ARNAUD,
1984; FERRAZ, 1984; 1998). Os Parkatéje, Kyikatéjé e Akratikatéjé
atualmente coabitam a T.I. Mae Maria no municipio de Bom Jesus
do Tocantins-PA, préximo a Maraba-PA.

E pertinente destacar que a T.I. Mae Maria e seus 62.488
hectares® se configura em um pequeno fragmento do territorio

¢ A T.I. Mae Maria era uma gleba de castanhais ja reconhecida e reservada aos Gavido
desde 1943 (Dec. 4.503 de 28/12/1943). No entanto, como T.I s6 foi homologada pelo
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étnico dos Gavido no Vale do Tocantins-Araguaia. Entre o final do
séc. XIX e inicio do XX, viajantes, missiondrios e agentes de Estado
acenaram e relataram estimativas diversas as propor¢des do
territério Gavido. Ignacio Moura, em 1896, enviado a regiao de
Marabd e Alcobaga (atual Tucurui-PA) pelo governador do Par4,
Lauro Sodré, descreve o que chamou de “Pais dos Gavides”:

Toda a margem direita do rio Tocantins, desde abaixo da cachoeira da
Itaboca até aos limites do Estado do Maranhao, abrangendo uma area nunca
inferior a 800 léguas quadradas, forma o pais encantado onde habitam os
Gavides, a mais poderosa nagao de indios da regido tocantina (MOURA,
1910, p. 215).

Alguns lugares desse vasto ferritério foram reiteradamente
indicados em relatos distintos: “Ipixuna, Bocca do Tauhiry
Grandee, Mae Maria, a margem do Tocantins sdo pontos preferidos
para aparecimento dos Gavides, tribu aguerrida e numerosa”
(MENDONCA, 1927, p. 23, grafia conforme a edicao).

Como apontam distintos pesquisadores (FERRAZ, 1984, 1998;
RIBEIRO JUNIOR, 2020) e enunciam em outros momentos
(AZEVEDO-LOPES, 2020, 2021), a autodeterminacio étnica — isto €, a
alterautodeterminagdo ou ainda etnodeterminagio — desses trés povos
encontra-se diretamente vinculada a dinamica e a experiéncia
territorial no Vale do Tocantins-Araguaia.

Parkatéjé diz daqueles que “dominam a jusante”; em que par
significaria “pé”, a “jusante”, “o pé do Rio (Tocantins)”; katé “o que
domina”, o “dono”, e jé “o povo”, “gente”, “nds”. Kyikatéjé refere-
se “aqueles que dominam a montante”, de Kyi “cabega”, para o
lado da cabeceira, “a montante do Rio”. Akratikatéjé ao “povo que
dominam a montanha”, donde Akrati é montanha, colina, o alto, é
0 “povo da montanha” proxima ao Rio Tocantins em Tucurui-PA;
Akrati (montanha) refere-se ao ultimo assentamento que os

Decreto n® 93.148, assinado pelo Presidente José Sarney e publicado no Diario Oficial da
Uni&o em 21/08/1986. Com uma 4rea de 62.488 ha, localizada no municipio de Bom Jesus
do Tocantins-PA, € limitada a oeste pelo rio Flecheiras e a leste pelo rio Jacundad, ao norte
e ao sul por duas linhas secas.
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Akratikatéjé moraram, na antiga gleba de Ambaua, as proximidades
de Tucurui-PA, antes da intervengao kupe (dos brancos) que os
conduziram a T.I. Mae Maria.

Os trés povos também se etnomizam conforme a ultima
movimentagao que fizeram antes da intervengao colonial kupe'que se
desdobrou no translado compulsério a T.I. Mae Maria. Os Parkatéjé
seriam a “Turma do Cocal”, da Aldeia do Cocal no Praialta, afluente
do Rio Tocantins. Os Kyikatéjé a “Turma do maranhao”, se
encontravam assentados no “Igarapé do Frade” em Cidelandia-MA,
proximo a Imperatriz-MA. Os Akritikatéjé a “Turma da montanha”,
da colina em frente a cidade de Tucurui-PA.

Narrativas dos trés povos e estudos etnograficos indicam que,
antes de serem alcangados pelo desenvolvimento e a logica
civilizatdria kupe'entre o final da década de 1950 e inicio da de 1960,
os Akrdtikatéjé, juntamente com os Parkatéjé e Kykatéjé, até o inicio
do séc. XX, ja formaram grandes assentamentos entre as cabeceiras
dos rios Moju e Capim. Conflitos internos e a poténcia
singularizante desses povos designados de Timbira conduziram a
cisoes que os dispersaram em um vasto territorio que, como ja
acenado, em interlocucdao com comunidades tradicionais, evocamos
como Vale do Tocantins-Araguaia. A época das cisdes se
desdobraria na constituicdo de pelo menos trés povos distintos:
Parkatéjé, Kykatéjé e Akratikatéjé. Anciaos e sabios/as dos trés Povos
descrevem essa época como o tempo das guerras’: “O povo antigo

TR possivel certa relacdo com o que Florestan Fernandes (2006) designou de “fungao
social da Guerra” na “organizacao social” Tupinambd. Pontuo que, as guerras se
contextualizavam as populagoes amerindias amazdnicas a partir de uma experiéncia
coletiva de ressalva a totalizagdes. Por seu turno, Pierre Clastres aponta que esta ressalva
¢ uma deliberacao para evitar o Estado, um modo de nao ser capturado pelo Estado-
nagao, pela logica totalizante de coercao e comando colonial, mais do que sociedades sem
estado, seriam sociedades contra o Estado: “O poder politico como coercao (ou como relagao
de comando-obediéncia) ndo é o modelo do poder verdadeiro, mas simplesmente um
caso particular, uma realizagao concreta do poder politico em certas culturas, tal como a
ocidental (mas ela ndo é a tnica, naturalmente)” (2012, p. 37). Os povos tradicionais
amerindios sdo apontados como “sociedades sem Estado” (CLASTRES, 2012, p. 207).
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contava muito. Tinha muitas guerras também. Eles contam guerras
também entre uns e outros porque se encontravam. Tinha que ter
uma guerra porque nao se conhecia” (PAIARE apud RIBEIRO
JUNIOR, 2014, p. 51).

Além de eventos bélicos, os trés povos, sobretudo os grupos
Parkatéjé e Akritikatéjé, também se encontravam para festas, rituais
e jogos, como as corridas de toras que poderiam conduzir a novas
celebragdes ou ao acirramento de conflitos. Nas palavras de
Ronoré, mamae grande, avd de Tonkyré: “Quando nds quiser...
brincadeira... [os rituais], nds vamos junto. Brincadeira, brincadeira...
ndés passa a outra aldeia do nds... [a corrida de toras]. Nos assim:

Todavia, para Clastres esse enunciado ndo pode ser contemplado considerando que as
“sociedades indigenas” tivessem uma falta, fossem privadas de algo proprio a forca dos
brancos, o Estado-nagao no caso. Tampouco o Estado seria uma meta das sociedades sem
Estado. Em uma visao etnocéntrica: “nao se pode imaginar a sociedade sem o Estado, o
Estado é o destino de toda sociedade. Descobre-se nessa abordagem uma fixagdo
etnocentrista tanto mais sélida quanto é ela, o mais das vezes, inconsciente” (idem).
Nesta perspectiva, o autor chama a atengao que mais do que sociedades sem Estado seriam,
na verdade, sociedades contra o Estado. O surgimento do Estado implica em um
aprofundamento dessa cisao: “Existem por um lado as sociedades primitivas, ou sociedades sem
Estado; e, por outro lado, as sociedades com Estado. E a presenca ou a auséncia da formagao
estatal (suscetivel de assumir multiplas formas) que fornece a toda sociedade o seu elo
légico, que traga uma linha de irreversivel descontinuidade entre as sociedades. O
aparecimento do Estado realizou a grande divisdo tipoldgica entre selvagens e
civilizados, e tragou uma indelével linha de separagao além da qual tudo mudou, pois o
Tempo se torna Histdria” (CLASTRES, 2012, p. 217). As guerras que cindem um grupo
em ascensdo numérica, ou que acirram cisdes entre grupos proximos, nao teria como
performatividade e escopo suplantar o divergente, como se poderia inferir a partir de
filtros ocidentais, mas: 1. a dispersdo em um territdrio; 2. a recusa do unitarismo; 3.
afirmacdes de dindmicas e poténcias singularizantes radicais. O testemunho de
Krohdkrenhtim, a mais destacada lideranga Parkatéjé, pode endossar tal compreensao:
“Isso aconteceu pro lado do Moju... Mataram quase todos, uma parte da turma sumiu.
Eu pensei que a gente ia acabar, mas voltaram a ajuntar e ficou quase a mesma coisa. Do
mesmo jeito que nds éramos antes. Antigamente era assim que nds faziamos: quando era
pouca gente no grupo, ficava escondido, para poder aumentar o grupo novamente e
depois atacar de novo. Eram assim que caboco [indigena] aumentava e atacava de novo;
precisava ficar bem escondido, porque as pessoas eram danadas! Elas procuravam para
encontrar e matar” (2011, p. 44).
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quando... s6 meu pai mesmo gosta muito da gente... leva facao”
(RONORE, In, FERRAZ, 1998, p. 53, colchetes da autora).

Talvez simultaneamente a invasao do territdrio étnico pelos
kupe; a primeira intervencao colonial contra os Parkatéjé, Kyikatéjé e
Akratikatéjé, teria sido a outrificagio “Gaviao”. Como aceno em
outros momentos (AZEVEDO-LOPES, 2020a, 2020b, 2021), a
nomenclatura “Gaviao” a coletivos chamados de Timbira no Vale
do Tocantins-Araguaia, os Parkateje, Kyikatéje e Akratikatéjé —
“Gaviao do Oeste” ou “Gaviao das matas” —, nao é uma
autodenominagdo, mas uma significagao kupe'a esses povos.

O termo “Gaviao” para a outreidade Gavido surgiu de um
processo de construgao racializadora kupe”em sua versao mais
elaborada: o branco, o “civilizado”, o Estado, o colonizador, o
“cristao”, o colono, os exploradores da castanha, os missionarios,
os jornais das décadas de 1930 a 1950, os viajantes, o senso comum
colonial, os técnicos do Estado, alguns pesquisadores. Outrificar é
um modus operandi do poder kupe; um dispositivo da forca dos
brancos, que visa biologizar, racializar, rotular, taxonomizar, em
vista de colonizar, nao raro, exterminar.

De antemao “faz-se necessario destacar que dada a designacao,
a posteriori esta vem sendo remanejada semanticamente por estes
mesmos povos” (AZEVEDO-LOPES, 2020b, p. 189) como forma de
agenciamento étnico® e coletivo: “nds somos o povo Gawide, povo
guerreiro, né? Povo que luta!” (TC)NKYRE, 2016). Nesses termos, ao
evocar a designagao agenciada e transignificada pelos Parkatéjé,

8 Quanto a transignificagao e remanejo semantico do termo “Gaviao”, Ténkyré (2019)
nos legou um depoimento das memorias ancestrais de Ronoré, sua avéd: “A minha vé
conta assim que o Povo Gavido ficou conhecido como “gavidao” porque disse que
apareceu um gaviao. Disse que do tamanho de um aviao na aldeia. Disse que esse gaviao
era muito grande. Disse que veio e sentou. Disse que matou muita gente também, né?
Matou gente mesmo. Ai disse que ficou conhecido como Povo Gavido. Porque esse
gavido ele sentou no meio da aldeia. Mas disse que era muito grande. Grande demais! A
pena dele era grande, ai ficou Povo Gavido. O Povo Gavido ficou conhecido por isso e
porque também esse gavido matou muita gente. E antigamente era um povo muito
brabo. Gavido matava na guerra. Quase acabou com o Povo Parkatéjé. Brigava muito. Era
um Povo de guerra mesmo! Povo de luta!” (TONKYRE, 2019).
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Kyikatéjé e Akratikatéjé, demarcando-a da outrificagdo homoénima, o
farei sob rasuras, Gavido.

A outrificagao “Gaviao”, a coletivos indigenas no Vale do
Tocantins-Araguaia, intentava reforgar o carater “bravio” desses
povos, bem como, conforme narrativas de viajantes, ressaltar a
“brutalidade”, a “selvageria”, entre outros significantes
depreciativos. Os “Gavides”, nessas énfases, seriam atrasados,
avessos ao Progresso e precisariam urgentemente, em vista de se
integrar ao “nos” “civilizados”, da intervencdao e da logica de
desenvolvimento kupe. De acordo com relatos da obra Pelo
Tocantins Paraense: uma Viagem a Marabd, no primeiro livro sobre a
cidade de Maraba-PA e regidao, com autoria atribuida a Deodoro
Machado de Mendonga, publicado em 1927, o autor endossa tal
imagindrio em relacdo aos Gavido:

Os Gavides pondo em pratica os seus instinctos selvagens, trucidam os
civilizados que encontram a margem do rio®, como aconteceu em 1907, no
logar Bacabal, pequeno ponto de fronte do povoado das Araras, com o
lavrador Manuel, por alcunha Explorador, que distraido, foi de subito
atravessado por uma flecha que o prostou. Um seu companheiro, attigindo
também no pescogo por uma taquara, conseguiu salvar-se, atirando-se
resolutamente ao rio, sendo depois medicado em Sao Jodo do Araguaya,
para onde foi transportado. Em 1919, os mesmos indios atacaram a fazenda
S. Pedro, de propriedade da viuva Pedro Fontenelle, matando o trabalhador

% Esse imaginario kupe’em relagdo aos Gavido seria amplamente reproduzido nos
anos seguintes. Entre as décadas de 1930 e 1950, relatos como esses se tornaram
cada vez mais sensacionalistas, se intensificaram principalmente em manchetes de
jornais da época como em “Furia devastadora dos indios Gavides” ou “Indios
Gavides ameagam os habitantes de Maraba” de 1938 no Folha do Norte; “Dias
tumultuosos e de inquietagdo vém atravessando ultimamente as populagdes
radicadas na vila de Jacundd, no municipio de Marab4, motivados por constantes
e perigosos ataques de indios das tribus Gavides e Caiapds, ambas localizadas nas
margens do rio Tocantins...” 1948 no jornal Estado do Para, o mesmo discurso
poderia ser detectado em jornais nacionais “em contato, nas selvas do Tocantins,
com os terriveis indios “Gavides”, cuja ferocidade espalha o terror e a morte entre
as populagdes das margens daquele grande rio. (...) “Os “Gavides” sao indios
absolutamente selvagens. Dominam toda a margem direita do Tocantins...” em
1951 no jornal O Cruzeiro (O CRUZEIRO, apud, FERRAZ, 1998, p. 32-35).
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Joao Branco e conduzindo uma creanga do sexo masculino, depois de terem
destruido tudo quando encontraram nas casas de moradia (MENDONCA,
1927, p. 23, negritos meus).

Os “Gavides” seriam aqueles que atrapalhariam o progresso
dos castanheiros — bem como mais tarde dos madeireiros,
garimpeiros, fazendeiros e mineradores — no Vale do Tocantins-
Araguaia. Disciplinar seus corpos e coloniza-los seria um programa
civilizatério kupe. Desta feita, em entrevista ao jornal Folha do
Norte em 29 de outubro de 1953, o prefeito de Maraba-PA assim
declarava: “a regiao do Tocantins estd ameagada de um colapso
econdmico o que advird for¢osamente se continuar o atual estado
de coisas, com os indios Gavides atacando, frequentemente, os
castanheiros que atemorizados abandonam os trabalhos” (DA
MATTA, 1978, p. 140-1).

Os desdobramentos nao poderiam ser outros, senao as
diversas “expedi¢Oes punitivas” aos Gavido e as “fric¢gdes” entre os
kupe e os povos designados Timbira no médio Tocantins nas
décadas de 1930 a 1950. Nesses termos, a outrificagdo “Gaviao” e
as significagdbes que a acompanhavam justificava que os kupe
acionassem sobre seus corpos toda sorte de violéncia em um estado
de excegdo permanente com reverberagdes até os dias hodiernos:
“Pra nds nunca acabou a ditadura. A ditadura existiu e existe, eu
vivi a ditadura e estou vivendo de novo porque nds nao somos
ouvidos como é pra ser ouvido” (TONKYRE, 2019).

Com a crescente violéncia provocada pelo acirramento dos
conflitos com os kupe; os trés povos se viram forcados a aceitar a
intervencao colonial que, gradativamente, os conduziria ao
deslocamento compulsorio e traumatico para ao interior da T.L
Mae Maria. Primeiro os Parkatéjé, em 1956, no Praialta em
Itupiranga-PA, liderados por Krohokrenhtim: “Ai eu me criou
coragem. Sem nada saber SPI, sem saber. Eu mesmo me criou
coragem, eu disse: ‘Ah! Eu desse jeito... eu nao aguenta nao... Ai eu
vou procurar no meio do ‘civilizado”” (KROHOKRENHUM apud
FERRAZ, 1984, p. 36).
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Em 1961, os Akritikatéjé, guiados por Ronoré Pahiti,
estabeleceram rela¢des e permanéncia préximo ao posto do SPI
(Servigo de Protecio ao Indio) em Tucurui-PA. Em 1968, os Kykatéjé
em Cidelandia-MA, nas proximidades do Rio Tocantins, entre os
estados do Maranhéo e Pard. A época do “contato” com o SPI, os
trés grupos ja estavam com numero de componentes bastante
reduzidos e sob o risco de total genocidio.

Desta feita, dizer que Krohokrenhiim ou Rono6ré que
“procuraram” o0s kupe” — para nao serem absorvidos pela
precarizagdao e pelos conflitos com os préprios kupe — pode ser
pensado enquanto outra forma de agenciamento (AZEVEDO-LOPES,
2020a, 2021b), nem sempre percebidos pelos pesquisadores:
“quando a primeira expedicdo regressou com sucesso da
empreitada do primeiro contato, a comunidade colocou-se na
expectativa de novos contatos e todos os trabalhadores de castanha
sentiram-se mais seguros” (DA MATTA, 1978, p. 149). A conclusao
ndo poderia ser outra sendo a supressao da outreidade: “Foi esta a
fase em que os Gavides desapareceram como grupo, passando, dai
por diante, a se constituir num bando de indios totalmente
dependentes da sociedade nacional” (idem, p. 151). A transferéncia
para a T.I. Mae Maria se deu a partir de 1966 com a “remogao”
(ARNAUD, 1984, p. 6) dos Parkatéjé. Em 1968, os Kykatéjé seriam
transferidos.

Por fim, entre 1971 a 1983, os Akratikatéjé, principalmente por
forca da construcao da Usina Hidroelétrica (UHE) de Tucurui em
suas terras. Paiaré, pai de Tonkyré e filho de Ronore, falecido em
2014, resistiu a transferéncia até 1983, quando sua permanéncia em
Tucurui ficou insustentdvel em virtude da area alagada e dos
crescentes impactos da Hidroelétrica.

A precarizacao kupena vida dos Gavido orientou, na T.I. Mae
Maria, por estratégia existencial, a reunido dos trés povos em um
unico grupo sob a lideranca Parkatéjé de Krohokrenhtim, falecido
em 2016. Até a década de 2000, os Gavido no Vale do Tocantins-
Araguaia estiveram agrupados em um mesmo coletivo. Nao
obstante, “os trés povos se reconheciam em suas singularidades
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culturais e reivindicavam a diferenga cultural” (AZEVEDO-LOPES,
2020b, p. 192). Em 2000, os Kykatéjé se mobilizaram e conseguiram
se reorganizar em assentamentos proprios. Em 2009, foi a vez dos
Akratikatéjé, que se articularam e pleitearam seus proprios
aldeamentos sob a lideranga de Paiaré (Hopryre Ronore Jopikti) e
seus filhos, com destaque para Tonkyré (Katia Silene Valdenilson).
O intento de singularidade, a assinatura cultural e as experiéncias
de cada um dos trés povos guiaram essas cisdes por meio da
dinamica  Gavido  de  etnoenvolvimento  territorial e
alterautodeterminacdo cultural:

Como que nés pensamos de vir pro lado da Parkatéjé? Foi quando os
Kyikatéjé sairam em 2000. Os Kyikatéjé desvinculou da Parkatéjé ai ficou nds
né, ai nds chegamos para o nosso pai e falemos né: “pai, os Kyikatéjé foram
embora dos Parkatéjé ficou ndis da Akratikatéjé, porque a gente nao pensa
também pai, de abrir um local e juntar sé o povo Akritikatéjé e nés também
seguir nossa vida porque também a gente tem um costume diferente dos
Parkatéjé”. O trabalho deles é diferente do nosso. Em termo de projeto a
gente ver que nao batia na hora das ideias nao acatavam, nao faziam. Al meu
pai dizia “bora tentar conversar...” (TONKYRE, 2017).

Nao obstante, o avango precarizador da fronteira agromineral na
Amazonia e suas homogeneizages existenciais, a luta contra o
assédio dos Grandes Projetos — como a duplicacdo da linha Férrea
Carajas da Companhia Vale em suas terras —, a busca reiterada por
praticar a cultura e a insisténcia no modo de ser-saber-viver Gavido,
articulam aliangas estratégicas e encontros dos trés povos. Esses
encontros e aliancas acionam uma performatividade de resisténcia
comum enunciada como Gavido: nés os Gavido, como afirmam
liderancas e sdbios/as dos trés povos. Nessas aliangas e encontros para
praticar a cultura, se organizarem politicamente e revitalizar a lingua,
entre momentos festivos, preparacao de berarubus, brincadeiras e
jogos, como as corridas de toras, estao as curricularizagoes coletivas,
sobretudo, a construc¢ao da Matriz Curricular dos Povos Gavido da (na)
T.I. Mae Maria nos tltimos anos.
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Etnoenvolvimentalizando

Os agenciamentos curriculares dos povos do campo e da
floresta — sobretudo de coletivos indigenas como os Povos Gavido
no Vale do Tocantins-Araguaia - enunciamos como
etnoenvolvimento curricular ou curriculos em etnoenvolvimento
(AZEVEDO-LOPES, 2018, 2020a, 2020b, 2021). Com o significante
etnoenvolvimento intentamos apontar uma relagdo cultural outra
com a pluriversalidade do real, com a comunidade, com seres nao-
humanos (outros-que-humanos), com os invisiveis, os encantados, a
ancestralidade, com a escola... com o curriculo. Etnoenvolvimento
acena a uma forma de agenciamento dos saberes tradicionais, um ser-
saber-viver assumido com a floresta e suas agéncias.

O etnoenvolvimento é, nessa perpectiva, um contra-movimento
ao etnocentrismo colonial, uma contra-hegemonia a metafisica do
desenvolvimento, um modo de resisténcia cosmo-ontognosiologica
ao poder metafisico-colonial. O etnoenvolvimento se performatiza
evocando florestania e etnosintropia, o ser-saber-viver coletivo
envolvido-afetado com a floresta:

A gente foi colonizado pela ideia do desenvolvimento. Serd que nao esta na
hora da gente pensar em envolvimento com o mundo que nds
compartilhamos? Se a gente buscar o envolvimento, talvez volte a dar
sentido para os povos origindrios, as suas formas de organizacao, seu jeito
de pensar o bem-estar, seu jeito de pensar o que é necessario para a gente
viver (KRENAK, 2019, p. 23-24).

O desenvolvimento kupe é um projeto civilizatério colonial,
nao raro, evocado em nome de certo humanismo, que se desdobra
para os povos indigenas em toda sorte de violéncia: deslocamentos
compulsorios, supressao territorial, precarizacdo do modo vida,
racismo, etnocidio, gnosecidio, genocidio, doengas... estado de
excecao. Como tentei acenar na segdo anterior, a insignia do
desenvolvimento da for¢a dos brancos tem como efeito para os Povos
Gavido, entre outros coletivos indigenas, violéncias diversas, dores
e traumas coletivos.
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O etnoenvolvimento —nao obstante, os assédios da metafisica do
desenvolvimento kupe'e seu apelo ao etnocentrismo, a colonialidade,
a precariedade desigualmente induzida (BUTLER, 2015, 2018), a
fronteirizagdo e ao acimulo do capital — pde em cena a cultura de
coletivos tradicionais, a transcolonialidade (AZEVEDO-LOPES,
2020b, 2020c, 2021), o Bem Viver e a emergéncia da diferenga.

O “envolvimento” enunciado em etnoenvolvimento nao é um
involucro fechado, uma prisao cultural — embora esse risco nao
deixe de existir — ao “envolvido”, um encantamento ao em si de um
grupo. O etnoenvolvimento é, ambivalentemente, um envolvimento
situado, um engajamento disseminado e rizomatico com a
ancestralidade, o territorio, as memorias, as naturezas, as culturas, os
outros-que-humanos.

Contudo, como tentei apontar em outros momentos', talvez
seja pertinente enfatizar que o etnoenvolvimento nao se configura
simplesmente como uma antitese a metafisica do desenvolvimento e
aos curriculos desenvolvimentistas ou a seus parametros, diretrizes
e bases. Nao seria fecundo reeditar o dualismo do discurso do
“nds”-"eles” (mesmo que invertido): “nds” desenvolvidos, “eles”
etnoenvolvidos, o que se tornaria uma nova forma de
subdesenvolvidos frente ao suposto “desenvolvido”. O que
aventamos como  etnoenvolvimento  enuncia-se  enquanto
engajamentos e agenciamentos culturalmente afirmativos.

Nessa perspectiva, o etnoenvolvimento nao se potencializa como
antitese — ou mesmo uma sintese ou qualquer outro procedimento
dialético — ao des-envolvimento (sem envolvimento na nossa lingua
colonial), entretanto, “um envolvimento outro, uma forma de
agenciamento das populacoes indigenas frente ao poder metafisico-
colonial; se performatiza, de modo afirmativo, nas experiéncias de
cada comunidade” (AZEVEDO-LOPES, 2020a, p. 106).

O etnoenvolvimento — destaco, o envolvimento indigena e de
outros coletivos designados de tradicionais — é um compromisso
assumido por afinidade e afeto dos/as seus/suas atores/ atrizes com o

10 Entre estes AZEVEDO-LOPES, 2018; 2020a; 2020b e 2021.
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coletivo étnico, com a natureza/naturezas, com o praticar a cultura, com
0s outros-que-humanos, com os invisiveis, com o assentamento da
comunidade, com outros indigenas, com a pluriversalidade cosmica.

O  etnoenvolvimento  performatiza uma dinamica de
compartilhamento e agenciamento por parte daqueles que
assumem a cada dia o jeito indigena — no singular Akratikatéjé,
Parkatéjé, Kykatéjé, Awaeté (Parakand), Surui-Aikewdra, Kaiapo,
Yanomami... — de ser-saber-viver-fazeres com o territdrio que estd
inserido. A floresta é o campo de imanéncia que aciona a
iterabilidade’ étnica e os afetos coletivos. O etnoenvolvimento sao os
pensares-saberes-viveres agenciados pela poténcia da floresta,
certa florestidade, o “espirito da floresta”, o convite a florestania e a
etnosintropia. No agenciamento da floresta, o desenvolvimento
como paradigma civilizatério ocidental humanista ndo passa de
uma ficgdo sustentada as custas de reiterada violéncia:

Urihi a, a terra-floresta, e também sua imagem, visivel apenas para os
xamas, que nomeamos Urihinari, o espirito da floresta. E gracas a ela que
as arvores estdo vivas. Assim, o que chamamos de espirito da floresta sdo
as inumeraveis imagens das arvores, as folhas que sao seus cabelos e as
dos cipos. Sao também as dos animais e a dos peixes, das minhocas e até
mesmos dos grandes caracdis warama aka. A imagem de valor de
fertilidade né roperi da floresta também é o que os brancos chamam de
natureza. Foi criada com ela e Ihe d4 a sua riqueza. De modo que, para nos,
0s espiritos xapiri sdo os verdadeiros donos da natureza, e nao os humanos
(KOPENAWA, 2015, p. 475).

1 Derrida (2007, p. 45; 89-90) entende iterabilidade como a possibilidade do signo ser
repetido e a0 mesmo tempo alterado, uma repeticao que nunca é a mesma. Todos “os
enquadramentos estdo sujeitos a uma estrutura iteravel — eles s6 podem circular em
virtude de sua reprodutibilidade, e essa mesma reprodutibilidade introduz um risco
estrutural para identidade do préprio enquadramento” (BUTLER, 2015, p. 44). Nesta
perspectiva, “Benjamin reconhece, de certo modo e implicitamente, aquela lei de
iterabilidade que faz com que a violéncia fundadora esteja sempre representada numa
violéncia conservadora, que repete sempre a tradi¢ao de sua origem e que s6 conserva,
enfim, uma fundagao destinada primeiramente a ser repetida” (DERRIDA, 2007, p. 128).
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O etnoenvolvimento dos povos da floresta implica em se
permitir se afetar com a experiéncia da florestidade, a exercer a
florestania, a se transformar com a floresta. Em tal afetacao tudo
pode ser transignificado, com os mesmos dispositivos kupe; os
jogos, aliangas estratégicas com os brancos, a escola, a
universidade... o curriculo. A cultura é um movimento de reiteradas
afetagOes que aciona as transignificagoes. Tonkyré e seu povo —
entre outros chamados de Timbira e-ou Gavido — enuncia o
movimento da cultura por meio do filosofema praticar a cultura:
“Isso significa que a cultura ainda estd no meio de nds. A cultura esta
no meio de nds, s esta adormecida, so falta vocé praticar. Porque
tudo que vocé pratica voceé fica bom” (TONKYRE, 2018).

Praticar a cultura é um convite a resistir as mais variadas
formas de violéncias gnosioldgicas e étnicas. Lembra Tonkyré que
praticar a cultura é experimentalmente se envolver com a
ancestralidade, a lingua, os rituais, as brincadeiras, as memorias, a
comunidade, o territorio, a temporalidade timbira, a escola. De que
outro modo seria possivel uma invengao moderna-colonial, a
escola, ser transinventada?

A escola reivindicada pelos Gavido no Vale do Tocantins-
Araguaia e pelo movimento indigena nao parte de paradigmas
urbano-colonizadores da escola dos brancos, a institui¢ao moderna
de disciplinamento e assimilagao cultural. E pertinente enfatizar
que a escola moderna € profundamente urbanocéntrica e marcada
pelo etnocentrismo ocidental, em vista da docilizagdo dos corpos
ditos selvagens e do gnosecidio aos saberes tradicionais.

Os povos indigenas reivindicam, por seu turno, uma escola
outra, transinventada pelas priticas culturais de cada coletivo
indigena. A escola transinventada pelos coletivos indigenas se
performatiza afirmando a outreidade e a diferenca cultural indigena.
Reiteradamente, Tonkyré Akratikatéjé aponta a necessidade de
atrelar a educacao escolar indigena ao modo de ser-saber-viver
experimentado por cada coletivo indigena. Nesses termos, a
educacdo escolar indigena é agenciada pela educagao indigena:
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A escola do branco nao vai ensinar isso para ndis porque eles nao sabem. Eles
ndo sabem como que o indio se respeita; como que o indio cria um filho,
educa sem bater. Porque o indigena nao bate seu filho. Tudo é na conversa.
Nos ndo bate, nés ndo temos delegacia, nds nao tem nada. Entao tudo isso
nois quer que entra no nosso curriculo para qué se um branco vier morar
aqui dentro ele respeitar: ndo bater na mulher dele, nao bater os filhos na
nossa frente, ndo brigar (TONKYRE, 2018).

Escolas outras demandam curricularizacdes outras. Desta feita,
os povos indigenas reivindicam matrizes curriculares que traduzam
as cosmologias, a educagao, as territorializagdes e os envolvimentos
indigenas. O curriculo da escola transinventada pelos povos
indigenas traduz a diferenca assumida pelos povos indigenas. Nessa
perspectiva, Tonkyré, entre outras liderancas dos povos Gavido no
Vale do Tocantins-Araguaia, enuncia um curriculo outro frente a
forga dos brancos e sua logica de desenvolvimento do poder dos kupe;
a heranga logocéntrica. A educagado escolar indigena, expressao da
outreidade indigena, performatiza uma produgao curricular outra
potencializada por envolvimentos étnicos, agenciamentos césmicos e
pela temporalidade indigena: “o curriculo tem que ser da nossa
autonomia, do nosso pensar, do nosso jeito, como nds se sinta bem.
Nio tem que ter tempo e nem hora...” (TONKYRE, 2018). Desta
feita, o curriculo tradugdo da diferenca se torna poténcia de vida e
agenciamento do ser-saber-viver indigena, etnoenvolvimento.

Consideragoes Finais: Curricularizando Etnodesenvolvimentos

A Matriz Curricular dos Povos da/na T.I. Mae Maria vem sendo
elaborada com o envolvimento dos coletivos indigenas dos 22
assentamentos étnicos da T.I., com a participagdo de liderangas,
anciaos, jovens e educadores/as indigenas e nao indigenas, contando
com parcerias com a UNIFESSPA e com o Campus Rural de Maraba -
IFPA. A cultura, as memorias, as brincadeiras, os saberes, os sabores e
as temporalidades performatizadas pelos Parkatéjé, Kyikatéjé e
Akritikatéjé sao afirmadas e agenciam a matriz curricular e outras
curriculariza¢des experimentadas na T.I. Mae Maria.
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Um curriculo ou uma matriz curricular elaborados por
coletivos indigenas € uma forma de contra-hegemonia ao poder
metafisico-colonial, um modo de resisténcia a colonialidade e ao
dispositivo do gnosecidio. Nessa perspectiva, entendendo o
curriculo como negociagio e enunciagdo cultural (MACEDO, 2006), o
curricular indigena é forma de agéncia coletiva e exercicio do
praticar a cultura.

Frente ao poder dos kupe — a forca dos brancos, a heranca
logocéntrica e colonial —, a educagdo escolar indigena articulada
pelos Gavido no Vale do Tocantins-Araguaia enseja
traduzir/potencializar o modo de ser-saber-viver dos Parkatéje,
Kyikatéjé e Akratikatéjé. A educagao escolar indigena transinventada
pelos Gavido performatiza a educagio Gavido experimentando uma
producdo curricular outra. O curricular indigena potencializa a
autodeterminagao coletiva e afirma a cultura frente as logicas de
desenvolvimento etnocéntricas do ocidente.

Nessa perspectiva, o curriculo indigena é uma forma de
afirmagao existencial de cada coletivo indigena: “nao existe como
o branco e o Estado fazer um curriculo. Tem que ser feito pela
propria mao nossa, do indigena. Porque é nds que sabemos
determinar nosso curriculo, da maneira que ndis queremos, da
maneira que ndis achar” (TONKYRE, 2018).

O curricular elaborado pelas “maos indigenas” se potencializa
nas chamadas escolas diferenciadas, escolas transinventadas. Por seu
turno, a escola transinventada pelo etnoenvolvimento torna-se
espaco de enunciagdo cultural de agenciamentos indigenas, como o
curriculo tradutor-potencializador do modo de ser-saber-viver
indigena. Nesses termos, nao ha como o “Estado” e suas Secretarias
elaborarem o curriculo indigena. O curriculo indigena s6 pode ser
“feito pela propria mao do indigena”, nos diz Tonkyré na citacao
acima; porquanto, o curricular indigena, em outros termos, é um
desdobramento das experiéncias existenciais coletivas indigenas. A
escola de dispositivo gnosecida e disciplinamento colonial, agora
reiteradamente transinventada, transmuta-se em expresséo
cultural da comunidade que esta inserida:
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Aqui vocé vai se sentir a vontade, vai renovar a tua mente, onde tu olha, pro
espago ai vem ideias. Por isso a escola tem que ser isso, ela tem que ser de
acordo com a comunidade. E por isso que vem ideias, surge ideias, de vocé
olhar pro tempo e pro espago. Porque o povo € movido pelo espago, e quando
vocé olha, aquilo te inspira. Puxa eu olhei pra ali e me deu ideias. As ideias
ela vai se inovando assim como a prépria linguagem do povo, s6 a
linguagem se renova, vindo direto da lingua. Assim como a lingua vai
inovando, vai inovando também o pensamento, enchendo de ideias, cada
vez mais vocé enriquece o seu conhecimento. Por isso digo para os meus
filhos: vocés nunca se coloca pra baixo, vocés se coloca la em cima, porque o
aprendizado vocé aprende no dia a dia, na fala, no andar, no gesto. Nds
estamos compartilhando conhecimento. E sair do conforto. Vocés sairam do
conforto, quando vocés saem de 14 até aqui, vocés estao saindo do conforto.
Porque o aprendizado que ndo tem o conhecimento e visdo que a gente tem
é porque ele ta fechado, ta aprisionado, ndo tem ideia. Ele vai ter como ideia?
Em qué que ele vai se inspirar? (TONKYRE, 2019).

O etnoenvolvimento performatiza agenciamentos, que na
emersao da diferenca, enunciam produgOes curriculares outras —
expressoes de herangas ou cosmo-ontognosiologias outras — e, nesse
movimento, transinventam a escola moderna. Envolver-se implica
em experimentar o ser-saber-viver coletivo e territorialmente
inserido. O/a pesquisador/a, os/as professores/as, os/as agentes do
Estado podem experimentar tal curricularizacdo outra
participando, engajando-se com o0s processos, se permitindo
etnoenvolve-se, deixando-se “ser-afetado” (FAVRET-SAADA, 2005).
Os Povos Gavido na T.I. Mae Maria performatizam o etnoevolvimento,
entre outros modos, na afirmacao cultural de suas elaboragtes
curriculares. Em suma, a agéncia e a afirmagao do ser-saber-viver
Gavido, enfatizado nas suas experiéncias curriculares, ¢ um convite
a temporalidade timbira acionadas por afetagOes e etnoenvolvimentos.
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Etnoenvolvimento e resisténcia

Ivanilde Apoluceno de Oliveira

No texto “Etnoenvolvimento e as Elaborac¢des Curriculares na
T.I. Mae Maria: Agenciamento e Afirmagao Cultural dos Povos
Gaviao no Vale Do Tocantins-Araguaia”, Ronnielle de Azevedo-
Lopes explica que, apesar da insisténcia da Secretaria de Estado do
Educacao do Para em implementar em comunidades indigenas uma
matriz curricular homogénea elaborada por técnicos, sem a
participacdo das comunidades indigenas, e inspirada na Base Comum
Curricular (BNCC) de 2018, os Povos da T.I. Mae Maria, Akratikatéje,
Parkatéje e Kyikatéjé vém resistindo e construindo um documento
curricular que expressa o modo de ser, saber e viver Gaviao.

Por meio desse documento curricular elaborado pelos povos
Gaviao, eles resistem a manutencao do status quo de poder colonial do
ocidente e buscam o reconhecimento e a legitimagao de seus saberes,
cultura e modo de ser. Como destaca Ronnielle, insistem em sua
propria producao curricular, reivindicando herangas outras no
curriculo, de modo a expressar a diferenca cultural. Consiste em uma
reivindicagdo curricular da outreidade, como curriculos em
etnoenvolvimento, que traduzem as cosmologias e a educagao
assumida pelos povos tradicionais.

Na visdo do autor, o etmoenvolvimento, diferentemente do
desenvolvimento ocidental-colonial, aciona agéncias de afinidades e
afetos entre a natureza/cultura e a comunidade e a escola, trazendo
como saberes relevantes o cosmo e a ancestralidade, entre outros. Com
isso, convida a transinvencao da escola e a potencializagao coletiva do
curriculo.
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Além disso, o etnoenvolvimento configura-se como um
movimento de luta, constituindo-se em “um contra-movimento ao
etnocentrismo colonial, uma contra-hegemonia a metafisica do
desenvolvimento e um modo de resisténcia cosmo-
ontognosioldgica ao poder metafisico-colonial”.

O etnoenvolvimento destaca as culturas das comunidades
indigenas, a transcolonialidade, o Bem Viver e a diferenga, sendo
um envolvimento situado rizomaticamente com a ancestralidade,
o territdrio, as memorias, as naturezas, as culturas, os outros-que-
humanos. Porém, ndo se apresenta como antitese ou sintese
dialética, dualizando a relagao eu-outro, e sim, de modo afirmativo,
nas experiéncias de cada comunidade. Assume-se com o coletivo
étnico, historicamente invisiveis, com a pluriversalidade cdsmica.

Assim, os povos Gavido denunciam sofrer formas de opressao, ao
ser imposto um curriculo hegemonico e urbanocéntrico e reivindicam
uma escola outra, transinventada pelas praticas culturais de cada
coletivo indigena e que afirme a outreidade e a diferenga cultural
indigena.

Apontam, ainda, para o fato de que a educacao escolar indigena
precisa estar relacionada ao ethos de cada comunidade indigena e as
caracteristicas de sua propria educagao.
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Ysyrygui: das atividades de captura de peixes realizadas pelos
Kaiowa em aguas correntes e a construcao de paisagens
multiespecificas em resisténcia no Mato Grosso do Sul

Jacqueline Candido Guilherme

Contextualizando os caminhos da pesquisa’

Os rios, lagos e valetas d’agua integram as paisagens da
Ka’aguyrussu (grande mata) e fazem parte dos lugares vivenciados
pelos Kaiowd?, propiciando a eles multiplas formas de relagdes e
aprendizados. Yssyry quer dizer dgua corrente e gui quer dizer no/na:
nas aguas correntes refere-se aos ambientes hidricos, como os rios,
lagos e valetas d’agua. Este capitulo tem como propdsito apresentar
como, através de certas modalidades de captura de peixes efetuadas
por esses indigenas, certas relagdes com nao humanos, engendradas
no curso das atividades, estao construindo paisagens que propiciam a
habitabilidade de uma diversidade de seres.

Acompanhar a pratica dessas atividades em ambientes
hidricos nos permite conhecer uma das maneiras de se habitar o
territdrio, conhecé-lo e vivencia-lo na pratica e aos seus modos. Dai
compreendermos com profundidade a importancia da pratica da

! Este texto é um desdobramento do capitulo IV. Ysyrygui: Nas dguas correntes presente
em minha tese de doutorado defendida no departamento de Antropologia Social da
Universidade Federal de Santa Catarina PPGAS/UFSC em 2022.

2 Os Kaiowa sao populacdes conhecidas no Brasil enquanto pertencentes ao tronco tupi,
da familia linguistica tupi-guarani, somando-se a eles as populagdes Nandeva e os
Mby’a. A literatura tem se referenciado a esses povos como Guarani. Essas populagdes
habitam pequenas areas situadas em uma faixa de terra de cerca de 150 quilometros de
cada lado da fronteira do Brasil com o Paraguai, onde sdo conhecidos e referenciados
como Pai Tavytera (PEREIRA, 2004).
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retomada de terra. De maneira geral, retomada de terra é o nome
dado a quando os indigenas buscam reaver seus territdrios
ancestrais que lhes foi retirado ao longo da historia®.

Os Kaiowd que aqui me reporto sdao habitantes da
Ka’aguyrussu*, particularmente da retomada de terra Guyra Kambi’y
(Fonte de passaros), localizada no sul do estado do Mato Grosso do
Sul, proximo a cidade de Douradina. Residi por seis meses nessa
retomada para a realizacao do campo de meu doutorado. A Ka’aguy
Russu ¢é reivindicada por indigenas que vivem em diferentes
retomadas ao longo da extensao da grande mata: como a retomada
de Guyra Kambi'y; a retomada de Ita’y, ainda entre a aldeia de
Panambi Lagoa Rica e o distrito de Bocaja; como também a
retomada Laranjeira Nanderu-Mata, a mais antiga da regiao; a
retomada Tajasu; e a recente retomada de Laranjeira Nanderu Sede,
essas trés tultimas localizadas préximo a cidade de Rio Brilhante.

As relagdes multiespecificas sdo imprescindiveis para a
existéncia dessas pessoas enquanto Kaiowd, de acordo com seus
modos ideais, o chamado Nande reko (nosso modo de ser e viver).
Ademais, veremos que 0s seres que compdem as paisagens da
Ka’aguyrussu colaboram com a construcao da pessoa Kaiowa (seus
aspectos comportamentais, cosmoldgicos, como também seus
aspectos morfoldgicos). Por sua vez, as buscas por demarcacao de
terra realizadas pelos Kaiowd em articulagio com o Estado
brasileiro visa, dentre outras coisas, manter os rios e as matas em
pé, o que colabora para a existéncia de uma diversidade de seres
outros que humanos. Dessas coopera¢des multiespecificas essas
paisagens se fazem e resistem ao avango da monocultura na regiao.

3 Ha, de fato, uma literatura substancialmente grande sobre essa histéria do contato com
o nao indigena disponivel em varias areas de estudo, cito pontualmente alguns deles:
ver em Antonio Brand (1997; 2003), Katia Vietta (2007), Tonico Benites (2014), Eliel
Benites (2020). Argumento que a retomada de terra é uma das maneiras de se fazer
Tekoha (onde se realiza 0o modo de ser e viver) entre os Kaiowa (GUILHERME, 2022).

* Mais informagdes sobre a histéria da Ka'aguy Russu, o espdlio das terras habitadas por
esses indigenas, ver em Vietta (2007).
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Das paisagens e suas considera¢des

As nogdes sobre paisagem ja desenvolvidas por Tim Ingold
(2000; 2011; 2015) e Anna Tsing (2015) ajudam a refletir sobre o que
aprendi com os Kaiowa do que vem a ser paisagem. Os autores
acima citados, ambos, e com algumas diferencas, sinalizam que
paisagens nao sao constructos nem somente do plano da cultura e
nem somente do plano da natureza®, mas sao elaboradas a partir
das relagOes entre seres vivos e também das agéncias de seres
abidticos (vento, chuva, pedra...).

Na perspectiva Kaiowd, todos os seres colaboram para
construcao um do outro a partir de diversas configuracoes
relacionais que acontecem ao longo da vida. A mata, por exemplo,
estd sob regime do Ka’aguy jara (dono/protetor da mata)®, uma
entidade nao humana, e a mata estd em continua elaborac¢ao a
partir dos engajamentos promovidos pelos seres dessa entidade,
entre animais e plantas. Os ambientes hidricos seguem essa mesma
logica, suas gentes sao dominios da Kaja'a jara e, dessa maneira,
segue uma lista consideravel de jaras que sao donos/protetores de
lugares outros e os seres que constituem essas paisagens sao
cuidados pelos seus jaras.

Paisagens aqui diz respeito a relagdes intensivas que constroem
sujeitos diversos, como veremos adiante. Algo de suas concepgoes se
aproxima ao que menciona Ingold (2000), de que os humanos em
seus movimentos nao inscrevem suas historias de vida sobre a
superficie da natureza, em vez disso, histérias sdo tecidas
juntamente com os ciclos de vidas de plantas e animais, na textura
da superficie em si. Dessas historias tecidas conjuntamente é que
surgem as paisagens, dentro da mesma corrente de atividade. Uma
vez que, além disso, as atividades que as compdem sao

5 Natureza advinda de uma concepgao ocidental, aqui pensada como algo externo
ao humano.

¢ Dito de modo geral, 0s jaras sdo seres ndo humanos incumbidos por Nanderu (nosso
pai) para cuidarem de outros seres, animais dos mais variados tipos, lugares e coisas que
existem nos diversos patamares de existéncias da cosmologia Kaiowa.
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interminaveis, a paisagem nunca é completa: nem "construida" nem
"ndo construida", ela esta sempre em construgao (INGOLD, 2000).

Convém acrescentar as considera¢cdes de Anna Tsing (2015),
que aponta que as paisagens sao as sobreposi¢des de atividades de
muitos agentes, humanos e nao humanos, contrapondo a ideia de
que as paisagens seriam cendrios para agao historica. Historia é
entdo o registro de muitas trajetorias que estao fazendo mundo,
trajetérias humanas e ndao humanas. Paisagens, por sua vez, sao
animadas e os seres humanos sao partes, dentre outras maneiras de
mutualismos que fazem com que muitos modos de vidas
prosperem. Dessa maneira, de acordo com a autora, precisamos de
paisagens, e paisagens sao multiespecificas, performances das
possibilidades de  convivéncia/habitabilidade ou mesmo
coordenagoes uns com 0s outros que criam situagdes de nao
habitabilidade.

Nas paisagens que fazem a Ka’aguyrusu veremos como 0s rios
e valetas d’dgua e suas gentes sdo fundamentais para que muitas
vidas prosperem, inclusive desses Kaiowa. As vivéncias no
territdrio se fazem através de distintos modos de engajar com. As
diferentes modalidades de captura de peixes que apresentamos sao
algumas das maneiras de engajamento nos ambientes hidricos
efetuados pelos Kaiowd e os modos de realizd-las implicam em
certas habilidades que os sujeitos devem desenvolver. De acordo
com a nogao de Ingold (2000), as habilidades sao modos singulares
de percepcdo e agdo que emergem nas praticas pelas quais os
sujeitos engajam-se no mundo. Elas sao definidas pelo ajuste
constante de movimentos conforme o monitoramento perceptual
continuo da tarefa em agdo e a exploragao ativa das possibilidades
ambientais. Por sua vez, o aprendizado das habilidades se da por
meio da “educacdo da atenc¢ao” (GIBSON, 1979), a articulagdo e
refinamento dos sistemas de percepgao-agao dos praticantes com
aspectos do ambiente. Em outras palavras, tais atividades sao
aprendidas na pratica e as habilidades que elas demandam se faz
sobretudo através da “educacdo da atengdo”, isto ¢, da
“experimenta¢ao do organismo-pessoa num ambiente organizado,
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que guia suas agOes para que as relagdes apropriadas sejam
experimentadas” (SAUTCHUK, 2015, p. 124).

A partir de algumas descri¢des etnograficas de captura de
peixes entre os Kaiow4d, é possivel conhecer algumas das rela¢des
que estabelecem com certas espécies de peixes, permitindo-nos
conhecer como esses humanos fazem parte dessa paisagem e como
uma série de vidas ndao humanas participam da elaboragao da
pessoa Kaiowa.

A centralidade da nogao de pessoa para os amerindios tem
sido objeto de andlise e reflexao na literatura desde o célebre artigo
“A Construgao da Pessoa nas Sociedades Indigenas Brasileiras” de
Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979). Os autores apontam
para a construcao da pessoa como alternativa ao fato de modelos
tedricos inspirados em outras paisagens etnograficas (teoria da
descendéncia na Africa e teoria da alianca na Melanésia) serem
insuficientes (ou inapropriados) para compreender as sociedades
indigenas das Terras Baixas da América do Sul.

O tema ja é um classico da Antropologia e na etnologia
indigena e, particularmente, ndo se esgota tampouco. A nogao de
pessoa ¢ essencial para se compreender a complexidade das
rela¢des que engendram esses humanos no mundo e o corpo € 16cus
fulcral na compreensdao de praticas amerindias (SEEGER; DA
MATTA; CASTRO, 1979). Dessa maneira, adiante apresento parte
dos modos de constitui¢ao da pessoa Kaiowa através das relagoes
que engendram na captura de peixes em ambientes hidricos da
Ka’aguyrussu.

O leitor deve ter em mente que o que chamamos de ambiente
sdo organismos em intracdo, propondo modos de ag¢des especificos
aos mais diferentes seres, como na mata, no ambiente hidrico
também. A fisica Karen Barad (2017), ao langcar mao da ideia de
intragdo, ao invés da nogao de interagio, sugere que “interagao”
refere-se a agao entre entidades preexistentes. Por sua vez, intragio
refere-se a agao de entidades imanentes a agao, isto é, que se
constituem a partir da (inter/intra) acao.
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Essas consideragdes me aproximaram da nocao de intra-
atividade (intragdo) desenvolvidas pela autora, e que difere,
portanto, de “inter-acdo” (agdo entre espécies autocontidas,
encerradas em si) para enfatizar a inseparabilidade entre sujeito e
objeto, ou entre observado e observador, ou entre humanos e nao
humanos nas multiplas dinamicas material-discursivas em curso.

No realismo agencial, como propde a perspectiva pds-humana
de Barad, as coisas, objetos, humanos e nao humanos nao sao
sistemas que precedem a interagao, mas emergem a partir da intra-
atividade, ou seja, os fendmenos sdo as possibilidades constitutivas
de humanos e ndo humanos. A agéncia, nesse caso, ndo ¢ um
atributo que humanos ou nao humanos possuem, mas sao as
proprias transformagdes que ocorrem na dinamica da intragao.

Nesse contexto, sao quatro modalidades de captura de peixes
que os Kaiowd empreendem. A pesca com vara, a captura de
enguia com auxilio da enxada, a fisga e a pesca de tarrafa.
Presenciei, entretanto, apenas as trés primeiras, a tltima nao foi
possivel, de modo que abordarei mais detidamente essas trés.

Quando mulheres vao a pesca

Nao ha necessariamente um evento marcado com
antecedéncia quando as mulheres da retomada resolvem ir até as
valetas d’agua. Facilmente entre uma conversa no inicio da tarde
regada a tereré pode surgir a vontade de pescar, e pronto.
Rapidamente levantam-se, tomam suas varas de pescar em maos e
seguem juntas até a valeta mais proxima. Entre caminhadas pelos
pastos das fazendas vizinhas, atravessando alguns dos plantios de
soja dos fazendeiros, pulando uma cerca ou outra, seguem até as
proximidades da pequena mata de yvyadjere (terra em circulos).

As valetas d'agua ficam no territorio até entdo de dominio de
um fazendeiro, mas isso nunca apareceu, enquanto 14 estive, como
um empecilho para as pessoas frequentarem tal lugar, visto que faz
parte do territério que reclamam para si, lugar historicamente
frequentado pelos Kaiowa. Chegando em uma valeta d'dgua, cada
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mulher escolhe seu lugar para iniciar a atividade da pesca.
Algumas buscam encontrar minhocas no entorno, outras usam o
avaty ku'i, a massa de milho amarelo modelada com agua que serve
como isca de atragdo para a captura dos peixes.

Em siléncio, depositam suas varas de pescar na valeta. O
siléncio se interrompe com a captura de um peixe por alguma delas
e comeca uma brincadeira de quem pega mais peixes. A pessoa que
nao pegar nenhum se torna motivo de chacota. Capturar peixes é
sinal de competéncia entre as pessoas e quanto mais, melhor,
diferente da economia de abate expressa na atividade de caga, onde
se abate apenas o necessario (GUILHERME, 2022).

Para se ter sucesso na captura de peixes, deve-se aprimorar o
quanto for possivel certas habilidades. A destreza ao manusear os
objetos técnicos empregados, como a vara, a linha, o anzol e as
iscas. Além dos objetos técnicos estarem de acordo com as
exigéncias que a atividade demanda, deve-se ter habilidade em
manusear a vara, sabendo soltd-la no rio de maneira precisa e
eficaz, sem que ela enrosque em qualquer galho ou planta que 1a
esteja.

Tais consideragdes nos levam a compreender que, para
realizar tal atividade, apenas destreza com o material técnico é
insuficiente, deve-se deter habilidades técnico-perceptivas, saber
“ler” o ambiente e conhecé-lo bem. Habilidades como a nogao de
espaco, saber onde dispor a linha com precisao, saber observar o
movimento das aguas, o curso do rio para escolher o melhor ponto
para depositar a vara.

O movimento das dguas ajuda as pessoas a compreenderem o
movimento que fazem os peixes, na intracio que realizam.
Geralmente, as mulheres preferiam pescar depositando suas varas
contra o curso das dguas, comentando que os peixes, quando estao
parados, ficam contra o curso das dguas correntes. Outro ponto a
se considerar diz respeito a sensibilidade tatil que a pessoa deve
apurar constantemente para perceber com rapidez o mordiscar da
isca pelo peixe, e, rapidamente retirar a vara no tempo certo. Nao é
exagero repetir que essas habilidades técnicas s6 sao adquiridas
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através da “educacdo da atengao” desses sujeitos e se conseguem
através de constante ajuste perceptivo, treino, de incessante pratica
realizada nessa paisagem (INGOLD,2000).

Quando se pesca proximo de casa, a atividade ndo se prolonga
por muito tempo, em cerca de uma ou duas horas ja voltam para
casa com alguns peixes, desses, sempre estao presentes o piky
(lambari). Além da vontade de comer peixe, do gosto pela pesca
com varas, a atividade cumpre certo carater de diversdao, onde
juntas elas compartilham desses momentos e ensinam suas filhas e
filhos a pescarem com vara. Observe que as mulheres empreendem
atividades para além do dominio tido como domeéstico,
compartilhando junto com os homens o papel de prover o sustento
da familia. A pesca com vara entre mulheres atende a outras
necessidades que elas consideram imprescindiveis, como prover o
alimento adequado para seus filhos e filhas, que tém o piky como
alimento ideal.

Capturando enguias

Acompanhei algumas investidas da familia para capturar o
peixe enguia’ no varjao®. Foi com o chamado da mae, junto de suas
filhas, que o filho mais novo e sua cunhada foram cavar o solo um
tanto ressecado do varjao no periodo da seca com o objetivo de
encontrar um peixe muito apreciado por eles, a enguia. “Anguilla”,
como chamam, é um peixe de formato cilindrico, de cor escura, sem
escama e sem espinho. Com a firmeza das maos, empurravam a
enxada em diregdo a terra e, forcando os pés sobre a ferramenta,
curvavam seus corpos sobre ela, a fim de depositar todo o seu peso
sobre o objeto e retirar, o quanto fosse possivel, os blocos
compactos de terra. SO depois de muito cavar encontravam uma ou
outra enguia no interior daquele solo um tanto ressecado.

7 Enguia do pantano: Synbranchus marmoratus.
8 Varjao é o nome que as pessoas dessa retomada costumam usar para os brejos e areas
alagadicas.
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Conhecer o ambiente ¢ imprescindivel para se encontrar as
enguias. A familia procurava cavar precisamente nos lugares de
maior declive (que alagam no periodo de chuva) e nos que
permanecem timidos mesmo com o tempo da seca, pois a chance
de se ter enguias nessas regides sao maiores. Essa pratica pode ser
realizada por todos, sem exce¢ao. Depois de algum tempo, alguns
membros da familia encontraram algumas poucas enguias e, num
periodo de uma hora e meia, encerraram a atividade.

A Fisga: Entre objeto e habilidades na captura de peixes

Assim como a senhora Adelina menciona, Ke’y também me
contou que antigamente os Kaiowda pescavam com arco e flecha e
com langas, confeccionadas com pedagos de madeira de diversas
arvores, mencionando a Aroeira’® como uma delas. Com o passar
do tempo, os Kaiowd conheceram a fisga, objeto feito de um cabo
de madeira com um pente de trés pontas de metal ao final de uma
de suas extremidades. As fisgas sao fabricadas pelos karai (nao
indigena) e, por ser considerada um bom instrumento para a
captura de peixes pelos Kaiowa, comecaram a utiliza-la. Mura
(2011) atenta para a aquisigao de certos objetos pelos Kaiowd, tendo
como ponto de andlise suas logicas de uso, que visa sobretudo a
eficdcia em lograr o que pretendem em suas atividades. Avalia o
autor que tais aquisi¢des nao necessariamente dizem respeito ao
abandono de outros objetos e praticas tidas como tradicionais, pelo
contrario, eles podem muitas vezes se coadunar. A aquisi¢ao de
objetos técnicos pelos Kaiowd promove sobretudo a atualizacao de
suas competéncias técnicas, comenta o autor. Conta Ke’y que o uso
da fisga se deu pelo simples fato da praticidade. Quem pode,
compra nas lojas das cidades proximas ou mesmo troca com
alguém por outra coisa.

Nesse contexto, a fisga é praticada geralmente no rio Brilhante,
que se localiza no sentido oeste, quando tomamos a retomada de

® Nomenclatura cientifica: Schinus terebinthifolia Raddi.
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Guyra Kambi’y como ponto de partida, a aproximadamente 15
quilometros. Conta Ke'y que a pratica da fisga € ideal que se realize
no periodo da chuva, quando os rios estdao cheios, de maneira que
nao se fisga com o nivel baixo de 4gua nos rios. Tampouco se fisga
quando chove muito, visto que o rio sobe demasiado.

A pratica de fisgar que acompanhei teve duracao de 14 horas no
total, indo das 17 horas as 07 horas da manha. Diziam meus
interlocutores que o ideal é fisgar na lua cheia. Como tudo na vida
Kaiowd é mais préspero na lua cheial, na fisga também nao é
diferente. Nao era o caso dessa noite, que estdvamos na jasy ra’y (lua
crescente), mas Pael'! conseguiu fisgar alguns peixes mesmo assim.

Ele averiguava a beirada do rio acendendo e apagando
rapidamente sua lanterna, sincronizando sua atengao com a luz que
saia de sua lanterna para ver se encontrava algum peixe encostado
nos barrancos que margeiam o rio. Nos pardvamos uns cinco
metros atras dele, ficAvamos em siléncio e com as lanternas
apagadas para que os peixes nao percebessem nem a luz, nem
nossas vozes e nem nossos passos. Ke’y e Du Mau, que nos
acompanhavam, me diziam que os peixes escutam, sdo capazes de
ouvir nossas vozes, escutam através das vibragdes geradas por
nossos passos na terra e, ao perceberem alguma presenga, vao
embora da beirada do rio. Sentidos colaboram entre si para fazer
percepgoes (GIBSON, 1979), ouvir e percepgoes tateis, atributos nao
apenas humano, mas de nao humanos também, e os Kaiowa
atestam muito bem isso.

Alguns nomes de animais sao interditos quando se vai pescar
com vara, diferente do que ocorre quando se vai fisgar, onde pode-
se falar o nome desses animais sem problema algum. Na pesca com
vara nao se deve mencionar o nome da capivara, da anta e das
cobras no geral. Esses animais detém um mboruvicha (lider/chefe) e
dizer o nome deles na atividade é como proferir xingamentos a
esses animais, feito isso a jara (dono/protetor) comeca a esconder os

10 Ver sobre em: Guilherme (2022).
! Interlocutor de campo.
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peixes do pescador. E um insulto, tal qual aquele mencionado por
Mauro Almeida (2013) em rela¢do as condutas dos cagadores para
com os animais da Caipora: dizer o nome dos animais dessa
lideranga, visto que vocé estd justamente tentando captura-los.

Quando Pael encontrava algum peixe, ele fazia um som com a
boca como indicativo, me chamando para me aproximar dele.
Mostrava o peixe na encosta do barranco, acendia a lanterna na
direcdo do peixe, apagava rapidamente, aproximava a fisga da
agua, na direcdo onde estava o peixe, acendia a lanterna uma
ultima vez, averiguando se estava correta a posi¢ao da fisga em
relagdo a posigao do peixe, e, a0 apagar novamente, segurando a
langa com a mao direita e, curvando um pouco seu corpo em
direcdo a langa, movia-a em dire¢dao ao corpo do bicho com todo
vigor e firmeza. Ao fisgar um curimba, fixa bem a fisga em seu
corpo, o peixe sai da dgua ainda sacudindo, travando uma luta com
a fisga e com o fisgador.

Com as maos, Pael segura o peixe até comegar a levantar a
fisga com o corpo do animal. Ele deposita-o no chdao da mata ainda
na fisga e, com auxilio dos pés, retira a langa do corpo do animal.
O procedimento deve ser feito a certa distancia da beira do rio para
que o peixe nao “pule” novamente na agua, ele permanece lutando
com o fisgador até ser depositado na sapikua (bolsa). Du Mal ja
estava proximo de Pael com a sapikua a postos e colocou o peixe
ainda titubeando dentro dela, ele carregara a sapikua por todo
percurso. A pratica da fisga se faz geralmente com duas pessoas ou
mais. Um fisgador e o outro que carrega a sacola de peixes, ambos
também podem revezar os postos, diziam-me os rapazes.

Dos peixes fisgados, destaco alguns deles, bem como algumas
de suas especificidades comportamentais ja registradas e
desenvolvidas nos estudos de ictidlogos. O curimba (Prochilodus
lineatus) é um peixe que, dentre os locais de sua distribuicao
natural, esta a Bacia do Prata. Seu habitat se faz tanto ao fundo de
lagos como nas margens de rios, em grande medida pelo fato do
curimba se alimentar basicamente de detritos organicos.
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Ja o lobé6 (Hoplias malabaricus), sua espécie € presente em todo
territdrio brasileiro. Habita dguas paradas de lagos, represas, brejos
e remansos de rios, tem por preferéncia os barrancos com
vegetacao, onde espreita e embosca suas presas. O lobo é um peixe
carnivoro, se alimenta de pequenos peixes, ras e insetos. Ele espera
a presa ficando imovel, junto ao fundo de lama ou em locais de
pedras, disferindo um bote rapido.

O bagre (Rhamdia quelen) também estd presente na extensao
dos rios brasileiros e, assim como os aqui citados, habita os fundos
arenosos e remansos de rios, proximos a boca do canal, onde
procura alimentos. E um peixe omnivoro, com tendéncias
piscivoras (se alimenta de peixes como lambari e gurus) além de
insetos terrestres e aquaticos.

A partir dos habitos e comportamentos desses peixes, que para
se alimentarem, em grande medida habitam as encostas dos rios,
podemos entrever um dos motivos que levam os Kaiowd a
escolherem a técnica de fisga a ser empregada na captura desses
animais, visto ser mais eficaz captura-lo através dessa modalidade
técnica.

No caso do curimba, pelo fato deles abocanharem a isca muito
rapidamente e dar arrancadas consideraveis, exigem do pescador
com vara bastante calma e sensibilidade para efetuar a retirada do
anzol da 4gua no momento certo para nao arrebentar a linha. Esse
peixe é considerado “bom de briga”, por esse motivo, buscam esses
indigenas outra maneira de capturar o animal. A chance de
captura-lo com a fisga se faz mais eficiente, pois, além de ser
operacionalizada em menos tempo, se tem mais chances de obter
sucesso, ja que a ferramenta utilizada é mais resistente do que a
linha da vara de pescar. Enquanto o peixe lobd espreita suas presas
permanecendo imovel nas margens dos rios, facilita sua captura
pelo fisgador que, ao percebé-lo na encosta do rio, elabora a acao a
ser executada.

De maneira geral, o fato desses peixes terem o habito de buscar
seus alimentos nas encostas dos rios, seus comportamentos sao
meios para os comportamentos, os modos de a¢des que realizard os
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outros seres, como o humano neste caso, uma vez que perceber é
captar informagOes sobre o que afford (propicia) o sujeito que
percebe, possibilitando-lhe modos de agdes (GIBSON, 1979).

Em outras palavras, cada ser percebe o mundo conforme pode
agir, pelas affordances que se dao no engajamento com o ambiente
(SAUTCHUK, 2007, p.8). Nesse contexto, a escolha pela qual o
humano toma sua agao ao perceber as a¢oes realizadas por esses
peixes, sdo affordances que os levam a realizar a atividade da fisga,
visto que sua eficdcia na captura de peixes grandes € maior. Ainda,
diziam-me os Kaiowd que esses peixes se deslocam na noite para
0s barrancos por conta de 1a a temperatura da 4gua manter-se mais
elevada, por isso, a escolha de realizar a atividade de fisgar a noite.

O melhor fisgador é aquele que consegue fisgar o peixe de
longe, dizia-me Ke’y. esse é o segredo da fisga, quando se vence
essa dificuldade, em outras palavras, quando se adquire essa
habilidade, se desvenda o segredo maior, a “manha” da fisga. Nao
tive a oportunidade de conhecer um fisgador desse tipo, Pael fisga
de perto e sem auxilio da corda. A atividade da fisga nao atende
somente a finalidade de capturar peixes, mas também, dentre
outras coisas, para aprimorar habilidades. Nesse contexto, ¢
importante ressaltar que a atividade com a fisga, para além da
busca por proteina animal, também ¢é realizada pelo prazer da
atividade em si, pela disputa entre peixe e humano, pelo prazer
dessa relagao, pelo prazer em engajar com e pelo prazer em crescer
em habilidades (INGOLD, 2000).

Até agora vimos algumas das técnicas de captura de peixes
realizadas pelas pessoas na retomada de Guyra Kambi'y. Na
discussao sobre a técnica, Lemonnier (2013) sinaliza que os atos
técnicos de agdo sobre a matéria formam sistemas/cadeias mais
amplas e que estao relacionados com outras dimensoes da vida,
imbricados em dimensdes socioldgicas e culturais. Voltar-se para
como a descri¢ao dos atos dos sujeitos em seus cotidianos é uma
forma de tornar visiveis suas agOes e busca compreender, através
de seus atos e do que os sujeitos nos dizem, o sentido de tal
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atividade. Isto é, de uma escolha técnica e nao outra para a
realizacgao eficaz de seus empreendimentos (COUPAYE, 2022).

Marcel Mauss (2003), com suas ponderagdes sobre a
construcao do corpo em diferentes povos, entende ser a técnica o
meio tradicional de realizar um ato que visa sobretudo a eficacia.
Seja como for, os fendmenos técnicos que abordamos sao pensados
aqui, dentre outras coisas, como modos de engajar com e, nesse
engajamento mutuo, paisagens estdo se fazendo. Falta-nos,
entretanto, conhecer com mais profundidade parte dos sentidos
que as pessoas conferem a essas atividades e refletir sobre as
implicacdes que elas tém para que realizem a vida de acordo com
o seu 7iande reko (nosso modo de ser/viver) a fim de lograr o reko
pord (bem/bom/belo de ser e viver).

Pira

Adelina e dona Roseli, ambas 7iandesy (rezadoras/xama),
contam que o pird é um dos alimentos principais das divindades
Kaiowa. Ke'y, refletindo como os peixes vao parar nos rios e valetas,
disse-me certa vez que eles sdo sagrados e caem do céu com a
chuva. Por esse motivo, eles sao capazes de sobreviver no interior
do solo do varjao e nos rios na época da seca. A fiandesy Roseli diz
que os pird ndo pertencem a terra, pertencem ao céu, sao alimentos
de Nanderu (nosso pai, a deidade Kuarahy/Sol).

Os pird vém através do ryviz. Numa tradugdo desse termo, ela
diz que é como um emaranhado de rape (estradas/caminhos) dos
peixes. Quando seca toda a agua e depois, com o periodo das
chuvas, a dgua volta a habitar os varjoes, os peixes aparecem, isso
porque eles vém pelo ryvi, explicava-me ela. Nas conversas com a
fiandesy Adelina, como de praxe, em suas explicagdes sempre entoa
um canto relativo ao tema das conversas. Cantar ¢ um modo de

12 Ryvi me foi descrito como a teia de aranha, o algodao das palmeiras, os fios que
formam o casulo da lagarta. De modo que entendo ser como emaranhados de
linhas, capazes de levar um ser ou mesmo uma doenca para algum lugar.
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contar entre outras agéncias que o canto promove entre os Kaiowa.
Ela entao executou um guahu®® do pird. Cito:

Opere pira guasu
Opere pira guasu
Ogueru Yryapu

Onhendu yryapu

No auxilio para a tradugao desse canto, Germano, interlocutor
de campo, comenta que ndo ha uma traducao literal das palavras,
mas que a palavra “Opere” remete aos movimentos que os peixes
fazem, como quando caem na agua, pulando e nadando em
circulos. Os peixes grandes (pira guasu) ao cairem na agua pulam e
nadam em circulos. Ao passo que Ogueru Yryapu seria algo como
“Eles trazem através dos sons das aguas” de um temporal. “Eles”
sao as divindades do patamar de onde vém os peixes e outros seres
habitantes das dguas.

Observe que esse canto apresenta, de modo implicito, a
agéncia de outros seres, como certas divindades que sao quem
enviam os peixes. Também se expressa parte dos comportamentos
executados pelos peixes. Dos sons da chuva e desse movimento
dos peixes, Onhendu yryapu (Eles escutam o som das aguas).
“Eles”, nesse caso, remete as pessoas que, ao ouvirem o som da
chuva, sabem que os peixes estao chegando aos rios, lagoas e
valetas d’agua.

Steven Feld (2018) atentou para a importancia da
acustemologia, isto é, ao articular a actstica e a epistemologia, o
autor enfatiza a primazia do som (a escuta e a produgao sonora)
enquanto modalidade de conhecimento e de existéncia no mundo.
Aqui, a escuta do “som das aguas das chuvas” conta-nos sobre um
modo privilegiado de conhecer o ambiente e os seres que o
compodem, na tessitura de suas agoes.

13 Modalidade de canto que, dentre outras coisas, conta uma histéria dos tempos
primoérdios. Mais informagdes sobre as diferentes modalidades de canto entre os Kaiowa
ver em Chamorro (2015).
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Através da escuta do som da chuva e da produgao, execugao e
escuta desse guahu, sabem as pessoas que os peixes estao chegando
e mobilizam, a seus modos, 0s passos que darao a seguir. O ouvinte
¢ informado pelo canto e os sons da paisagem, que sdo, entre outras
coisas, modos de informar, habilitar e compor uma maneira de
educar a atencao (GIBSON, 1979; INGOLD, 2010), sao também
affordances (GIBSON, 1979) para o comportamento agentivo dos
Kaiowa na captura de peixes.

Ao mostrar o som da chuva, o canto desse guahu nos informa
como a atengao é dirigida, atentando para os sons constitutivos de
paisagens, bem como parte dos movimentos que fazem os peixes.
Dessa maneira, as pessoas aprendem através deste guahu um
modo de se orientar no mundo, nesse caso, um modo de
reconhecer como as divindades e os peixes se engajam nas
paisagens das quais fazem parte.

A ifiandesy Adelina conta terem sido os peixes criados por
Nanderu Pa’i Kuara (Nosso pai Sol). A histdria é de que havia um rio
onde Pa’i Kuara vivia, em outra terra anterior a essa, e 14 ele criou
os peixes. Ele os fisgou usando seu arco e flecha. O primeiro peixe
criado foi o curimba. Ao fazer a sua reza, o peixe caiu do céu
diretamente na dgua e a esse peixe Nanderu chamou de pird te’e
(verdadeiro peixe).

Depois de pescar o curimba, Nanderu colocou-o em cima do
fogo, assou-o e comeu junto de seu irmao Jasy. Entao, ele explicou
ao seu irmao que os peixes sao sagrados, que eles caem do céu.
Apds os irmaos criarem a terra, seus primeiros moradores foram
fianderu (rezador/xama), iiandesy e seus filhos. A primeira pessoa a
pescar com vara nessa terra fora fiandesy, que teve a ideia.

Quando 14 chegou, viu no rio varios curimbas, ela ji sabia que
ndo se podia pescd-los com a vara que confeccionara, pois o pird te'e é
sagrado e so pode ser pescado com a langa ou o arco e flecha. Entdo ela
pescou os peixes Ipiau (Piau) e o Piky (lambari). Com uma massa de
avaty ku’i (farinha de milho com 4gua modelada, essa massa ¢
usada até os dias de hoje como isca) fora a 7iandesy pescar no rio e
14 ela comecou a tirar muitos peixes, como o Ipiau (Piau), Nundid
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(bagre), Piky (lambari). Com isso, seus descendentes comegaram a
pescar junto com a mae. Note que nas descri¢des anteriores, as
mulheres pescam com vara e na pesca com a fisga um dos peixes
visados é o curimba, o que conforma com a histéria apresentada
pela 7fiandesy Adelina.

Adelina constantemente me dizia sobre a importancia que tem
para ela seguir se alimentando das comidas que Nanderu conferiu
aos seus. Alimentar-se de peixes, milho branco, mandioca, frutas
tem a ver com os alimentos consumidos e conferidos por seus
Deuses, com a busca em adquirir os corpos e os comportamentos
que se assemelham a de seus parentes mais velhos, as divindades.
Entre outras coisas, um modo de se assemelhar a eles se da através
do consumo de seus alimentos primordiais. Os peixes foram os
alimentos principais de Nanderu, o milho branco é o alimento
principal da deidade que possibilita a existéncia das rogas, o Jakaira.
As frutas sao alimentos de uma variedade de pdssaros, sdo os
alimentos que tornam o corpo leve, saudavel e belo, alimento para
0 corpo e para o espirito que dele faz parte.

Adelina diz que, ao consumir esses alimentos, permite-se que
seus irmaos mais velhos, entre outras coisas, reconhecam seus
parentes (Kaiowd) e confira a eles a saude e felicidade para a vida
na terra. No tempo das divindades e, posteriormente, da primeira
familia habitante dessa terra, a pesca fora concebida como a
atividade ideal para se capturar o alimento desejado, sem
mencionarem qualquer tipo de impedimento para se lograr tal
pratica. Porém, com a chegada dos karai na regiao, algumas regras
foram adicionadas, ou melhor, impostas para a pratica de captura
de peixes.

Piracema e a légica do Karai
A Piracema é conhecida como o periodo em que os peixes
sobem as correntezas em direcdo as cabeceiras dos rios para se

reproduzirem. Essa época do ano € tida pelos érgaos ambientais do
Estado brasileiro como tempo do defeso, ficando proibida qualquer
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pratica de pesca, como forma de garantir a reproducdo e a
permanéncia das diferentes espécies nesses biomas.

No estado do Mato Grosso do Sul, a fiscalizagdo nas beiras dos
rios é feita pela Policia Militar Ambiental (PMA) e pelo Instituto de
Meio Ambiente de Mato Grosso do Sul (Imasul). O nao
cumprimento dessa regra esta sujeito a crime ambiental, podendo
acarretar até em carcere. A piracema anualmente dura quase quatro
meses, indo do dia cinco de novembro ao dia vinte e oito de
fevereiro.

Esse periodo é bastante custoso para os Kaiowd, que sdo
interditados de consumir um de seus alimentos mais sagrados.
Como ¢ de se imaginar, intensificam nesse periodo as atividades de
caca. Meu anfitriao me contava indignado como a regra do Estado
brasileiro desconsiderava as praticas indigenas, que para eles sao
imprescindiveis para se ter uma boa vida. Ele opunha, por
exemplo, a pesca comercial de grande escala em relagdo a pesca
“sustentavel” praticada pelos indigenas, que sempre so levam a
quantidade necessaria para suas familias e nao para fazer comércio,
argumentando que os indigenas deveriam ser autorizados a pescar
na época da piracema.

Ainda dizia que os Kaiowa tém um fiembo’e (canto/reza) para
se fazer aumentar a quantidade de peixes e a quantidade de bichos
na mata. Argumentava que essa regra ¢ do pensamento do karai e
que os Kaiowd tém que respeitar, porque senao podem ir presos.
Os peixes que eles consomem nessa €época do ano s6 podem ser
comprados nos mercados, lugares em que os pregos sao deveras
abusivos. De acordo com meu anfitrido, na piracema, se vocé pega
um peixe, a pira jara (dona do peixe) solta mais dois no rio e,
enfatico, dizia: “O peixe nunca vai acabar”.

Dizem que Kaja’a é a divindade dona dos animais que vivem
nas aguas, animais visiveis como também os nao visiveis, os y pory
(gente da agua). Esses seres mencionados por ultimo sao
extremamente nocivos aos humanos, alguns os descrevem como
monstros que vivem nas aguas. A maioria das pessoas com quem
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conversei dizia que Kaja’a pode gerar encantamento nas pessoas,
caso se apresente aos humanos.

Ao aparecer como uma bela mulher ou um belo homem ¢é
capaz de levar as pessoas para as profundezas das daguas,
seduzindo-as. Isto porque Kaja’a deseja ter um ruvicha (lideranga)
em seu mundo. Mortes por afogamento muitas vezes sao atribuidas
a sua ageéncia, algumas outras por casos de mohdy (feitigo). Mesmo
com todo perigo de sua presenca, o fianderu Ricado de Guyra
Kambi’y ensinou a seu neto que, quando estiver pescando e nao
conseguir muitos peixes, deve pedir a ela dizendo “Kaja’a emose nde
rymba”, isto é: Kaja’'a solte seus animais de criagao.

Eliel Benites (em uma comunicagao pessoal) disse que alguns
jaras encantam as pessoas porque desejam fazer parte do corpo das
divindades Kaiowa, mas no final ndo conseguem lograr tal feito.
Dessas consideragdes podemos entender que, no argumento de
meu anfitrido, a ética de consumo de peixes e sua
produgao/reproducao se faz através das agéncias da jara do peixe,
Kaja’a, enquanto a pratica do nao indigena se apoia na nocao de
preservagao das espécies por meio da lei do defeso.

Aqui se instaura mais um conflito, dentre outros, de ordem
ontoldgica. Os Kaiowd sao obrigados a obedecer a lei do Estado
brasileiro (este fazendo imperar e operar a sua prdpria ontologia)
sob a pena de irem presos caso pesquem nesse periodo. Como
aderir a uma lei de preservacao mobilizada pelo Estado quando,
em sua ontologia, quem opera tal protecao/ cuidado e produgao
dos peixes é Kaja’a, uma entidade ndo humana e que detém outros
modos de atuar na reproducao dos peixes?

Essas sdo questdes que caberia ao Estado cumprir, enquanto
seu dever, uma vez reconhecido que populagdes tradicionais
operam em ldgicas distintas das suas, e, dessa maneira, tomar
providéncias visando conciliar as perspectivas de outros povos e a
importancia de suas praticas no que tange as criagdes e aplicacoes
de leis de preservacgao. Dentre as medidas, aquelas que garantem
aos povos tradicionais que suas atividades de pesca sejam
realizadas sem serem criminalizados.
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En-cantando peixes: técnicas de atracdo para captura

Além das minhocas e da massa de milho modelada, ha outras
modalidades de atragao para a captura de peixes. Quando se vai
pescar, seja no rio, na lagoa ou nas valetas, quem conhece algum
canto/reza para atrair os peixes estd em vantagem em relacao a
quem nao conhece nenhum. Assim como os cantos de caga, os de
atracdo dos peixes sdao chamados de “so’o mbotavyha”, de fazer
encantamento (CHAMORRO, 2011, p. 50). Sao esses cantos capazes
de tornar mansos os animais, sao os modos de se pedir solenemente
aos jaras desses seres que lhes concedam seus animais. Em uma das
conversas com Adelina, essa senhora cantou para Germano uma
reza para atracao de peixes. Abaixo descrevo-a com a traducao
elaborada por mim e Germano:

Amo no’o katu amo no’o katu
Eu estou chamando para vir até a mim, para eu pegar.

Yvy ra’y arenonde
Os filhos das margens da agua vém até a mim

Amo no’o katu amo no’o katu
Eu estou chamando para vir até a mim, para eu pegar

Amohe’onde pira guassu
Os peixes grandes vém até mim.

Ao que se refere a esse canto, o trecho “Yvy ra’y arenonde”, se
traduzissemos literalmente, seria algo como “os filhos da terra vém
até a mim”, mas Germano traduziu como “os filhos das margens
da dgua”, remetendo aos seres habitantes das aguas. Em sua
explicagao do canto, preferiu traduzir de modo a contextualizar o
lugar onde se realiza a atividade do canto e as especificidades que
compdem a vida desses seres, o lugar de suas vivéncias. Enquanto
conversavamos sobre a tradugdo dessa reza, ficou claro que quando
se diz Yoy ra’y (filhos da terra), os Kaiowd estao considerando que
fazem parte da terra os seres que habitam os rios, mares, lagoas,
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valetas d’agua, cidades, aldeias, matas, rogas e assim por diante. A
fiandesy Roseli cantou para Geovane, seu filho, outra reza que
propicia a atracao de peixes na pesca, abaixo:

Ta che po arepenhasy (2x)
Vem caminhando em direcao das minhas maos

Yrapotytiny (2x)
No caminho das dguas limpas das flores

Ta che po are’onde
Para que em minhas maos eu tenha sorte, venha até a mim

Che jeko aku
Eu estou me cuidando

Arepenhasy (2x)
Estou a encontrar

Em todos os cantos podemos observar que se pede aos peixes
para irem até a pessoa. Das consideragdes acerca dos cantos/rezas,
quero ressaltar o uso do canto enquanto técnica propiciatéria para a
atragdo e captura de peixes. Essa técnica € utilizada apenas por
aqueles que conhecem algum 7iembo’e (canto/reza) e que saibam
proferir tais palavras cantadas, performando-as de modo a cumprir
com as especificidades técnicas desse tipo de canto.

Entre outras particularidades, os sons desse canto sao emitidos
da garganta, o que caracteriza uma particularidade dessa maneira
de cantar. Os 7iembo’e, sem excegao, sao cantos guturais capazes de
conectar, nesse caso, 0s peixes aos pescadores que os executam. Isso
porque, de modo direto, siao palavras cantadas advindas e
enderecadas a Nanderu Pa’i Kuara, o grande criador e dono de todas
as coisas dessa terra, inclusive os peixes. Tais cantos diferem da
modalidade dos cantos de festa, o guaxire.=

4 Guaxiré sao cantos e dangas muitas vezes improvisados, embora alguns deles
possam circular entre as pessoas de modo geral. Nessa modalidade, todos podem

197



Diante disso, podemos compreender como os riembo’e sao
meios para o “fazer-fazer”, sdo, entre outras coisas e nesse contexto,
técnicas que quando executadas corretamente sdo capazes de
propiciar a atragao e consequentemente a possibilidade de captura
dos peixes.

Das relagdes a construcao de pessoa Kaiowa

A Enguia (Enguia do pantano: Synbranchus marmoratus), Piky
(Lambari: Astyanax bimaculatus), Nundia (Bagre: Rhamdia quelen),
Pird te’e (verdadeiro peixe -Curimba: Prochilodus lineatus), Ipiau
(Piau: Leporinus freiderici), Pacu (Piaractus mesopotamicus), Sainkd
(peixe-cachorro: Acestrorhynchus pantaneiro), Pira Jary (peixe-
senhora - raia: Potamotrygon falkneri) e o Lobé (Traira: Hoplias
malabaricus) sao alguns dos peixes que os Kaiowd capturam
frequentemente nos rios, valetas d’agua e lagoas da regiao.

Dando sequéncia as atividades praticas ja apresentadas,
algumas das consideragbes acerca dos comportamentos e
morfologias dos peixes, expressas pelas pessoas, se fazem
necessarias para compreendermos com maior profundidade os
sentidos que as levam a realizar as atividades de captura desses
animais.

Recordo as consideragdes feitas por Levi Strauss (1997) sobre
como opera a ciéncia do concreto, em que o conhecimento ¢é
baseado em uma logica das qualidades sensiveis. A partir de uma
légica baseada nas qualidades sensiveis, os Kaiowa atribuem
qualidades e propriedades tanto sobre os aspectos dos corpos
fisicos quanto dos aspectos comportamentais de inimeros peixes
aqui citados, como com animais da mata, diversas plantas para uso
medicinal.

executar tais cantos, sendo eles de outrem ou de criagao prépria, o que nos informa
que autoria ndo tem a ver com a nogao de propriedade enquanto algo restrito ao
criador do canto. As pessoas cantam e dangam o guaxiré nos momentos festivos e
essas palavras cantadas referem-se a vivéncias cotidianas, versando sobre
experiéncias amorosas, entre outras.
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Cumpre lembrar que tais propriedades e uso nao sao
conhecidas porque sao tuteis, sdo primeiro conhecidas para depois
serem consideradas uteis ou nao (LEVI STRAUSS, 1997). Desse
modo, todas as relagdes que fazem os Kaiowa com uma
diversidade de outros seres nao advém de uma no¢ao meramente
utilitdria para com os seres e as coisas, mas pelo prazer em
conhecer, de experienciar o0 mundo que habitam, entre outras
paisagens, as que fazem parte da Ka'aguyrussu.

Comecgamos com a enguia, 0 peixe que apresentamos no inicio
deste trabalho. Conforme Adelina, é um tipo de peixe pohd
(substancias curativas), bom para ser consumido pelas mulheres no
periodo da menstrua¢dao. Quando as mulheres consomem esse
peixe no periodo menstrual é capaz de aliviar a cdlica que
eventualmente elas venham a sentir. Isso porque a enguia tem o
corpo relativamente “fresco”, ela vive em lugares de baixa
temperatura (em comparacao ao lado de fora da terra no periodo
da seca) e em ambientes frescos como brejos, pantanos, lagoas e
valetas d’agua. Por esse motivo, esse peixe € considerado pird pord
roysd, que significa “peixe bom para resfriar”. Uma vez que a doenga
¢ compreendida como um fogo que esquenta o corpo humano, um
de seus sintomas mais evidentes, a dor, é tida como a manifestacao
desse fogo. Os pohds sao uma das maneiras, junto dos nembo’e
mbora’y cantos/rezas, capazes de resfriar o fogo (doenga) dos corpos
humanos. Assim, alimentar-se de enguias possibilita resfriar a dor
da colica menstrual entre as meninas e mulheres. Dessa maneira, a
enguia nao apenas ¢ um alimento, mas também um animal com
propriedades curativas, animal-pohd.

Ademais, a enguia tem outras propriedades relevantes, ela
também ¢é boa para a mulher passar na barriga quando esta
gravida, pois isso ajudard com que o parto seja rapido e indolor.
Ela possibilita que a crianga escorregue para fora do corpo da mae,
deslizando rapidamente para vir habitar a ordinaria vida
terrestre. Todavia, a mulher gravida nao pode comer a enguia, se
assim fizer pode a crianga ficar trancada no titero e demorar a sair,
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uma vez que a enguia no periodo da seca fica “presa” no interior
do solo do varjao.

Observe que, através do ato da mulher gravida de passar a
enguia em sua barriga, isso possibilita com que o seu bebé adquira
aspectos potenciais’® da enguia, como os aspectos presentes em seu
corpo, liso e escorregadio. Além disso, se a enguia for consumida
no periodo que lhe é restrita, a mae e o bebé podem atravessar pelos
“periodos da seca”. Isso ¢, o utero da mae pode prender o bebé,
assim como a terra prende a enguia em seu interior, o que dificulta
a saida da crianga de seu corpo, causando dor a ambas e podendo
complicar o parto das mais variadas maneiras.

Tal conhecimento, baseado através das qualidades sensiveis
dos Kaiowd, é percebido conforme os modos de relagao e
engajamento com esses seres nas paisagens que habitam, através,
por exemplo, da experimentacdo a partir de uma modalidade de
captura de enguias, como vimos alhures. E dessa experiéncia que se
destaca o aspecto de seu corpo (liso, escorregadio), bem como o fato
de permanecer dentro da terra durante longos periodos de seca.

Levi Strauss (1983) ressaltou que é a partir da relagdo com o
meio ambiente que as sociedades da ciéncia do concreto elaboram
em seus pensamentos as suas significacdes acerca dos animais,
plantas e coisas do mundo. Dentre outras coisas, para o autor, as
relacdes com o meio ambiente se fazem parte imprescindiveis para
se compreender como se estrutura logicamente seus
pensamentos!.

15 Tenho entendido os fluxos de aspectos potenciais como algo transmissivel e
constitutivo das relagdes entre seres. Os aspectos potenciais acentuados em cada
ser podem ser assumidos por outros corpos dependendo das relagdes que
estabelecem, o que nos permite compreender que essas poténcias fluem nas e das
relacGes entre os seres humanos e seres ndo humanos, fazendo uma multidao de
corpos, todos contendo um ao outro em alguma medida.

16 Levi Strauss, dentre outras coisas, evidencia que o espirito (pensamento) nao é passivo
as relacdes que engendram os humanos com o meio ambiente e localiza nos mitos a
expressao da légica de seus pensamentos. Ver cap. 7 “Estruturalismo e Ecologia” em:
STRAUSS, 1983.
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E importante mencionar que essas consideragdes entre os
Kaiowd estao relacionadas com o ojeko’aku (resguardo) e suas
consequéncias quando as pessoas quebram tais regras nesses
periodos, podendo ser acometidas pela yporo’sy’a. Essa palavra diz
respeito a incorporagdo imediata ou a longo prazo de uma violéncia
causada por um espirito maléfico que gera doengas no corpo fisico
e espiritual de uma pessoa.

Esse caso nos permite refletir o quanto o corpo da terra e o
corpo da mae ndo sao ambientes destacdveis no que diz respeito as
relagdes que engendram, entre contato e consumagao. Aspectos
presentes nas enguias também nao sao propriedades restritas a elas,
podem fluir através das relacbes com as pessoas, principalmente
aquelas que estejam no periodo do ojeko’aku. O sentido de as pessoas
realizarem a captura de enguia tem, dentre as finalidades, além da
apreciagdo desse peixe, a sua consumacao ser imprescindivel para a
elaboracdo de um corpo sauddavel, primordialmente para as
mulheres nos diferentes periodos aqui descritos.

Mesmo o pird sendo o alimento primordial dos Kaiowd, ha
restricdes do consumo de variadas espécies de acordo com o
periodo da vida de uma pessoa. O peixe que pode ser consumido
por todos em qualquer fase da vida é o Piky (Lambari), tido como o
peixe ideal para consumo das meninas que ainda ndo tiveram a sua
primeira menstruagdo, ou mesmo que estejam passando pelo
primeiro ciclo menstrual, o periodo do resguardo do Kufia Koty.
Também o piky é ideal para o consumo das mulheres gravidas e,
antigamente, dos meninos no periodo de resguardo do ritual do
Kunumi Pepy".

17 Sobre o Kuiia Koty e o Kunumi Pepy, ambos sao rituais que demarcam os
momentos de transi¢do da vida infanto-juvenil a vida adulta que, de maneira
diferente, envolvem praticas de resguardo restrito. Nao irei aprofundar nesse
tema, visto que dependeria de um estudo bastante detido para o qual nao
disponho de material suficiente para analise neste momento. Ademais, sublinho
outra observacao importante, tanto no Kunumi Pepy quanto no Kuiia Koty as
pessoas seguem a mesma dieta alimentar, qualquer alimento fora dos permitidos
podem gerar yporo’sy’a futuramente na pessoa.
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Por esse motivo as mulheres, junto de seus filhos, realizam a
pesca com vara nos ambientes hidricos préximos a suas
residéncias, a fim de prover aos seus o peixe ideal para construgao
saudavel dos corpos de seus pequenos, o piky. Conta Adelina que
alguns peixes geram violéncias nas pessoas, eles podem gerar
yporo’sy’a, peixes como o lobd, o pacu e o sainkid sao exemplos deles.

De acordo com as regras de resguardo, se a crianga comer esses
peixes, quando for adulta ela pode estranhar a mae e o pai e sentir
raiva deles, podendo agredi-los fisicamente, pois esses peixes sao
considerados como detendo comportamentos agressivos. O bagre
¢ chamado de fiundia e vive nas dguas turvas, geralmente ha varios
tipos de bagre, conta Adelina, o mais especifico, ela diz, é o fiundia
sayju/bagre amarelo. Ele é interdito as meninas quando criangas até
apos o periodo do kuiia koty. Apenas depois desse ritual € que elas
podem consumir esse peixe. Isso porque, de acordo com Adelina,
na histdéria contada por seus pais, esse peixe detém em sua barriga
o que chamam de rypynti ikamby (iguas turvas leitosas), espécie de
liquido levemente escurecido e leitoso. Se a menina consome esse
peixe no periodo em que lhe é restrito, quando adulta podera
descer de sua vagina o rypynti ikamby. O corrimento vaginal é o
rypynti ikamby, resultado do consumo indevido desse peixe no
periodo do resguardo, esse € um dos efeitos gerados pelo yporo’sya.

O peixe Ipiau foi Pa’i Kuara quem fez, entre todos os peixes, ele
escolheu esse para inserir a sua marca original. Fazendo dois tipos
dele, um pequeno e outro grande, o segundo ¢ chamado de Ipiau
pard, Kuarahy os fez corresponder a ele (Ipiau pard) e ao seu irmao
Jasy (Ipiau mirim). Por isso que o Ipiau tem marcas em seu corpo,
essas marcas significam a marca dos irmaos Sol e Lua. Seus dois
tipos podem gerar yporo’sy’a se consumidos por uma mulher
gravida. Um de seus efeitos pode se manifestar quando a crianga
tiver dentes, ela podera rangé-los com intensidade, visto que o Ipiau
tem dentes protuberantes, o que podera ocasionar-lhe dores e
problemas dentarios.

Esses peixes, antigamente, para que as criangas eventualmente
pudessem consumi-los, o 7fianderu e a fiandesy, que conheciam o
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canto/reza, realizavam o batismo do peixe, retirando assim o
yporo’sy’a deles. Em caso de uma crianga apresentar caracteristicas
das violéncias e enfermidades geradas pelo yporo’sy’a, os pais
podem levé-la até algum 7ianderu, que cantando as rezas adequadas
pode retirar o yporo’sy’a da pessoa.

Das regras de consumacao de peixes, outro ponto importante é
o fato de que quem pesca, seja qual modalidade for, ou quem vird a
pescar, ndo pode comer a cabeca dos peixes. Essa restricao tem a ver
com os efeitos gerados por esse ato, quando os peixes ficam com
“resa ete” (olhos verdadeiros). Em outras palavras, ao comer a cabega
de um peixe, a pessoa “abre os olhos dele” e, dessa maneira, o peixe
enxerga a aproximacao do humano e se esconde. Se antes ele ouvia,
agora passa a ver. A pessoa corre o risco de nao mais capturar peixes.
Salvo essa restricio, somente aquelas pessoas que ndo pescam
podem comer a cabega do peixe, que, geralmente, sao as pessoas
mais velhas, que nao se deslocam mais até os lugares das aguas
correntes onde as atividades de captura desses animais ocorrem.

Observe que as pessoas atribuem as suas agéncias enquanto
mobilizadoras para a constitui¢do de parte do comportamento dos
peixes, nao sendo, portanto, isentos das agéncias que certas
relacdes provocam nos diferentes seres. A consumagao da cabega
de um peixe pode, com esse ato, abrir os olhos dos demais peixes,
de modo a reconhecer a presenga dos humanos. As pessoas acabam
por colaborar com a possibilidade de os peixes ndao serem
capturados, mantendo-os vivos. Dessa maneira, colaborando com
a possibilidade de suas vidas prosperarem no contexto das
atividades de captura.

Note que os aspectos e comportamentos de um ser outro que
humano, como a enguia e a terra, podem fluir/transitar até as
pessoas Kaiowd, ocorrendo sempre através das relagdes que esses
indigenas estabelecem com as enguias e demais seres. A
consumacao de certos peixes pode gerar nas pessoas enfermidades
ou comportamentos tidos como nao adequados, produzindo o teko
ivai (modo feio/nao desejado de ser e viver).
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Tais consideragdes nos permite entrever que, em muitos casos,
faz parte da constitui¢do da pessoa Kaiowd uma diversidade de
seres. A partir das intragdes, sao capazes de mobilizar os fluxos de
aspectos de poténcias emergentes nos diferentes corpos. Dessas
relagdes multiespecificas, entre colaboragdes positivas e negativas,
parte da construgao da pessoa Kaiowa ¢é efetivada, tanto em seus
aspectos morfoldgicos quanto comportamentais e espirituais. Tudo
dependera de fazer ou nao rela¢gdes com certos seres, de respeitar
ou nao as diversas regras do ojeko’aku.

Consideragoes Finais

Perguntar como se dao as intraces entre esses Kaiowa e os
mais distintos seres que fazem a Ka’aguy Russu nos leva para a
arena de seus modos de acdo, apontando para diferentes técnicas
manejadas para que as relagdes acontecam. Ingold (1993)
argumenta que a técnica ¢ uma relacao concreta e seu sentido é
imanente a pratica, sendo a partir dela que emergem as pessoas
(humanas e nao humanas) com suas identidades e propositos.

Nessa perspectiva, os seres estdo em constante devir, a
depender das relagdes que estabelecem entre si. Do que ja foi
exposto até aqui, as consideragdes desse autor se aproximam das
concepgOes Kaiowd apresentadas a mim, no que se refere as
possiveis agéncias de seres nao humanos enquanto colaboradores
na construgao de paisagens e da pessoa Kaiowd, como das agéncias
criadoras das divindades, das plantas e animais visiveis e nao
visiveis, que passam aos cuidados pelos diferentes jaras
(dono/protetor) do cosmo Kaiowd. Atentar para as atividades
realizadas nos ambientes hidricos possibilita-nos olhar para os
processos técnicos presentes nessas atividades de forma
abrangente. Isso ¢, para além das relagdes meramente focadas nas
agéncias humanas e no entendimento da técnica a partir dos
resultados das atividades, digo, voltamos as compreensoes para o0s
planos de acdo. A forma que a técnica adquire deixa de ser
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fortemente analisada e passa a dar lugar para como elas sao
empregadas em seu uso, a bem dizer (SAUTCHUK, 2007)8.

Carlos Sautchuk (2007) pontuou que a observagao e a andlise
da técnica ndo devem se limitar ao processo descritivo, mas
estenderem-se as interagdes concretas, isso €, no curso das
atividades cotidianas dos sujeitos. Esse movimento de voltar-se a
pratica, que envolve os processos técnicos, possibilita um dialogo
proficuo e efetivo sobre o sentido desses processos técnicos.

Adiante, e por meio de passagens etnograficas aqui
desenvolvidas, e, sendo redundante ao dizer, vivenciadas, o que
apresentei acompanha o que Sautchuk (2007) sinaliza, quer dizer,
estendendo para os sentidos que essas técnicas em seu uso nos
permitem compreender. Para se conhecer as relagdes
multiespecificas no contexto de elaboracdo da paisagem da
retomada de terra Guyra Kambi'y, privilegiamos o modo como os
Kaiowd dao sentido a essas rela¢des, isso nos permite conhecer e
refletir sobre a maneira como expressam seu conhecimento acerca
do territorio em que vivem.

Dizia-me o jovem Germano que Tekoha (onde se realiza o
modo de ser e viver) ndo ¢ apenas onde estdo as casas das pessoas,
mas toda uma ampla gama de caminhos que os levam para os rios,
para as matas, para as rogas, para alguns acudes... Eliel Benites
(2020) explicita em seu trabalho algo semelhante e reforca a
presenga desses lugares enquanto constitutivos da Tekoha Guarani
Kaiow4d para se alcangar o teko aguyje (Modo pleno de ser e viver).
Conhecer quais atividades realizam, como as empreendem, por
que as fazem, o que delas consideram importante para o que
chamam de seu 7iande reko (nosso modo de ser e viver) nos permite
conhecer com mais profundidade o sentido que empregam para
esse modo de estar e viver no mundo.

18 Sautchuk, com essa afirmacao, acompanha consideracdes anteriores, provindas
de Leroi-Gourhan (1984), que sinalizou para a compreensao dos objetos técnicos
em operagao.
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Sao esses diferentes modos de vivenciar a fekoha, nos
permitindo  conhecer a  importancia dessas  relagdes
multiespecificas na colaboragao das formas de construir a pessoa
Kaiowd e na colaboragdo existente entre muitos agentes que
elaboram paisagens resistentes as fazendas de monoculturas.
Atento para a proximidade dessa forma de vir a ser com e, como
sugeriu Donna Haraway: “quem e o que quer que sejamos
precisamos fazer-com, tornar-com e compor com” (2016, p. 141).
Aponta a autora que dessa maneira poderemos reconstituir
refagios para a habitabilidade neste planeta terra.

As retomadas de terras sao possibilidades de fazer-com,
compor-com, onde as colaboragdes entre humanos e nao humanos,
aqui expressas nas modalidades de captura de peixes, constituem
possibilidades de refagios, possibilidade de (r)existir, em um
contexto historicamente devastado pelo agronegdcio.
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Praticas de captura de peixes como a¢des de resisténcia nas
aguas de uma terra retomada

Kércia Priscilla Figueiredo Peixoto

A antropologa Jacqueline Candido Guilherme apresenta em
seu artigo uma detalhada andlise etnografica de como ocorre a
relagdao das capturas de peixes e sua importancia para o modo de
ser e viver dos Kaiowa.

O grupo pesquisado esta localizado na retomada de terra
Guyra Kambi’y (Fonte de passaros) no sul do estado do Mato Grosso
do Sul. A autora demonstra uma vivéncia na qual descreve as
praticas de captura de peixes como uma “intra¢ao”, ou seja, “a agao
de entidades imanentes a acao, isto é, que se constituem a partir da
(inter/intra) acdo”. Assim, na pratica da captura de peixes, os
agentes sao todos os seres que compoem a agao. Os diversos modos
de capturas tém ritos proprios, estando associados as diferentes
espécies de peixes, as quais tem significados diversos para o grupo.

O artigo demonstra como a tradicional pratica da captura de
peixes esta alicercada em conhecimentos ancestrais, que abrangem
desde a génese do povo, entrelacando uma narrativa que liga céu e
terra, até a dentncia dos Kaiowa sobre interferéncia dos nao
indigenas quando da proibigao esporadica de praticas ancestrais
garantidoras da alimentac¢ao do seu povo.
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O Bem Viver, um didlogo em constru¢io: aprendendo com os
Kaingang, Tembé Tenetehar, Tupinamba e Maruana-Arua

Sulivan Ferreira de Souza
Lyandra Lareza da Silva Matos
Henrique de Moraes Junior
Ivanilde Apoluceno de Oliveira

Este texto apresenta como fundamento o conceito de Bem
Viver, tendo por base estudos realizados no Projeto “Bem Viver:
diversidade sociocultural, saude e praticas educativas na
Amazonia” do Programa de Pdés-Graduagao em Educacdo da
Universidade do Estado do Para (PPGED/UEPA).

O projeto supracitado € financiado pela Coordenacao de
Aperfeigoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) articulada
com o Programa de Desenvolvimento da Pds-Graduacao na
Amazonia Legal (PDPG Amazonia Legal). Neste projeto os
pesquisadores e colaboradores s3ao representantes docentes,
mestrandos, doutorandos e pds-doutorandos.

O objetivo deste estudo € analisar a concepgao de Bem Viver a
partir das narrativas dos indigenas Kaingang, Tembé Tenetehar,
Tupinamba e Maruana-Arua. As reflexdes aqui efetivadas sao
coletivas e construidas metodologicamente por meio da pesquisa
de campo virtual ou etnografica virtual, como espago social
produtor de cultura e diversos significados pelas tecnologias
concebidas pela internet (HINE, 2000), nas quais os sujeitos
expressavam o que compreendiam como Bem Viver através de
uma abordagem qualitativa (MINAYO, 1994).

Além disso, buscou-se evidenciar os significados mais
profundos desse conceito, nas suas respectivas etnias, tendo como
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método de estudo o analético (DUSSEL, 1974), que parte deste
Outro em didlogo critico, enquanto livre e de sua palavra como
revelacgao.

Os circulos dialdgicos culturais freireanos virtuais foram
realizados com os indigenas Joziléia Kaingang, Kwarahy Tembé
Tenetehar, Aiyramana Tupinamba e Yapoti Pora Eté Maruana-
Arua sobre o Bem Viver e sendo organizados por uma série de
encontros ocorridos nos meses de fevereiro e maio de 2021, via
plataforma de videoconferéncia Google Meet.

Neste estudo também foram realizados os procedimentos de
levantamento de fontes bibliograficas que sao as “contribui¢oes dos
diversos autores sobre determinado assunto” (GIL, 2008, p. 51),
com a colaboragao de autores/as acerca da tematica do Bem Viver,
entre os quais destacam-se: Acosta (2016), Alimonda (2011), Castro-
Gomez (2009; 2005), Castro (2002; 1996), Escobar (2005), Fleuri
(2020), Huanacuni (2010), Leff (2004), Luciano Baniwa (2006),
Munduruku (2022), Oliveira e Albuquerque (2010), Turino (2016),
Krenak (2020) e Walsh (2014; 2009).

E ainda, fontes documentais como “toda base de
conhecimento fixado materialmente e suscetivel de ser utilizado
para consulta, estudo ou prova” (PADUA, 2004, p. 69) as quais
fomentaram as transcri¢des das comunicagdes orais resultando nas
fontes documentais. Neste texto sdo apresentados relatos desses
eventos, cujos didlogos centram-se na apresentagao e formagao de
um sub-grupo do projeto denominado “Bem Viver Indigena”.

Trata-se do circulo dialdgico cultural freireano, com vistas a
efetivar a (re)construcao do conhecimento do Bem Viver nas
codificagbes e mnas descodificagdes das pronunciagdes, das
problematiza¢des e das sintonizagdes no didlogo (FREIRE, 2013)
tendo a presenca virtual de representantes dos povos “Kaingang,
Tembé Tenetehar, Tupinamba e Maruana-Arua”.

Nesta pesquisa foram tomados os cuidados éticos com
respeito aos sujeitos interlocutores na manutencao da postura ética
no processo de investigacdo cientifica por meio do Termo de

210



Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE) (TEIXEIRA; OLIVEIRA,
2010), autorizando o diadlogo, a gravacao de audios e videos.

O tema gerador do circulo dialogico cultural freireano foi o
“Bem Viver”, o qual proporcionou uma série de reflexdes, tendo
por base a visao de mundo das populagdes indigenas. Uma das
primeiras provocagdes que o circulo dialdgico cultural freireano
trouxe orientou-se em compreender o conceito “Bem Viver”.

Neste trabalho selecionamos os termos mais (re)correntes e
potentes durante as conversas entre as liderangas indigenas, dentre
as palavras destacamos as seguintes: Comunidade; Territorio,
Terra e Natureza; Ancestralidade e Espiritualidade; Politica, Modo
de Vida; Lingua, Pratica Social, Ouvir e Olhar.

A ferramenta utilizada para visualizar e criar uma nuvem de
palavras a partir das conversas gravadas, transcritas, organizadas
e projetadas deu-se através do software de pesquisa Atlas Ti 22, que
gerou ilustragdes representando as dinamicas conceituais e as
relagdes de interdependéncia entre as palavras/conceitos.

Considera-se que o Bem Viver exprime uma multiplicidade de
sentidos, significados e expressoes, inclusive em alguns momentos
sao convergentes e outros divergentes. Constatou-se que o conceito
emerge sempre articulado com outras defini¢des, termos e
expressoes relacionados a conexao com a mae natureza, com a
pratica social, a espiritualidade, a ancestralidade, a vida coletiva, o
territorio e a presenca ativa no mundo.

Assim, esta escrita encontra-se organizada em trés segoes: Na
Introducio sao destacados os objetivos e o0s procedimentos
metodoldgicos do estudo; Em Os Conceitos de Bem Viver,
assinalamos as ponderagdes a luz do didlogo estabelecido com as
liderangas indigenas e nas Consideracoes Finais apontamos os
resultados e elementos gerais.

Os conceitos de Bem Viver

Diferentes materialidades e dimensdes estdao presentes no
conceito de Bem Viver e sao pulsantes nas falas dos interlocutores
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indigenas, sao dinamicas conceituais vivas desses povos ancestrais
e presentes na cotidianidade dos seus territorios. Alguns desses
conceitos sao complementares, aglutinadores e outros sdo
divergentes. A percep¢ao sobre o Bem Viver nao é univoca,
monologica e estdtica, é, sobretudo, diferente para cada povo
indigena.

A representacao sobre o Bem Viver pode ser visualizada a
seguir, com base na formula¢ao da Nuvem de Palavras do Software
Atlas Ti 22:

Figura 8 - Nuvem de Palavras didlogos sobre o Bem Viver

mulher g'?’acao tem I_‘LIIQ\.JU
rome TMANA viver ancestralidade converso indigena

forcar exercicio YSar resisténcia politico G e btiAon
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tempo crianca formar histéria

i nt universidade ...,
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Fonte: Elaborado pelos (as) autores (as) — Software Atlas Ti 22, 2022.

A nuvem de palavras difere cada palavra por cor, tamanho e
posi¢ao. Quanto maior o tamanho e mais préxima ao centro,
significa que a sua recorréncia foi grande durante as falas. A nuvem
gerada pelos didlogos entre os(as) ativistas indigenas foi composta
pelas palavras: gente, territério, Bem Viver, vida, universidade,
luta, sociedade, comunidade, povo, espiritualidade, terra, entre
outras palavras/conceitos. As que estao bem centralizadas e com
um tamanho considerado expressivo e/ou mediano e prdximas,
podem significar palavras/conceitos mais articulados e presentes
nas narrativas dos interlocutores.
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Figura 9 - Rede Conceitual: Bem Viver
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[0 Pratica Social | |_OBemViver | 0Modo de Vida |

| 0 Lingua \ | o Territorio, Terra, Natureza

l O Ouvir e Olhar | | O Comunidade

Fonte: Elaborado pelos (as) autores (as) — Software Atlas Ti 22, 2022.

A nuvem forneceu um conjunto de conceitos que
possibilitaram a construgao de uma rede conceitual entre as
palavras e/ou termos que mais se destacaram nas narrativas e,
concomitantemente, apresentaram uma interdependéncia ou
complementaridade dos argumentos, ideias e concepgoes
expressas durante o dialogo.

Essa ferramenta possibilitou construir um panorama visual
das concepgOes, percepgdes, sentidos e articulagdes conceituais
presentes nas narrativas dos interlocutores. Em funcao desse
panorama, foi possivel selecionar algumas palavras/conceitos
centrais: ancestralidade, politica, espiritualidade, modo de vida,
territério, terra, natureza, comunidade, ouvir e olhar, lingua, e
pratica social.

Notadamente é possivel encontrar nas declaragoes e reflexoes
que cada interlocutor indigena traz uma miriade de compreensoes
e contribui¢des sobre o Bem Viver. Em determinados momentos
podemos identificar os depoimentos, ideias e termos carregados de
similaridades/complementaridades, por outro lado, outras
afirmagoes com aspectos muito dissonantes.

Essa divergéncia e convergéncia dos termos/conceitos nos traz
um segundo achado, a descoberta reforcada pela pesquisadora e
ativista Joziléia Daniza Kaingang (2021), que sublinha em suas
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declaragdes a polissemia do conceito de Bem Viver e os possiveis
equivocos cometidos por uma visao restrita e monolitica. Esta
destaca existir diversos desvios produzidos nos estudos
académicos sobre o Bem Viver, sendo necessaria uma escuta e
compreensao cuidadosa acerca do conceito:

N3ao € um termo por um termo, e esse termo quando ele é cortado e usado
de forma errada ele acaba caracterizando também os povos indigenas né?
Com esse movimento acaba dando aos povos indigenas algumas rotulagdes
que ndo nos pertencem, justamente por estar sendo utilizado de forma
errada. Entdo nds precisamos pensar e fazer um debate critico sobre o uso
do conceito do termo Bem Viver (JOZILEIA KAINGANG, Comunicacio
Oral, 2021).

A multiplicidade de sentidos em relagao ao Bem Viver agrega
uma série de possibilidades e interpretagdes e, simultaneamente,
essa diversidade pode criar rétulos e criar representagdes
reducionistas e caricatas dos modos de vida dos povos indigenas e
do campo.

Segundo Acosta (2016), o(s) bem viveres se constituem em
alternativas para pensar/construir modos outros de estar no
mundo. Sao filosofias consubstanciadas a partir da vivéncia
equilibrada entre os seres vivos. Em outras palavras, é o
compartilhar horizontal da vida entre humanos, florestas, animais,
rios, espiritualidades e com saberes ancestrais.

Dessa forma, ao considerar-se as interconexdes conceituais e
as diferentes interpretagdes dos povos e comunidades tradicionais,
tomando essas bases, o proximo aspecto a sublinhar é demarcar “o
que queremos dizer quando falamos em Bem Viver?” E um aspecto
académico? Uma definicdo epistemoldgica e/ou ontoldgica? E uma
forma de ser e viver no mundo? Remonta a uma tradi¢ao ocidental
do sistema-mundo moderno/colonial ou advém das alteridades
historicas encobertas pela colonialidade? Ou nenhuma dessas
especulagdes/inferéncias?

Conforme o filésofo brasileiro e militante indigena Krenak
(2020), originalmente o Bem Viver caracteriza-se por uma
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cosmovisao de reconhecer a Pachamama como organismo vivo, uma
conduta cultural desenvolvida pelos povos origindrios que
habitavam a cordilheira dos Andes e consequentemente
inspiraram outros povos.

Segundo Fleuri (2020) e Turino (2016), o Bem Viver constitui-
se como uma expressao filosofica da cosmovisao dos povos
originarios de Abya Yala que desvelam a uniao entre todos os seres
pertencentes ao cosmos, nao somente os seres humanos
antropocéntricos; ou seja, € uma “matriz comunitaria de povos que
vivem em harmonia com a Natureza” (ACOSTA, 2016, p. 23-24). E,
portanto, saber “vivir en armonia y equilibrio; en armonia con los
ciclos de la Madre Tierra, del cosmos, de la vida y de la historia, y
en equilibrio con toda forma de existencia en permanente respeto”
(HUANACUNI, 2010, p. 49).

Assim, une “los espacios fisicos con lo intangible, lo material
con lo espiritual, el hombre/mujer con la naturaleza” (WALSH,
2009, p. 217) pachacéntrica, evidenciando uma visdao ontologica e
organica do mundo, na qual natureza e ser humano constituem
uma relagdo de conhecimento, formando a parte de um todo
interrelacionado, de correspondéncia, de complementariedade, de
reciprocidade e de ciclicidade. A natureza e o ser humano sao
ambitos ontoldgicos insepardveis ao evidenciar suas diferengas por
meio dos corpos, sendo a fungao do conhecimento o exercicio da
harmonia com o mundo (CASTRO-GOMEZ, 2009; CASTRO, 1996).

A interlocutora Kaingang sublinha que, ao debater, investigar
e refletir sobre o Bem Viver, Povos Indigenas e Comunidades
Tradicionais, é imprescindivel perguntar de qual povo se estd
falando. Quais territdrios? Quais aspectos culturais atravessam
essas inferéncias? Quais cosmogonias? Quais perspectivas de vida
e de natureza?

Nesse sentido a pesquisadora ressalta:

Ns precisamos pensar e debater criticamente o conceito do Bem Viver para
evitar que ele seja computado e que ele seja levado a um pensamento sobre
os povos indigenas que ndo condiz com a nossa realidade. Bom, nosso povo
Kaingang - e ai eu vou tratar do meu povo, embora dialogue com varios
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outros, nds temos uma longa histéria de resisténcia, temos mais de 300 anos
de um colonizador, durante varios momentos nods tivemos ai essa
intencionalidade do Estado... Até da academia e da computacao de algumas
caracteristicas nossas, seja do uso da medicina indigena, seja do uso da
palavra indigena, seja de algum modelo de ocupacio de territorio [...] nos
tivemos também essa resisténcia (JOZILEIA KAINGANG Comunicacio
Oral, 2021).

Neste trabalho oportuniza-se por em dialogo essas concepgoes
partilhadas de um senso coletivo das relagdes do viver com o
mundo e com os seres vivos, compreensoes de vida que insurgem
como resisténcia ao processo de coloniza¢ao do sistema-mundo
moderno colonial.

Importa sinalizar nesses escritos uma critica comum entre
indigenas a respeito da ideia gestada no arquétipo da civilizacao
ocidental, dada polarizagao: humanos e natureza; isso é&,
evidenciando uma expressdao ontoldgica eurocéntrica/colonial na
qual somos todos animais e o espirito se posiciona como o elemento
que diferencia humano e animais/natureza, sobrepondo os
primeiros aos segundos (OLIVEIRA; ALBUQUERQUE, 2010) de
uma “continuidade fisica [corpo] e wuma descontinuidade
metafisica [espirito] entre os humanos e os animais[natureza]”
(CASTRO, 2002, p. 260).

A ideia de nds, os humanos, nos descolarmos da terra, vivendo numa
abstragdo civilizatéria, é absurda. Ela suprime a diversidade, nega
pluralidade das formas de vida, de existéncia de habitos. Oferece 0 mesmo
cardapio, o mesmo figurino e, se possivel, a mesma lingua para todo mundo
(KRENAK, 2020, p. 23).

Cabe ainda considerar, nesse mesmo contexto, a criagao de um
perfil de sub-humanidades — milhares de seres de outras culturas
que se negam a participar de um movimento homogeneizador,
castrador de subjetividades e violador de outras existéncias.

216



Bem Viver: conexdo com a mae natureza

As primeiras aproximacdes trazidas pelas liderancas
indigenas para a reflexao sao as conexdes entre o Bem Viver e a Mae
Natureza. Os povos origindrios, do campo, dos rios e das florestas
promovem um olhar integrador entre os humanos, os diferentes
seres vivos e a natureza.

Aiyramana explica:

O nosso Bem Viver ele tem uma caracteristica especifica que € viver bem
com todo o universo... Por isso 0 nosso respeito com a Mae Natureza, com a
Mae Terra, com a Mae Agua e com tudo aquilo de sagrado que veio a este
mundo de homens e mulheres (ATYRAMANA TUPINAMBA, Comunicagao
Oral, 2021).

Trata-se de uma relagao de amabilidade com a terra, a 4gua e
com 0s seres vivos, um sentimento de reciprocidade, pois a
natureza é constituinte e instituinte dos povos e comunidades
viventes, entende-se como um presente do sagrado, sagrado que
exige respeito e aprego.

Contudo, em um sistema-mundo fraturado pela
colonialidade/modernidade,  essa  acao/reflexdo  encontra
resisténcia, exige dos seres viventes ainda mais engajamento e
disposigao. Esses desafios se impdem para todos, um obstaculo
histérico. De acordo com a lideranga Kwarahy Tembé Tenetehar:

Essa questao do Bem Viver a gente tem levado assim muito a sério, mas a
gente tem encontrado uma grande resisténcia né? Por questdes de conceito
[...] a gente se alimenta de 14, de 14 que tira nosso abrigo, é da natureza que
as ciéncias se fundamentam, de onde a ciéncia se ramifica [...] (KWARAHY
TENETEHAR, Comunicagao Oral, 2021).

Esses sdao desafios em relagdo ao conceito e a sua expressao
material. A lideranga Tembé Tenetehar nos ensina que a natureza
¢ fonte do viver, o alimento dos povos e coletivos humanos e ainda
base para o Bem Viver. Até a ciéncia moderna/colonial ocidental se
fundamenta na natureza.
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O proéprio [ser humano] que, servindo-se da razao, é capaz de decifrar as leis
inerentes a natureza para coloca-las a seu servigo. Esta reabilitagao do [ser
humano] caminha de maos dadas com a ideia do dominio sobre a natureza
através da ciéncia e da técnica [...] como o grande ‘adversario’ do [ser
humano], como o inimigo que tem de ser vencido para domesticar as
contingéncias da vida e estabelecer o Regnumhominis na terra [...]. E a
melhor tatica para ganhar esta guerra é conhecer o interior do inimigo,
perscrutar seus segredos mais intimos, para depois, com suas proéprias
armas, submeté-lo a vontade humana. O papel da razao cientifico-técnica é
precisamente acessar os segredos mais ocultos e remotos da natureza com o
intuito de obrigd-la a obedecer nossos imperativos de controle. A
inseguranga ontologica s6 podera ser eliminada na medida em que se
aumentem os mecanismos de controle sobre as forcas magicas ou
misteriosas da natureza e sobretudo aquilo que ndo podemos reduzir a
calculabilidade (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 87-88).

Sincronicamente ao se constituir como uma pratica que
enfrenta muita resisténcia desse pensamento ocidental moderno
colonial, mesmo se alimentando da natureza, a ciéncia
moderna/colonial buscar romper com essa relagao de respeito; isso
¢, controla e explora a natureza. Esse dominio somente pode ser
possivel por meio da “idea de que La naturaleza y el [ser humano]
son ambitos ontologicamente separados Y que la funcion del
conocimiento es ejercer un control racional sobre el mundo”
(CASTRO-GOMES, 2009, p. 130-131).

Em razdo disso, reduz a natureza como recurso mineral,
vegetal e animal a ser explorado, consumido, acumulado e
desenvolvido com a convic¢do desenvolvimentista por meio do
mercado global com a ideia de “progresso” do agronegocio,
criando crises ambientais ao passo que destrdi ecossistemas locais
originarios tradicionais com a biodiversidade por meio das
monoculturas capitalistas (ALIMONDA, 2011; ESCOBAR, 2005;
LEFF, 2004).

O Bem Viver: pratica social

Essa relacdo divina e de sobrevivéncia com a natureza nos leva
a entender o Bem Viver como uma pratica social, pensar sua relagao
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com a natureza se configura como um exercicio do viver vinculado
ao cotidiano.

Pratica social defensora da relagdo sagrada e do respeito, logo,
um exercicio pratico entrelacado com as lutas sociais e a luta pelos
direitos dos povos indigenas e comunidades tradicionais, como
explica Joziléia Kaingang:

E nds vamos articulando aqui o exercicio do Bem Viver com as lutas sociais
e principalmente com o meio ambiente, mas as lutas pelos direitos dos povos
indigenas ela... Esse didlogo que eu construi para que a gente pudesse entdo
trazer um pouquinho da perspectiva dos povos indigenas com o Bem Viver
(JOZILEIA KAINGANG, Comunicagio Oral, 2021).

Por mais que essa pratica com a natureza busque promover
uma relacao integral e de equilibrio entre humanidade-sociedade-
natureza o sistema-mundo moderno/colonial, o processo de
colonizacdo objetiva obliterar as perspectivas do Bem Viver
cultivadas pelos povos indigenas e comunidades tradicionais.

Vale elucidar que o Bem Viver comumente ¢é atribuido como
uma perspectiva retrégrada, diminutamente posicionado como um
meio de regressao ao passado. Contudo, por ser uma alternativa de
vida, estd em processo, em continua transformacao. O Bem Viver
estd em marcha, caminhando com a pluralidade das lutas pela
emancipacao e pela vida (ACOSTA, 2016).

Por conta das fraturas ontologicas, epistemoldgicas e politicas
geradas pela modernidade/colonialidade, a perspectiva do Bem
Viver enquanto uma pratica social de cultivo e promocao do
cuidado com a natureza se reinventa como resisténcia que objetiva
continuamente lutar pelos seus modos de organizagao das vidas.
Esse movimento € perceptivel na fala de Joziléia Kaingang:

Nesse sentido, o Bem Viver € um modo de organizar as nossas atividades,
sejam elas dentro da nossa comunidade, sejam elas para além da nossa
comunidade, com a intencdo de alcangar objetivos comuns (]OZILEIA
KAINGANG, Comunicagao Oral, 2021).
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O movimento de organizagdao das formas de viver estao
dinamizadas em busca do bem comum, essa nogao estrutura a
organizacdo dos modos de vida e constrdi uma perspectiva de
viver sustentavel, isso ¢, sustentabilidade das relacbes da
humanidade com a mae natureza.

Para Joziléia Kaingang;:

Quando a gente pensa em Bem Viver, a gente pensa em sustentabilidade, e
muitos ndo indigenas hoje que dialogam com o Bem Viver também tem
pautado a sustentabilidade. Nos trazemos ela, porque é parte integrante do
nosso todo, a promogao da sustentabilidade nos territérios indigenas ela é
essencial para que a gente possa continuar vivendo enquanto uma
populagdo que é culturalmente diferenciada (JOZILEIAD KAINGANG,
Comunicagdo Oral, 2021).

A deterioracdo do ecossistema provocada pelo modelo
econdmico e politico do sistema-mundo moderno/colonial/
capitalista € uma agenda nuclear na construgao do Bem Viver, uma
vez que a destruicdo da natureza é a extingdo da humanidade,
aniquilamento das suas relagdes com o sagrado.

Bem Viver: relacdo com a espiritualidade e a ancestralidade

Uma outra nocao que constitui o Bem Viver sao os
atravessamentos da ancestralidade e espiritualidade dos povos
indigenas e comunidades tradicionais. O Bem Viver, como ficou
evidente nas falas, ndo é um conceito/pratica dicotdmica; isso €, os
povos indigenas e comunidades tradicionais trazem reflexdes para
além da interpretacao ocidental limitada em uma leitura dualista
de materialidade e imaterialidade, e, para além da divisao mundo
tisico e metafisico, se move como compreensao holistica dos modos
de vida com a natureza.

No relato de Yapoti Pora Eté:

[...] A parte ancestral sdo as coisas que fazemos para a continuidade das lutas

deles, como: a vivéncia, como o cuidar, como o viver... O viver! Entao sao
esses dois fundamentos. E nesses principios nao cabem a religiao, ndo cabe
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a religidao, em nenhum lugar desses dois principios (espiritualidade e
ancestralidade) (YAPOTI ETE, Comunicacio Oral, 2021).

Viver bem e cultivar o bem comum converte-se em um
aprendizado ancestral, sdo praticas cotidianas que estao carregadas
de espiritualidades, envolvendo rituais, um conjunto de crengas,
uma série de costumes, ancestralidade e espiritualidade, além do
cuidar, ndo sendo uma agao isolada. Cuidar que nao se reduz ao
campo individual, é ancestral, um exercicio coletivo que
“atraviesan la memoria colectiva, el cuerpo, los sentimentos,
formas de conocer y ser (humanas y otras) con/y/en la naturaleza”
(WALSH, 2014, p. 24-25).

Os saberes ancestrais tém, no entanto, uma existéncia propria que vai além
do tempo e dos sistemas politicos e econdmicos. Por isso se caracterizam,
por serem saberes. Ou seja, sio um modo préprio de compreender a
existéncia; um modo préprio de lembrar as pessoas que as outras existéncias
importam; um modo proprio de lembrar que existir é mais que consumir
coisas, possuir riquezas, acumular bens; um modo de lembrarmos que a vida
é passageira e que as riquezas estéticas que nos foram dadas de presente
formam um mosaico para colorir a paisagem existencial em que nos
movemos (MUNDURUKTU, 2022, p. 48).

Considera-se a ancestralidade como patrimonio imaterial das
sociedades originarias, percebida como uma maneira particular de
educar. Trata-se ainda de um didlogo com o passado para diretrizes
do presente. Desse modo, tempos e espagos sao compreendidos
dialeticamente, histérias e memorias mantidas como sabedorias.

Bem Viver: forma de vida coletiva e processo em constru¢ao em
territorios

O exercicio coletivo do Bem Viver nao se converte em uma
responsabilidade apenas dos povos indigenas e comunidades
tradicionais, é uma agdo que depende dos diferentes coletivos
humanos, coletivos das zonas rurais, das areas urbanas, dos
asfaltos, dos rios e florestas.
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Segundo o economista equatoriano e grande defensor dos
direitos da natureza, Acosta (2016), o Bem Viver se constitui como
uma forma de vida exercida coletivamente, um caminho para
transformacado a partir de multiplas experiéncias e concebido em
movimento — permanentemente em construgao.

Bem Viver, como vimos nos relatos, trama-se no cotidiano e na
ancestralidade, e sobretudo estd demarcado em um territorio, uma
porcao de terra delimitada indicando um nome, um povo e
conjunto de costumes. Territério que além fornecer uma
nomenclatura as demarca¢bes dessa terra, é um exercicio de
cultivar conhecimentos, de promover praticas educativas, um
conjunto de simbologias, linguagens e memdorias. Bem Viver forja
o territdrio e ao mesmo tempo é forjado por territdrio.

Territério é condicdo para a vida dos povos indigenas, ndo somente no
sentido de um bem material ou fator de producao, mas como o ambiente em
que se desenvolvem todas as formas de vida. Territério, portanto, é o
conjunto de seres, espiritos, bens, valores, conhecimentos, tradi¢des que
garantem a possibilidade e o sentido da vida individual e coletiva. A terra é
também um fator fundamental de resisténcia dos povos indigenas. E o tema
que unifica, articula e mobiliza todos, as aldeias, os povos e as organizagdes
indigenas, em torno de uma bandeira de luta comum que é a defesa de seus
territorios. [...] O territério indigena é sempre a referéncia a ancestralidade e
a toda a formacdo césmica do universo e da humanidade. E nele que se
encontram presentes e atuantes os herdis indigenas, vivos ou mortos. Deste
modo, podemos definir terra como o espago geografico que compde o
territério, onde este é entendido como um espaco do cosmos, mais
abrangente e completo. Para os povos indigenas, o territério compreende a
propria natureza dos seres naturais e sobrenaturais, onde o rio nao é
simplesmente o rio, mas inclui todos os seres, espiritos e deuses que nele
habitam (LUCIANO BANIWA, 2006, p. 101).

Todas essas reflexdes/acbes eclodem do territorio, isso
acontece porque as primeiras relagdes com a natureza e com a
ancestralidade emergem dos territorios Kaigang, Tembé, Guarani,
Asurini, Kaiap6, Maruana-Arud, entre outros.

Essa compreensao fica bem destacada nas colocagdes de
Joziléia Kaingang:

222



Sobre o Bem Viver como uma poténcia coletiva e eu acredito nisso também
quando eu percebo que nos Kaingang aqui no sul do Brasil que fizemos uma
grande resisténcia e um grande movimento de retomada de territério [...]
quando a gente consegue partilhar as nossas ideias de retomada e de vida
nos territdrios tradicionais dividindo esse territorio entre humanos e nao-
humanos trazendo as nossas ancestralidades, e também o mundo dos
indigenas que fizeram a passagem que era um bebé e que ta presente nesse
territério de retomada (JOZILEIA KAINGANG, Comunicacio Oral, 2021).

O territorio concerne no ponto de conjungao e ebuligao, sendo
espaco de partilha de saberes e experiéncia, um ambiente de
organizacao da luta, luta pela retomada ou pela manutencao dos
seus modos de vida e dos seus territorios, logo, mais um dos
ensinamentos € que nao seja possivel Bem Viver sem territdrio e
sem autodeterminagao dos povos e comunidades.

Autodeterminacao exigente de autonomia das linguas indigenas
e das comunidades tradicionais, autodeterminacdo que compete
organizacao politica, seja no embate cotidiano e direto ou na disputa
nas instancias do Estado Moderno/Colonial. O Bem Viver dialoga com
essas diferentes organizagOes territoriais e politicas, € um aprendizado
compartilhado entre geracdes e entre povos.

Para o escritor indigena Munduruku (2022, p. 19) o Bem Viver
envolve presenca ativa no mundo. E se importar com a realidade e
ser simultaneamente livre, uma liberdade nunca assumida
individualmente, pois a realizagao “s6 é possivel quando o outro
também se realiza. E ser solidario, solicito e coletivo. Enfim, é SER”.

Desse modo, entende-se que o Bem Viver deve ser
compreendido como processo analogo a subjetividade de cada Ser,
todavia, a sua significacdo ocorre mediante a consonancia com as
vivéncias socioculturais, ou seja, nas tramas da coletividade e na
paridade de direitos. Além disso, também pode ser potencializado
a partir do seu alcance transformador com a intengado de superar os
propositos modernos/coloniais.
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Consideragoes Finais

Este artigo emerge das atividades desenvolvidas virtualmente
no ano de 2021 do Projeto “Bem Viver, diversidade sociocultural,
saude e praticas educativas na Amazonia”, especificamente da
pesquisa consubstanciada a partir das narrativas coletivas de
liderancas indigenas parceiras do projeto.

O estudo objetivou analisar a concep¢ao de Bem Viver dos
representantes indigenas de etnia Kaingang, Tembé Tenetehar,
Tupinambd e Maruana-Arua. Revelou-se que hd o estabelecimento
de uma relagao horizontalmente respeitosa com as expressoes da
natureza, dos seres vivos, com as cosmovisOes ancestrais e
espirituais dos povos e comunidades, constituindo ainda em uma
contraposigao enérgica as estratégias do sistema-mundo
moderno/colonial.

Diante da necessidade em ampliar e desvelar as apostas
oferecidas pelo Bem Viver, assinala-se nesse estudo as
contribuicdes apresentadas pelos povos originarios sobre a
viabilidade de vivenciar o Bem Viver, sendo um campo educativo
que se converte em aprendizagens sensiveis, as quais fortalecem o
didlogo, o respeito, a ética e a liberdade.

As escritas compartilhadas neste texto organizam-se
tencionando anunciar o Bem Viver como uma pratica que ocorre
no exercicio da solidariedade, da valorizagao com o ambiente e com
todos os seres habitantes da Terra, tendo em vista o uso equilibrado
dos elementos biofisicos e espirituais oferecidos pela Pachamama.
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Bem Viver e o problema de sua definicao

Elcio Cecchetti

Os autores Sulivan Ferreira de Souza, Lyandra Lareza da Silva
Matos, Henrique de Moraes Junior e Ivanilde Apoluceno de
Oliveira, no capitulo O Bem Viver, um didilogo em construgdo:
aprendendo com os Kaingang, Tembé Tenetehar, Tupinambd e Maruand-
Arud, apresentam uma interessante pesquisa em torno do conceito
de Bem Viver na perspectiva dos povos origindrios brasileiros. Para
isso, analisaram narrativas de quatro representantes de quatro
povos indigenas no intento de “traduzir” a multiplicidade de
sentidos, significados e expressoes relacionados a esse termo.

Como sintese, os autores produziram um panorama visual das
concepgoes, percepgOes e sentidos conceituais presentes nas
narrativas dos interlocutores. Ao final, concluiram que o Bem
Viver, para esses povos, remete a conexao com a mae natureza, que
se traduz em praticas sociais permeadas de espiritualidade,
ancestralidade, reciprocidade e coletividade, muito embora nao
haja um sentido inequivoco, monoldgico e estatico para o conceito.

Particularmente, o capitulo fez rememorar um texto do filésofo
cubano Raul Fornet-Betancourt (2001), no qual aborda o problema
da definigao de “Interculturalidade”. Gostaria de tomar emprestado
o teor de suas reflexdes para, de modo similar, discorrer sobre o
dilema que envolve a tentativa de definir “Bem Viver”.

Um primeiro ponto a ser problematizado refere-se ao proprio
intento de definir o que é Bem Viver. Isso pode significar uma
motivacdo que se inscreve na logica da cultura cientifica do
Ocidente, que se caracteriza, em grande parte, pela “arte de saber
definir e classificar” (FORNET-BETANCOURT, 2001, p. 157).
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Nesse sentido, a tentativa de “definicao em si” pode acarretar certa
violéncia para outras culturas que, como os povos origindrios, nao
atribuem a mesma centralidade de precisao conceitual que a
cultura cientifica moderna tem ao buscar definir tudo e todos. Isso
porque o ato de definir implica sempre uma delimitacdo, uma
fragmentacao e uma divisao. “Para definir ha que se determinar e
fixar, o que supde, por sua vez, um marco de referéncias tedricas
que normalmente adotamos das disciplinas cientificas nas quais
nos formamos ou que professamos como profissionais de
determinado ramo de saber” (FORNET-BETANCOURT, 2001, p.
157). Ou seja, dar uma defini¢ao de Bem Viver trata-se de uma agao
complexa que pode estar carregada de uma visdo cientifica
moderna habituada a querer definir o mundo natural e cultural
conforme suas regras e parametros, reduzindo-os a meros “objetos
de estudo”.

Esse fato remete a uma segunda problematica: se as defini¢oes
frequentemente tendem a objetivar o definido, como se costuma
fazer em geral, opera nesse processo um dualismo moderno-
ocidental caracterizado por um “sujeito” que conhece e define e um
“objeto” a conhecer. “As defini¢des refletem entao um processo
cognitivo objetivante que instala e coloca o que serd definido como
algo que estd fora, em ‘outro lado’, frente a nds, isto é, os sujeitos
definidores” (FORNET-BETANCOURT, 2001, p. 158).

Embora nao seja o caso do capitulo em questdao, mas segundo
a logica desta tendéncia entranhada no universo académico, uma
definicao de Bem Viver correria o risco de conceber as culturas
origindrias - ancestrais e atuais - como um campo a ser estudado,
no qual os proprios sujeitos, que o instituem desde uma
pluralidade de expressdes em suas vidas cotidianas, muitas vezes,
sao também tratados como “objetos de estudo”, e nao como sujeitos
produtores de cultura e de (re)significagao sociocultural.

Supondo que o Bem Viver estd relacionado as praticas
culturais e a modos de vida concretos de seres humanos também
concretos, entao uma definicdo calcada no dualismo sujeito X
objeto seria um obstaculo ao entendimento de Bem Viver enquanto
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um processo cultural de significagdo do mundo, no qual sao
precisamente os sujeitos e suas praticas os seus elementos
constituintes — e nao “objetos estudados”.

H4 um terceiro elemento a destacar. Na logica cientificista
moderno colonial, as defini¢bes conceituais nao somente se articulam
em perspectivas disciplinares, mas tendem a configurar uma
“construgao tedrica”. Desse modo, “as defini¢des sao mais que um
mero apoio tedrico porque representam, no fundo, pecas chaves na
arquitetura de uma teoria, sobretudo quando esta busca sua
consolidagao em uma elaboracao sistematica de si mesma” (FORNET-
BETANCOURT, 2001, p. 158). Isso representa uma nova
problematica, ja& que, com isso, a compreensao de Bem Viver
estd/estaria envolvida em um projeto de construgdo teorica
monocultural ocidental. Assim, faz sentido definir o Bem Viver desde
uma logica que contradiz os proprios principios do Bem Viver?

Fornet-Betancourt (2001, p. 158) mais uma vez nos ajuda na
superagao desse dilema. Para ele, o desafio estd em reformular e
redimensionar a questao: “teriamos que nos perguntar nao pela
definicao que podemos dar ao intercultural [Bem Viver, neste caso],
mas pelos recursos culturais e conceituais de que dispomos para
essas definicdes”. Em sua visdo, vale a pena perguntar, por
exemplo, se “nossa” maneira de pensar/viver permite uma
aproximacao decolonial a realidade do Bem Viver.

O autor (2001) suspeita que a nossa resposta seja negativa,
porque nossas formas de pensar, ainda que se revistam de um
carater intercultural e decolonial, “[...] seguem sendo tributarias (e
reprodutoras) de processos de socializacdo e de educagao
claramente determinados por normas e valores das chamadas
(p.- 159), o que demanda em
“aprender a pensar de novo” (p. 159). Isso implica “reconhecer
nosso analfabetismo intercultural” para aprender a “ler o mundo e
nossa propria historia a partir dos distintos alfabetos que nos
oferece a diversidade de culturas” (p. 159).

Esse movimento de reaprendizagem é fundamental para “[...]

177

‘culturas ou tradi¢bes nacionais

tomar consciéncia de que os nomes com que nomeamos as coisas,
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desde nossas tradigoes de origem, sao nomes contextuais, que
necessitam ser redimensionados a partir das perspectivas que se
abrem nos nomes de outras tradi¢does culturais” (FORNET-
BETANCOURT, 2001, p. 159). Isso implica em considerar a
definicdo de Bem Viver ndo como um “nome completo” que da
conta de toda a realidade que nomeia, mas como um “nome
improprio” que necessita ser redimensionado por e desde outros
nomes possiveis.

Na atualidade, dadas as multiplas formas de exploragao,
dominacdo e degradagao da natureza e da prdpria dignidade
humana, os principios ancestrais de interdependéncia e integragao
do humano com a natureza despontam como “solugao” possivel e
necessdria a continuidade da vida em nosso planeta. Isso porque, o
Sumak Kawsay (em quéchua), o Suma Qamaria (em aymara), o Yoy
mard e'yj (em guarani), dentre tantos outros, representam a busca
pela satisfacdo das necessidades humanas de forma justa e
igualitaria, a convivéncia respeitosa com a natureza e a autonomia
para vivenciar e (re)construir seus referenciais culturais. Esse estilo
de vida, contextualizado e assumido a sua maneira, em cada
territério, traduz-se na interdependéncia e complementaridade
entre os seres vivos e entre as diversas etnias/culturas. E, como bem
sintetizou Lucio Terena (em memoria), “Bem Viver ndo € apenas um
conceito, ndo é uma utopia; é um estilo, uma forma de vida, é jeito
de viver; essa forma diferenciada de viver esta fundamentada em
trés pilares: viver bem com o outro, com a natureza e com o
Criador” (FLORES, 2013, p. 13).

Nesse sentido, “uma defini¢ao nao seria o nome que se da na
medida em que se define, sendo um simples ponto de apoio para
comegar o didlogo e intercdmbio com outros nomes possiveis de
aquilo que queremos nos aproximar com nossa propria defini¢ao”
(FORNET-BETANCOURT, 2001, p. 159). Isso significa que
qualquer definicdio de Bem Viver necessita considerar sua
“contextualidade cultural”, assumindo-se como uma “perspectiva”
que, como uma “janela”, “permite ver somente uma parte do
espago aberto para o qual se orienta” (p. 159).
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Com base nessas reflexdes, seria importante continuar o
debate sobre os conceitos de Bem Viver para que possam ser
contrastadas as varias tentativas de defini¢des, sobretudo a partir
das vozes dos sujeitos - que resistentemente fazem desta
cosmovisao ancestral um modo proprio de vida - com as defini¢des
produzidas teoricamente e que circulam pela académica, por
exemplo.

Por fim, agradeco imensamente a Sulivan, Lyandra, Henrique
e Ivanilde pela pesquisa realizada, pela aprendizagem partilhada e
pela possibilidade de tecer alguns comentdrios sobre o capitulo
apresentado. E, endossando o coro dos autores e seus
interlocutores, reitero que o Bem Viver descortina outras ldgicas de
“desenvolvimento”, expressao tao frequentemente usada pelo
sistema mundo capitalista para expropriar, colonizar e padronizar
modos de ser, saber e viver que violentam a humanidade e a prépria
Pachamama. As perspectivas de Bem Viver, sem davida, colocam o
desenvolvimento dos territorios a servigo da dignidade humana e
nao dos mercados, contribuindo para superar processos de
exclusao e desigualdades a que tantas pessoas e grupos encontram
submetidos.
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Secao Il

RESISTENCIAS E REEXISTENCIAS DECOLONIAIS

Movimento de Mulheres Camponesas (simbologia mistica)
Fonte: Encontro do grupo de base da linha Sao José, em Anchieta/SC, 2011.
(Fotografia: Mariateresa Muraca)

Na secdo Resisténcias e Reexisténcias Decoloniais, os textos
seguem reafirmando a luta dos movimentos populares de raizes
ancestrais que vém se contrapondo ao racismo, ao patriarcalismo e
as diferentes formas de dominacao e exploragao social. Evidencia a
riqueza de pensamento e o fortalecimento de aliancas para
construcao de uma educacao decolonial.






As "racas" biogeneticamente nao existem,
mas o racismo como ideologia sim !

José Marin Gonziles

Na antiga tradi¢ao oral hebraica, escrita depois na Torah e
na Biblia, encontra-se registrada a lenda do Arca de Noé e do
diluvio universal. Trés de seus filhos, chamados Sem, Cam e
Jafet, sobreviveram a esta mitica catastrofe, a eles foi atribuido a
origem das trés racas primordiais: branca, negra e amarela. A
palavra “raca” é de origem 4arabe e foi trazida para a Europa,
com a invasao arabe na Espanha a partir do século XV.

Esse conceito serviu ao colonialismo portugués e espanhol
para nomear e desonrar “os outros", africanos e amerindios,
justificando ideologicamente sua dominagdo e exterminio, devido
as suas supostas inferioridades biologicas e culturais. Todo esse
tempo corresponde ao chamado "racismo colonial".

Os arabes usavam a palavra “raga” para descrever a cor e as
caracteristicas fisioldgicas. Mais tarde, na Europa, o botanico sueco
Karl Linnaeus, quem descobriu o sexo das flores, "descobriu” uma
quarta "raga" que chamou de "cobriza” ou "pele vermelha".

Em 1781, o cientista alemao Johan Blumembach propos a "raga
caucasiana", alegando que a raca branca se originou no Caucaso.
O termo “raca branca” ainda é usado oficialmente nos Estados
Unidos. No século XIX, o racismo como ideologia buscou se
alimentar das primeiras supostas contribuigoes cientificas.

! Esta @ uma versao na lingua portuguesa do texto originalmente publicado na lingua
espanhola “Las “razas” biogenéticamente, no existen, pero el racismo si, como
ideologia”, Revista Didlogo Educacional, Curitiba, v. 4, n. 9, maio/ago, 2003. Tradug&o de
Carlo Arturo Zarallo.
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Arthur de Gobineau (1967), nos 4 volumes de seu "Ensaio sobre
a Igualdade das Racas Humanas" (1853-1855), afirma que a melhor e
mais superior raga € a ndrdica e que se as ragas se misturam, ha risco
de degeneracao racial. Gobineau foi um dos primeiros mentores da
pureza das ragas. Ja no século XIX, Darwin foi o primeiro a
sancionar que a espécie humana se originou na Africa.

Atualmente, vivemos o racismo como ideologia, baseada
fundamentalmente nas nomeadas distancias culturais e
religiosas, sobre as quais se assentam as politicas de migracao da
Comunidade Europeia. O hegemonismo norte-americano,
através de seus mentores, como Samuel Huntington, professor
da Universidade de Harvard e conselheiro do Departamento do
Estado norte-americano, proclama "A Guerra das Civilizagoes", um
suposto confronto étnico-religioso entre o Ocidente e 0 mundo
muculmano (HUNGTINGTON, 1997).

A cultural nao é herdada

A especificidade da natureza humana €, justamente, a de se
inscrever em uma determinada cultura, que ndo é produto de
algo hereditdrio e nao faz parte, em hipdtese alguma, de um
patrimonio genético.

Atualmente, nds, espécie animal, somos mais de 6 bilhoes
de seres vivos e habitamos esta casa comum, mal chamada de
terra, mesmo sendo em sua maioria coberta por dgua. Cada um
de nos pertence a mesma espécie, e cada um de nos constitui
uma so e unica histéria genética.

Por todas essas razdes, ndao podemos construir “uma raca”,
nem mesmo dentro de nossa propria familia. Somos todos
diferentes e a0 mesmo tempo fazemos parte da mesma espécie
bioldgica.

O racismo como construgao ideoldgica, historicamente, é
originario do periodo colonial europeu, no qual difamou para
oprimir era a regra de ouro, que permitia justificar toda a ordem
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econdmica e social injusta que a dominagao colonial impunha na
Africa, América, Asia e Oceania.

Essa perversao ideoldgica gerou o racismo colonial, que
busca justificar a superioridade de uns sobre outros, com base
em categorizagOes e hierarquias bioldgicas e culturais

Entre os séculos XV a XX, épocas do colonialismo e do pos-
colonialismo, com base nesses pressupostos ideoldgicos,
construiu-se a impunidade para o genocidio dos amerindios e o
trafico de escravos africanos. Mais tarde, esse mesmo raciocinio
justificou, no final do século XIX e inicio do século XX, o trafico
de trabalhadores asidticos em muitos paises do continente
americano.

Todos os seres humanos pertencemos a uma mesma espécie

Nas duas ultimas décadas do século passado e no inicio
deste século, assistimos a grandes avangos na pesquisa da
Genética de Populagdes, impulsionada pela pesquisa no campo
da biologia molecular, que esta revolucionando nosso proprio
conhecimento.

A primeira dessas revolugoes foi desenvolvida no século
XIX por Charles Darwin, que propos que as milhoes de espécies
animais, das quais fazemos parte, tém uma origem comum,
derivada do mesmo tronco. Darwin conseguiu explicar, de forma
simples, a diversidade da vida no planeta.

A segunda revolugdo é que o codigo genético é comum a
todas as espécies e foi herdado de um mesmo ancestral: a
informacao genética e sua expressdao sdao comuns a todos os
organismos; o DNA, RNA, o c6digo genético etc., é universal.

A terceira revolugdo, a mais recente, é o fato de que todos os
animais ndao sé temos uma origem comum e compartilhamos
uma universalidade nos processos basicos. Ou seja,
compartilhamos o mesmo esquema genético e herdamos um
esquema genético comum.
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Atualmente, o racismo nao pode ser justificado
cientificamente, como tem sido demonstrado nos Gltimos anos,
pelas diferentes investigagdes que tém abordado esse problema.
As ragas nao existem, nem biogeneticamente, nem
cientificamente. Os homens, por sua origem comum, pertencem
ao mesmo repertdrio genético. As variagdes que podemos ver nao
sao o resultado de genes diferentes. Se fosse uma questao de
racas, s6 haveria uma raga: a raga humana. No entanto, podemos
afirmar que existem ragas de caes, gatos ou vacas, que sado
produto de manipulagdes genéticas.

Racismo e educagao

Precisamos de informacdo para nao partilharmos
aberragoes, como as propostas pelo racismo contemporaneo,
que se tornou uma ideologia de massa em muitos paises
europeus. Os racistas de hoje defendem incansavelmente que
as nossas diferencas culturais sao o produto das nossas
diferencas genéticas, como Jean Marie Le Pen, o lider da
extrema-direita francesa, que afirma que a cultura ¢é
sexualmente transmissivel. E nosso dever responder a essas
perguntas e nao deixar que os setores mais atrasados da nossa
sociedade, como os grupos politicos da extrema-direita
europeia, usem e manipulem demagogicamente este problema.
E muito simples culpar os imigrantes pela crise do mercado de
trabalho ou culpa-los pelas mutagdes causadas pela
globalizagdo, concentrando a riqueza em poucas maos e
marginalizando amplos setores da populagdo, como é o
doloroso caso da sociedade argentina hoje.

Esse tipo de aberragao nos levou a justificar, no passado, as
guerras de limpeza étnica, no contexto do holocausto sofrido
pelos amerindios, pelas maos dos colonos europeus que
fundaram os Estados Unidos da América e em outros paises da
América Latina. Justificava-se também com o argumento da
inferioridade bioldgica, que quase sempre determinava uma

236



inferioridade cultural. Essas declaragdes estao na origem do
drama sofrido pelos escravos africanos as maos dos traficantes
europeus ou do genocidio arménio levado a cabo pelos
nacionalistas turcos liderados por Kemal Ataturk.

Produto dessa historia infame é também o holocausto
judaico e, recentemente, os dramas sofridos pelos povos da
antiga Confederagao Iugoslava, vitimas da limpeza étnica a que
o povo curdo esta sujeito as maos do governo turco. O drama do
Oriente Médio poderia ser inscrito nessa perspectiva, na medida
em que fatores geopoliticos, étnicos e religiosos se misturam no
conflito.

O que fazer diante dessas aberragdes nas sociedades
contemporaneas?

Como combater essas reagoes das cavernas, que colocam
em risco a democracia como instrumento fundamental na gestao
da sociedade multicultural contemporanea? Com educacao, ...
com uma educagdo que nos permita alcangar uma plena
consciéncia da necessidade de respeitar uns aos outros nas
nossas diferengas e aproveitar, partilhando, a extraordindria
riqueza de que a diversidade cultural é portadora.

Compartilhamos um ancestral comum

Atualmente, os mais de seis bilhdes de seres humanos que
habitam este planeta, somos caracterizados pela cor da pele, o
tamanho, as caracteristicas do rosto, as propor¢des do corpo e sao
muito diferentes uns dos outros, de acordo com suas origens. Os
diferentes seres vivos, que constituem a espécie humana - apesar
das diferentes tonalidades de nossas pigmentagoes e das diferentes
formas e gestos que nos caracterizam - compartilham um ancestral
comum: o primeiro Homo sapiens, que viveu ha 100.000 mil anos em
algum lugar, entre a Africa do leste e o Oriente Médio.

Os 80 bilhoes de seres humanos que se sucederam neste
planeta, durante 1000 séculos, foram todos diferentes e
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diferenciados pela construcdo genética, que busca proteger a
diversidade como tinica garantia da continuidade de nossa espécie.

Os homens, apesar de suas multiplas diferencas fisicas,
acabam sendo relacionados pelos bilhdes de genes que
compartilhamos em comum, além de todos os preconceitos e
esteredtipos que inventamos culturalmente.

As cores preto, branco, amarelo e vermelho, usadas como base
para classificar os homens em “ragas”, nao tém significado. A cor
da pele depende de um pigmento chamado melanina, presente
abaixo da epiderme.

Os diferentes tons de pele foram determinados dependendo
da latitude onde os homens vivem. Aqueles que vivem nos tropicos
terao mais pele bronzeada do que aqueles que vivem em areas
menos expostas e temperadas, independentemente do pais em que
vivem, especialmente em paises com grandes extensdes
geograficas, como a Federa¢dao Russa, Brasil ou a China.

A verdadeira explicagao de nossa diversidade humana esta
no coragao de nossas células, especialmente na famosa molécula de
vida; DNA, que € onde se encontram as informagdes necessarias
sobre nossa identidade genética. A descoberta deste “passaporte
genético”, ha quase meio século, permite-nos rejeitar qualquer
pretensao que justifique “cientificamente”, a existéncia de “ragas”,
como base do racismo.

Os genes nao tém cores, todos os seres humanos possuem
genes, apenas variam entre diferentes populagbes ao redor do
mundo. Estudiosos da genética descobriram que diferentes
familias sanguineas A, B e O existem em todo o mundo. No caso de
uma transfusao, o sangue de um pigmeu poderia salvar a vida de
um sueco e a de seu irmao poderia mata-lo, se nao correspondesse
ao mesmo tipo sanguineo.

Nossos ancestrais foram forgados a migrar e tém se mudado
constantemente, devido a variagao de climas, for¢ados por suas
necessidades alimentares e forcados a se mudar, também, pela
constante de lutar pela sobrevivéncia. A histéria humana esta
fundamentalmente ancorada na histdria das migragoes, migra¢des
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que foram necessarias. Foi esse deslocamento de populagdes que as
levou da Africa para a Europa, da Asia ou da Oceania para a
América para povoa-las. Nesse processo migratdrio alguns genes
foram perdidos e outros multiplicados, o que explicaria os
diferentes tragos, que nos diferenciam hoje.

Todos nds temos em nOssos Cromossomos uma Versao
genética ligeiramente modificada da cdépia original, entdao
poderiamos avangar uma conclusao, a saber: quanto mais proximas
as populagdes estdo geograficamente, mais elas estdo
geneticamente proximas.

Somos culturalmente diferentes, mas é somente na
diversidade cultural que reside nossa riqueza, desde que
consigamos compartilhar com os outros, respeitando uns aos
outros em nossas particularidades.

A unidade da humanidade é universal. Os indios amazonicos
nos lembram que quando nosso sangue esta vivo ele é vermelho,
enquanto 0s 0ssos serao brancos quando estivermos mortos.

Alguns antropologos afirmam que a pergunta sem resposta é
se ha um componente genético inato no homem que contribua para
0 sentimento e o comportamento racistas, talvez como um reflexo
condicionado, por exemplo. Medo do desconhecido. Esse fato é
observavel em animais recém-nascidos, que tentam se defender de
possiveis perigos, com reagdes que nao sdao produto de
aprendizado prévio. Talvez seja a mesma reagao que se coloca ao
homem, diante do diferente.

Diante dessa possibilidade, ficamos com a alternativa do que
se adquire através da cultura, que pode nos fazer compreender as
diferencas e implicagdes do inato e o que se adquire por meio da
educacao, em suas diferentes formas.
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A miopia ideolégica do racismo

Miguel Costa Silva

O artigo instigante de Marin nos traz cronologicamente
amiude a diferenca estabelecida entre raca e racismo. Os
apontamentos nos processos historicos que trazem o debate de raca
e racismo podem ser percebidos em dois caminhos: enquanto o
debate de raca ficou entendido biologicamente na esteira da
genética, a discussdo se alargou sobre o racismo e encontra-se
fundamentada no campo das ideologias, que trazem conceitos
socioculturais enraizados historicamente no pensar que oprimem e
submetem os sujeitos aos pré/conceitos ligados ao capitalismo, que
submeteram os povos da Africa, América, Asia, Oceania e que
justificam a ordem social e econdmica nos tempos coloniais,
reforcando-se na pos-colonialidade.

Nao obstante, essa miopia ideoldgica do racismo, fruto de
processos historicos de opressao, precisa ser rompida a partir de
conceitos outros que se fundamentem nos principios do
compartilhar e respeitar as particularidades culturais, que
valorizam o outro enquanto outro, respeitando as singularidades
de cada regiao e valorizando os saberes conectados nas diversas
formas e meios de organizacdo ética, estratégica, politica,
econdmica, etc., que brotem rizomaticamente das ancestralidades
dos povos origindrios. Marin finaliza trazendo que os seres
humanos pertencem a uma mesma espécie, assim afirmando que
“0s genes ndo tém cores”, portanto, o racismo nao se fundamenta para
discriminar povos dos diferentes lugares, que migraram e migram
no mundo pela sua sobrevivéncia ao longo dos séculos.
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Mesticagem: um processo de resisténcias e (re)existéncias de
saberes dos povos da América Latina

Keila de Jesus Morais Lobato
Miguel Costa Silva
Reinaldo Matias Fleuri

Para entender o processo de mesticagem € preciso romper a
rigidez das concepgdes do tempo corrente, da ordem e da
casualidade. O termo mesticagem, portanto, pressupoe pensar no
transitorio, no entremeio, no intermedidrio, no heterogéneo, por
isso a importancia de se buscar novos caminhos de saberes para se
compreender esse universo que permite buscar elementos de
composi¢do e recomposi¢do na construgdo e reconstrugao de
olhares na historia numa perspectiva critica, com viés que
intercruza a interculturalidade, pensando nos principios da
complementariedade, reciprocidade e integralidade dos povos
ancestrais, como principios do "Bem Viver". Logo, percebe-se o
quanto é complexo a tematica.

Em meados de 2001, Rosa Freire d’Aguiar fez a tradugao do
Francés para o Portugués da obra “O pensamento mestico”, de Serge
Gruzinski (2001). Esse trabalho permite aos brasileiros o contato de
um debate mais recente sobre mesticagem na América Latina,
sobretudo no capitulo da regido amazonica, dos séculos XVIa XVI]I,
focalizado neste artigo. Desse modo, considera-se a importancia do
trabalho de traducao na circulacdo das ideias, com a consciéncia da
nao neutralidade, e a subjetividade do tradutor.

Quanto ao autor, Serge Gruzinski nasceu em Tourcoing, na
Franca, em 1949. Doutor em histéria, especializou-se em questoes
latino-americanas e na historia das mentalidades, também
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investiga a complexidade do contato da cultura europeia imposta
aos povos do novo mundo, atualmente é diretor de pesquisa do
“Centro Nacional de Investigacién Cientifica” (CNRS) e da Ecole
de Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS) de Paris. Em 1997,
esteve no Brasil, na ilha de Algodoal?, no Par4, de cuja observagao
resulta um capitulo do livro “O pensamento mestico”. A contribui¢ao
deste estudo traz novos direcionamentos para o debate sobre a
mestigagem, entrecruzando as fronteiras do conhecimento na
Amazonia e, portanto, na epistemologia intercultural e decolonial.

Ao reconhecer o contexto, a subjetividade e o protagonismo
dos sujeitos que vivem em seus territorios existenciais, Gruzinski
tenta romper com a cartografia e a historiografia positivista,
eurocéntrica e colonialista, que privilegia os pensamentos e a
histdéria da Europa ocidental, calcados nos pressupostos 16gicos de
neutralidade cientifica que separam e contrapdem sujeito e objeto
de conhecimento.

O autor, em 1997, numa de suas viagens pelo mundo, ao visitar
a Amazonia, especialmente na vila de Algodoal, no Pard, pode
observar o lugar, as pessoas, o seu cotidiano e sua cultura. A partir
de sua imersao no ambiente amazodnico, buscou compreender
como se desenvolveu o processo de mesticagem existente na
regiao, bem como os modos de vida dos povos da regido.

Intimeros lugares da América, como Algodoal, continuam pertencendo ao
passado — pelo menos é assim que denominamos o que nos parece arcaico e
rustico —, embora imersos cotidianamente nos imaginarios planetarios. Para
repararmos nesse contraste — em que é facil enxergar contradigdes —,
contentamo-nos, via de regra, em contrapor os estragos do progresso e as

2 A Tlha de Algodoal/Maiandeua é uma Area de Protecdo Ambiental, localizada no
municipio de Maracana/PA, que consiste em uma Unidade de Conservagao (UC) de Uso
Sustentavel, conforme Lei Estadual n°. 5.621/90 de 27 de novembro de 1990. Est4 situada
no litoral nordeste do Estado do Par4, na microrregiao do Salgado, confronta-se com: o
Oceano Atlantico ao Norte, o Furo do Mocooca ao Sul, a ria de Maracana e a Reserva
Extrativista Marinha de Maracana a Leste, bem como a ria de Marapanim a Oeste.
Disponivel em: http://ideflorbio.pa.gov.br. Acesso em: 12 maio 2023.

244



contaminagdes da civilizagdo as resisténcias da Tradigdo. (GRUZINSK],
2001, p. 25).

Ao experienciar a singularidade cultural da comunidade de
Algodoal, Gruzinski (2001) explicita o padrdao moderno-colonial
que leva a interpretar os modos de vida dos povos tradicionais
como “pertencendo ao passado”, como “arcaico e rustico”, em
contraste com a “civilizagao” (moderna, europeia). Busca nao se
acomodar a visao romantica das tradi¢des populares como
incontaminadas pela civilizacdo e incélume aos “estragos do
progresso”.

Na busca constante de novos caminhos tedricos e
metodolodgicos para entender a complexidade dos processos de
interagao e singularizagao interculturais indicados pelo conceito de
“mesticagem”, Serge Gruzinski (2001) trabalha com uma
linguagem poética e até mesmo histdrico-literario, permitindo uma
flexibilidade temporal. Nesse sentido, o autor utiliza o livro
“Macunaima” de Mario de Andrade, lancado em 1928. Logo na
abertura do capitulo sobre a Amazonia, o autor introduz um
epilogo de Andrade (1928): “Sou um tupi tangendo um alatide.
Posteriormente, o autor divide o capitulo sobre “O pensamento
mestico” em: Amazonias e Misturas e Mesticagens.

A cultura, ou melhor, as culturas amazonenses, assim como a
interseccao das culturas origindrias com as culturas dos
colonizadores que atravessa o territorio brasileiro, ou latino-
americano, resulta no que concebe como hibridizagao ou
mesticagem cultural.

Assim, reitera-se que cultura da América Latina, do Brasil, da Amazonia, é
miscigenada, hibrida, mestica. De raiz indigena por natureza, a cultura
brasileira traz a marca branca dos colonizadores portugueses, que
impuseram o rei, a lingua, a fé, fortalece-se pelos que aferraram com o suor
e arte inventada pela saudade e o trago forte do batuque afro, dos escravos
trazidos da Africa. Mais tarde, se junta a diferentes dizeres e tantos outros
tragos. (FARES, 2007, p. 3).
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Com a profusdo de conceitos e vocabulos que estao ligados a
mesticagem, Gruzinski (2001) entende que cabe a amplia¢ao desses
conceitos, compreendendo que no processo de mesticagem
ocorrem movéncias, misturas, heterogeneidade e, portanto,
interculturalidade. A mesticagem leva a pensar que nesse processo
também ocorre (in)fluéncia de saberes e, no que tange a recepgao e
percepcao da literatura como forma de escrever e ouvir sobre esse
assunto. O autor rompe com a linearidade historica, transitando na
sua escrita, passado e presente, permitindo ao leitor, a leitora, o
acesso a uma linguagem mais fluente entre as dimensdes do local,
do regional e do global.

Amazonias

Em plena efervescéncia do movimento modernista no Brasil,
houve o marco da Semana de Arte Moderna de 1922, em Sao Paulo.
Como resultado desse movimento, Mario de Andrade escreveu
“Macunaima, herdi sem nenhum cardter (1928). Uma critica e uma
reflexdo do que seria o carater do povo brasileiro, representado na
figura do herdi Macunaima. Esta € uma de suas maiores obras,
considerada a antologia da cultura brasileira, porque reuniu
variados aspectos da cultura nacional, aproximando a lingua
escrita ao modo de falar, rompendo com a ordem cronoldgica e
espacial. Esse livro é utilizado por Gruzinski (2001) como
fundamentacao para o debate da mesticagem, inclusive na forma
de escrever deste autor.

Com o epilogo “Sou um tupi tangendo um alavide” de Mario de
Andrade (1928), Gruzinski (2001, p. 23) reacende o debate tedrico,
contradizendo a antropologia estruturalista e, portanto,
contestando a ideia do “pensamento selvagem”, assim como a
propria historiografia tradicional, de cunho eurocéntrico. Com
efeito, o autor desenvolve outro formato de linguagem. Utiliza-se
da literatura, permitindo a recepgao e a percep¢ao do conhecimento
mediante um relato poético, oral e escrito, elaborado pelo proprio
Gruzinski:
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A quietude do lugar era propicia ao sonho e a reflexdo. S6 o ar parecia
tomado por um movimento incessante. No céu, entre as palmeiras vergadas
pelas borrascas, o olhar cruzava as nuvens, que socorriam mais lentas na
hora do crepusculo. O vento que soprava sem trégua mal ameagava o torpor
do vilarejo de Algodoal, onde eu havia parado. Algodoal, plantacao de
algodoeiros: pronunciado pelos nativos, o nome da aldeia revestia-se de
sonoridades afro-indigenas que me seduziram antes mesmo que o barco me
deixasse em sua margem. (GRUZINSKI, 2001, p. 23-24).

O autor vé o “Iindio” como um ser autdbnomo e criativo. Se é
capaz de aprender a manejar com arte um instrumento de origem
europeia, também tem, por conseguinte, plenas condi¢des de
escrever a sua historia.

E possivel ser tupi — portanto, indio no Brasil — e tocar um instrumento
europeu tao antigo, tao refinado como o alatide. Nada é inconcilidvel, nada
¢é incompativel, mesmo se a mistura é por vezes dolorosa, como lembra
Macunaima. Nao é porque o alatide e os tupis pertencem a historias
diferentes, que eles ndo podem se encontrar na pena de uma poeta ou no
meio de uma aldeia indigena administrada pelos jesuitas. (GRUZINSKI,
2001, p. 28).

Desse modo, o autor recém-chegado na Amazonia —na Vila de
Algodoal - expressa as suas percepgoes sobre a regiao, tendo como
referéncia inicial a discussao do pensamento mesti¢o, a luz das
trocas comerciais e incursdes coloniais iniciadas por aventureiros
europeus no territorio amazonico.

Nesse capitulo sobre Amazonias, Gruzinski (2001) ainda cria
uma distingao didatica entre as mesticagens da Amazonia e o olhar
europeu sobre as populagdes indigenas. No primeiro topico, o
autor ressalta o exotismo e a pureza da Amazonia, onde a natureza
se encontra preservada da civilizagao e de suas polui¢des, como no
caso de Algodoal. Observa também que, desde o século XVI, a
Amazonia vem se transformando, como no caso de Belém e seus
palacetes. Uma cidade grande e desenvolvida, que serve de
inspiracao para muitos escritores, poetas, cineastas, que divulgam
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o primitivo e a perenidade da regiao, mas que sofre influéncias
coloniais que repercutem em toda a regido da floresta amazonica.

Nao vamos deduzir que a Amazodnia ja esteja colonizada. Os portugueses do
século XVIII ndo tem os meios dos bardes da borracha de “belle époque”,
nem das multinacionais de hoje. Em compensacao, é inegdvel que zonas
cada vez mais externas sofrem uma série de influéncias, penetracdes e
choques que repercutem até o mais profundo da floresta. (GRUZINSKI,
2001, p. 34).

Em seguida, o autor relata a visao sobre os povos amazonidas,
que transparece nos trabalhos coletados na Documenta X, evento
anual realizado na cidade de Cassel, na Alemanha. Nesta, o
fotégrafo Lotar Baumgartem apresenta os indios ianomamis. Na
Documenta, fotografias de objetos e cendrios sdao justapostos em
uma das se¢oes dedicadas a exposigao de diversos paises na feira
quadrienal da cidade de Cassel, um importante centro de
exposi¢des das ditas culturas periféricas, em contraposi¢ao ao
significado do nazismo, por Cassel ter sido muito destruida
durante a segunda guerra mundial. Nesse contexto, foram se
sedimentando padrdes de interpretacdao dos povos diferentes como
“exoticos”.

Gruzinski (2001) também revela a dificuldade de se acessar, na
Amazonia, fontes de pesquisas anteriores ao século XVI. Seria o
caso de pesquisar em outras areas do conhecimento, a saber, a
propria obra de Mario de Andrade.

Misturas e mesticagens

No topico sobre misturas e mestigagens, importa considerar
que Gruzinski (2001) fez subtopicos, como segue: um idioma
planetdrio; incertezas e ambiguidades da linguagem; o desafio das
misturas; Berlim, 1992. Pensar o intermediario; o desgaste de uma
categoria; “um homem distinto é um homem misturado”;
identidade e cultura, o peso do etnocentrismo; a ordem e o tempo;
o modelo da nuvem; e as pistas do passado.
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A partir desse tdépico, Gruzinski (2001) mostra diversas
misturas culturais que ocorrem pelo mundo, na tentativa de se criar
uma cultura globalizada ou universal, mas que o acimulo de
vocabulos dissimula mal a incapacidade de definir o processo de
hibridismo, apenas evoca o ecletismo e as misturas com pobreza de
representacao.

A utilizacado de termos que nos remetem ao universo
globalizado seria uma forma de aproximagao de um idioma
planetério para colocar no mundo os produtos revestidos de uma
linguagem sedutora, e assim comenta o autor:

Efeitos de moda ou nao, do Brasil a Paris, da Cidade do México a Londres,
o fendmeno das misturas é obviamente incontestavel. Mesmo reconhecendo
que todas as culturas sao hibridas e que as misturas datam das origens da
histdéria do homem, ndo podemos reduzir o fendmeno a formula¢do de uma
nova ideologia nascida da globaliza¢ao. (GRUZINSKI, 2001, p. 41-42).

No que tange a linguagem, pode-se perceber que sao muitas
as palavras que se aplicam a mesticagem, entretanto, exprimem
indefini¢ao e imprecisdao do pensamento, 0 mesmo acontece com o
termo “hibridismo”, chegando a ressoar sobre “mesticagem
bioldgica” e “mesticagem cultural”.

Dessa forma, o autor explica o desafio das misturas,
argumentando que mundo moderno nao se dd de forma
homogénea e coerente, mas sim fragmentado, heterogéneo e
imprevisivel. Nao obstante, é preciso que as ciéncias sociais, bem
como antropologia, devem estar livres do pensamento e do fascinio
dos povos selvagens, as ciéncias sociais e humanas devem ampliar
o significado de mesticagem.

Entdao, o autor traz a discussao historiografica sobre
mesticagem, dizendo que seria necessario ciéncias “némades” que
circulassem do folclore a antropologia, da comunicac¢do a historia
da arte e que, entretanto, os cruzamentos entre as disciplinas ainda
estdo longe de acontecer. Gruzinski (2001) encontra ideias a
mesticagem na pesquisa realizada pelo antropdlogo mexicano
Gonzalo Aguirre Beltran, quando diz:
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[...] os elementos opostos das culturas em contato tendem a se excluir
mutuamente, eles se enfrentam e se opdem uns aos outros; mas, a0 mesmo
tempo, tendem a se interpretar, a se conjugar e a se identificar. Foi esse
enfrentamento que permitiu a emergéncia de uma cultura nova — a cultura
mestica ou mexicana -, nascida da interpenetragdo e da conjugagao dos
contrarios.... (GRUZINSKI, 2001, p. 45).

Mesmo assim, o autor menciona a fragilidade e a confusao
pressupostas ao aliar o termo mesticagem ao sincretismo, gerando
conotagdes de davida e rejeicao. O termo mesticagem, portanto,
pressupOe pensar no transitorio, no entremeio, no intermediario,
no heterogéneo, por isso, Gruzinski (2001) utiliza “Macunaima”
como referéncia, porque o personagem de Andrade vive no mix
cultural, que representa a cultura brasileira.

A utilizacgdo e a justaposicao da historia e a literatura, bem
como a importancia de se buscar novos caminhos de saberes para
se compreender o universo da mesticagem, permitem entender
como € complexo essa tematica. Nao se trata de localizar mundos
diferentes e ou opostos, mencionando:

Assim, é possivel resumir a histéria da conquista da América a um
enfrentamento destruidor entre os bons indios e os malvados europeus, com
a convicgdo e a boa-fé a que outrora se recorria para contrapor os selvagens
da América aos conquistadores civilizadores. Esse modo de ver as coisas
imobiliza e empobrece a realidade, eliminando todo tipo de elementos que
desempenham papéis determinantes: as trocas entre um mundo e outro, os
cruzamentos, mas igualmente os individuos e grupos que fazem as vezes de
intermediarios, de passadores, e que transitam entre os grandes blocos que
nos nos contentamos em localizar. (GRUZINSKI, 2001, p. 48).

Assim, o autor faz uma retomada na propria histéria da
Alemanha, onde, apds a segunda guerra mundial, em 1945, brotou
uma “zona estranha”, segundo expressao de Lars Von Trier, zona
que brota da recomposicao do ocidente triunfante, impondo o
capitalismo em grande parte do mundo. Gruzinski (2001) faz uso
da poesia para explicar e relacionar as ciéncias, na complexa
tematica da mesticagem.
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Desses confins incertos, as ciéncias duras nos fornecem imagens: as
passagens entre as coes oferecem, assim, gradagdes de uma complexidade
indescritivel. Toda vez que duas cores parecem prestes a se juntar e se
fundir, uma terceira irrompe entre elas. (GRUZINSKI, 2001, p. 50).

Preocupado com a utilizagdo do termo cultura, Gruzinski
(2001) critica os historiadores, antropologos e socidlogos que
criaram um vocabulo polivalente cada vez mais dificil de entender
e que tornaram desgastado o uso do termo cultura. E tentando
evitar esse desgaste nas mesticagens que o autor menciona:

A categoria da cultura é o exemplo perfeito de como uma nacgao ocidental é
aplicada a realidade que ela transforma ou faz desaparecer. Seu emprego
rotineiro minimiza o que essas realidades comportam, de forma inevitavel e
irreversivel, em matéria de “contaminac¢des” estrangeiras, influéncias e
empréstimos vindos de outros horizontes. (GRUZINSKI, 2001, p. 52).

Outra categoria discutida por Gruzinski (2001) é a identidade,
que, com sensibilidade, atenta ao leitor sobre a visao de que utiliza
o termo. Logo, aponta os cuidados na historiografia para as
incertezas e o ponto de vista do colonizador, sendo assim:

Cada criatura é dotada de uma série de identidades, ou provida de
referéncias mais ou menos estdveis, que ela ativa sucessiva ou
simultaneamente, dependendo dos contextos “um homem distinto é um
homem misturado”, dizia Montaigne. A identidade é uma histéria pessoal,
ela mesma ligada a capacidades varidveis de interiorizagao ou de recusa das
normas inculcadas. (GRUZINSK], 2001, p. 53).

O autor aponta, nesse sentido, as dificuldades em identificar e,
portanto, clarear os sentidos dos termos identidade e cultura.
Importa considerar os caminhos indicados para que o historiador
evite cair nas ciladas da historiografia tradicional. Gruzinski (2001)
toma cuidado na questdo do etnocentrismo, da valorizacao da
cultura europeia em detrimento da cultura ocidental e, mais
especificamente, a histéria nacional sob a histéria dos seus
vizinhos, informando que, sejam quais forem as razdes do
etnocentrismo, pouco estimulou a discussao das misturas.
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Contudo, o autor ressalta a importancia da antropologia
histérica, nascida da histéria e da etnografia que ensinou a
abandonar o discurso eurocéntrico do colonizador e privilegiou a
“visao dos vencidos”. Portanto, ndo ¢ mais possivel imaginar o
enfrentamento intelectual entre as verdades da razao e os erros dos
mundos primitivos.

A complexidade dos fendmenos das misturas e mesticagens
desmente a discussao de que o tempo pode ser linear, assim como
em “Macunaima”, a conferéncia dos mundos do ocidente cristao,
do século XVI, e dos mundos amerindios. Esse debate sai da
representacao da evolugado tinica e projeta luz nas bifurcagdes, nos
impasses que a historiografia deve considerar.

Desse modo, pensar nas misturas e mesticagens possibilita
compreender as interpretacdes que sempre nortearam a histdria e
proporciona um exercicio constante para o pesquisador romper a
rigidez das concep¢des do tempo corrente, da ordem e da
casualidade. Nesse momento, Gruzinski (2001) informa que o
“historiador parece bastante desarmado”, e cita:

Prigogine, em Les Lois du chdos, cita Popper, que “fala de reldgios e nuvens.
A fisica classica interessava-se antes de tudo pelos reldgios; a fisica de hoje,
mais pelas nuvens”. Ele explica que a precisao dos reldgios continua a
obcecar nosso pensamento, levando-nos a acreditar que se pode atingir a
precisao dos modelos particulares, e praticamente tinicos, estudados pela
fisica classica. Mas o que predomina na natureza e no nosso ambiente é a
nuvem, forma desesperadamente complexa, imprecisa, mutavel, flutuante,
sempre em movimento. As mesticagens se encaixam nessa ordem de
realidade. (GRUZINSKI, 2001, p. 60).

A mudanga no referencial no modelo da nuvem, portanto,
deve deixar bem distante o positivismo e o determinismo,
herdados do século XIX. Agora, o modelo da nuvem comporta algo
de irreconhecivel com dose de incerteza e de aleatdrio, assim, o
autor faz o seguinte questionamento: “Serd que a diversidade e a
multiplicidade das mesticagens poderiam se reduzir ao jogo das
casualidades cldssicas?” (GRUZINSKI, 2001, p. 61).
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Baseado nesse questionamento, o autor alerta que nossas
ferramentas intelectuais, influenciadas pela ciéncia aristotélica e
elaboradas no século XIX, ndao nos preparam a enfrentar a
complexidade das mesticagens, dizendo que nao se trata de uma
questdo de objeto, mas também de instrumental intelectual,
lancando a seguinte questao: “como pensar a mistura?”.

Gruzinski (2001) fez uma divisao didatica para indicar o que o
historiador pode fazer diante desses desafios e obstdculos. As
primeiras vagas de mesticagem planetaria foram encontradas na
Europa do renascimento e na América da conquista (México), e
essas dao acesso “as pistas do passado” que remetem as
mesticagens, logo:

Empregamos a palavra “mesticagem” para designar as misturas que
ocorrem em solo americano no século XVI entre seres humanos, imaginarios
e formas de vida, vindos de quatro continentes — América, Europa, Africa e
Asia. Quanto ao termo hibridagio, aplicaremos as misturas que se
desenvolvem dentro de uma mesma civiliza¢ao ou de um conjunto histérico
- a Europa crista, a Mesoamérica — e entre tradi¢des que, muitas vezes,
coexistem ha séculos. Mesticagem e hibridagao dizem respeito a processos
objetivos, observaveis em fontes variadas, como a consciéncia que tem deles
os atores do passado, podendo essa consciéncia se expressar tanto nas
manipulagdes a que eles se dedicam, como nas construgdes que elaboram ou
nos discursos e condenagdes que formulam. (GRUZINSKI, 2001, p. 62).

Dialogos com historiografia intercultural e decolonial

Na tentativa de ver a Amazodnia a partir de suas maultiplas
culturas e, portanto, mestica, Gruzinski (2001) intercruza o olhar,
conectando-se numa perspectiva intercultural e decolonial.
Trazendo a valorizagao de diferentes formas de conhecimento,
permite conectar outras experiéncias e didlogos, que por muito
tempo estavam invisiveis e intangiveis ao contato dos diversos
grupos sociais. E na existéncia e re-exiténcia que se dialoga com os
diversos grupos sociais, aprende-se, compreende e entende o
Outro, respeitando seu cotidiano e suas experiéncias, dialogando
com a interculturalidade epistemoldgica, rompe-se com a
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percepcao eurocéntrica do conhecimento, que valoriza o
colonizador. Santos (2010), na ecologia dos saberes, reafirma a
diversidade epistemoldgica do mundo, na pluralidade de formas,
além do conhecimento cientifico, valorizando a interacdo e
interdependéncia entre os saberes.

Desse modo, pretende-se valorizar os grupos sociais,
excluidos historicamente dos processos, procurando fazer uma
discussao interrelacional das diferentes culturas e, portanto, das
diversidades e identidades desses grupos, os povos originarios da
Amazonia. Busca-se entender o Outro em sua alteridade. Segundo
DUSSEL (2000), a diversidade é constituida pela sua alteridade,
uma vez que o Outro se revela como outro, na acuidade de sua
exterioridade, e ndo numa visao unilateral, de valorizacao de uma
sO cultura, a cultura classica ocidental, reificada no eurocentrismo
e imposta pelo colonialismo e a colonialidade.

Para esse didlogo retomamos a ideia de que a relagdo entre os
diferentes sujeitos constitui um novo contexto intercultural
(FLEURL, 2018) que, na epistemologia da complexidade,
fundamentada na dialogica de Edgar Morin (1995), aparece como
“unidual” numa perspectiva humana completamente bioldgica e
completamente cultural.

Desse modo, pode-se dizer que € por meio do didlogo e da
cooperagao que 0s sujeitos se constituem, manifestando suas
singularidades, particulares e identidades coletivas. Segundo
Freire (1980), a questao epistemoldgica se apresenta em uma
dimensao politica e propde a relacdo entre os saberes, com a
valorizagdo do saber da experiéncia e dos saberes culturais de
segmentos populares historicamente excluidos na sociedade. Nesse
sentido, a mesticagem tem papel fundamental na interacdo dos
diferentes povos e grupos origindrios ou mestigos.

Assim como Freire, nos esforcamos por problematizar todas as
formas de manifestagao de dominacao e controle social, buscando
reconhecer as diversas formas de ver o mundo desenvolvidas pelos
diferentes povos, pelas variadas comunidades e multiplos
movimentos populares. E, na perspectiva intercultural critica,
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buscamos dialogar com os diferentes sujeitos socioculturais,
considerando sua complexidade e suas singularidades
protagonisticas. O que implica em cultivar processos sistematicos
de didlogos interculturais entre os sujeitos socioculturais,
entrelacando critica e criativamente suas identidades e diferengas.

Tal como ja mencionamos anteriormente (FLEURI, 2020), o
pensamento moderno, ao privilegiar a légica formal com padrao de
organizacao das argumentagoes que constituem os processos de
producgao de conhecimento cientifico, sustenta e justifica as relagdes
de dominacao e a colonialidade do saber e do poder. Com efeito,
seguindo a ldgica formal, a afirma¢ao da identidade (o eu) se
constitui pela projegao do oposto (“nao-eu”), refutando-se o oposto
(“negagao do nao-eu”). Assim, a autenticacdo da propria
identidade (do eu-mesmo) se faz pela negacao do outro. Da mesma
forma, uma afirmacgado se convalida como verdadeira mediante a
refutacao das afirmacdes contrarias.

Assumindo-se essa ldgica de raciocinio, os processos
interculturais de “miscigenacao” sao entendidos como assimilacao
dos outros (ndo-eu) ao “eu”, justificando sua sujeigao, ou, pelo
contrario, como processos de mera negacao da alteridade,
justificando o exterminio de tudo o que o “eu” concebe como “nao-
eu”, portanto, inauténtico, ndo verdadeiro, inconsistente, indigno,
inexistente. “ndo se pode ser e ndo ser a0 mesmo tempo e sob o
mesmo ponto de vista” (BENTES; LOBATO, 2020, p. 260),
determina a logica formal.

Nesse sentido, pensa-se na mesticagem enquanto reinvengao
dos povos e suas culturas, alimentando as diferentes 1dgicas de
conexao que permitem, assim, constituir contextos coesos, fortes,
vivos e mais criativos. Em didlogo com “Paulo Freire e as Cosmovisoes
dos Povos Origindrios” (FLEURI, 2020, p. 242), aponta-se a
necessidade de fazer e refazer as conexdes de complementariedade,
reciprocidade e integralidade dos povos ancestrais, como
principios do “Bem Viver”, entre os seres que vivem e geram vida
em plenitude, caracterizando no campo da educagdo a cooperagao
e reciprocidade entre educadores e educandos.
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Percebe-se que na conexao e reconexao entre os autores
referenciados nesse texto, eles utilizam o didlogo entre a literatura
e a historia para justificar e ampliar a complexidade do processo de
mesticagem, verificados por meio das experiéncias dos sujeitos, do
cotidiano, dos multiplos saberes das pessoas, possibilitando reler,
reescrever e comungar da histéria e sabedoria dos diferentes
grupos sociais, das identidades e da vida. Questao que perpassa
pela valorizacdo dos saberes plurais, que Santos (2002), em
referéncia a sociologia das emergéncias, critica o paradigma
dominante, fundamentado em outros saberes e racionalidades em
relagdo as formas de conceber a historia, o tempo e a cultura.

Assim como Gruzinski (2001), para essa forma de
racionalidade, Santos (2002) chama de razao indolente, criticando
essa razao, propondo uma nova perspectiva em relagao as
experiéncias de transformacgdo social, sob a concepg¢dao de uma
racionalidade cosmopolita, que integra, articula e busca traduzir as
diferentes formas de saberes e versdes de realidades e experiéncias
sociais do mundo. Sao experiéncias que na sua concepgao sao
amplas e variadas no mundo todo, que ultrapassam “o que a
tradicdo cientifica ou filosofica ocidental conhece e considera
importante” (SANTOS, 2002, p. 238).

Consideragoes

A publicagao do livro “O pensamento mestico” de Serge
Gruzinski (2001), aponta novos direcionamentos para a
historiografia brasileira. Nesse livro o autor rompeu com a visao
eurocéntrica da histdria, o positivismo e o determinismo corrente
do tempo, o eurocentrismo, o colonialismo, a colonialidade,
possibilitando a discussao das misturas e mesticagem em outras
areas do conhecimento, como a interculturalidade e a
decolonialidade.

Inspirando-se na poesia de Mario de Andrade, no epilogo “Sou
um tupi tangendo um alatide” Gruzinski (2001) uniu a histéria e a
literatura para explicar o fenomeno da mesticagem enquanto um
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processo de resisténcia e (re)existéncia de saberes dos povos da
América Latina, historicamente excluidos, mediante o contato entre
as diversas misturas, em especial na vila de Algodoal, na
Amazonia.

Esse trabalho € muito importante porque aponta novos rumos
da escrita, a0 mesmo tempo em que rompe com a historiografia
tradicional e a antropologia estruturalista. Para pesquisadores da
Amazonia, entende possibilidades para pesquisar, escrever e
reescrever sobre esta regiao, produzindo conhecimento de forma
universal.

Desse modo, partindo do local para o universal, nao ¢ somente
inverter a ldgica da histdria, mas sim entendermos que existem
outras formas de compreender o processo fluido e movente de
saberes e, portanto, sobre o transitério, o heterogéneo, o
intermedidrio. A partir dai entendermos a mesticagem. Cabe dizer
ainda que nos tempos em que vivemos, infelizmente verificamos a
acentuagdao da repulsa ao outro, que o fundamentalismo e a
xenofobia estao mais intensos. Os historiadores e educadores tém
uma missao mais complexa quando se pensa em mesticagem,
portanto, necessitamos entender e respeitar as diferentes
concepgdes de mundo, por meio da escuta epistémica, no sentido
de evitar o epistemicidio cultural, intelectual, e, portanto, social,
dos povos origindrios, fazendo conexdes de complementariedade,
reciprocidade e integralidade, dos povos ancestrais, principios do
"Bem Viver".
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Mesticagem ou Crioulizacao?

Jacques Moendy Gauthier
Kawny Iramino
Txany Carol Andrade

Este capitulo nos deu muito para pensar e queremos colocar
algumas reflexdes de um ponto de vista contracolonial a partir da
nossa ancestralidade, com quatro perguntas a autora e aos autores
do texto.

1) Em referéncia ao elemento Terra, trazemos o que pode ser
chamado de desconforto na contemporaneidade:

Abengoados sdo os povos nativos que ndao perderam suas
linguas, bases de sua visao do mundo original. Algo do sofrimento
dos massacres, tanto nos inicios da coloniza¢ao (uns 30 km de
corpos Tupinambd expostos no litoral Norte da Bahia), como em
periodos mais recentes (por exemplo, o genocidio sofrido pelos
Patax6 do Extremo Sul da Bahia em 1951) passou na nossa memdria
ancestral e no nosso sangue.

Essa memoria nao é uma obsessdo, mas pede para que
escrevamos nossa histéria e que esta aparega nos livros escolares. E
uma forma de reconquista histdrico-critica e cultural, para que
possamos sonhar com um futuro intercultural compartilhado, na
luz da reparacado e do perdao.

A mesticagem, aqui, ¢ decolonial dentro do mundo
académico. E ja € a obra de indigenas hibridos por serem de pais e
maes de varios povos do Nordeste - Tupinambd, Kariri-Xoco e
Fulni-6 - e mestigos por terem aprendido na escola e universidade
eurodescendentes os instrumentos da critica histérica, a arte de
contar uma outra historia.
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O grande poeta e pensador Edouard Glissant criou o conceito
de crioulizagio para pensar “a poética da relagao” como
contaminagao - potencialmente criativa de formas inesperadas - de
todas as diferencas reunidas sob as correntes da colonizagao e
escravizagdo. Lembramos que Frantz Fanon (médico negro das
Antilhas francesas observando as doengas mentais sofridas pelos
colonizados durante a guerra de liberacdo da Argélia), e tantos
outros dirigentes das lutas africanas pela liberdade, eram
culturalmente  mesticos  (Amilcar Cabral nas colonias
portuguesas...), formados no marxismo e inventando o
panafricanismo.

Dai a pergunta: Nessa epistemologia das nuvens inspirada no
fisico Ilya Prigogine, prémio Nobel de Quimica citado por Serge
Gruzinski — epistemologia elaborada por Prigogine em conjunto
com a filésofa Isabelle Stengers —, como pensar as novas sementes
surgidas do inconsciente coletivo martirizado (na Terra corre o
sangue dos mortos) acolhedoras do orvalho do terceiro milénio? A
pergunta é fundamental para nos, pois pisando a terra de maneira
firme nas dangas rituais (aqui, o Toré), é a energia espiritual dos
ancestrais que nos da a for¢ca do amor. As nuvens tém um pouco da
cor vermelha do sangue, entendem?

2) Assim, em referéncia ao elemento Ar, as nuvens da
epistemologia mesti¢a, por certo, como escreve Serge Gruzinski,
ndo possuem fronteiras definidas (tem mil e uma matizes entre o
vermelho e as cores mais proximas, “dentro” do arco-iris), mas
todas sao expressoes da espiritualidade ancestral que ele nao
valoriza, conforme a maioria dos académicos “brancos”. Gruzinski,
com total razdo, pede para o cruzamento entre varias ciéncias para
pensar nossa situagdo mestica, e mais, coloca a arte como
indispensavel para que saiamos dos referenciais temporalmente
lineares, solidificados em disciplinas autonomas e enraizados na
razao com sua logica bindria. Ainda, talvez os computadores
quanticos em fase de concepcao possam se inspirar na nossa logica
mesti¢a nao binaria!
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Na espiritualidade, Gruzinski teve uma pequena experiéncia
da arte como energia — aquela energia que sentimos no vento, na
presenga de um animal, nas radia¢des de uma arvore, no canto de
um passaro. Um de nos ndo é um “Tupi tangendo [em 1928] um
alaude” (projecao de Mario de Andrade, artista modernista
apaixonado pelos movimentos de vanguarda europeia e
resgatando os sentimentos tropicais como mesticagem criativa), e sim
um Kariri-Xoco tocando [em 2022] violao.

Tocando, ele recebe mensagens de um passaro, por exemplo o
acaua, potente mensageiro espiritual - e as cordas nos seus dedos
traduzem a mensagem do pdassaro. As vibragdes da mata passam
no seu corpo inteiro, e ele pode “sentir” a chegada da trovoada,
estabelecendo-se na sua frequéncia. Numa cerimonia com a
medicina sagrada Ayahuasca, ofertada por um casal Huni Kuin
com canto e violao a noite inteira, a jovem cantora mandou para
nos através da sua voz energias de cura e protegao daquilo que é
comumente chamado de “aura”.

Intuimos as energias do ambiente, das pessoas, de varios seres
humanos e ndao humanos. Um instrumento de sopro, uma flauta
indigena tanto como um saxofone no jazz (mestico, ja que
inventado no século 19 pelo belga Adolphe Sax), canta, chora, ri,
brinca. S6 encontrar-se-a4 na musica erudita de vanguarda, mestiga,
tal presenga do corpo no saxo: Luciano Berio ou Luigi Nono apds
John Coltrane! Gruzinski, apos Madrio de Andrade, d& grande
importancia ao instrumento, o alatide: ¢ uma visao bem europeia!
Para nds o instrumento é filho do vento, da floresta, da respiracao
humana e, para falar dos nossos maracas sagrados, das estrelas.
Com certeza a arte é uma interface transcultural.

J& vem nossa pergunta: Como o mundo académico pode
digerir a espiritualidade sensivel dentro da alianca entre arte e
ciéncias para pensar a mesticagem?

3) Na mesticagem, como argumenta o texto, existe
necessariamente um encontro da Aguas: as aguas sdo
imprevisiveis, fecundas ou destruidoras, e nos pedem para que
pensemos no equilibrio instavel, no caos criador entre o racional-
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critico no qual a Europa colonizadora se especializou e o sensivel-
intuitivo em que excelamos. Todos temos a ganhar nesse jogo
contrastivo, pois todo ser humano € feito de razao e emogao.

Talvez em Bergson encontremos um eco da nossa critica ao
pensamento espacial de Serge Gruzinski, pois, as imagens que ele
toma, em bom ocidental, vém do 6rgao da visao, o olho. Estamos
mais ouvindo e sentindo as vibragdes cosmicas, naturais, ancestrais,
espirituais.

E vem a pergunta: E possivel uma razdo sensivel, filha da
experiéncia, nunca abstrata do seu contexto de nascimento, uma
poética da e na pesquisa cientifica? O conterraneo de Gruzenski
entre nos refere-se ao antropologo Philippe Descola, sucessor e
critico de Lévi-Strauss, explicando que ideais gerais e abstratas
como “a Natureza” nao existem no pensamento indigena - que ele
estudou e aprendeu junto aos Achuar (os terriveis Jivaro redutores
de cabecgas); apenas existem seres individuados, como nds,
compondo o que somente a modernidade ocidental entre inimeras
civilizagdes chamou de “Natureza”.

Cada ser, no olhar indigena, tem sua energia prdpria e sua
fungao para ensinar e revelar, para animar no Outro quem somos
para ele. Como? Através da experiéncia, do vivenciado. Por
exemplo, nos disse o Cacique Paruana, coautor de nosso capitulo
neste livro: “Se a jiboia te falar durante um ritual com nossas
medicinas sagradas, € excelente, escute bem! Vibre com ela!”. Ou
os indigenas devem necessariamente entrar no mundo das
abstracOes para manter-se no bem-estar, no século 21? Nao existem
perspectivas académicas recusando as ideias gerais?

4) E o elemento Fogo percorre nossas vidas mesti¢as no aqui e
agora, de maneira purificadora, iluminadora e humoristica.

Conversamos sobre indigenas Kariri-Xocd, guardides das
tradi¢des, com seu Ouricuri principalmente (ritual sagrado anual
na mata, do qual os nado indigenas nao podem participar e nem
mesmo entrar no local), mas que exigem o batismo catolico: “Vocé
nao quer que seu filho ou sua filha seja paga!”. Imaginem um
académico estudioso da interculturalidade critica e das
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mesticagens que exige dos seus orientandos e orientandas que
sejam “batizados/as” em rituais indigenas para terem o direito de
escrever... Lévi-Strauss nao foi até esse ponto (ou se foi, ndo ousou
dizer, ainda menos deixar essa experiéncia influenciar sua
antropologia!), o que faz com que o estruturalismo ande numa
perna so, desconhecendo a visao indigena, assim como as ligdes da
jiboia, da aguia, da onga pintada... Mas nosso grande Eduardo
Viveiros de Castro, Philippe Descola e até Edgar Morin fizeram o
batismo da Ayahuasca!

Para concluir ou nao concluir, ou entre concluir e nao concluir
(rsrsrs — escreve-se nas redes sociais), nossa mesticagem ¢ muito
bem-humorado, apesar de um leve perfume de mal-estar que a luta
transmuta em alegria de viver e aprender, de se transformar...
Dentro da educacgao eurodescendente, e sobretudo, das medicinas
ancestrais que nos levam a fonte da cura e desenham um sorriso
mestico NO NOsso rosto.

Nossa tltima pergunta sera: E possivel ter exigéncias de
imersao no fogo da transmutagao, no caldeirdao do respeito e do
amor, para os estudantes e professores de hoje? Quem ama luta,
disse a professora Mariateresa Muraca. O amor ¢ a cura, disse o pajé
Mapu Huni Kuin.

Bokuwya! E agora! S6 alegria!

- Falas colocadas por escrito na for¢a de um rapé Huni Kuin —

Kawny Iraminom, Homem-medicina Kariri-Xocd

Txany Carol Andrade, Mulher-medicina
Jacques Moendy Gauthier, pesquisador.
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Decolonizar a Interculturalidade: uma proposta critica a partir
de uma pesquisa colaborativa com o0 Movimento de Mulheres
Camponesas em Santa Catarina

Mariateresa Muraca

De acordo com Catherine Walsh (2009), na América Latina se
entrecruzam contraditoriamente trés perspectivas de educagao
intercultural:

e A perspectiva relacional se funda na promogao da troca entre
culturas, valores e tradicdes diferentes, mas, focalizando-se
exclusivamente na disposi¢ao individual a relacdo, se omite em
considerar as estruturas sociais, politicas, econdmicas e epistémicas
da sociedade, minimizando os conflitos e as relacdes de
dominacao.

oA perspectiva funcional reconhece as diferencas culturais
tendo em vista, todavia, seu controle e sua gestao no interior da
estrutura social dada; portanto, é perfeitamente compativel com o
modelo neoliberal existente.

e A perspectiva critica, finalmente, compreende a diferenca
ndo apenas em termos culturais, mas também como uma
construcao que visa a continuidade da colonialidade!. Portanto,
interroga as relagdes de poder, as desigualdades e as lutas para
transforma-las (WALSH, 2009).

1 O conceito de “colonialidade” elaborado por Quijano (2000) € central no Pensamento
Decolonial Latinoamaericano e identifica um modelo de poder, experimentado pela
primeira vez com a conquista da América. A colonialiadade se baseia em dois elementos:
a naturalizagdo da ideia de raga, uma estrutura bidlogica supostamente distinta que
qualifica algumas pessoas como naturalmente inferiores em relagdio a outras; a
articulagao das formas historicas de controle do trabalho em torno do capital e do
mercado mundial, através da imposi¢ao do capitalismo.
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A partir do pressuposto de que, para que a interculturalidade
atinja uma dimensdo verdadeiramente radical e emancipatoria, €
necessario questionar os primeiros dois modelos atualmente
dominantes, este artigo se situa na terceira perspectiva,
apresentando uma proposta de educagao intercultural articulada
em cinco temas-geradores. A proposta surgiu no interior da
etnografia colaborativa que desenvolvi, de 2011 a 2015, em ocasiao
do meu doutorado, com o Movimento de Mulheres Camponesas
em Santa Catarina (MMC/SC). Depois de ter contextualizado a
pesquisa do ponto de vista metodoldgico e tedrico e com respeito
aos aspectos mais relevantes para o presente texto, explorarei a
proposta detendo-me sobre cada um dos temas-geradores.

Contextualizacao tedrico-metodolégica da pesquisa

O Movimento de Mulheres Camponesas (MMC) surgiu em
Santa Catarina em 1983 com o nome de Movimento de Mulheres
Agricultoras e, depois de um longo caminho de organizacao de
base e construgao de redes, convergiu junto com outros
movimentos estaduais em um movimento nacional, o MMC
precisamente, hoje articulado em dezesseis estados do Brasil.

De 2011 a 2015, realizei com o MMC/SC uma pesquisa de
doutorado, baseada na abordagem da etnografia colaborativa e
multisituada, isso é, caracterizada por trés elementos centrais: a
imersao profunda no contexto social estudado, o envolvimento
participativo dos sujeitos da pesquisa no decorrer de todas suas fases
e o atravessamento de diferentes lugares. De fato, durante a fase
mais intensiva de trabalho de campo, de cerca de seis meses, fui
hospedada por dezenove militantes do Movimento, deslocando-me
entre suas casas de semana em semana e cruzando cinco municipios
do Oeste de Santa Catarina. Esta fase foi precedida por alguns meses
de negociacao do acesso ao campo e foi seguida por um longo
periodo de devolugdes in itinere (durante o processo) e finais. Adotei
multiplos instrumentos de coleta dos dados: a observagao
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participante, o didrio de campo, as histdrias de vida, os grupos focais
e a andlise da documentagao produzida sobre e pelo MMC/SC.

Para um conhecimento completo da pesquisa e de seus
resultados, remeto a minha tese “Praticas pedagogicas populares,
feministas e decoloniais do Movimento de Mulheres Camponesas
em Santa Catarina. Uma etnografia colaborativa”, disponivel no
acervo digital da Universidade Federal de Santa Catarina. Em
varios outros artigos ja publicados examinei dimensdes mais
pontuais. Neste texto pretendo me deter sobre a proposta de
educacao intercultural elaborada gragas ao percurso colaborativo.

E importante esclarecer que a relevancia da dimensdo
intercultural emergiu desde o comego do trabalho de campo. Isso se
deu através da curiosidade e do interesse que eu suscitava, enquanto
italiana, em minhas anfitrids, cuja maioria era de descendentes de
migrantes italianos — e no contexto social de uma forma geral.

Para elas e seus familiares, de fato, poder me acolher
representava a possibilidade de se reconectar com suas raizes e com
o mundo do qual provinham seus antepassados; falar uma lingua
esquecida ou talvez nunca aprendida, mas que percebiam como
intima; conhecer uma pessoa da “mesma familia” ou da “mesma
nagao”. O fato de ser italiana, portanto, facilitou meu acesso ao
campo e me motivou a tomar em consideragio o tema da
complexidade sociocultural no MMC e no contexto do estudo.

Todas as vezes que, nas conversas do dia a dia ou durante a
entrevista, eu propunha perguntas sobre as relagdes entre pessoas
de originem europeia e caboclos?, todavia, minhas interlocutoras
me ofereciam respostas reticentes, reiterando de fato a historica
negacao da relagao entre descendentes de migrantes europeus e
populagdes nativas destacada por Brunello (1998).

Tentei, portanto, explorar a questao a partir de outro ponto de
vista e, depois do fim da fase mais intensiva de trabalho de campo,
negociei com o MMC/SC a realizacdao de alguns momentos de

2 No contexto objeto da pesquisa, a palavra “caboclo” é usada para indicar de
forma geral as pessoas nao brancas.
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devolugao-pesquisa-formacao. Os encontros, baseados na técnica
dos grupos focais e no uso comunitario do instrumento do
genograma (ROSENBAUM, 1997), envolveram dezesseis
militantes do Movimento, sendo algumas delas mulheres que
tinham me hospedado nas suas casas e outras suas vizinhas ou
amigas com as quais eu ja tinha uma relagao.

A dimensao grupal se revelou, de fato, muito eficaz em
ultrapassar as reticéncias anteriormente registradas e permitiu uma
explora¢ao em profundidade do tema das relagdes interculturais no
Movimento e no contexto da pesquisa. As participantes lembraram
e denunciaram, desde o comego, episddios de violéncia, expulsoes
e assassinios de caboclos ao momento da chegada dos migrantes de
origem europeia; detiveram-se na educagao racista recebida na
infancia; evocaram as visdes estereotipadas, que contrapdem os
colonos de origem europeia, associados ao dinamismo e a
modernidade, e os caboclos, vistos como atrasados, passivos e, de
alguma forma, derrotados pela marcha da histdria.

A vpartir dai, foi possivel questionar as dicotomias
tradicao/progresso,  subsisténcia/lucro, = subdesenvolvimento/
desenvolvimento, atraso/inovagao, contra as quais o préprio MMC
conduz sua luta através da agroecologia e, portanto, ativar
ressonancias que mitigassem as contraposi¢des étnicas
exotizantes. O caracter “cultural” das diferencas foi assim
problematizado, a luz dos processos historicos, das relagdes de
poder e das ideologias discriminatdrias que contribuiram para
construi-las (FREIRE; MACEDO, 2008).

Uma analise mais detalhada das premissas, do processo e dos
resultados dos encontros de devolugao-pesquisa-formacao pode
ser encontrada no texto “Agroecologia e relagdo com a ‘outra’: as
implicagdes decoloniais das praticas agroecologicas do Movimento
de Mulheres Camponesas em Santa Catarina (Brasil)”, publicado
em 2017 pela CLACSO. As proximas paginas, ao invés, serao
dedicadas a proposta mais ampla que foi possivel delinear a partir
deles. Trata-se de um percurso tedrico-pratico articulado em cinco
dimensdes, que pode ser util ao MMC/SC para potencializar seu
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compromisso em um sentido decolonial, mas também a outros
sujeitos e organizacdes envolvidos no caminho da
interculturalidade critica.

Permanecer nas dobras dos conflitos

Nas ultimas quatro décadas, o paradigma intercultural — se
bem que com acentos e intencionalidades diversas — se afirmou em
muitas partes do mundo como a resposta pedagodgica mais
adequada para os desafios colocados pela complexidade cultural
(PORTERA, 2013). O debate sobre a interculturalidade, todavia, se
depara necessariamente com questdes peculiares na Ameérica
Latina, onde nao é possivel deixar de considerar que colonialismo,
deportagoes e migragoes produziram processos de aculturacao
violentos, o abandono for¢ado das identidades culturais originarias
e uma desigualdade evidente entre quem detém o poder e a
maioria discriminada. Torna-se necessdrio, portanto, pensar em
como favorecer caminhos de libertacao das relagdes sociais que
superem a sujeicdo e a exploragdo, também por meio da
compreensao dos complexos itinerdrios de formagao cultural
(FLEURI, 1998).

Com relacao ao contexto onde foi realizada a pesquisa com o
MMC, isso é, o Oeste de Santa Catarina, ¢ impensdvel uma
abordagem critica ao tema da complexidade cultural que nao
questione as assimetrias historicamente construidas entre
populagdes origindrias e migrantes de origem europeia. O
nascimento da pequena agricultura em Santa Catarina, de fato, é
estruturalmente ligado a um processo em que a vontade de
consolidar o dominio politico na regidao e os interesses das
empresas de colonizagdo convergiram, traduzindo-se em politicas
que privilegiaram a chegada de migrantes de origem europeia e
expulsaram as populagdes que moravam tradicionalmente nesses
territorios. A criagdo de categorias étnicas foi funcional a esse
processo. Os encontros de devolugdo-pesquisa-formagao
mostraram que reconhecer, nomear e encarar os conflitos pode ser
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um percurso dolorido, que compromete em uma leitura radical
delas mesmas e da realidade, mas ¢ uma primeira e necessaria
passagem para nao continuar legitimando, em uma vontade
harmonizadora, rela¢des injustas e desiguais.

Uma tal reflexao apresenta implicagdes relevantes também para
outros contextos, sendo que contribui para questionar a validade de
abordagens interculturais que permanecem atreladas a uma
perspectiva exclusivamente relacional (WALSH, 2009), deixando de
considerar que as relagdes entre diferentes nao acontecem nunca em
um territério neutro. Quem estd comprometido em experiéncias
interculturais, portanto, deveria se tornar constantemente consciente
dos tragos coloniais, das relagdes geopoliticas, das injusticas
produzidas pela expropriacao de recursos e pela explotagao dos
seres humanos, das violéncias sociais, institucionais e legislativas
que marcam o encontro com o/a Outro/a. Somente assim serd
possivel quebrar uma corrente de repetigdes.

Situar-se

Os grupos focais com o MMC/SC revelaram que o carater
dolorido de um percurso educativo, que adota como ponto de
partida a leitura dos conflitos, reside no desafio que ele pde aos
sujeitos envolvidos de se situarem em relagdo aos conflitos
mesmos. Esse posicionamento, de fato, nao € nunca apenas o fruto
de uma decisao autonoma, mas sempre, em alguma medida,
construido por relagdes de poder e estruturas sociais que nos
transcendem (RICH, 1985). Nao se consciencializar desses aspectos,
por assim dizer, constitutivos do encontro, leva frequentemente os
sujeitos a reproduzi-los sem que se deem conta.

Braidotti (2003, p. 22) destaca que, no feminismo, a politica do
posicionamento € associada ao “conceito de responsabilidade
epistemoldgica e politica, entendida como pratica consistente no
desmascarar posi¢coes de poder que inevitavelmente habitamos
enquanto lugares na nossa identidade”. No contexto da pesquisa,
esse foi um desafio particularmente relevante porque se tratava de
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problematizar injusticas histdricas nao a partir de quem as sofre,
mas a partir de um lugar de privilégio. Nesse sentido, a escuta da
Outra e por parte da Outra foi essencial para reconhecer
“cartografias encarnadas do poder” (BRAIDOTTI, 2003),
configurando o processo de se situar como um percurso relacional,
autorreflexivo e autocritico.

O interesse para a pratica do posicionamento reside nos seus
potenciais efeitos politicos. Antes de tudo, ilumina e transforma
ndo apenas o conhecimento do mundo, mas também o
conhecimento de si mesmas, desnaturalizando dimensdes da
existéncia geralmente consideradas obvias ou transcuradas, em
particular a prépria implicagio com o poder. Além disso, abre
brechas para novos posicionamentos (MOHANTY, 2003) e
reconfiguragdes das relagdes ndo previstas pelos esquemas da
colonialidade do poder, do ser e do saber (MIGNOLO, 2000).

Reorientar o olhar... sobre si mesmos

De um ponto de vista pedagdgico, o fato de se situar permite
um deslocamento do olhar que se reorienta para si mesmo. E um
deslocamento fundamental, sobre o qual insiste muito a
“pedagogia do encontro” (CIMA; FINCO, 2014). Em particular,
Cima e Finco (2014) argumentam sobre a necessidade de
reconhecer o seu proprio olhar, assumir a parcialidade do seu
ponto de vista, por perguntas antes de tudo para “no6s”. De fato, as
problematicidades que associamos a quem percebemos como
diferente revelam sobretudo os nossos sistemas de andlise e de
atribuicao de sentido. Esses sistemas funcionam frequentemente
como “dculos filtrantes” que impedem ver para além daquilo que
j& se conhece.

Ao longo das entrevistas ou das conversas cotidianas, observei
com frequéncia, por parte de minhas interlocutoras, esquemas de
relagoes com a Outra que, se bem que animados por um desejo real de
construir proximidade, cancelavam as diferencas na referéncia a si
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mesmas ou a um ideal abstrato de igualdade, as reduziam a um
retrato exotico ou as interpretavam apenas nos termos de uma falta.

As diferengas, de fato, requerem um exercicio do olhar o do sentir, para que
nao sejam pensadas como diferengas entre, como variaveis que intervém no
interior de um tinico modo de pensar o ser humano, os seus saberes e as suas
maneiras de viver. As diferencas devem ser pensadas como constitutivas das
mulheres, dos homens, das pessoas outras de nos e nao “diferentes de nds”
(CIMA, 2012, p.6, italico no texto, tradugao minha).

Uma sugestao fértil pode ser, entdo, o acolhimento da
desorientagao gerada pelo imprevisto e pelo incognoscivel do
Outro. Ainda que essa seja uma situacao desestabilizadora e
incomoda, de fato, pode promover o desejo de parar, permanecer
nos mal-entendidos e reformular as perguntas, procurando uma
“distancia proxima” (CIMA; FINCO, 2014).

Decolonizar as epistemologias

J& mencionei que os encontros de devolugdo-pesquisa-
formagao promoveram a desconstru¢do das dicotomias
tradicdo/progresso,  subsisténcia/lucro, = subdesenvolvimento/
desenvolvimento, atraso/inovagao, mobilizadas tanto para
justificar a colonizagao do Oeste de Santa Catarina e a expulsdo das
populagdes locais, quanto na imposi¢do da Revolugao Verde
(MURACA, 2015, 2017). Ambos os processos, de fato, produziram,
em nome da modernidade, a colonizagdo dos imagindrios, a
marginaliza¢ao dos saberes femininos e camponeses fundados na
experiéncia e a negacdo de praticas repassadas através das
geragdes. Um momento apical da discussao foi o reconhecimento
da divida que a luta agroecologica conduzida pelo MMC tem com
para os principios orientadores dos sistemas de vida e de trabalho
da terra dos povos originarios: o respeito dos ciclos naturais, a
sensibilidade para com os ecossistemas, a orientagao prioritdria
para a vida.
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De acordo com Walsh (2002, p. 22), de fato, a ressignificagao
em chave critica da intercultura implica uma luta que envolve nao
apenas a esfera politica, mas também o campo epistemologico.
Nesse sentido, a intercultura critica:

Estd pensada como pratica contra-hegemonica, focalizada em reverter a
designacgao (promovida como parte do projeto da modernidade) de alguns
conhecimentos como legitimos e universais e a relegacdo de outros,
especialmente aqueles relacionados com a natureza, o territério e a
ancestralidade, ao espaco local dos saberes, folclore e mundo da vida
(tradugao minha).

Redesenhar as aliangas

No seu célebre ensaio ““Under western eyes’ revisited: feminist
solidarity through anticapitalist struggles”, Mohanty (2003)
esclarece que a politica do posicionamento e o desmascaramento do
feminismo ocidental nao objetivam criar oposi¢des entre mulheres
ou exacerbar suas especificidades, mas colocar as bases para a
construcao de uma solidariedade nao colonialista. O conceito de “co-
implicagao” (MOHANTY, 2003) indica um processo que, a partir da
compreensao das experiéncias peculiares — individuais e coletivas —
de opressao, exploracgdo, luta e resisténcia, revela e cria conexdes
capazes de atravessar as fronteiras, na consciéncia de que essas
nunca sao fixadas rigidamente.

Ao longo da pesquisa, também a palavra “ressonancia”
pareceu util para orientar percursos politico-pedagogicos em que a
referéncia a Outra e a sensibilizagdo para sua experiéncia de vida
fossem antes de tudo um convite a questionar a si mesmas (seus
proprios posicionamentos e opressdes) e, a partir dessa
profundidade, construir pontes para o encontro (WIKAN, 2013).

Ao mesmo tempo, um percurso desse tipo se enraiza na
consciéncia dos conflitos e dos privilégios historicamente
construidos, que mediam o encontro com a Outra, abrindo
caminhos para posicionamentos mais conscientes e para a
reformulagao das relagdes em um sentido que — parafraseando o
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pensamento de Santos (2010) — podemos definir pds-abissais. Ou
seja, em um sentido que, assumindo as assimetrias de poder e o
passado que as produziu, atravesse, questione e desarticule as
dicotomias da colonialidade do poder e do saber, por meio ndo de
uma ruptura dramadtica e definitiva, mas de continuas agdes
desestabilizadoras e criativas.

Em conclusdao, queria oferecer uma indicacdao teorico-
operativa util para manter a justa vigilancia, para que a
solidariedade ndo se traduza novamente em uma irmandade
suscetivel de reproduzir as desigualdades (MOHANTY, 2003), isto
¢ “reinventar continuamente o Outro”. Para esta sugestao, referir-
me-ei a interpretagao pedagogica dos escritos de Spivak proposta
por Zoletto (2011).

Na sua tentativa de evidenciar as conexoes entre pedagogia e
estudos culturais, o autor oferece uma leitura de textos de Spivak,
onde distingue tanto os elementos mais puramente desconstrutivos
do discurso pedagdgico, quanto as caracteristicas de uma
pedagogia em chave pos-colonial. A dimensao desconstrutiva se
focaliza no predominio da dimensao “epistemoldgica” na relagao
com a realidade: ou seja, na tendéncia propria do discurso colonial
— mas presente também em muitas abordagens multiculturalistas
contemporaneas — de se basear em processos de constru¢ao do
Outro como objeto de conhecimento.

Posto que a dimensao epistemoldgica seja importante e de
qualquer forma nao totalmente evitavel, o elemento ético que torna
possivel a relacao educativa reside na “interrup¢ao”, que se insinua
em todo processo de conhecimento e foge de qualquer abordagem
puramente objetivante. A interrupgao, em particular, é dada pela
intencionalidade pedagdgica do educador, mas especialmente pela
alteridade (do educando, do educador e dos contextos educativos)
presente também nas representagdes mais estereotipadas:

Toda tentativa (“epistemolodgica”) por parte de um educador para conhecer
objetivamente o educando, ndo pode mais que se resolver, segundo Spivak,
em uma forma de “representagao do Outro”, como aquelas construidas em
tempos e modos diferentes, mesmo no ambito educativo, pelos discursos
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colonialista, pds-colonialista e multiculturalista. Esta representagao [...] corre
sempre o risco de ser depois adquirida como a realidade auténtica do Outro
[...]. Diante desta inevitavel dificuldade — prossegue Spivak — resta, porém,
uma margem de agao importante para o educador. Se, de fato, o educador
consegue ser consciente, pelo menos em alguns momentos, das
representacdes que constréi para com os educandos, se consegue ter uma
atitude autocritica com essas, entdo se abre um espago onde ele pode tentar
des-construir e re-construir as representa¢des. Para Spivak nao se trata de
chegar, de forma simplicista, a um encontro auténtico com o outro, mas de
re-representa-lo continuamente, re-imaginando os sujeitos envolvidos na
relacdo educativa (o educando, claro, mas também o préprio educador) sem
tornar-se refém de representagdes estereotipadas e ideoldgicas (ZOLETTO,
2011, p. 45-46, tradugao minha).

Conclusodes

O proposito do artigo foi apresentar a proposta politico-
educativa intercultural emergida no interior do percurso de
pesquisa colaborativa que conduzi junto ao MMC/SC e, em
particular, gracas a dois grupos focais dedicados ao tema da
complexidade cultural no Movimento e no contexto social. Explorei
cinco passos — permanecer nas dobras dos conflitos; situar-se;
reorientar o olhar sobre si mesmos; decolonizar as epistemologias;
redesenhar as aliancas — que delineiam um percurso critico e
dialégico de aproximacdo ao/a Outro/a.  Articulando
questionamento de si e questionamento dos padroes de poder
dominantes, esse percurso de co-coscientizacdo pode contribuir
para desconstruir as relagdes de dominio e favorecer novas
configuragdes. Esse aspecto, que constitui o ultimo dos cinco
passos, representa também a finalidade principal de todo o
processo, que pode fortalecer o compromisso do MMC em um
sentido decolonial, mas também inspirar outros sujeitos e
organizagdes envolvidos na luta da interculturalidade critica.
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Uma etnografia colaborativa decolonial e intercultural

Keila de Jesus Morais Lobato

O artigo de Mariateresa Muraca, além de permitir um
mergulho ao Movimento de Mulheres Camponesas em Santa
Catarina (MMC/SC), em seu cotidiano, numa etnografia
colaborativa, revela também as agruras da modernidade
impregnadas nas praticas coloniais advindas com a imigracado
Europeia ao Brasil.

Com base no debate Decolonial e Intercultural Critico, o artigo
nos oportuniza conhecer como esse movimento olha para si e para
o/a Outro/a. No caminho trilhado por Muraca para entender as
“praticas pedagodgicas populares, feministas e decoloniais do
MMC/SC”, a autora se depara com a identificagao de sua lingua
materna, italiana, o que possibilitou o acesso aos lares e ao proprio
Movimento campesino.

Com olhar atento e sensivel aos movimentos feministas que
lhe constitui na sua causa — Tese —, mas sobretudo ao que pressupode
ao movimento da solidariedade nao-colonialista, a autora mostra a
realidade de um Brasil formado por mulheres fortes que mantém
suas familias com o seu trabalho no campo.

Muraca traz autoras/es importantes da discussao Decolonial e
intercultural, apontando para a necessidade do questionamento e
desarticulagao constante das dicotomias da colonialidade do poder
e do saber, rompendo de forma dramatica e definitiva com a¢des
desestabilizadoras e criativas com os mecanismos de poderes
colonialistas e de exploracao da/o Outra/a.

Vale ressaltar ainda que, na constru¢ao de pontes para o
encontro entre a pedagogia e os estudos culturais, a autora chama
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atengao aos cuidados para a pratica pedagogica do/a educador/a e
sua intencionalidade epistemoldgica que pressupde a alteridade
da/o Outra/o. Tais cuidados evitam cair nas armadilhas da
interculturalidade funcional, relacional ou o multiculturalismo,
evitando representagbes sociais estereotipadas nas agdes do
movimento das mulheres e das praticas pedagdgicas do/a
educador/a nos diversos contextos e ambientes socioeducativos.
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Mulheres nas ciéncias: sobre feminismos e mudancga de valores

Cristine Saibert

Quando os europeus chegaram em Abya Yala!, encontraram
aqui sociedades com seus proprios sistemas de crengas e valores
estruturados. Assim, os portugueses, ao chegarem em Pindorama?,
se depararam com povos que possuiam costumes, crencas, valores
e culturas absolutamente diferentes dos habitos culturais e sociais
europeus. Nesse sentido, a chegada dos “homens brancos” em
territorio pindoramico significou o inicio de um processo que
resultou na minimizacao e/ou destrui¢ao da cultura e do modo de
viver das sociedades que aqui viviam. Houve imposi¢ao da fé
crista, de habitos e, ao longo do tempo, da prépria ideia de
civilidade. Culturas locais foram subjugadas.

Nesse contexto, torna-se importante termos em mente que,
uma vez que a ciéncia assumiu o lugar da religiao na producao de

1Abya Yala refere-se a regido das Américas, em especial ao territério que hoje
conhecemos como América Latina. “Se as antigas civiliza¢gdes daqui originarias
tinham inimeras denominagdes para estas terras (Tawantinsuyu, para a regiao
andina; Andhuac, México; Pindorama, Brasil...), esta se tornando corrente
renomear toda América, e especialmente a América Latina, como Abya Yala,
vocabulo provindo da lingua Kuna - onde significa terra de vida, terra madura —
nagao indigena que atualmente vive no litoral do Panama. (...) Destaque-se que os
Kuna, sobreviventes ao colapso indigena caribenho, sdo um dos poucos povos que
nunca se submeteram a conquista europeia. Pioneiros na luta por autonomia
territorial, conquistaram em 1930, apdés um processo insurrecional, o controle
sobre extensas terras e aguas no arquipélago de San Blas. (...) Em 1977, Takir
Mamani, diante do Conselho Mundial dos Povos Indigenas (fundado em 1975 em
Port Alberni, Canada), propds o nome Abya Yala para designar toda a América.
(LISBOA, 2014).

2 Pindorama refere-se ao territério que hoje chamamos de Brasil. (LISBOA, 2014).
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conhecimento da Europa, também ganhou espaco em territdrio
latino-americano. Porém, associada ao modelo econdmico
capitalista que se instalava, essa forma de estruturar o
conhecimento passou a deslegitimar os saberes populares das
comunidades que aqui viviam, tidos como primitivos ou “nao
modernos” (SANTOS, 2010). Habitos culturais europeus e a visao
do conhecimento cientifico como a tinica forma de conhecimento
valida foram fomentados sobre essas populagdes durante séculos,
caracterizando nos dias de hoje o que alguns autores definem como
colonialidade. Segundo Anibal Quijano (2010, p. 84):

A colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos do padrao
mundial do poder capitalista. Sustenta-se na imposi¢ao de uma classificagdo
racial/étnica da populacdo do mundo como pedra angular do referido
padrdo de poder e opera em cada um dos planos, meios e dimensdes,
materiais e subjectivos, da existéncia social quotidiana e da escala societal.
Origina-se e mundializa-se a partir da América.

De modo complementar, Nilma Lino Gomes (2019, p. 227) nos
apresenta que:

A colonialidade é resultado de uma imposi¢do do poder e da dominagao
colonial que consegue atingir as estruturas subjetivas de um povo,
penetrando na sua concepcao de sujeito e se estendendo para a sociedade de
tal maneira que, mesmo ap6s o término do dominio colonial, as suas amarras
persistem. Nesse processo, existem alguns espagos e institui¢des sociais nos
quais ela opera com maior contundéncia. As escolas da educacdo basica e o
campo da producdo cientifica sdo alguns deles. Nestes, a colonialidade
opera, entre outros mecanismos, por meio dos curriculos.

Nesse contexto, cabe retomarmos também os escritos de Lélia
Gonzélez, em especial quando diz que “as sociedades que vieram
a constituir a chamada América Latina foram as herdeiras
histéricas das ideologias de classificagdo social (racial e sexual) e
das técnicas juridico administrativas das metropoles ibéricas”
(GONZALEZ, 2018, p. 326).

A partir dessa exposicao inicial sobre como os padroes
coloniais persistem na dimensao subjetiva e nas tradigoes
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explicativas de uma sociedade, mesmo apo6s o fim do processo
colonial em si®, podemos refletir sobre como se da a formacao do
ser mulher nas sociedades latino-americanas. Nesse sentido,
questiono: como o ambiente de exploragao instaurado pela
colonizacdo europeia afeta as mulheres latino-americanas em suas
dimensoes sociais e intelectuais? O presente artigo propoe uma
discussao sobre o assunto, buscando refletir, por fim, sobre o
movimento “Mulheres na Ciéncia”* e suas implica¢gdes com relagao
a producao de conhecimento cientifico na América Latina.

Sobre valores sociais

Podemos definir como walores sociais aqueles valores
individuais que sao compartilhados por varios individuos de uma
sociedade e que acabam por tornarem-se um valor coletivo.
Segundo Hugh Lacey (2008, p. 60):

Os valores sociais sdo manifestados nos programas, leis, e politicas de uma
sociedade, e expressos nas praticas cujas condi¢des eles proporcionam e
reforcam. Estes sdo os valores que se tornam articulados nas tradigdes
explicativas da sociedade acerca das espécies de institui¢des que tem
sustentado, e na retdrica de sua lideranga.

Assim, podemos dar como exemplo a formagao dos valores
sociais europeus, que estdo fortemente atrelados a uma ideia

3 Colonialismo € o termo utilizado para descrever os processos de controle politico e
econdmico de um territdrio (colonia) por outro (metrdépole). E a situacio colonial em si.
Para melhor compreensao ler o ensaio Discurso sobre o colonialismo, de Aimé Césaire
(CESAIRE, 2010).

4 Neste artigo me refiro ao Mulheres na Ciéncia como um movimento amplo e difuso
que permeou varias atividades nas universidades brasileiras nos tltimos cinco anos, e
que traz como objetivo pensar sobre as dificuldades e desafios para uma maior inclusao
de mulheres no ambiente cientifico, sobretudo nas areas de CTEM (Ciéncias Exatas,
Tecnologia, Engenharia e Matematica). Ja o termo Mulheres nas Ciéncias (no plural) foi
utilizado por mim de modo a fazer uma discussao ampla sobre as questdes de género
que permeiam a atividade cientifica, incluindo todas as areas do conhecimento, sem
restricao as areas de CTEM.
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patriarcal e individualista, sendo oriundos da forte relagao desses
povos com as religides cristas, as quais vinculam fortemente o
papel do homem como centro da organizagao do poder e o direito
a propriedade como 4pice da liberdade - sendo a nogao de
liberdade aqui compreendida em seu campo individual e nao
coletivo (GORDON, 2019).

E nesse contexto sécio-histdrico que se deu uma das maiores
perseguicdes as mulheres a que se tem acesso por registros
documentados®. O famoso periodo de “caca as bruxas” nada mais
foi que a perseguicdo a figura da mulher enquanto aquela que
detém o conhecimento e, portanto, que detém poder. Significada
em termos de misticismo, ou bruxaria, as mulheres que detinham
conhecimentos amplos sobre o uso do ambiente natural (em
especial das plantas) para tratamentos diversos e, assim, possuiam
autonomia sobre o proprio corpo, foram perseguidas e mortas aos
milhares. Essas mulheres foram perseguidas pois nao se
encaixavam no sistema de dominag¢ao imposto a época, que via a
figura da mulher como aquela que deveria se ocupar apenas dos
cuidados ao lar e a reprodugao.

O conhecimento, de modo mais amplo, era algo que deveria
estar restrito aos homens. Ainda, os conhecimentos partilhados por
essas mulheres contrastavam com a forma de conhecimento que se
buscava legitimar a época: uma racionalidade especifica,
supostamente neutra e objetiva, que tinha como valor principal o
controle do ambiente natural. Foi essa forma de compreender e
organizar o mundo que resultou, em meados do século XVIII, no
inicio da formulacdo de um modo especifico de conhecimento, o
qual chamamos hoje de ciéncia moderna. Um conhecimento

5 Aqui busca-se destacar a caga as bruxas dentro de um contexto de persegui¢ao a um
género especifico, as mulheres. No entanto, ndo se desconsidera a perseguigao e violéncia
presentes nas agdes dos europeus em territorios que hoje formam as Américas. Embora
nao tenham tido a pretensdo unica de perseguir apenas mulheres, ndo é possivel
desconsiderar o genocidio que se perpetrou historicamente contra os povos indigenas e,
também, as violéncias contra mulheres indigenas e africanas/afrodescendentes nesses
territorios.
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moderno, para uma vida moderna. Uma visao que atualizava a
logica crista do mundo a disposi¢ao do homem; uma compreensao
de natureza enquanto recurso e apartada da vida social e politica,
ou seja, da sociedade.

Assim, a substituigio da religido pela ciéncia, no contexto
europeu, se deu com a manuten¢ao da dominagao patriarcal sobre a
detencao do conhecimento. O conhecimento cientifico — feito
essencialmente por homens em seu principio —, e sua racionalidade
intrinseca, toma lugar enquanto unico conhecimento valido,
rechacando qualquer conhecimento outro que viesse de fontes
outras, tal como o conhecimento das mulheres que resistiram a
matanca generalizada. Conhecimento este tido como mistico e,
portanto, nao cientifico. Assim, segundo nova logica estabelecida
por homens a partir da ciéncia moderna, conhecimentos nao validos.

Processo semelhante se deu quando da chegada dos
colonizadores em Abya Yala, porém agora agravado pela
intersec¢dao com a questao étnico-racial. Assim, a conjungao de uma
sociedade patriarcal com a divisao do mundo em ‘civilizado” e
‘selvagem’ levou a um ambiente de exploragao justificada dos
povos que aqui viviam (SANTOS, 2010). E, se a exploragao é
justificada por questdes raciais, a exploracao das mulheres negras
e indigenas € justificada duplamente por questes raciais e de
género (GONZALEZ, 2011).

Evolucao daldgica de exploracao: colonialidade do poder e do ser

Do ponto de vista econdmico, a ldgica patriarcal na Europa
evoluiu de um ambiente em que a mulher tinha como fungdo o
cuidado com a casa e os filhos, para a visualizagao da mulher
enquanto forca de trabalho a ser explorada, de forma ainda mais
precaria e com menor remuneragao que os trabalhadores homens.
Em terras americanas, o corpo das mulheres indigenas e negras
fora visto historicamente enquanto animalizado e, portanto,
passivel de ser explorado sexual e fisicamente, enquanto
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reprodugao (da) e/ou forga de trabalho em si. Segundo Lélia
Gonziélez (2011, p. 17):

Trata-se de uma discriminagao em dobro para com as mulheres nao-brancas
da regido: as amefricanas e as amerindias. O duplo carater da sua condigao
biolégica — racial e sexual — faz com que elas sejam as mulheres mais
oprimidas e exploradas de uma regiao de capitalismo patriarcal-racista
dependente.

Sobre esse ponto, cabe destacar que a logica de poder
(econdmico e politico) na regido das Américas se estabelece
hierarquicamente em funcdo da raga/etnia e do género. Trata-se,
portanto, de uma forma de dominacao racial/sexual que é a base do
sistema capitalista imperante (GROSGOGUEL, 2019; FREDERICI,
2019). Todavia, torna-se relevante apontar que essa ldgica de
dominacao acaba por expandir-se para outras dimensoes subjetivas
(colonialidade do ser) dos povos latino-americanos, acabando por
influenciar sua prépria nogao de si como ser inferiorizado. Sobre
esse ponto, Claudia Pons Cardoso (2014, p. 969) expde que,
segundo Franz Fanon:

[...] o colonialismo produziu a chamada inferioridade do colonizado que,
uma vez derrotado e dominado, acaba por aceitar e internalizar essa ideia.
O colonizador se sustenta no racismo para estruturar a colonizagao (...)
através da difusdo ideoldgica da suposta superioridade do colonizador, sua
acao é vista como beneficio, e ndo como violéncia, o que resultou na
alienagdo colonial, na construgdo mitica do colonizador e do colonizado, o
primeiro retratado como herdeiro legitimo de valores civilizatdrios
universalistas e o segundo, como selvagem e primitivo, despossuido de
legado merecedor de ser transmitido.

Para Lélia Gonzdlez, essa violéncia sobre o ser acaba por
refletir, no contexto brasileiro, numa ideologia do branqueamento,
onde a autora reflete que “o desejo de embranquecer (de ‘limpar o
sangue’, como se diz no Brasil) é internalizado, com a consequente
negagao da prépria raca e da prépria cultura” (GONZALEZ, 2011,
p. 15). Imperante reconhecer, também, as relacdes reciprocas que se
estabelecem entre a colonialidade do poder e do ser, de modo que
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se compreenda que a logica de exploragao nos territdrios do Sul®
global se d4 ndo apenas por rela¢cdes de forca, mas também pela
modelagem de questdes subjetivas da condigao de ser humano e,
portanto, detentor de direitos.

Nesse contexto, uma vez mais faz-se necessario compreender
que essa nogao de ser inferiorizado € mais presente nas mulheres
negras e indigenas, uma vez que a opressao vem em duas frentes,
na questdo racial/étnica e na questdo de género. E essa visao que
leva Lélia Gonzdlez a afirmar que “a gente nasce preta, mulata,
parda, marrom, roxinha, etc., mas tornar-se negra é uma conquista”
(GONZALEZ, 2018, p. 365). Assim:

O “tornar-se negra” anuncia um processo social de construgao de
identidades, de resisténcia politica, pois reside na recusa de se deixar definir
pelo olhar do outro e no rompimento com o embranquecimento; significa a
autodefinicdo, a valorizagao e a recuperacao da histdria e do legado cultural
negro, traduzindo um posicionamento politico de estar no mundo para
exercer o papel de protagonista de um devir histérico comprometido com o
enfrentamento do racismo. (CARDOSO, 2014, p. 973).

Igualmente, Darlene Yaminalo Taukane, mulher indigena
pertencente a etnia Kura Bakairi, afirma que:

[...] posso afirmar que tive mais consciéncia de quem eu era quando sai da
aldeia e me dei conta de que era diferente, que tinha uma cultura diferente,
e isso se deu quando entrei no internato. Tanto a escola como as freiras
comegaram a exigir que eu cantasse musicas na minha lingua, que falasse de
mim, da minha cultura, além de outras curiosidades que tinham a meu
respeito. Entdo, tive que me refazer: perguntar-me quem eu era, me compor,
me conscientizar de que era diferente das outras meninas do colégio e
colocar em pratica todos os ensinamentos que recebera 1 na minha aldeia.
Foi assim que comecei a me conscientizar. E toda vez que cantava e dancava,

¢ O Sul global aqui é compreendido como o “conjunto dos paises e regides do mundo
que foram submetidos ao colonialismo europeu e que, com excepgdes como, por
exemplo, da Austrdlia e da Nova Zelandia, nao atingiram niveis de desenvolvimento
economico semelhantes ao do Norte global (Europa e América do Norte). (SANTOS;
MENESES, 2010, p. 19).
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eu percebia que reforcava a minha imagem e a minha identidade indigena
perante os outros. (MUNDURUKU, 2012, p. 110).

Aqui, percebemos como a compreensao de si enquanto uma
mulher negra/indigena traz especificidades proprias destas
identidades, que ndo sao acessadas por mulheres brancas.
Igualmente, importante considerar que, embora esse ultimo relato
seja de uma mulher indigena consciente da cultura e modo de vida
do seu povo, também a populagdo indigena vivenciou
historicamente os efeitos das politicas de branqueamento (fisico,
cultural e subjetivo). Muitas pessoas pardas, no Brasil, sdo fruto de
identidades indigenas perdidas nos processos de expulsao de
terras e desagregacao dos modos de vida origindrios. Como
exemplo, podemos citar a regiao norte do pais, onde uma maior
incidéncia de pessoas autodeclaradas pardas diz respeito a uma
populacao de base indigena que, por nao cultivarem mais a
cosmologia de seus povos origindrios, se identificam (e sdo
reconhecias) genericamente como pardas (LONGHINI, 2021).
Assim, a construcao das identidades dessas mulheres também se
torna complexa e apresenta especificidades proprias.

Evolucao da logica de exploracgao: colonialidade do saber

Vivenciar um mundo permeado por ideais de progresso,
desenvolvimento, produtividade e lucro é compreender que ha
uma légica hegemonica que opera na naturalizacdo de certos
valores sociais e no apagamento de valores defendidos e
vivenciados ainda hoje por diferentes popula¢des marginalizadas
dentro daquilo que se convencionou chamar de Ocidente. Esse
apagamento tem relagao com a forma como a légica da coloniza¢ao
opera no campo da produgao do saber.

Torna-se, assim, importante resgatar que foi no processo de
formagao das Américas que a Europa comegou a se conformar
enquanto centro do poder politico e econdmico mundial. Nesse
periodo, as riquezas acumuladas dos processos de pilhagem dos
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territorios latino-americano e africano (MOORE, 2012) foram
diretamente transferidas a Europa, servindo como base para a
estruturacdo de um novo modelo social e econdmico. Nesse
contexto, a modernidade surge como projeto de civilizagdo, que
propde a universalizacdo dos valores sociais particulares da
Europa para o restante do mundo. Segundo Ramoén Grasfoguel: “a
‘modernidade’ é a civilizagdo que se cria a partir da expansao
colonial europeia em 1492 e que se produz na relagao de dominagao
do ‘Ocidente” sobre o ‘nao Ocidente”” (GROSFOGUEL, 2019, p. 62).
Igualmente, o capitalismo surge enquanto modelo econdémico
associado a modernidade.

Segundo Quijano (2010), foi a partir do século XVIII que, nos
principais centros hegemodnicos da Europa, tal como Inglaterra e
Holanda, comeca a se estruturar um novo modelo de producao de
conhecimento que tinha por objetivo dar conta das necessidades
cognitivas do capitalismo, tal como a medigao e a objetivacao do
cognoscivel em relagdo ao conhecedor (QUIJANO, 2010). Esse
modelo de formulagao de novos conhecimentos tinha por objetivo
estabelecer o controle do ambiente natural e das rela¢es sociais,
além de regular a relagao natureza-sociedade.

Esse modo de conhecimento foi, pelo seu carater e pela sua origem,
eurocéntrico. Denominado racional, foi imposto e admitido no conjunto do
mundo capitalista como a tnica racionalidade valida e como emblema da
modernidade. As linhas matrizes dessa perspectiva cognitiva mantiveram-
se, ndo obstante as mudangas dos seus contetidos especificos, das criticas e
dos debates, ao longo da duragao do poder mundial do capitalismo colonial
e moderno. (QUIJANO, 2010, p. 86).

s

E nessa perspectiva que se compreende a modernidade
enquanto sinénimo de colonialidade. Pois é a estruturagao das
sociedades modernas que da conta de subjugar os modos de vidas
de outros grupos sociais, impondo formas de ser e estar no mundo,
de se organizar social e politicamente, de operar a produgao e
distribuigao de recursos e de produzir conhecimento. Tudo o que
nao se encaixa enquanto moderno é tido como primitivo e,
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portanto, passivel de subjugacdo. Nesse contexto, a Ciéncia
Moderna’ surge enquanto padrao universal para construcgao e
validagdo de novos conhecimentos.

Assim, embora seja importante reconhecer a ciéncia como uma
forma valida de obtencao de conhecimento e que nos possibilita a
compreensdo e formas de interven¢ao no mundo real, também é
necessario compreendé-la em seu contexto, visualizando que esta
nao € neutra (LACEY, 2008). Nesse sentido, torna-se importante
reconhecer que o controle do ambiente natural é valor fundante da
ciéncia moderna, de modo que se opera uma logica de progresso e
desenvolvimento propria, que se pretende universal e que ignora
outras formas de ser, de conhecer e de organizar a vida social.

A logica de desenvolvimento da modernidade capitalista
pauta-se, sobretudo, na compreensdao da natureza enquanto
recurso. E o controle e dominio sobre o ambiente natural que
desponta enquanto ideal de civilidade dentro da modernidade.
Assim, é uma compreensdo de mundo que se articula na
estruturacao do modelo econdmico capitalista, pois compartilha de
valores sociais especificos. De modo a propor uma caracterizagao,
podemos dizer que os valores que permeiam a modernidade
capitalista se sustentam em caracteristicas como individualismo
(muito presente na nocao fundante de propriedade privada),
competicdo (associada a acumulagao de capital) e hierarquia (sexuais,
raciais, sociais). Destaca-se também a dicotomia sociedade us.
natureza e a divisdao entre razdo e emogao nos processos de
estruturacdo do conhecimento como valores caracteristicos das
sociedades europeias, sendo fortemente problematizados por
pensadores indigenas e afro-centrados (KRENAK, 2019; MOORE,
2012; CHAPARRO; MACIEL, 2020).

Para os povos originarios da regiao hoje denominada América
Latina, ndo ha sentido nesta visao que enxerga a natureza enquanto
recurso, associando a vida ao controle do ambiente natural. Esses

7 No decorrer do texto, utilizarei apenas o termo “ciéncia” para me referir a Ciéncia
Moderma.
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povos, embora culturalmente diversos, compartilham de valores
comuns entre os quais se destaca a coletividade, a cooperagao e a
vivéncia em harmonia com a natureza. Nao se reconhece, nesse
contexto, a dicotomia ser humano/sociedade vs. natureza; para
esses povos a vida social se d4 justamente na compreensao, na
relagdo e no envolvimento® com o ambiente natural® (CHAPARRO;
MACIEL, 2020; KRENAK, 2019). Percebe-se, assim, que a ideia de
afastamento entre estas duas entidades (ser humano e natureza)
estd fortemente relacionada a concep¢ao de acumulagao de capital,
cerne do modelo capitalista, uma vez que, ao entender a natureza
enquanto recurso, e ndo enquanto meio para a vivéncia plena e
autonoma de diversos povos, legitima-se sua exploragao em funcao
do lucro individualizado (KRENAK, 2019).

Sob esse aspecto, torna-se necessario problematizar como o
uso dos conhecimentos cientificos (e de seus subprodutos
tecnologicos) atua no controle das atividades humanas.

8 O conceito de ‘envolvimento’ foi cunhado por Eliel Benites para descrever o
modo como os povos Guarani pensam a questdo do ‘desenvolvimento’.
“Entendendo os Av4 Guarani/Nandeva como uma sociedade prépria que esta em
simetria com a sociedade do desenvolvimento, em simetria, pois ambas sdo
sociedades que possuem suas cosmologias, organizag¢des sociais, modos de existir
e modos de vida. Em simetria, mas que tecem caminhos contrarios como
organizagdes que produzem a realidade. Que para os Avd Guarani/Nandeva a
producdo da realidade se da pelo movimento de envolvimento e nao pelo conceito
de desenvolvimento” (CHAPARRO e MACIEL, 2020, p. 9).

9 Neste texto, utilizarei o termo ambiente natural como sindbnimo de natureza, dentro da
perspectiva dos povos originarios que compreendem a natureza enquanto local de
existéncia fisica, material e subjetiva; um espago de expressao e convivio de varios seres,
com suas proprias personalidades, sem hierarquias entre seres humanos, ndo-humanos,
montanhas, rios, etc. Nas palavras de Ailton Krenak: “(...) a natureza é prospera, [€] onde
podemos suprir as nossas necessidades alimentares e de moradia, e onde sobrevivem os
modos que cada uma dessas pequenas sociedades tem de se manter no tempo, dando
conta de si mesmas sem criar uma dependéncia excessiva do Estado. O rio Doce, que
nds, os Krenak, chamamos de Watu, nosso avd, € uma pessoa, ndo um recurso, como
dizem os economistas. Ele ndo é algo de que alguém possa se apropriar; € uma parte da
nossa construgdo como coletivo que habita um lugar especifico, onde fomos
gradualmente confinados pelo governo para podermos viver e reproduzir as nossas
formas de organizacao (com toda essa pressao externa)”. (KRENAK, 2019, p. 21).
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Igualmente, torna-se necessario compreender que esse controle se
da de diferentes formas quando consideramos questdes de
raga/etnia e de género. Sob esse ponto, Ramon Grosfoguel afirma
que “a modernidade nao existe sem a colonialidade; elas sao duas
caras da mesma moeda, e o racismo organiza a partir de dentro
todas as relagdes sociais e hierdrquicas de dominacdo da
modernidade” (GROSFOGUEL, 2019, p. 60). Poderiamos
novamente acrescentar que as relagdes interseccionais entre
raga/etnia e género tendem a agravar a légica de dominagao do
saber. Dessa forma, expde Lélia Gonzélez (2011, p. 14):

[...] nds mulheres e nao-brancas, fomos “faladas”, definidas e classificadas
por um sistema ideolégico de dominagao que nos infantiliza. Ao impormos
um lugar inferior no interior da sua hierarquia (apoiadas nas nossas
condigdes bioldgicas de sexo e raga), suprime nossa humanidade justamente
porque nos nega o direito de ser sujeitos ndo sé do nosso proprio discurso,
sendo da nossa propria historia.

Desse modo, entendendo que a modernidade estd
estritamente relacionada ao desenvolvimento do conhecimento
cientifico e tecnoldgico, podemos perceber que, para a ruptura com
aldgica colonial do saber, é necessario resgatar a validade de outras
formas de conhecimento, assim como outras formas de viver e de
organizar o mundo a partir desses outros conhecimentos. Nesse
contexto, a produgao intelectual (académica ou nao) das mulheres
amefricanas, indigenas, campesinas e periféricas latino-americanas
tem muito a nos ensinar.

Qual é o papel da ciéncia?

Dentro de uma légica decolonial, a ciéncia passa a ser vista
como um dos conhecimentos validos disponivel para a solugao de
problemas de uma dada realidade, e ndo mais como a #nica forma
de conhecimento valido existente. Nesse contexto, a abertura para a
compreensdao dos conhecimentos das populagdes origindrias dos
mais diversos territérios se faz importante (GONZALEZ, 2018;
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KRENAK, 2019). Porém, ao olharmos para esses conhecimentos, é
necessario que os reconhecamos enquanto validos partindo da
logica propria que os originou. Buscar validar esses conhecimentos
por meio da ciéncia constitui, muitas vezes, em mais uma forma de
apropriagao dos conhecimentos desses povos, tidos normalmente
como saberes populares que sé ganharao o status de conhecimento
valido apds serem investigados cientificamente. Quando a ciéncia
passa a fazer parte de uma ecologia de saberes, juntamente com
conhecimentos oriundos de outras realidades epistémicas, estad
submetida a uma hierarquia de saberes que é fluida e mutavel, tendo
sua validade operada em termos de capacidade de intervengao no
real. Segundo Boaventura de Souza Santos (2010, p. 57-58):

Para uma ecologia de saberes, o conhecimento como intervencdo no real —
nao o conhecimento como representagao do real, é a medida do realismo. A
credibilidade da construcao cognitiva mede-se pelo tipo de interveng¢ao no
mundo que proporciona, ajuda ou impede. Como a avaliagdo dessa
intervencdo combina sempre o cognitivo com o ético-politico, a ecologia de
saberes distingue a objetividade analitica da neutralidade ético-politica.
Ninguém questiona hoje o valor geral das interveng¢des no real tornadas
possiveis pela ciéncia moderna através da sua produtividade tecnoldgica.
Mas este facto ndo deve impedir-nos de reconhecer outras intervengdes no
real tornadas possiveis por outras formas de conhecimento. (...) é o caso, por
exemplo, da preservagdo da biodiversidade tornada possivel por formas de
conhecimento camponesa e indigenas e que, paradoxalmente, se encontram
hoje ameacadas pela intervencao da ciéncia moderna.

Assim, cabe destacar que formas alternativas de intervengao
no real trazem consigo valores sociais especificos, que muitas vezes
contrastam com os valores que permeiam a construgao do
conhecimento cientifico moderno. Nesse sentido, para além de
consideramos a ciéncia como parte de uma ecologia de saberes que
abrange varios outros conhecimentos, também se torna necessario
repensar o objetivo da intervencao que se pretende fazer, e quais
valores permeiam esse objetivo. Como exemplo, podemos
mencionar que, se o objetivo final de uma dada intervencao for o
controle de certo recurso natural de modo a possibilitar uma
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atividade de geracao de lucro, muito provavelmente teremos a
ciéncia sempre enquanto “melhor” conhecimento para este fim
(LACEY, 2008).

Nesse contexto, precisamos sempre ter em mente que o modo
como as ciéncias naturais se desenvolvem tem forte relacao com
valores sociais relativos ao controle da natureza. Por consequéncia,
o desenvolvimento de estratégias tecnoldgicas que garantam e
ampliem esse controle tende a ser favorecido nas sociedades
modernas (LACEY, 2008). Compreender que hd validade em
outros tipos de conhecimento (ndo cientificos) é também
compreender que existem outras finalidades de intervencao, que
perpassam o compartilhamento de outros valores e de outras
perspectivas de vida.

Valores como equidade social e preservacao ambiental, por
exemplo, poderiam exigir a utilizagdo de conhecimentos
construidos em outros espagos e, portanto, ndo cientificos (LACEY,
2008). Assim, a transformagao dos valores sociais que estruturam
as sociedades modernas é necessdria para que se efetive o respeito
e o reconhecimento de outras formas de ver e viver no mundo. A
universalidade que o termo “Ocidente” engloba nao reconhece a
variedade e multiplicidade do territdrio em que vivemos, nem das
diferentes populagdes e comunidades que o habitam. Tal
universalidade € parte ainda de um projeto colonial de poder, do
ser e do saber, que cada vez mais fomenta a destruicao, escassez e
miséria, sobretudo nas regides do Sul global. Nesse sentido,
percebe-se como uma necessidade a alteragdao dos valores que
permeiam as nog¢des de progresso e desenvolvimento
(CHAPARRO; MACIEL, 2020) nessas regioes.

Assim, é preciso que o conhecimento cientifico produzido nas
regioes do Sul global também avance de modo a romper com as
estruturais coloniais do saber. Para isso, compreende-se que é
necessario fomentar que uma maior multiplicidade de individuos -
de diferentes ragas/etnias, culturas, género e condigdes sociais -
tenham espago e possam produzir conhecimentos cientificos.
Reconhecer a validade de conhecimentos nao-cientificos, ao mesmo
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tempo em que se projeta uma outra forma de se compreender e de
se fazer ciéncia, talvez nos ajude a projetar caminhos para minimizar
o “estado de ndo reconhecimento uns dos outros” a que se refere
Ailton Krenak em seu ensaio “Ideias para adiar o fim do mundo”:

Como reconhecer um lugar de contato entre esses mundos, que tem tanta
origem comum, mas que se descolaram a ponto de termos hoje, num
extremo, gente que precisa viver de um rio e, no outro, gente que consome
rios como um recurso? A respeito dessa ideia de recurso que se atribui a uma
montanha, a um rio, a uma floresta, em que lugar podemos descobrir um
contato entre as nossas visdes que nos tire desse estado de nao
reconhecimento uns dos outros? (KRENAK, 2019, p. 51).

Feminismo e transformacao social: prospectando novos valores

Lutamos, enquanto movimento feminista, para que mais
mulheres ocupem espagos e cargos de poder. Mas de quais mulheres
estamos falando? Segundo Lélia Gonzélez, na América Latina sdo as
mulheres negras e indigenas as mais oprimidas pelo sistema
politico-econdmico vigente. Assim, a autora defende, tanto no
contexto brasileiro quanto no latino-americano, “a articulagao entre
as categorias de raga, classe, sexo e poder” para desmascarar “as
estruturas de dominac¢ao de uma sociedade” (GONZALEZ, 2011, p.
18). Também Sueli Carneiro (2011, p. 127) corrobora essa visao:

[...] constata-se que a conjugagao do racismo com o sexismo produz sobre as
mulheres negras uma espécie de asfixia social com desdobramentos
negativos sobre todas as dimensdes da vida, que se manifestam em sequelas
emocionais com danos a satide mental e rebaixamento da auto-estima; em
uma expectativa de vida menor, em cinco anos, em relagao a das mulheres
brancas; em um maior indice de casamentos; e sobretudo no confinamento
nas ocupagoes de menor prestigio e remuneragao.

Assim, quando falamos em nome das mulheres, ndo podemos
nos esquecer que somos diversas, plurais e diferentes. Possuimos
especificidades de acordo com nossa condigao social, étnico-racial,
identidade de género, orientagao sexual, se pessoa com deficiéncia
(ou ndo), se exercemos ou nao a maternidade, entre outros. Desse
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modo, o respeito e acolhimento as pautas de cada grupo de
mulheres se faz imperante para nos fortalecermos enquanto
movimento unificado. Uma vez fortalecidas, que ocupemos cargos
de poder em espagos publicos e privados, e que os ocupemos em
diversidade. E, estando nesses espagos, que sejamos capazes de
ressignificar a logica de poder imperante.

Que possamos nos questionar: poder para qué, afinal? Faz
sentido pautar um feminismo apenas focado no empoderamento
individual de algumas mulheres, com foco na ascensdo ao poder
para continuar a operar os mesmos mecanismos de opressao?
Estamos lutando pelo qué, afinal? Nesse sentido, se faz importante
termos sempre em mente as palavras de Audre Lorde: “nao sou
livre enquanto outra mulher for prisioneira, mesmo que as
correntes dela sejam diferentes das minhas” (LORDE, 2019). Nao
podemos organizar uma luta unificada se nao lutamos pela
libertagao das mulheres enquanto grupo social.

Certamente, o movimento feminista, em sua diversidade, tem
potencial para alterar valores sociais e pautar formas mais
humanas do viver em sociedade. Mas, para isso, precisamos
deslocar as logicas de poder, do ser e do saber. Uma vez que os
valores que permeiam nossa sociedade estao relacionados a
competicilo e a individualidade (valores patriarcais e
eurocéntricos), podemos nos perguntar: enquanto mulheres
pertencentes ao Sul global, o que temos a oferecer para que se opere
uma mudanca na estrutura social?

Nesse sentido, penso que se faz necessario que voltemos nosso
olhar, enquanto movimento, para os valores de coletividade e
cooperacao praticados pelos povos origindrios e pautados também
pela vivéncia afro-centrada (MOORE, 2012); para entao, a partir de
um recorte de género, aplicar esses valores nas relagoes de trabalho
e de vivéncia das mulheres (e homens), em sua multiplicidade.
Nesse contexto, é preciso articular também o feminismo dentro de
lutas mais amplas do campo social, dentre as quais destaca-se a luta
pela terra - essencial para a vivéncia das populagdes indigenas,
quilombolas, campesinas e da periferia urbana. Fortalecer a luta
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dos movimentos sociais latino-americanos é fortalecer a luta por
justica social. Fortalecer mecanismos de justica social € favorecer o
avango social para as mulheres de modo coletivo.

Nesse sentido, que também sejamos capazes de descolonizar a
logica do saber que esta posta. Temos muito a dizer e precisamos
ocupar espagos em diversidade, dentro do ambiente académico e
intelectual, para que nossas vozes sejam ouvidas. Importante
reafirmar que essa ocupacgao precisa ser em diversidade, pois nao
podemos reproduzir, enquanto movimento de mulheres, a l6gica
patriarcal que permite que outros falem por noés. Enquanto
mulheres, que busquemos espagos coletivos de troca de
experiéncias de modo a construir um movimento feminista
realmente inclusivo e que potencialize e projete diferentes
experiéncias do ser mulher nos espacos intelectuais.

Mulheres nas Ciéncias: qual nosso papel como produtoras de
conhecimento cientifico?

Dentro dessa ldgica de superacao da heranga colonial que
persiste, temos muito o que agradecer aos movimentos de
mulheres negras e indigenas, que sao verdadeiros centros de
resisténcia, ndo apenas fisica, mas sobretudo intelectual. Sao as
mulheres negras e indigenas as que mais contribuem, no contexto
de América Latina, para a resisténcia ao pensamento destrutivo e
individualista que a sociedade moderna patriarcal fomenta
diariamente em ambientes mididticos, empresariais e até mesmo
educativos.

Nesse sentido, importante resgatar que vivemos na periferia
do sistema capitalista, pautado pela valoriza¢dao dos conhecimentos
cientifico e tecnologico como forma de controle ambiental,
economico e social (LACEY, 2008). Tal sistema tem como eixo
central a modernidade/colonialidade e apoia-se em relagoes
racistas e sexistas de poder (GROSFOGUEL, 2019; GONZALEZ,
2018). Dessa forma, faz-se importante problematizar como se da a
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entrada das mulheres nos ambientes de producao do conhecimento
fomentados nesse contexto.

Em termos gerais, destaca-se que as mulheres eram as maiores
detentoras dos saberes ancestrais na Europa e foram perseguidas
justamente pelo poder e autonomia que esse conhecimento lhes
dava, num contexto em que a hegemonia era a ldgica patriarcal.
Entretanto, cabe destacar que, mesmo dentro da ldgica do
conhecimento tido como cientifico, muitas mulheres também
tiveram suas contribui¢des, embora nem sempre tenham sido
reconhecidas pelos seus feitos (TOSI, 1998). Importante destacar,
todavia, que enquanto o saber ancestral era majoritariamente
praticado por mulheres (e também homens, em menor proporgao)
das regides rurais daquele territorio, o saber cientifico era praticado
nos ambientes urbanos de prestigio, sendo de acesso privilegiado
aos homens (e algumas mulheres) com certa condigao financeira e
prestigio social (TOSI, 1998).

Na atualidade, os processos historicos de exclusao das
mulheres dos campos de conhecimento associados as ciéncias
ainda trazem consequéncias no que tange a equidade entre homens
e mulheres nos ambientes de pesquisa. Nesse sentido, embora os
dados da Organizagdo para a Cooperacao e Desenvolvimento
Econdmico (OCDE) nos apresente que as mulheres, na média dos
paises participantes, hoje em dia sejam maioria no que tange a
conclusao do ensino superior, ainda € visivel a discrepancia de
género em dareas como engenharia, tecnologia da informagao e
comunicagao, ciéncias naturais e matematica (ENCINAS—MARTfN,‘
CHERIAN, 2023). Igualmente, ressalta-se que nas universidades
brasileiras'® ha uma reducdo do nimero de mulheres nos postos
mais altos da hierarquia académica. Nesse sentido, destaca-se que
as mulheres ainda sao minoria no que tange a distribuigao de bolsas
de produtividade no CNPq, com aumento na disparidade entre os
sexos a medida que se eleva o nivel da bolsa, chegando a haver

10 Foi dada prioridade ao Brasil na busca por dados, mas algumas referéncias sugerem
que o problema também se aplica a outros paises (BARROS; MOURAO, 2020, p. 10).
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apenas 23% de mulheres no nivel mais elevado da carreira (bolsista
PQ 1A) (BARROS; MOURAO, 2020; BRITO; MENEZES;
ANTENEODO, 2022).

Como parte do fendmeno denominado de “teto de vidro”, a existéncia de
barreiras ao acesso a niveis de maior hierarquia e prestigio compromete,
geralmente, as mulheres na construgao da sua carreira na ciéncia. Portanto,
mesmo que atualmente a participagdo das mulheres na ciéncia seja
equitativa do ponto de vista numérico, a hierarquia académica vai estar
ocupada, sobretudo, por homens, independentemente da 4area do
conhecimento. (SILVA; RIBEIRO, 2014, p. 450).

Ainda, com relagao ao Brasil, cabe destacar o recorte de género
em associacdo ao recorte racial. Nesse contexto, embora as
pesquisas apontem uma superioridade na quantidade de mulheres
nos cursos de ensino superior e, também, evidenciem o aumento
das pessoas autodeclaradas negras, nas ultimas décadas, na
ocupacao das vagas dessa etapa de ensino (KABENGELE; SILVA,
2021), quando avaliamos a presenca de docentes universitarios
ainda temos, como maioria, professores homens e brancos (41,1%).
Na sequéncia, temos mulheres brancas (35,6%), homens negros
(12,7%) e, por ultimo, mulheres negras (10,6%) (FERREIRA;
TEIXEIRA; FERREIRA, 2022). Tal perspectiva ressalta o que muitas
tedricas negras destacam: que ha uma dupla opressao sobre as
mulheres negras, racismo e machismo, que dificulta a ascensao até
postos com maior remuneragdo e de maior prestigio social
(GONZALEZ, 2011; CARNEIRO, 2011; COLLINS, 2019;
CRENSHAW, 2020). Com relagao as areas de ciéncia e tecnologia,
ha exclusao de mulheres brancas e pessoas negras, sendo uma area
predominantemente ocupada por homens brancos (VIANNA,
2022a; VIANNA, 2022b).

Nesse contexto, tomando o conhecimento cientifico enquanto
uma das formas (ainda hegemonica) de compreensao do mundo
em que vivemos, precisamos reconhecer a importancia que
movimentos como o Mulheres na Ciéncia tém ao afirmar que nos,
mulheres, também produzimos conhecimento dentro do campo
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cientifico. Porém, para além dos nimeros, precisamos comecar a
questionar a estrutura do fazer ciéncia no qual estamos inseridas e,
sobretudo, o tipo de conhecimento que estamos produzindo. Sera
suficiente que estejamos apenas em maior nimero no ambiente
académico cientifico e/ou tecnoldgico? Dentro da ldgica da
valorizagdo moderna do controle (LACEY, 2008), a ciéncia e a
tecnologia atuam como meios para uma maior produtividade, em
favor de uma determinada forma de se enxergar o progresso e o
desenvolvimento. Nesse sentido, cabe questionarmos: qual ideal de
progresso estamos perseguindo? E qual l6gica de desenvolvimento
estamos fomentando a partir de nossas pesquisas cientificas?

Nesse sentido, tendo em vista toda a exposi¢ao sobre
colonialidade feita anteriormente, é possivel afirmar que ciéncia e
tecnologia fomentam, como efeitos da modernidade nos paises
capitalistas periféricos, uma maior exploracao das trabalhadoras,
seja fisica ou intelectualmente. Ainda, a partir das possiveis
facilidades que seriam promovidas pelo avango tecnoldgico, dentro
do modelo econdmico capitalista, operamos um sistema de
exclusao social onde a trabalhadora é substituida pela maquina
sem qualquer amparo social decorrente dessa substituicio. E
necessario que estejamos atentas, enquanto mulheres, porque
nossos corpos e nossas intelectualidades podem estar sendo
utilizados como mao de obra para a producdo de conhecimentos
que favorecem uma logica racista e patriarcal de controle ambiental
e social. Nesse sentido, € preciso sempre resgatar que:

A ciéncia, como um produto cultural, social e historico, desde o seu
nascimento, foi moldada na dicotomia existente entre o masculino e o
feminino na sociedade [europeia], e pelo fato de que, durante a maior parte
da sua historia, foi empreendida pelo representante do masculino - o
homem, branco, ocidental, elitista e colonial (...). Portanto, os parametros
para produzir uma ciéncia considerada legitima - neutralidade,
objetividade, racionalidade e universalidade — incorporam a visao de mundo
das pessoas que criaram essa ciéncia (...). Nesse sentido, a critica feminista a
ciéncia tem se ocupado em problematizar o entendimento de que a produgao
da ciéncia legitima se da a partir dos valores associados ao masculino, dos
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quais as mulheres sao consideradas naturalmente desprovidas. (SILVA;
RIBEIRO, 2014, p. 456).

Assim, legitima-se um modelo androcéntrico “de pensar e
fazer ciéncia, que valoriza caracteristicas e habilidades masculinas,
dedicacdo em tempo integral, relagdes academicamente
competitivas, entre outros aspectos” (SILVA; RIBEIRO, 2014).
Nesse contexto, Fabiane Ferreira da Silva e Paula Regina Costa
Ribeiro (2014) investigam quais as dificuldades encontradas por
mulheres pesquisadoras em sua carreira profissional. Como
resultado, verificam que as entrevistadas expressam (direta ou
indiretamente) questdes que perpassam preconceito e
discriminacdo de género; necessidade de se adequar ao ambiente
“masculino”, evitando “performar” feminilidade nos espagos de
trabalho; dupla jornada nos cuidados com a casa e com a familia;
desisténcia da maternidade e/ou culpa por ser mae e perder
momentos importantes da vida dos filhos (SILVA; RIBEIRO, 2014).
Tais marcadores se tornam ainda mais evidentes nas areas de
Ciéncias Naturais, Tecnologia, Engenharia e Matematica - na sigla
em inglés (STEM) - onde o nimero de mulheres ja nos cursos de
graduagao € muito menor que o numero de homens, em especial
dada a cultura fortemente androcéntrica que permeia o ambiente
destes cursos (REOLQO, 2016).

Todas essas questdes afetam, em menor ou maior grau, a
produtividade dessas mulheres. E dentro de um ambiente
estruturado pela competigao, acabam por efetuar-se em barreiras a
ascensao de mulheres, enquanto corpo coletivo, aos espagos
académicos de maior prestigio. Nesse sentido, ¢ preciso que
repensemos a nog¢ao de produtividade dentro do ambiente
académico. A quem interessa manter o padrao de exclusao
meritocratico que estd posto? Igualmente, para além de
questionarmos sobre o ritmo de produgao académica e buscarmos
alternativas ao padrao de avaliagao da produtividade que esta
posto, cabe questionarmos também sobre a relevancia do
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conhecimento que produzimos nos espagos académicos. A que(m)
serve estes conhecimentos?

Mulheres nas Ciéncias: interseccao entre raca/etnia e género

No contexto destacado, cabe evidenciar que, somatdrio as
barreiras que foram elencadas e que afetam as mulheres em geral,
a exclusao de mulheres negras e indigenas nas universidades e
ambientes de pesquisa se da desde o ingresso no ambiente
académico. Essa exclusao estd posta pela intersec¢do/somatdrio do
marcador étnico-racial a questao de género (sem excluir a questao
de classe), e se da desde as questdes mais elementares, como as
diferengas linguisticas, a escrita formal académica e dificuldades
relacionados a permanéncia na universidade. Assim, é comum nas
narrativas de mulheres indigenas e negras periféricas o conflito
inicial no ambiente familiar, que surge com a decisdao de estudar.
Todavia, a perspectiva de que a educagao pode possibilitar outras
formas de vida, inclusive de organizagao para a luta por direitos,
por territorio e por autonomia, move essas mulheres (RUANO-
IBARRA; GAMA, 2020; SILVEIRA, 2018).

A decisao de estudar por vezes inclui a conciliacdo com a
maternidade, o que no caso das mulheres indigenas muitas vezes
resulta no deslocamento de outros parentes que acompanham a
mulher que ira estudar, o que implica pensar em ambientes de
acolhimento e moradia (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020). Assim,
se manter no ambiente universitario também é uma questao. Com
relacdo as mulheres negras, em especial aquelas oriundas das
camadas mais pobres, é comum que conciliem o trabalho com o
estudo — e algumas, até com a maternidade (SILVEIRA, 2018).

Tanto as mulheres indigenas quanto as mulheres negras
entrevistadas (RUANO-IBARRA; GAMA, 2020; SILVEIRA, 2018)
sentem a diferenca cultural que atravessa suas entradas nas
universidades. O padrao eurocéntrico dos curriculos
universitarios, bem como a atuac¢ao dos professores, sao obstaculos
que muitas vezes dificultam a permanéncia dessas mulheres em

300



cursos superiores. Ha, também, questdes relacionadas a linguagem
e escrita académica. No que tange as mulheres negras, ha uma
diferenga substancial entre o padrao oral da linguagem cotidiana e
a escrita formal. Como concluiu Luciana de Freitas Silveira (2018,
p. 66) em seu trabalho de conclusdo de curso:

As trajetdrias destas mulheres negras com livros nas maos mostram que o
corpo negro vive constantes lutas para habitar os lugares. As maos carregam
livros, enquanto o estémago nao digere certas coisas dificeis de engolir. A
lingua, na universidade, precisa se transformar: da oralidade do

\

“pretugués” a escrita académica. O exercicio de sobrevivéncia acontece
todos os dias.

Algo semelhante ocorre com relacdo as mulheres indigenas,
com um agravante que é a questao da prdpria alfabetizagao.
Algumas sé se alfabetizaram em portugués depois de adultas
(RUANO-IBARRA; GAMA, 2020, p. 290). Assim, a diferenca
linguistica estd no proprio processo de reconhecimento do
portugués enquanto linguagem de manifestagao das ideias. Soma-
se a isso a escrita formal. Sdo barreiras que precisam ser vencidas,
para além das disciplinas e das exigéncias universitarias “comuns”:

Na interacdo constatamos a fluéncia idiomdtica caracteristica de quem usa uma
segunda lingua. Assim, o receio de inaptiddo perante as barreiras linguisticas opera
como interiorizacio da subordinagdo. Conforme expressou Suliete Gervisio “a gente
é obrigada a se adaptar [...] individual ndo consegue [permanecer na universidade e
obter o diploma], tem que ser no coletivo, mediante uma associagio”. (RUANO-
IBARRA; GAMA, 2020, p. 14).

Algo que aparece nos dois trabalhos destacados aqui
(RUANO-IBARRA; GAMA, 2020; SILVEIRA, 2018) é a organizacao
coletiva das mulheres negras e indigenas como forma de superar
as adversidades que encontram enquanto graduandas. Essa visao
de organizagao coletiva compreende uma visao que vai para além
do ambiente académico, inspira a organizacdo também nos seus
territorios, em busca da efetivagdo de direitos sociais:
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[...] mulheres negras estao sim se organizando, e quando estao juntas, elas
causam estranhamento. Essas mulheres compreendem que a educagdo
liberta, mesmo que muitas ainda tenham uma luta diaria entre trabalho
formal ou informal, acreditam que este é o modo mais eficaz para uma
projecao. [...] Estamos quebrando a estrutura, mesmo que vagarosamente
aos olhos da sociedade. Elas cada vez mais buscam discutir o papel da
mulher negra na sociedade e indagam a respeito das relagdes patriarcais
ainda impostas. (SILVEIRA, 2018, p. 66).

Com relagdao as mulheres indigenas, a questao da educagao
superior também aparece como uma forma de compartilhar a cena
politica com os homens, de modo a gerar certa autonomia e buscar
articular as demandas especificas das mulheres também em seus
territorios:

[..] defende-se o compartilhamento da cena politica [entre homens e
mulheres] entorno da defesa dos direitos étnicos. Sendo assim, o ensino
superior aparece como possibilidade de autonomia, pois amplia as
possibilidades de mobilidade e incidéncia em outras esferas da vida coletiva.
(RUANO-IBARRA; GAMA, 2020, p. 12).

A partir desses relatos, podemos perceber que a entrada das
mulheres no contexto universitario se da de diferentes formas,
quando se considera as questdes étnico-raciais. Todavia, algo que
perpassa todas as mulheres tem relagdo com o curriculo. No caso
das mulheres brancas, a cultura “masculina” do fazer ciéncia acaba
por impor demandas e formas de se ajustar a um modelo préprio,
pré-determinado, que muitas vezes nao acolhe suas escolhas de
vida, seus ritmos proprios. J& com relacdo as mulheres negras e
indigenas, para além dessa questao, pesa ainda o curriculo
eurocéntrico que domina o meio académico e que se torna uma
barreira a mais, dado o contraste com suas formas proprias de
organizar o conhecimento. Ainda, a hierarquia que coloca o saber
cientifico como aquele que é valido, subjugando todas as formas
tradicionais de se produzir a vida € algo que inferioriza o
conhecimento que essas mulheres (e homens) trazem de seus
territorios, de suas vivéncias.
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Lembremo-nos sempre que a ciéncia foi um corpo de
conhecimento idealizado por homens europeus e que fomenta uma
racionalidade especifica para a compreensio do mundo. A
objetividade, supostamente neutra, deste tipo de racionalidade ja
foi desconstruida enquanto tal pelos estudos feministas (KELLER,
2006). Para a autora Evelyn Fox Keller (2006, p. 30):

Outro argumento as vezes utilizado é que nds — académicas feministas que
escrevemos sobre a ciéncia — ajudamos a promover essas mudangas [no
ambiente académico]. [...] Ao contrario, sugeriria que essas mudangas foram
uma consequéncia das oportunidades abertas pela mudanga social que o
feminismo da segunda onda produziu. [...] A mudanca social que o
feminismo produziu forneceu novos angulos, novas maneiras de ver o
mundo, de ver mesmo as coisas comuns; abriu novos espagos cognitivos.
Por mais diferenga que as académicas feministas tenham feito (e me incluo
nesse rol), por mais perceptivas que suas contribui¢des tenham sido, quero
argumentar que o verdadeiro agente da mudanca [..] foi o prdprio
movimento social. De fato, as académicas feministas sdo elas mesmas -
agora, e foram desde o comeco - produto desse movimento - especialmente
nos EUA. [...] pelo menos neste pais, o surgimento de académicas feministas
(e mais, especificamente do tema “género e ciéncia”) foi em verdade
precedido por um movimento politico e social.

Partindo dessa compreensao, reafirma-se que, para além do
recorte de género, pesa sobre as sociedades latino-americanas o
recorte étnico-racial. A mudanga que as perspectivas de mundo
indigenas e afro-centradas podem promover, dentro e fora do
ambiente académico, sdao ainda mais potentes que aquelas
resultantes dos estudos de género (em geral operadas no contexto do
Norte global). Isso porque essas perspectivas sao permeadas por
valores contrarios aqueles tomados como hegemodnicos no contexto
da modernidade e da constru¢ao do conhecimento cientifico, em
especial no campo das ciéncias naturais. Dentre eles, destaco a visao
do ambiente natural enquanto recurso, que sustenta a dicotomia
sociedade vs. natureza. Que nos, mulheres, enquanto movimento
organizado, possamos estar operando esta mudanga de percepgao.

Por fim, enquanto mulheres cientistas latino-americanas, que
possamos construir novos conhecimentos desde o nosso ponto de
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vista socio-histérico, de modo a buscar, na produgao do
conhecimento cientifico, também um foco de resisténcia e de luta,
por valores sociais mais inclusivos e plurais. Ainda, que
consideremos sempre o conhecimento construido, compartilhado e
praticado por mulheres indigenas, quilombolas, campesinas,
trabalhadoras e periféricas, em seus espagos de atuagao e producao
de realidades; de modo que, ao firmarmos posigao enquanto
cientistas, nao levemos a frente a arrogancia da ciéncia patriarcal e
eurocéntrica que afirma ser a ciéncia a tinica fonte de conhecimento
valida. Que, assim como aponta Evelyn Keller com relagdo ao
movimento feminista estado-unidense, possamos enxergar na
poténcia dos movimentos sociais (indigenas, quilombolas,
campesinos, agrarios e urbanos) latino-americanos, também
espagos de poténcia para a constru¢do de um novo ambiente
académico e de uma nova sociedade.

Consideragoes Finais

Qual é a experiéncia de ser uma mulher latino-americana? Tal
questdo nao tem uma so6 resposta, uma vez que a realidade dessa
regiao € vivenciada de modo diferente pelas diversas experiéncias
do ser mulher, marcadas por questdes de identidade diversas. No
entanto, todas vivenciamos a experiéncia de ser mulher na periferia
de um sistema econdmico onde imperam as ldgicas coloniais que
pautam vivéncias politicas, econdmicas e subjetivas. No fim, o
papel que se espera de nds, no mundo globalizado e
modernamente tecnoldgico em que atualmente vivemos, é o de
servir de mao de obra fisica e/ou intelectual para a reproducao de
um sistema excludente.

Importante destacar que este trabalho nao se propos a fazer
uma extensa contextualizagdo dos processos historicos que
levaram a inserc¢ao das mulheres nas ciéncias, mas sim considerar
como o movimento Mulheres na Ciéncia pode contribuir para
mudangas no ambiente cientifico. Nesse sentido, a questao central
do artigo foi debater que tipo de conhecimento nés, mulheres,
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estamos produzindo nos ambientes de pesquisa. Fazer ciéncia para
qué, afinal? Quais conhecimentos estamos produzindo, e por qué?
O conhecimento que produzimos rompe de alguma forma com o
conhecimento cientifico excludente, androcéntrico e eurocentrado?
Se nos lembrarmos que o conhecimento cientifico fundamenta a
constru¢do de compreensdes especificas de progresso e
desenvolvimento, estamos buscando dar continuidade ao projeto
que estd posto ou estamos utilizando nossa capacidade fisica e
intelectual, enquanto mulheres, para projetar outros caminhos,
outras possibilidades de futuro?

Dentro desse contexto, busquei refletir sobre as possibilidades
de transformacao social que um olhar para a realidade a partir da
légica dos movimentos sociais (feministas, negros e indigenas)
poderia estar operando. Assim, busquei refletir sobre como as
demandas das mulheres, sobretudo daquelas que vivenciam
situacoes de maior exclusao e vulnerabilidade dentro do contexto
latino-americano, poderiam estar atuando enquanto motores da
transformacao do proprio modo de se conceber a pesquisa
académica e o ambiente universitario, expandindo como
transformacgoes para toda a sociedade.

Compreendo que a luta das mulheres, em articulagdo com a
luta de diferentes movimentos sociais, deve envolver a mudanca
de valores sociais. Enquanto periferia do capitalismo, continuamos
reproduzindo uma condigao de embrutecimento das mulheres (e
das pessoas como um todo), impondo um ritmo cruel de adaptacio
a realidade, sem perspectiva de transformagio do sistema politico-
econdmico-social vigente. E, sobretudo, o recorte étnico-racial pesa
nessa vivéncia.

Parafraseando Angela Davis, Angela Figueiredo (2018, p.
1082) nos diz que
estrutura politica e social se movimenta na sociedade’!! exatamente

144

quando as mulheres negras se movem, toda a

1 Em referéncia ao discurso de Angela Davis durante a conferéncia de abertura da
Escola de Pensamento Feminista Negro, em 17 de julho de 2017, na cidade de
Cachoeira-BA (FIGUEIREDO, 2018, p. 1082).
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porque, estando na base, o movimento das mulheres negras
desestrutura/desestabiliza as rigidas e consolidadas relagoes
desiguais de poder do sistema capitalista”. Sao poderosas falas que
nos evidenciam a necessidade de buscarmos a alteracdo da légica
de vida pela base; incluindo, no que tange ao Brasil, também as
mulheres indigenas. Nosso modo de ser e o conhecimento que
produzimos, enquanto mulheres, precisam servir a esses
propdsitos de mudanca coletiva.

No que tange ao movimento Mulheres na Ciéncia, também
cabe a nds, mulheres cientistas, estarmos sempre atentas as logicas
de reproducdo do poder de modo que possamos atuar enquanto
formas de resisténcia nos ambientes académicos/intelectuais. E
nosso papel operar fissuras na estrutura excludente da academia.
Também ¢é nosso dever compreender as lutas sociais e como o
conhecimento cientifico pode se relacionar com outras formas de
conhecimento, de modo a buscar alternativas criativas e
cooperativas para a solugao de problemas vivenciados pelas
populagdes que habitam o territério latino-americano. Somente a
partir de uma visao de mundo complexificada é que sera possivel
buscarmos uma verdadeira alteracaio dos valores sociais
estabelecidos, seja no campo politico, econdomico ou do
conhecimento. Sejamos nds a mudanga.
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Decolonizando o poder, o saber e o ser

Gabriela Goulart Nascimento

O artigo de Cristine Saibert levanta questdes importantes
sobre o papel da ciéncia e os desafios enfrentados pelas mulheres
nos campos cientificos. Reconhece a necessidade de ver a ciéncia
como uma forma de conhecimento entre muitas, ao invés da tinica
fonte de conhecimento valido. Enfatiza a importancia de
reconhecer e respeitar os diversos sistemas de conhecimento e suas
origens, sem a exigéncia de validagao cientifica.

O texto levanta preocupag0es sobre a apropriagao dos saberes
indigenas e locais pela ciéncia, observando que validar essas
formas de conhecimento por meio da investigagao cientifica pode
perpetuar dinamicas coloniais e hierarquias de conhecimento.
Destaca a necessidade de uma “ecologia do conhecimento” que
reconheca a natureza fluida e mutavel das ciéncias e sua
capacidade de intervencgao na realidade, considerando também as
dimensoes ética e politica.

Além disso, o texto questiona os valores e objetivos embutidos
nas intervengdes cientificas, além de investigar a nogao de
colonialidade do ser, explicando como o colonialismo molda as
identidades tanto do colonizador quanto do colonizado,
construindo uma imagem do colonizador como superior e
civilizador enquanto considera o colonizado como inferior e
primitivo. Esse processo leva a sentimentos de inferioridade
internalizados entre os colonizados e perpetua a marginalizagao
das mulheres negras e indigenas em particular.

Critica a perspectiva do conhecimento cientifico orientada
para o controle, que muitas vezes se alinha com os valores
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capitalistas e patriarcais. O artigo sugere que formas alternativas
de intervencdo, pautadas por valores como equidade social e
preservagao ambiental, podem exigir diferentes sistemas de
conhecimento para além do paradigma cientifico.

E feita também uma reflexdo sobre a representacio e inclusdo
das mulheres nos campos cientificos. Reconhece a exclusao
histdrica e as barreiras enfrentadas pelas mulheres no acesso a
niveis mais altos de hierarquia e prestigio. Destaca a
interseccionalidade de género e raga, enfatizando a dupla opressao
vivenciada pelas mulheres negras. O texto convida a um exame
critico da estrutura e das praticas da ciéncia, desafiando os modelos
androcéntricos e questionando os ideais de progresso e
desenvolvimento que impulsionam a pesquisa cientifica.

Ao considerar o papel da mulher na producao do
conhecimento cientifico, a autora instiga a uma mudanga na
compreensdao da produtividade e a wuma reavaliagio do
conhecimento que estd sendo produzido. Questiona quem se
beneficia com a manuten¢ao dos padroes atuais de exclusao
meritocratica e pede formas alternativas de avaliar a produtividade
e o valor nos espagos académicos.

Em geral, o texto incita a reflexao critica sobre o papel e as
limitagdes da ciéncia, a necessidade de reconhecer diversos
sistemas de conhecimento e os desafios enfrentados pelas mulheres
nos campos cientificos. Defende uma abordagem mais inclusiva,
ética e transformadora para a produgao de conhecimento e pede
um movimento feminista que desafie as estruturas predominantes
de poder, ser e do proprio conhecimento.
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Aprofundando no Movimento de Mulheres na Ciéncia,
British Council Brasil

Patricia Siqueira Santos

Ao ler o texto da Cristine Saibert, me senti instigada a saber
mais a respeito do Movimento Mulheres na Ciéncia, sobre o qual a
autora se propoe a refletir e também pensar suas implicagdoes em
relacdo a produgao de conhecimento cientifico na América Latina.

Através de didlogo com a autora e pesquisas sobre o tema,
descobri que o Movimento Women in Science, em inglés, é uma
iniciativa do British Council Brasil para fortalecer vinculos de
mulheres na ciéncia no Brasil e também com o Reino Unido.

Um dos pontos defendidos tanto pelo Movimento quanto pela
autora diz respeito ao fato de que, quando existe um grupo
dominante em um campo de estudo, existe o risco da criagao de um
ponto de vista enviesado, no caso do assunto em questao, gerando
uma dominagao sabidamente patriarcal sobre a criagdo do
conhecimento. Incluir mulheres em dreas dominadas por homens
traz, portanto, novos pontos de vista, novos talentos e maior
criatividade (BRITISH COUNCIL, 2023).

Importante pontuar que o Movimento tem foco em promover
acesso e inclusao de mulheres em areas especificas, as chamadas
STEM - science, technology, engineering and mathematics. Sao
oferecidos workshops, programas de formacgao, treinamentos e
bolsas de estudo.

Apesar do Movimento ter sido base para a ideia do texto, a
autora afirma que, ao construir seu trabalho, percebeu ser
necessario tratar da ciéncia de modo mais amplo. Comenta que o
Movimento Mulheres na Ciéncia comegou a se difundir pelo Brasil
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com um chamado em varias universidades, com encontros sobre
participagao das mulheres no ambiente cientifico e sua inser¢ao no
campo das ciéncias exatas. Em suas palavras:

Em alguns encontros que eu participei, ndo especificamente do Movimento Mulheres
na Ciéncia, mas alguns encontros mais difusos que aconteceram nas universidades
brasileiras, se conversava um pouco sobre a entrada das mulheres no meio cientifico
e como isso abalou algumas estruturas ji demarcadas, como isso acabou por alterar
mesmo a Idgica cientifica em alguns campos da ciéncia. Em outros encontros o
objetivo era debater o que era ciéncia e como a ciéncia tem esse olhar masculino,
patriarcal. No meu texto eu usei o termo Mulheres NAS CIENCIAS para debater a
inclusdo das mulheres no meio cientifico de modo geral, nio trouxe isso apenas para
o campo das ciéncias exatas e ndo fiz o debate sobre o movimento que partiu do
British Council, fiz o debate mais geral.

O texto contribui, portanto, com o debate sobre as resisténcias

nos ambientes académicos/intelectuais de maneira ampliada. Leva
em conta a vivéncia das mulheres negras e indigenas latino-
americanas, importantes produtoras de conhecimento cientifico e

nao cientifico a partir de uma logica de coletividade e cooperagao.

Aborda a luta feminista para a ocupagao de mais espagos de

poder por mulheres, para que possamos aplicar novos valores na
criagdo de relagdes de trabalho justas e em busca de uma vida
melhor para todos, distante dos preceitos de competicao e
individualismo pautados pelo capitalismo patriarcal-racista.
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Educacao Intercultural e Gestao Escolar:
Desafios e Potencialidades

Zenaide Borre Kunrath
Elcio Cecchetti

As sociedades contemporaneas sao constituidas pela
diversidade de identidades, etnias, grupos, crengas e expressoes
culturais, que se manifestam sob distintas concepgdes de vida e de
mundo nos mais variados espagos socioculturais, incluindo o
cotidiano escolar, por meio de uma multiplicidade de sentidos,
significados, principios e valores. Todavia, historicamente, a
convivéncia com os(as) diferentes e as diferengas' se constitui em
um processo complexo e desafiador. Incontaveis conflitos,
exclusodes, desigualdades, injustigas e violéncias indicam que a
relacdo com o(a) outro(a) é uma das grandes problematicas da
humanidade (CECCHETTI; OLIVEIRA, 2015).

Diante disso, espagos formais de ensino, tais como as escolas e
as universidades, possuem a fungao social de contribuir para o
acolhimento e reconhecimento das alteridades, fomentando a
convivéncia intercultural e a desnaturalizagdo de esteredtipos,
preconceitos e intolerancias. Contudo, o reconhecimento das
diferencas requer que os processos educativos se ancorem em
outros paradigmas epistemoldgicos, que melhor possibilitem
distinguir as diferengas que inferiorizam daquelas que nao
inferiorizam, no contexto social de desigualdade e de exclusdes no
qual coexistem (SANTOS, 1999). O desafio é mobilizar outras

! Diferencga aqui é entendida nao apenas como um conceito filoséfico ou uma forma
semantica, mas como uma realidade concreta, um processo humano, histérico e
social, que os sujeitos empregam em suas praticas cotidianas (KOCH, 2007).
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formas de relacionamento com as diversidades que permitam
compreendé-las em suas bases simbolicas e epistemoldgicas,
abrindo possibilidades para didlogos e intera¢des de reciprocidade
entre elas.

Para Candau (2009), o desafio é transformar as diferengas em
vantagem pedagogica, tanto na perspectiva da elaboragao das
praticas quanto do exercicio dos direitos sociais. Trata-se de
convocar os sistemas formais de ensino a criarem espagos, agdes e
atividades que fomentem a superacao da exclusao e da injustiga, o
que implica, necessariamente, em uma mudanga estrutural e
cultural dessas institui¢des, para que melhor acolham todos os
estudantes, sejam quais forem as suas identidades.

Por conta disso, propomos a transformacgao intercultural da
cultura escolar, ja que historicamente ela nao foi constituida para
levar em conta a questdo da diversidade. Como afirma Sacristan
(1995, p. 86), “ou se modifica a forma de entender e praticar a
cultura dominante no ensino ou a integragao de outras culturas nao
dominantes serd muito dificil, sendo impossivel”. Nesse intento,
muitas reflexdes, formagoes e agdes foram empreendidas nas
ultimas décadas, por diferentes coletivos e sujeitos, para construir
propostas criticas de educagao intercultural, a fim de construir um
novo projeto societdrio, assentado em relagdes de reconhecimento
dos diferentes e das diferengas. Inimeras foram as iniciativas que
buscaram traduzir e incorporar a perspectiva intercultural no
cotidiano escolar, sobretudo na drea do curriculo, nos processos de
formacao inicial e continuada de professores, na produgao e revisao
de materiais didaticos e paradidaticos. Entretanto, um elemento
muito importante da oferta educativa ndao tem recebido a devida
atencdo no debate concernente ao avan¢o da educagao
intercultural: a gestao escolar.

Para compreender o quanto o tema da gestao intercultural da
escola foi alvo de pesquisas cientificas, realizamos consulta no
Catdlogo de Teses e Dissertagdes da Comissao de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e na Biblioteca Digital
Brasileira de Teses e Dissertagdes (BDTD). O recorte temporal
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abrangeu o periodo de 2000 a 2020. Utilizando o descritor “gestao
intercultural’, localizamos 10 trabalhos publicados, dos quais, apds

leitura dos titulos e resumos, apenas cinco abordavam o tema de
forma explicita, como podemos visualizar no Quadro 1.

Quadro 1 - Dissertacdes e teses relacionadas a “gestao intercultural” (2010-2020)

haitianos

Tipo do ‘ IES/
A A Titul A
utor/Ano itulo estudo rea PPG
. Gestdo  intercultural:
Julio Cesar um estudo de caso no
dos Santos Dissertagdo |Gestao UFRR]
(2004) processo de
privatizagdo da Light R]
Terezinha |Gestao escolar:
Furtado de |int Ituralidad
urtado dejmiercu ‘?ra rdade N Dissertagdo |Educacao UFMT
Mendonga |protagonismo na escola
(2006) indigena
]oao. Gestao intercultural: a
Henrique experiéncia dos Gestao
Gamond p . o Dissertagao . FGV
. executivos  brasileiros Empresarial
Saravia no México
(2010)
Juliana - .
Regiani Gestdo  intercultural:
& um estudo de caso com |Dissertagdo |Administragao UFSC
Olbrzymek empresas catarinenses
(2012) P
Julia
Rodrigues
t desafi
Nobre de O ges (,)r © 95 .esa 108 Dissertagdo |Administracao UFBA
. culturais regionais
Oliveira
(2013)
. Trabalho e  fluxos
Beatriz . ‘s
. migratoérios: elementos
Leite . . .
dainterculturalidadeno | . - Desenvolvimento
Gustmann .. Dissertagao . UTFPR
contexto organizacional Regional
de  Castro a partir da insercao de
(2018) P ¢

Fonte: Elaborado pelos autores (2022).

Como é possivel perceber, com exce¢ao de um trabalho, os
demais abordam o tema da gestao intercultural na perspectiva da
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administra¢do, gestao de empresas e organiza¢des, ja que estas
operam com diferentes mercados e lidam com a diversidade
cultural em fungao de suas transagdes comerciais internacionais.
Portanto, a partir desse diagndstico, constatamos a escassa
produgao acerca do tema da gestao intercultural no campo
educativo.

No intento de contribuir para a transformagcao intercultural da
gestao escolar, este trabalho tem como objetivo compreender como
gestores escolares de trés escolas publicas situadas no municipio de
Chapecé/SC? concebem, narram e se posicionam em face de
problemadticas decorrentes da relagao entre os(as) diferentes no
cotidiano escolar. Metodologicamente, entrevistamos trés
gestores(as), trés orientadores(as) e trés professores(as) entre os
meses de margo e abril de 2020°. Todas as entrevistas foram
gravadas e transcritas com base nas medidas necessdrias para
assegurar o anonimato das institui¢des e pessoas envolvidas*. Para
possibilitar a analise dos dados, fizemos a proposicao de alguns
principios para a gestao intercultural escolar, a partir de referéncias
tedricas do campo da educagao intercultural critica.

Considerando o objetivo anunciado no primeiro topico,
conceituamos educagao intercultural critica para destacar suas
potencialidades para outra gestdao escolar. No segundo item,
exploramos alguns principios para uma gestao intercultural da
escola. Por fim, analisamos os dados coletados e finalizamos
apontando algumas consideragoes.

2 Os critérios de inclusao e exclusdo das escolas pesquisadas foram os seguintes:
1% estar localizada em area urbana do municipio; 2% possuir mais de 500
alunos(as) matriculados(as); 3% constar no plano de gestdo da escola mengdes aos
conceitos de interculturalidade, diversidade e diferengas.

3 O projeto de pesquisa foi encaminhado ao Comité de Etica em Pesquisa (CEP),
sendo aprovado sob o ntmero 25980319.5.0000.0115. Devido a pandemia do
Covid-19, as entrevistas ocorreram de forma remota (via Skype).

# Para assegurar a lisura do processo, firmamos o Termo de Consentimento Livre
e Esclarecido, o Termo de Compromisso para Uso de Dados em Arquivo e o
Termo de Consentimento para Uso de Imagem e/ou Voz.
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Educacgao Intercultural Critica e a Gestao Escolar

A interculturalidade, @ como  movimento  politico-
epistemologico, emergiu no contexto latino-americano ao final da
década de 70 e, paulatinamente, vem sendo utilizada em diversos
ambitos sociais, passando a ocupar lugar central nas propostas de
superacao de processos de exclusao e desigualdade a que muitos
sujeitos/grupos foram submetidos em decorréncia tanto do
colonialismo quanto do capitalismo neoliberal. Desde entado, a
interculturalidade tem fundamentado um conjunto de propostas
que objetivam fomentar “o potencial criativo e vital resultante das
relagdes entre diferentes agentes e seus respectivos contextos”
(FLEURL 2005, p. 93).

Walsh (2010), contudo, aponta que, a partir dos anos 1990, a
interculturalidade se converteu em uma “moda”. O tema esta
presente nas politicas publicas, reformas educativas e
constitucionais, tornando-se um eixo importante tanto na esfera
nacional quanto transnacional. Ainda que isso possa ser resultado
das lutas dos movimentos sociais, politicos e dos povos origindrios,
o termo foi cooptado por organismos multinacionais, tais como a
Unesco, o Banco Mundial e a OCDE, bem como por governos e
institui¢des nacionais, para atender necessidades administrativas,
comerciais e institucionais. Dai advém a necessidade de fazer uma
distingao entre uma “interculturalidade funcional” posta a servigo
do poder dominante e outra concebida como um projeto politico de
transformacao social e de questionamento das relagdes assimétricas
de poder. Por conseguinte, é necessario assumir a interculturalidade
a partir de uma perspectiva critica, com a finalidade de refundar as
estruturas sociais que inferiorizam, subalternam, invisibilizam,
violentam e desumanizam o(a) outro(a).

No ambito da “interculturalidade funcional”, segundo a
referida autora (2010), a potencialidade do reconhecimento reduz-
se a mera inclusao de sujeitos na estrutura societaria vigente, que,
como sabemos, se assenta e reproduz a logica da desigualdade. Ao
contrario, a interculturalidade critica parte do “problema do poder,
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seu padrao de racializacdo e a diferenga que foi construida em
funcao dele” (WALSH, 2010, p. 88).

De acordo com Fornet-Betancourt (2015, p. 29), “A
interculturalidade tem lugar quando duas ou mais culturas entram
em interacdo de uma forma horizontal e sinérgica. Para tal nenhum
dos grupos deve se encontrar acima de qualquer outro que seja”.
Isso implica uma tomada de posicao ética a favor da convivéncia
com as diferencas e com os(as) diferentes. Muito embora o
aparecimento de conflitos seja algo inevitavel, os mesmos devem
ser resolvidos por meio do reconhecimento mutuo.

Na concepgao de Candau (2009, p. 9), a interculturalidade
critica questiona as:

[...] desigualdades construidas ao longo da histdria entre diferentes grupos
socio-culturais, étnico-raciais, de género, entre outros. Parte-se da afirmagao
de que a interculturalidade aponta a construgao de sociedades que assumam
as diferengas como constitutivas da democracia e sejam capazes de construir
relagdes novas, verdadeiramente igualitarias entre os diferentes grupos
socio-culturais, o que supde empoderar aqueles que foram historicamente
inferiorizados.

A partir desses pressupostos, a educacao intercultural critica
desponta como um projeto politico que contribui para o
reconhecimento dos direitos e da dignidade de qualquer pessoa ou
grupo social. Fleuri (2003, p. 73) destaca que “a educagao
intercultural, ndo sendo uma disciplina, coloca-se como uma outra
modalidade de pensar, propor, produzir e dialogar com as relagoes
de aprendizagem, contrapondo-se aquela tradicionalmente
polarizada, homogeneizante e universalizante”. Por esse motivo, a
proposta da educagao intercultural se constrdi de maos dadas com
a pedagogia decolonial®, como estratégia que busca construir
relagOes de saber, ser, poder e viver radicalmente distintas.

5 Pedagogia decolonial é um projeto politico, social, epistémico e ético, que
considera a diferenca em termos relacionais, com seu vinculo histérico-politico-
social e de poder, para construir e afirmar processos, praticas e condigoes
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Para tanto, a escola ¢ desafiada a desconstruir praticas
homogeneizadoras que ndo reconhecem as diferengas, para
construir experiéncias pedagdgicas a partir de paradigmas
educacionais “outros”, mobilizando as comunidades educativas na
construgao de projetos politico-pedagdgicos relevantes para cada
contexto. Nesse horizonte, a perspectiva intercultural critica pode
oferecer contribui¢des especialmente relevantes (CANDAU, 2016).

Entretanto, frequentemente, as praticas de gestdo escolar
reproduzem o carater monocultural da cultura escolar. Isso ocorre
porque, como assinala Candau (2012), a escola atual é herdeira da
escola do século XIX, que foi encarregada de forjar uma identidade
nacional, homogeneizando as diferencas. Para superar esse quadro,
propomos uma gestao escolar intercultural que seja sensivel as
expressoes da diversidade, o que implica em conhecer o contexto
em que a escola se encontra inserida, seus sujeitos e suas
problematicas.

Segundo Cury (2007, p. 493), o termo gestor(a) decorre do
latim gestatio, ou seja, gestacao, “ato pelo qual se traz dentro de si
algo novo e diferente: um novo ente”. Desse modo, gerir implica
trazer, apresentar ou fazer algo novo. Na escola, gestar requer a
criagdo de condi¢des e ambiente favoraveis para a formacao
integral dos estudantes e, para isso, a gestdao da escola necessita
estar atenta e reconhecer os que nela transitam.

O(a) gestor(a) é certamente um agente de referéncia na escola,
um(a) representante da comunidade escolar, cuja responsabilidade
¢ contribuir para que a instituigdo cumpra sua funcao social
assegurando uma formagcao integral aos estudantes. Isso implica,
inicialmente, trabalhar em favor da aprendizagem de todos(as) e
combater os elementos que reproduzem o fracasso escolar.
Geralmente, os(as) primeiros(as) a serem excluidos(as),

diferentes. Dessa maneira, a pedagogia é entendida para além do sistema
educativo, do ensino e transmissdo do saber, como pratica e processo socio-
politico produtivo e transformador assentado nas realidades, subjetividades,
histodrias e lutas das pessoas, vividas num mundo regido pela estrutura colonial
(WALSH; OLIVEIRA; CANDAU, 2018).
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reprovados(as) e evadidos(as) da escola sdao os(as) estudantes que
possuem identidades e condi¢des socioculturais que nado se
“encaixam” no padrao monocultural preterido pela cultura escolar.
Candau (2016, p. 818) registra que a “légica da homogeneizacao
impera, apoiada particularmente na multiplicagao de instrumentos
avaliativos com base em testes padronizados sobre determinadas
areas curriculares, que estimulam a homogeneizagao do sistema”.

Nesse sentido, cabe a gestdao escolar promover estratégias
interculturais que promovam processos centrados em
aprendizagens significativas com base no principio do
reconhecimento e da valoriza¢do das diferencgas culturais. Para isso,
¢ imprescindivel:

[...] conhecer melhor o mundo cultural dos alunos; perceber que os alunos
trazem experiéncias que sao significativas e importantes; relatos de histdrias
de vida; observar a cultura da escola, buscando elementos que possam
quebrar a homogeneidade; refletir sobre os conhecimentos que se pretende
construir e problematizar as formas de constru¢ao desses conhecimentos na
escola; ouvir e prestar a atengao aos diferentes atores presentes na escola, se
aproximar e sentir o outro; descobrir no corpo docente quem sao as pessoas
mais sensiveis ao tema; estabelecer parcerias (CANDAU, 2016, p. 815).

Conhecer os(as) estudantes e suas realidades é fundamental
para uma pratica pedagdgica intercultural, de modo a contribuir
para a construgao de uma educacdo mais justa e inclusiva. Afinal,
a escola é um espago publico no qual devem circular com liberdade
diferentes modos de ser e de viver.

A luz desses pressupostos, a gestdo escolar intercultural
promove a participacdo e incentiva relagdes cooperativas e
solidarias, combate a discriminagao e o preconceito e problematiza
relacdes de poder que (re)produzem a exclusao e a desigualdade.
Assim, o(a) gestor(a) escolar exerce papel fundamental no
movimento de superagdo de praticas homogeneizadoras e
autoritarias, fomentando um clima organizacional favoravel ao
dialogo e interacao entre todos os sujeitos da comunidade escolar.

318



Principios para uma Gestao Escolar Intercultural

Uma educagao intercultural critica é fundamental no processo
de inclusao de todos(as), o que desafia a equipe gestora a tomar
consciéncia das limitagdes e possibilidades de atuagdo, na busca
constante do acolhimento das singularidades dos sujeitos da
comunidade escolar. Em uma gestao intercultural, pessoas que se
encontram em situa¢do de desvantagem social, cultural, politica,
étnica, fisica, religiosa, econdmica, entre outros, necessitam ser
valorizadas em suas diferengas, rompendo com o -carater
padronizador e monocultural da cultura escolar. A gestao
intercultural reconhece as diferengas e problematiza relagdes de
poder que reproduzem processos de exclusao e desigualdades.

Em vista disso, propomos quatro principios para a construgao
de praticas de gestdo escolar a partir dos pressupostos da educacao
intercultural critica:

1. Participacdo: principio que assegura o direito a liberdade de
pensamento, expressao e opinido, possibilitando que toda a
comunidade escolar participe e se sinta pertencente a escola. Isso
implica uma gestao de perspectiva democratica, alicercada na
coletividade e na escuta dos sujeitos envolvidos com o processo
educativo. A participacdo da comunidade escolar é fundamental
nao somente na tomada de decisbes, mas na construgao,
planejamento, desenvolvimento e avaliagao do projeto politico-
pedagogico (PPP), para que receba maior engajamento dos sujeitos,
atendendo melhor suas necessidades.

2. Reconhecimento das diferencas: esse principio ancora a
constituicdo de outras praticas pedagogicas e de gestao que se
contraponham a padronizagio, a produgdo em série, a
uniformidade, ao “mesmo” ou a “mesmice” (CANDAU, 2002).
Esse principio implica em considerar o(a) outro(a) como
portador(a) legitimo(a) do direito a dignidade e a justica. O
acolhimento dos sujeitos em suas identidades consiste em uma
meta coletiva para alcangar uma convivéncia solidaria entre os
sujeitos que integram a comunidade escolar. Isso demanda a
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constante desnaturalizacdo de visdes e praticas hegemonicas
profundamente arraigadas no cotidiano que priorizam o comum, o
uniforme, o homogéneo e o universal.

3. Alteridade: principio que considera cada sujeito como ser
singular, tnico e irrepetivel. A alteridade requer a reciprocidade
entre os sujeitos, uma relagao em que o “eu” e o “outro(a)” estejam
irmanados na superacao dos desafios comuns do contexto em que
vivem, mediante o didlogo e a cooperagao. De acordo com Pozzer
(2013, p. 14), a alteridade remete a relagdo rosto-rosto, sendo “o
rosto a manifesta¢ao da singularidade de cada pessoa, motivo pelo
qual todo ser humano é possuidor de dignidade”. A alteridade,
segundo o autor, pertence ao outro(a), do qual nao podemos nos
apossar, apenas acolher e reconhecer. O rosto do(a) outro(a)
interpela por uma atitude ética, que se manifesta no direito de falar
e na responsabilidade do escutar, componentes centrais em um
didlogo legitimo.

4. Etica intercultural: principio relacionado a uma postura
ética pautada no reconhecimento da dignidade do ser humano que
se revela na alteridade. Isso implica em reconhecer como legitimos
outros principios e valores éticos para além do conceito monologico
da racionalidade crista-ocidental, abrindo assim possibilidades
para o encontro intercultural entre culturas, epistemes e saberes
diversos. E preciso compreender que as formas de reflexio acerca
dos valores e normas variam a cada cultura ou grupo social.
Segundo Salas Austrain (2003), a ética intercultural reflete sobre o
sentido da vida em comum, em meio a pluralidade de principios
valorativos e normativos que caracterizam as sociedades
contemporaneas. Por isso, a ética intercultural ndo deve buscar a
pacificagdo ou harmonizagao for¢ada dos conflitos e controvérsias
entre as diferengas, mas, ao contrario, desencadear um processo de
autorreflexdo critica de si e de sua(s) cultura(s), a partir dos
principios e valores diversos proclamados pelos(as) outros(as).

Entendemos que esses quatro principios sao basilares para
uma gestao escolar intercultural, pois representam a ousadia de
revisar concepgdes e paradigmas que reproduzem processos de
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exclusao e desigualdade, buscando fomentar o reconhecimento das
identidades e promover percursos formativos plurais, dialogicos e
interculturalmente orientados.

Desafios para a Gestao Escolar Intercultural

Face ao objetivo da pesquisa, que é compreender como
gestores escolares de trés escolas publicas situadas no municipio de
Chapecé/SC concebem, narram e se posicionam em face de
problematicas decorrentes da relagao entre os(as) diferentes no
cotidiano escolar, realizamos as seguintes perguntas a cada um(a)
dos(as) entrevistados(as): a) o Plano de Gestao Escolar (PGE)° prevé
alguma meta ou estratégia para acolhimento da diversidade étnico-
racial, cultural, social, linguistica, religiosa...?; b) como essas metas
ou estratégias sao colocadas em pratica?; c) os estudantes sao
reconhecidos em suas identidades e diferencas no cotidiano da
escola? Em caso negativo, que agdes sao necessarias para o
enfrentamento desta problematica?

Ao todo foram ouvidas nove pessoas, trés gestores(as), trés
orientadores(as) e trés professores(as).

Inicialmente, analisaremos os dados obtidos acerca da
indagacao sobre as metas ou estratégia para acolhimento da
diversidade previstas nos PGE. Vejamos a manifestagao do Gestor
1, que bem sintetiza as demais devolutivas:

Para nés enquanto escola, isso é uma novidade, a questao intercultural ou a
vinda desses alunos estrangeiros. Até ano passado, noés nao tinhamos alunos
estrangeiros, recebemos este ano, entdo no Plano, nao foi posto
especificamente a palavra acolhimento ou olhar para este diferente, mas esta
no Plano olhar diferente para o diferente (alunos com necessidades
especiais, como: TDAH, hiperatividade, surdez, etc.) (GESTOR 1).

¢ Em 2013, a Secretaria de Estado da Educagao de Santa Catarina (SED) instituiu
que o processo de escolha do(a) gestor(a) escolar ocorra por meio da elei¢cao de
Planos de Gestao Escolar (PGE), os quais sao apresentados por profissionais da
educagao interessados(as) em ocupar essa fungao (SANTA CATARINA, 2019).
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Compreender que as questdes interculturais sao uma
“novidade”, agudizada pela chegada dos “estrangeiros”, indica
que a diversidade cultural tem sido historicamente negligenciada
pela gestao escolar. Isso atesta a auséncia de uma sensibilidade
necessdria a percepgao da diferenga, resultado da presungao de que
a “minha/nossa” identidade é norma e referéncia. Com isso, a
diversidade de culturas, simbolos, significados, valores e praticas
sociais sao inviabilizadas, desperdicadas e homogeneizadas em
processos escolarizadores centrados em identidades hegemonicas
fixas e padronizadas.

Uma percepcao limitada acerca da diversidade cultural
também fica evidente no seguinte relato:

Nossa escola tem um histérico de receber uma grande diversidade de alunos
com necessidades especiais, por exemplo. Entao, [...] ja na década de oitenta
nossa escola recebia alunos surdos, depois eles foram incluidos nas salas
regulares. [..] Ja tivemos alunos cegos, etc., hoje temos uma grande
diversidade de alunos incluidos na educagao especial, alunos com TDAH ou
outros diagndsticos. A diversidade étnico-racial ndo é tao grande em nossa
realidade. Este ano que recebemos, por exemplo, venezuelanos e esta sendo
uma experiéncia nova (PROFESSORA 1).

Nesse caso, o acolhimento da diversidade encontra-se restrito
ao atendimento das pessoas com deficiéncia, ja que a “diversidade
étnico-racial” teria iniciado com a chegada de imigrantes
estrangeiros. Isso indica que certas identidades foram/sao
incorporadas pela cultura escolar na medida em que elas fazem
parte do “nosso grupo”. Longe de ser uma “inclusao” tranquila, a
presenca dos(as) deficientes no cotidiano escolar passou a ser algo
“normal” apds décadas de reivindicacao de grupos sociais, que
resultou na promogao de politicas publicas de inclusao de pessoas
com deficiéncia na escola. Por isso, esses sujeitos recebem certa
atengao e cuidado por parte dos gestores, haja vista, inclusive, as
sancoes legais que poderdo incorrer quando da limitacao ou
obstaculo ao direito de acesso a educagao.
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Contudo, o que chama atencdo ¢ a constatacdo de que a
“diversidade étnico-racial nao € tao grande em nossa realidade”.
Ora, Chapeco/SC é uma cidade fundada por imigrantes italianos e
alemaes, os quais, com o apoio do Estado catarinense, usurparam
o territorio tradicional indigena Kaingang e expulsaram os
“caboclos” residentes da regiao. Palco de grandes conflitos étnico-
territoriais, que eclodiram na Guerra do Contestado, o municipio é
constituido por maultiplas identidades, culturas, idiomas e
religiosidades, que parecem ndo ser percebidos pela gestao escolar.

Nao reconhecer a diversidade é resultado do que Cortesao
(2004) nomeia de “daltonismo cultural”, expressao que designa a
dificuldade de perceber e acolher a diversidade. Muitas vezes, esse
“daltonismo” se manifesta em rela¢des dicotomicas do tipo “nds” e
“eles”, sendo que as atribui¢des da diferenga sao erigidas a partir de
um determinado lugar que se coloca como referéncia. O problema é
que, sempre que ha dualismos, um dos termos é mais valorizado do
que outro: um € “norma” e o outro é “outro”, um pertence e outro
nao, um esta incluido e o outro excluido (SILVA, 2014).

A educagao intercultural critica problematiza e supera o
binarismo nds x eles porque entende que nao somos “nods” que
possuimos a legitimidade universal de determinar quem sao
“outros”. Até porque a diferenga também é “nossa” e, na relagao, o
“nds” é também um “eles” para o(a) outro(a). Assim, é a “nossa”
propria alteridade e diferenca que se expde na relacao. Desse modo,
a escola pode torna-se lugar de encontro, ja que a “nossa” diferenca
exprime-se nao como aquela portadora da “verdade”. O
“daltonismo cultural” é superado pela consciéncia da incompletude
cultural, j4 que ha incontaveis modos de ser e viver, sendo que
nenhum deles esgota as possibilidades de vir a ser do humano.

A Professora 1 destacou que a vinda dos “estrangeiros” tem
proporcionado uma experiéncia diferente a escola. Nos ultimos
anos, a vinda de migrantes tem se intensificado em funcao de
desastres ambientais, conflitos politicos, étnicos ou culturais. Desde
2010, a cidade de Chapecd/SC, por ser um polo agroindustrial do
Oeste catarinense, tem recebido um grande fluxo de imigrantes,

323



sobretudo haitianos e venezuelanos, que foram atraidos pelos
postos de trabalhos em agroindustrias, frigorificos e demais
empresas da regido. Ocupam, na maioria das vezes, fung¢des bragais
e recebem os mais baixos salarios. Outros, infelizmente, nem sequer
conseguem emprego e encontram-se em situagdes de
vulnerabilidade social (BERNARTT et al., 2015).

Com a imigragdao, novos rostos e culturas adentram no
cotidiano escolar da regido, desafiando a tecitura de relagdes
interculturais. A relacao entre distintas identidades culturais é
fundamental na construc¢ao do ser humano, pois “quando pessoas
ou grupos de diferentes culturas se relacionam, o que acontece de
mais importante ndo € a simples mistura, mas sobretudo a
pluralidade dos significados, que possibilita a emergéncia de uma
multiplicidade de sentidos em interacao” (FLEURI, 2003, p. 95).

Diante disso, os(as) profissionais da educagdo sao
desafiados(as) a repensarem suas concepgdes e praticas de modo a
acolher a diversidade e enfrentar atitudes ou praticas que afrontem
a dignidade humana. A equipe de gestdo tem grande
responsabilidade na construcao de um ambiente inclusivo, por
meio de praticas e estratégias que estimulem a convivéncia e o
reconhecimento muatuo. A Gestora 3, sensivel ao tema, manifestou
sua preocupacao quanto a isso:

Os estrangeiros me preocupam, porque eles sao muito discriminados,
independente do pais que eles vém. Eu levo muito a debate essa questao,
quando vamos preparar qualquer coisa na escola, levamos os dois lados a
debate. O que nés podemos fazer, o que nds podemos contribuir e o que nds
podemos aprender com eles (GESTORA 3).

Como é perceptivel, a gestora mostra-se preocupada com a
discriminagao que os imigrantes vém sofrendo. Considerando-se a
perspectiva intercultural critica, a gestdao escolar nao podera
negligenciar tais acontecimentos e necessita encontrar estratégias de
superacao de praticas hostis aos diferentes e as diferengas. O
principio do acolhimento da diversidade implica em aprender com
o(a) outro(a). A interculturalidade nao é apenas um conceito, € uma
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pratica, pois se refere, essencialmente, a reconhecer que o(a) outro(a)
¢ portador dos mesmos direitos e deveres que nés mesmos.

Para Fornet-Betancourt (2015), é necessdria outra postura ou
disposicao que habitue os humanos a viverem “suas” referéncias
identitarias em relagdo com “outros”. Trata-se de uma atitude que
impulsiona um processo de reaprendizagem e recolocagao cultural
que permite “[...] perceber o analfabetismo cultural do qual nos
fazemos culpaveis quando cremos que basta uma cultura, a
‘propria’, para ler e interpretar o mundo” (p. 29). Para o autor, a
proposta de uma educacdo intercultural ndo é um modismo, mas
uma demanda histérica por justica cultural, principalmente
daqueles grupos que foram marginalizados, reduzidos, silenciados
e invisibilizados no decorrer dos tempos, dentro e fora dos espagos
escolares.

Em relacao a questao sobre como metas ou estratégias de
acolhimento da diversidade previstas nos PGE sdo colocadas em
pratica, vejamos a manifestagao da Orientadora 3, que bem ilustra
a problematica:

Sabemos que os planos de gestao e os proprios PPP trazem esse processo de
reconhecimento do sujeito, mas na pratica nem sempre acontece, na sala de
aula nds percebemos que as praticas, tanto de avaliacdo quanto de
aprendizagem, acabam sendo as mesmas utilizadas com os alunos
brasileiros. Esse trabalho de adaptagao de praticas é um trabalho que precisa
ir gradualmente, é muito complexo chegar num grupo de professor que tem
um longo tempo de trabalho de magistério, mudar suas praticas
repentinamente. Entao, eu vejo que ainda ha muito o que se fazer, nao sé
mudanga nas avaliacdes, mas o proprio processo de aprendizado
(ORIENTADORA 3).

A Orientadora 3 denuncia que as praticas pedagdgicas nao
estdo orientadas nos principios de uma educagao intercultural
critica e que a transformagao delas € um processo lento e gradual.
De fato, desenvolver ag¢des focadas no reconhecimento das
multiplas identidades requer outra compreensao sobre o processo
pedagogico.
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A ressignificagdo das praticas pedagdgicas, com base nos
principios da interculturalidade, implica na reconfiguracao do
processo de formagao de docentes, no intuito de superar
mecanismos que forjam identidades e diferencas sob um
paradigma homogéneo e monocultural. Enquanto a formacao
docente centrar-se na transmissado de um conjunto de
conhecimentos padronizados desarticulados da vida social e
escolar, dificilmente se desenvolverd uma educacao que capacite os
sujeitos a compreenderem a diversidade como parte estruturante
dos processos educativos.

Com apontam Cecchetti, Pozzer e Tedesco (2020), a razdo
moderna ainda fundamenta os processos de formacao de
professores mediante a transmissao de conhecimentos de uma
Unica base identitdria, inviabilizando intera¢des e dialogos com o
mundo da vida, marcado pela diversidade de concepgoes,
experiéncias, praticas e perspectivas. De modo a reproduzir o
modelo escolar homogeneizante, a formagao docente foi pensada e
organizada estrategicamente de maneira uniforme. O privilégio
dado a dimensao cognitiva, a aquisicio de contetidos
fragmentados, genéricos e abstratos, frequentemente distanciados
do cotidiano escolar, dificulta o reconhecimento de saberes,
culturas e experiéncias diversas.

O paradigma da padroniza¢ao da margem ao entendimento
das diferengas como desvio, patologia, anormalidade, deficiéncia,
defasagem, desigualdade. Por outro lado, assumir a diversidade
cultural significa muito mais do que um elogio as diferengas;
implica em alterar relagdes de poder, redefinir escolhas, tomar
novos rumos. Transgredir esse modelo requer “educadores
subversivos” que, segundo Mota Neto (2018), desenvolvam uma
pedagogia a partir das “fissuras” ou das “feridas abertas”,
propondo outros desenhos curriculares para a formagdo docente,
que possibilitem estabelecer uma relacao dialogica entre os(as)
diferentes, de modo a favorecer a constru¢cao de modelos
sustentaveis de interacao entre os seres humanos. Partindo de tais
premissas, os processos de formagao docente poderiam mobilizar,
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incorporar e promover uma educacgao intercultural critica que
supere os imperativos de uniformizagao cultural e contribua para
a diminuigao das violéncias, desigualdades e exclusdes que vicejam
na atualidade.

A auséncia de posturas sensiveis a diversidade e abertas a
novidade trazida pelo(a) outro(a) fica evidente também neste
depoimento:

As vezes vocé escuta falas como, ‘se ele estd no Brasil tem que falar
portugués e nao crioulo/francés/inglés’, mas esquecemos que somos
descendentes de imigrantes. Sao questoes a serem repensadas por cada um
de nés. [..]. Muitas vezes escutamos dos nossos proprios colegas que
estamos protegendo esses alunos, mas nés sé queremos garantir o espago
deles na escola. Nao temos s6 a questao dos estrangeiros, mas a questao de
género, de dependéncia quimica, etc., mas a dificuldade de desenvolver
atividades para os estrangeiros vem do ndo aceitar e, primeiramente a
lingua, porque acaba dificultando (ORIENTADORA 3).

Sabemos que, historicamente, a escola tem dificuldades para
acolher pessoas que destoam dos padroes hegemoOnicos. Esse
processo de silenciamento das identidades culturais ¢ um dos
grandes desafios as praticas pedagogicas e de gestao. Isso implica
em romper com a ideia de homogeneidade que ainda impera no
campo educacional.

Desenvolver uma gestao intercultural implica em superar
preconceitos e discriminagoes, enfrentando processos cristalizados
que geram exclusao e desigualdades. Para isso, os profissionais da
educacao necessitam reconhecer as diferencas dentro do espago
educacional, percebendo a diversidade cultural como uma riqueza,
para entao contribuir na formacao de estudantes que valorizem o
multiplo, o diverso, o divergente. Os gestores tém um papel
fundamental no sentido de criar estratégias que fomentem a
interacao e a convivéncia entre os(as) diferentes.

Nesse intento, algumas acdes ja vém sendo desenvolvidas
pelas escolas:
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Temos dois projetos na escola, o primeiro seria a Festa das Nagdes, onde os
alunos trazem comidas tipicas da cultura e, isso faz desconstruir muitos
preconceitos que temos. Outro projeto muito positivo, é o Festival da
Primavera, ele é um festival de danca onde os alunos se dedicam muito,
inclusive nossos alunos estrangeiros. Essas foram as formas de inclusao que
encontramos na escola (ORIENTADORA 3).

Ambos os projetos sdo muito significativos, porque buscam
promover a acolhida, estimular a convivéncia e possibilitar a
manifestacdo da diversidade cultural. Contudo, é importante
pensar se tal esforco é desenvolvido cotidianamente ou em
momentos pontuais, pois o enfrentamento da monoculturalidade
deve ser algo permanente.

Essas iniciativas atestam que as institui¢oes educativas podem
ser lugares privilegiados para (re)aprendizagem intercultural
mediante o estabelecimento de relagdes dialogicas com as
diversidades. Gestores(as) e professores(as) exercem influéncia
significativa nesse processo, criando agdes e atividades que
promovam o exercicio do didlogo com o outro(a) e o
reconhecimento das identidades culturais.

Quanto a maneira como os estudantes sao reconhecidos em
suas identidades e diferencas no cotidiano da escola e sobre quais
acOes seriam necessdrias para enfrentar o preconceito, a
discriminacao e exclusao, a Gestora 3 afirmou ser necessario: “[...]
antes de qualquer coisa, escutar. Acredito que nao adianta nos
querermos fazer agdes mirabolantes, se ndao escutamos 0s nossos
alunos. O ato de escuta é fundamental”.

Além do escutar, consideramos igualmente importante
problematizar o que € dito e o ndo dito sobre diferentes grupos e
sujeitos. Cabe aos gestores(as) e professores(as) tomar posicao
sempre que alguém seja discriminado, anulado ou injusticado no
cotidiano escolar. Do ponto de vista de uma ética intercultural, nao
¢ possivel consentir em “deixar as coisas como estdo”, omitindo-se
da responsabilidade social que o exercicio da profissao implica.

Nesse sentido, a Gestora 2 destaca uma alternativa mobilizada
para acolher estudantes que nao falam a Lingua Portuguesa:
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Quando os alunos [que] chegam, os haitianos, eu tento aproximar de outros
alunos que falam a lingua. Peco para os pais falaram em portugués em casa
também, ndo para perder a raiz, muito pelo contrario, mas eu preciso que
eles falem portugués para nés conseguirmos entender. Nos comunicamos
bastante com imagem e fazemos avalia¢des diferentes, porque temos um ano
inteiro, quando ndo nos sentimos aptos a avaliar, deixamos sem nota e
depois avaliamos, mas claro que explicamos para os pais que estamos com
dificuldade para avaliar naquele momento (GESTORA 2).

A gestao escolar intercultural busca fortalecer essas iniciativas
de acolhimento, fazendo uso das possibilidades contextuais para
enfrentar os processos de exclusiao e desigualdade. Dada a
exigéncia da sensibilidade para com os(as) diferentes e as
diferengas, a gestdo pode adotar protocolos de acolhimento e
orientar-se por uma ética intercultural como mediadores(as) da
acao educativa.

Partindo do pressuposto de que todo(a) educando(a) possui o
direito a aprendizagem e ao desenvolvimento, o que inclui o acesso
ao conjunto de saberes e conhecimentos histdricos produzidos
pelas diferentes culturas e sociedades, toda escola precisa
assegurar em seus curriculos o efetivo estudo e/ou abordagem de
diferentes concepgoes e praticas culturais, por meio da pesquisa e
do dialogo critico, auténtico e corresponsavel. Isso indica que nao
ha neutralidade no ato pedagogico (FREIRE, 1996), pois é
impensavel ficar indiferente diante das questdes que afrontam a
dignidade humana. A ética intercultural embasa a preocupagao em
acolher e saber conviver com diversidade, tal como podemos aferir
no depoimento da Gestora 3:

[...] n6s tinhamos uma turma com onze ou quinze haitianos e neste ano
também tém muitos nas turmas, como, venezuelanos, haitianos, especiais.
Nés sempre aprendemos muito com eles, mesmo nao falando nossa lingua,
todos eles falam acima de trés linguas, alguns dominam cinco, seis linguas.
Na escola, valorizamos muito isso. Inclusive, nas escolas os alunos se
propuseram a fazer oficinas e eles ensinaram a falar francés, crioulo e
outras linguas, essas oficinas nds faziamos com o integral ano passado
(GESTORA 3).
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A ética intercultural nos convoca a aprender com o(a) outro(a).
A troca de conhecimentos que acontece na Escola 3 é muito
importante. Os(as) imigrantes sentem que sdo valorizados, que
podem colaborar com os(as) colegas e com a escola. E preciso
ressaltar que as diferengas culturais podem ser encaradas no espago
escolar como uma poténcia no processo de ensino-aprendizagem e
essas iniciativas sao fundamentais numa gestdao escolar
intercultural.

A iniciativa desenvolvida pela escola em foco neste texto
demostra o quanto o desenvolvimento de sensibilidades
interculturais pode gerar processos inclusivos, solidarios e
democraticos. A gestdo escolar intercultural incentiva a promogao
de didlogos e convivéncias que corroboram em novas
territorialidades, propensas a reconhecer o(a) outro(a) em suas
singularidades.

Consideragoes Finais

Os resultados da pesquisa apontam para a necessidade de
uma politica para uma gestio intercultural da escola. E preciso
estimular a relacao entre os diferentes, problematizar poderes
assimétricos e criar condigOes efetivas para o exercicio do didlogo e
reconhecimento. Existem ag¢Oes e intengdes positivas em curso,
porém insuficientes para superar uma cultura escolar assentada
nos paradigmas da exclusao, padronizagao e monoculturalidade.

Por meio das entrevistas, observamos que as estratégias de
acolhimento em desenvolvimento centram-se mais no atendimento
individual de sujeitos estigmatizados e nao na alteragao das
estruturas que geram a propria exclusdao. Quanto as propostas de
intervencdo para enfrentamento dos conflitos, discriminagoes e
preconceitos, foram apresentadas pelos(as) entrevistados(as)
diferentes metodologias; como escutar os(as) alunos(as), o Festival
da Primavera e a Festa das Nagdes. Contudo, a partir da
perspectiva da interculturalidade critica, ha outros desafios pela
frente: questionar o racismo, a subalternizagao, a inferiorizagao, a
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xenofobia e 0s padroes dominantes; desenvolver entendimentos e
condi¢des para nao sé dialogar em condi¢des de igualdade e
respeito, mas também alimentar a criacao de outros modos de ser,
estar, aprender, ensinar, gestar e viver para além das fronteiras da
colonialidade (WALSH, 2010).

Os resultados também indicaram que ainda existem nas
escolas praticas discriminatdrias e preconceituosas em relacao a
alunos(as) de grupos étnicos minoritarios. Os(as) gestores(as) e
docentes deixaram transparecer em seus discursos que ainda ha
um longo caminho a ser percorrido. Também demostraram que a
abordagem intercultural por parte da gestdo escolar ¢é
indispensavel para oferecer uma educagao que seja capaz de
reconhecer as especificidades dos diferentes grupos, ultrapassando
toda a tendéncia de homogeneizacao e de padronizagao que ainda
estd muito presente na educagao escolar.

Por fim, registramos a necessidade de maior reflexao coletiva
por parte da comunidade cientifica e dos proprios sistemas de
ensino acerca de principios para uma gestao escolar intercultural.
Esperamos que o exercicio que realizamos possa ser desenvolvido
e aprofundado em trabalhos futuros. Eles apenas representam os
primeiros passos de um longo caminho a percorrer. Sao como um
horizonte a perseguir na constru¢ao de outros olhares sobre a
gestdo escolar no contexto educacional.
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A Gestido Escolar Intercultural como um caminho transformador

Adecir Pozzer

O texto Educagdo Intercultural e Gestdo Escolar: desafios e
potencialidades, de Zenaide e Elcio, é instigante e reflete uma
tematica incipiente e relevante no contexto da educacdo
contemporanea: a problemdtica da gestdo escolar desde a
perspectiva da “interculturalidade critica”. Isso porque a
abordagem critica se distingue da perspectiva “funcional” da
interculturalidade, caracterizada por atender as necessidades
administrativas e institucionais de poderes dominantes, conforme
assinala Catherine Walsh (2010).

O tema ¢é incipiente porque, conforme o mapeamento
apresentado pelos autores, sdo escassos os trabalhos académicos
desenvolvidos nas ultimas duas décadas, assim como a sua
inclusao em programas de pos-graduacao, nas licenciaturas, no
curriculo das redes e sistemas de ensino. Por esse motivo, deve ser
tratado como uma problematica, pois € complexo e requer
multiplos olhares e politicas que efetivamente consolidem outra
cultura de pensar e fazer a gestao da diversidade nos contextos
educacionais, devendo ser concebida e assumida como “vantagem
pedagogica” (FERREIRO, 2001). Paralelamente, ha que se
potencializar as iniciativas existentes que, por vezes, sao
invisibilizadas frente aos padrdes historicamente predominantes
no campo educacional.

Sua relevancia ao contexto da educacao é retratada pelos
autores nas consideragdes finais do texto ao constatarem que
“ainda existem nas escolas praticas discriminatorias e
preconceituosas em relacdo a alunos(as) de grupos étnicos
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minoritdrios”. Diante desse cendrio, assinalam que a gestao escolar
intercultural precisa “estimular a relagao entre os diferentes,
problematizar poderes assimétricos e criar condigoes efetivas para
o exercicio do didlogo e reconhecimento”, uma espécie de diretriz
a ser assumida como fundamental, pois tem incidéncia direta na
garantia da equidade quanto ao acesso a educagao escolar e ao éxito
no desenvolvimento das aprendizagens.

Diante disso, parece-nos que, para desenvolver uma cultura
de gestao escolar na perspectiva da interculturalidade critica, dois
grandes embates, no sentido figurado, precisam ser travados no
campo educacional, porque se situam no cerne da transformacao
intercultural: I) a heranca do carater monocultural que forjou
concepgdes e praticas de gestdo escolar e; II) a ameaga da
autonomia da escola provocada por aqueles que pretendem
“doma-la”, manifestada pela mercantilizacdo da educagdo e por
sistemas classificatdrios e meritocraticos, que tomam por base
determinados padroes globais nutridos por interesses privados
sobre a educagao publica.

Sobre o primeiro embate, ha uma vasta literatura que diz
respeito as multiplas dimensGes que constituem o carater
monocultural expresso nas relacdes de poder, do ser e do saber,
transcendendo e transversalizando a gestao escolar, desde as origens
da institucionalizacdo da educagdo escolar no Brasil e na América
Latina. A predominancia de wuma perspectiva cultural
homogeneizante, enquanto estratégia de dominacao do outro e
negacao da diferenga, foi produzindo certo “daltonismo cultural”
(CORTESAO, 2004) e, ao mesmo tempo, aquilo que Fornet-
Betancourt (2004) denomina de “analfabetismo cultural”, traduzidos
na crenga de que basta uma cultura, a “prdépria”, para interpretar e
compreender o mundo, desconsiderando saberes, epistemes e
experiéncias de outros grupos, pessoas ou coletividades.

Nesse sentido, torna-se necessario convocar e comprometer os
sistemas e as redes formais de educacao, bem como as iniciativas
nao formais, a criarem plataformas interativas, espagos que
favorecam o desenvolvimento de ac¢bes e atividades voltadas ao
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enfrentamento e a superagao de exclusoes, preconceitos e injusticas
socioeducacionais. Para isso, é indispensavel instaurar processos
de (trans)formacao intercultural das estruturas, das metodologias
e da organizacdo dessas institui¢des, a fim de que se tornem
espacos acolhedores em que todos sejam respeitados e valorizados,
independente de suas identidades (CANDAU, 2009). Nessa tarefa,
ressignificar as concepgdes e praticas de gestao torna-se inadiavel e
imprescindivel.

Em relacdo ao segundo embate, sobre as ameagas da autonomia
da escola provocada por aqueles que pretendem “doma-la”, temos
dois movimentos interdependentes, um que diz respeito a
mercantilizagdo da educagdo, que a torna dependente dos interesses
do mercado, ou seja, tendo em vista a produgao do sujeito
“empregavel”, e outro advindo dos interesses e processos
classificatorios da educagao escolar, sustentado na meritocracia e na
responsabilizacao do individuo. Ambos os movimentos utilizam,
inclusive, de narrativas relacionadas a interculturalidade funcional.

De acordo com Masschelein e Simons (2013, p. 105-106),
“domar a escola implica governar seu carater democratico, publico
e renovador. Isso envolve a reapropriagao ou a reprivatizagao do
tempo publico, do espago publico e do ‘bem comum’ possibilitados
por ela”. Em contraposicao, a gestao escolar, quando assumida na
perspectiva da interculturalidade critica, se caracteriza pelo
posicionamento consciente frente as estratégias cada vez mais
sofisticadas e estruturadas que ameagam a autonomia da escola.
Além de ser propositiva e afirmativa quanto ao carater
democratico, inventivo e transformador, se configura como
resisténcia na medida em que nao se submete a reproduzir padrdes
homogeneizantes de identidades, epistemes e metodologias.

A gestao escolar intercultural assume uma fungao muito além
da administracago dos interesses e ideais oriundos da
mercantilizacdo cada vez mais arraigada as politicas curriculares,
as quais determinam competéncias especificas, tanto para quem faz
a gestdo, quanto para quem ensina ou aprende. Processo similar
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que define o que os professores e alunos devem fazer foi
denominada por Saviani (2021) de “pedagogia tecnicista”.

Em interface a mercantilizagdo da educagao, que afeta e vem
degenerando a gestao democratica da educagao publica, estdao os
processos classificatdrios que, segundo Freitas (2012), se sustentam
em trés grandes -categorias: responsabilizagio, meritocracia e
privatizacido. Em sintese, esta estratégia que busca “domar” a escola
se organiza em torno do controle de processos medidos em testes
padronizados com resultados pré-definidos.

Embora sejam conceitos interdependentes, pode-se dizer que
a responsabilizagdo trata da igualdade de oportunidades, mas se
exime de assegurar a igualdade de condigdes no ponto de partida,
imprescindivel para que nao haja desigualdade de resultados. Ou
seja, a responsabilidade pelos resultados depende do esforco
pessoal, do mérito individual. A meritocracia, por sua vez, impde a
educacdo uma légica que faz aumentar a sua precarizagdo, que € a
competitividade, cujo resultado é o distanciamento dos melhores
professores dos estudantes que mais deles precisam. Embora o
reconhecimento salarial tenha seu valor, o que mais satisfaz bons
professores ¢ o desenvolvimento humano e a aprendizagem dos
seus estudantes. Provocar essa degradacdo da educagao publica é
estratégico a sua privatizagio que, sabe-se, coloca em jogo altos
recursos publicos (FREITAS, 2012, p. 383-386).

E nesse cenario de grandes embates que a gestdo escolar
intercultural precisa ser pensada, posicionada e desenvolvida. E,
para isso, € preciso cultivar e assumir um certo otimismo, que ¢
proprio dos amantes da educagao, dos que nutrem o esperancar e
dos que acreditam que ela pode ser transformadora, de que ha
simbolos, valores, técnicas, memorias, experiéncias que podem ser
aprendidos. Afinal, sao eles que possibilitam melhorar o mundo na
medida em que nds ajudamos a melhorar uns aos outros, isso
porque, “os pessimistas podem ser bons domadores, mas nao bons
professores” (SAVATER, 2012, p. 21), assim como bons gestores.
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Por uma (trans)formacao intercultural da gestao escolar

Leonel Piovezana

Educacdo Intercultural e Gestdo Escolar: desafios e potencialidades é
parte dos estudos e pesquisas que resultaram na dissertacao de
Zenaide Borre Kunrath e de seu orientador Elcio Cecchetti,
apresentada junto ao Programa de Pds-Graduagao em Educagao da
Universidade Comunitaria da Regido de Chapeco (Unochapeco).

Nesse capitulo, numa performance dialdgica critica sobre
educacao escolar e inclusao, os autores tecem reflexdes acerca dos
principios e desafios da interculturalidade no campo educacional.
O texto é pertinente, original e embasado em obras indispensaveis
para fundamentagdo, implementacado e justificativa do objeto de
estudo, o que contribui para a ampliagio do conhecimento
cientifico sob uma perspectiva critica.

Os autores chamam atengao para um elemento muito
importante da oferta educativa que nao tem recebido a devida
atencdo no debate concernente ao avan¢o da educagao
intercultural: a gestao escolar. Mas, quem daria ou deviria dar a
devida atengdo? E importante aqui incluir os sujeitos envolvidos
com a gestao intercultural da escola.

Em primeiro lugar, o dever ético pelo acolhimento da
diversidade cultural na escola é de todos os profissionais da
educagdo. Contudo, podemos deduzir que existam lacunas em seus
percursos formativos, decorrente da auséncia de abordagem da
tematica da interculturalidade nos processos de formagao inicial e
continuada.

Isso indica que também a Educagao Superior é intimada a
transformacao intercultural dos projetos pedagdgicos dos cursos
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de licenciatura, como também os processos formativos que
ocorrem no ambito da pds-graduacao stricto sensu.

Por fim, sdo também corresponsaveis os gestores publicos das
redes e sistemas de ensino, que necessitam priorizar a tematica do
reconhecimento das diversidades nos planos de gestao.

Tudo isso para que cada profissional que atua na gestao
escolar possa promover estratégias interculturais com base no
principio do reconhecimento e da valorizacdo das diferengas
culturais. Para isso, é imprescindivel conhecer melhor o contexto
social das criancgas, adolescentes e jovens atendidos, valorizar seus
saberes, vivéncias e experiéncias, alterar ritos e ritmos escolares
monoculturais, ouvir e prestar atencao aos diferentes sujeitos
presentes na escola.

Como afirmam Zenaide e Elcio, conhecer os(as) estudantes e suas
realidades é fundamental para uma pratica pedagdgica intercultural,
de modo a contribuir para a constru¢ao de uma educagao mais justa e
inclusiva, ja que a escola € um espago publico no qual devem circular
com liberdade diferentes modos de ser e de viver.

Consideramos louvavel e significativo o estudo a partir dos
pressupostos da educagao intercultural critica: 1. Participagao; 2.
Reconhecimento das diferencas; 3. Alteridade; e 4. Etica
intercultural. Entendemos que esses quatro principios sao basilares
para uma gestao escolar intercultural, pois representam a ousadia
de revisar concepgoes e paradigmas que reproduzem processos de
exclusao e desigualdade, buscando fomentar o reconhecimento das
identidades e promover percursos formativos plurais, dialdgicos e
interculturalmente orientados.

O capitulo responde com clareza ao objetivo da pesquisa.
Ademais, € relevante e pertinente, porque clama pela necessaria e
urgente discussao para a realidade que vivenciamos, frente ao
fendmeno de imigragdes e da realidade politica brasileira, ja que
agora, mais do que nunca, necessitamos de estudos e debates da
tematica apontada no artigo.
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A obra Decolonizar a Educagdo: entretecer
caminhos de Bem Viver é importante por ser
pensada e elaborada junto com indigenas
que compreendem o espago escolar como
um meio para garantir a autoridade e o
protagonismo indigena sobre suas proprias
experiéncias educacionais. Soma-se a
relevancia da obra o fato dela destacar a
sabedoria ancestral indigena, repassada
pelos ancidaos, como ponto de partida para
repensar a educacado escolar.
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