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APRESENTACAOQ

Esta obra nos convida a refletir ndo somente sobre praticas educativas,
mas também sobre questdes culturais, politicas e econdmicas que cruzam rela-
¢Oes educativas e experiéncias em diferentes tempos e espacos, vistas aqui pelo
prisma da perspectiva intercultural e de um viés epistémico que se contrapde as
pretensdes universalistas do pensamento ocidental hegemonico. A questdo cen-
tral que articula os estudos aqui reunidos sdo as relagdes possiveis entre diferen-
tes conhecimentos que possam fundamentar teorias e novas praticas. Trata-se
de evidenciar didlogos, experiéncias e conhecimentos que foram negados e sub-
jugados, assim como as histérias e culturas de tantos outros povos da América
Latina, num claro convite a reflexdo sobre possiblidades e condi¢Ges outras de
produgdo de conhecimentos.

Aideia é que os estudos produzidos para esta obra ndo estejam aqui ape-
nas para que sejam incorporados ao ethos académico, mas sobretudo para que
provoquem questionamentos sobre formas de produgdo que inferiorizam sujei-
tos, corpos, espiritualidades, memdrias e histdrias, e que serviram e ainda ser-
vem de base para justificar o colonialismo e o imperialismo. Como bem observou
o critico literario de origem palestina Edward Said (2002) sobre esta questdo, a
Europa ndo inventou somente os outros, mas também a si mesma, de tal modo
gue esse imaginario necessitava de uma materialidade, que se estabeleceu por
meio do vinculo entre conhecimento e disciplina. E essa relacdo, para o intelectu-
al colombiano Santiago Castro-Gémez (2007), tornou o projeto da modernidade
um exercicio de violéncia epistémica que fez “desaparecer” uma imensa riqueza
de experiéncias e conhecimentos capazes de preservar modos de vida, universos
simbdlicos e informagdes vitais para a sobrevivéncia dos povos subalternizados
(SANTOS, 2010).

Nessa direcdo, o socidlogo venezuelano Edgardo Lander (2005), que tam-
bém questiona a forca hegemodnica do pensamento neoliberal, chama atenc¢do
para a busca de alternativas a acomodac¢do excludente e desigual do mundo
moderno e diz que isso exige um esforco de desconstrucdo do carater univer-
sal e naturalizado da sociedade capitalista-liberal. Todavia, adverte que a pro-
cura de perspectivas de conhecimentos ndao eurocéntricos ja possui uma longa
e valiosa tradicdo na América Latina, ou seja, embora ignorados, ja havia uma
produgdo que questionava o padrdo de poder global e a colonialidade do saber,
a exemplo dos estudos de José Marti, pensador cubano que ndo sé participou
ativamente da revolucgdo pela independéncia de Cuba, mas também lutou contra



o imperialismo em toda América Latina, em fins do século XIX; e José Carlos
Maridtegui, tedrico peruano que fez o primeiro esfor¢co bem-sucedido de aproxi-
macdo do arcabouco tedrico de Marx em nosso continente, dentre outros.

E importante observar que nesta obra também iniciamos um movimento
de mudanga de lugares, de formas de enunciagdo e produc¢do do conhecimento.
E um movimento que transcende as praticas tradicionais académicas e segue
uma légica de inclusdo da densa trama histdrica e simbdlica que caracteriza os
conhecimentos dos sujeitos que foram inferiorizados historicamente. E isso que
se deseja entrever em Didlogos interculturais e interepistémicos na interface com
a educagdo, obra que reline conhecimentos situados e que integram o que se
convencionou chamar de Epistemologias do Sul (SANTOS; MENEZES, 2010), ndo
apenas pelo recorte geografico, mas sobretudo porque abordam e questionam
conhecimentos, praticas educativas e experiéncias sociais que ndo tém o propoé-
sito de reduzir os viveres e as ideias de sujeitos. Ao contrario da légica que pres-
supde a existéncia de estruturas disciplinares e de uma cultura dominante, supe-
rando a oposicao reducionista entre o monoculturalismo e o multiculturalismo,
a ideia de interculturalidade presente nos estudos aqui reunidos é materializada
em praticas educativas e politicas, em maneiras outras de pensar e agir, de rei-
vindicar direitos e igualdade, sem abdicar dos direitos a diferenca, pois “temos o
direito a ser iguais, sempre que a diferenga nos inferioriza; temos o direito de ser
diferentes sempre que a igualdade nos descaracteriza” (SANTOS, 2006, p. 462).

No primeiro texto, Por uma prdtica pedagdgica pautada no didlogo inte-
repistémico e na valorizagdo das epistemologias indigenas, Lara Hanna Ribeiro
Feitosa e Raimundo Nonato de Padua Cancio, a partir da perspectiva critica
Decolonial, descrevem o “Ritual da Tora Grande” praticado pelo povo indigena
Apinaje (Macro J&) e apontam algumas contribui¢des desse ritual, com aporte na
Lei N.2 11.645/2008, para uma pratica pedagdgica na escola ndo-indigena pauta-
da no didlogo interepistémico. Os dados trazidos evidenciam importantes fontes
de conhecimentos a serem abordados na escola, principalmente porque oportu-
nizam e possibilitam a discussdo da histdrica relacdo desse indigena com o meio
ambiente. Os elementos que compdem as pinturas corporais no ritual abordado
se traduzem em conhecimentos que ajudam a desconstruir a ideia de que os po-
vos indigenas sejam agrafos, que suas culturas sdo atrasadas, formando um rico
acervo histérico e pictografico da cultura Apinaje.

Em O arco-iris pds-colonial e decolonial em narrativas mitoldgicas sobre
Oxumaré, o Orixd serpente, Marcos Henrique de Oliveira Zanotti Rosi e Josebel
Akel Fares destacam que a mitologia dos Orixds compreende uma parte im-
portante na formagdo educacional dos filhos e pais de santo nos terreiros de
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Umbanda e Candomblé. Os autores discutem como as narrativas sobre Oxumaré
estdo relacionadas a critica pds-colonial e ao pensamento decolonial. Para tanto,
ao percorrerem os caminhos sinuosos do orixa serpente no Arco-iris, que abriga
em seu horizonte os saberes deste orix3, verificam os conhecimentos veicula-
dos nas narrativas sobre Oxumaré, sobretudo para compreender a importancia
desse orixa e os meios de resisténcia que sdo evocados nas narrativas sobre ele.

No texto Educagdo e Intelectuais Indigenas, Uisllei Uillem Costa Rodrigues
faz uma anadlise dos principais temas tratados por intelectuais indigenas no Brasil,
a partir da materializagdo do pensamento indigena em produg¢des académicas.
Para tanto, analisa produgdes, no formato de tese, defendidas em programas de
pos-graduagao em Educagao de Universidades nacionais. Trata-se de um estudo
com intelectuais que atuaram e atuam como educadores e possuem notdrio re-
conhecimento por engajamento em suas causas indigenas. Dentre outras ques-
toes igualmente importantes, o autor verificou que na trajetdria de vida dos inte-
lectuais estudados hd um ponto comum: todos reivindicam e defendem suas ori-
gens étnicas. Eles compreendem que o acesso as instituicGes escolares viabiliza
o dominio dos cédigos ndo-indigenas, tdo necessarios na “batalha epistémica”.
De outro modo, destaca que aqueles que conseguiram acessar e permanecer na
educacdo superior elaboram debates que ndo estdo correlacionados a compre-
ensao do fendmeno da intelectualidade indigena, uma vez que tém se dedicado
a debater questBes mais urgentes para seus povos.

Em Um estudo sobre a educagdo escolar indigena bilingue e diferenciada
no contexto amazénico, Malena Meneses Vilanova Gomes e Raimundo Nonato
de Padua Cancio, a partir de uma pesquisa bibliografica que reuniu trabalhos
produzidos nas areas de Educagdo e Letras, disponiveis nas bibliotecas virtuais
dos programas de pds-graduacao de universidades localizadas na Amazonia bra-
sileira, apresentam um breve estudo sobre a Educagdo Escolar Indigena (EEI)
com énfase na Educagdo Escolar Indigena bilingue e diferenciada. Os autores
discutem a questdo indigena relacionada a educagdo escolar numa perspecti-
va intercultural critica. Ficou evidente nos trabalhos investigados que as escolas
ainda ndo conseguem engajar e articular em seus projetos de ensino questdes
relacionadas a valorizacdo das linguas indigenas, das identidades, do pertenci-
mento e dos territérios, fundamentais para a defesa de praticas que os ajudem a
reconstruir suas experiéncias, histérias e vozes.

No texto Etnografia do festejo de Sdo Jodo — recortes pedagdgicos, cul-
turais e religiosos, Eliseu Riscaroli analisa a histéria do festejo em honra a Sao
Jodo Batista, realizado no Povoado Ribeirdo Grande Pedro Bento, no municipio
de Tocantindpolis-TO, a fim de identificar e caracterizar as suas especificidades



cultural e religiosa, para compreender como esse festejo vem sendo praticado,
apresentado as novas geragées e aos visitantes. Os resultados evidenciam que ao
mesmo tempo que esse festejo educa, no sentido de ser um processo formativo
da consciéncia humana, o que se dd a partir da relagdo entre o sagrado e o profa-
no que o constitui, também promove a preservagao das memdrias, as quais sdo
passadas de geracdo a geragdao, mostrando-se fundamentais para a manutencdo
dessa tradicado religiosa local.

Em Um didlogo sobre o ensino de histdria e epistemologias indigenas a par-
tir das perspectivas interculturais e decoloniais, Lucas Lucena Oliveira, Adriano
da Silva Borges e llma Maria de Oliveira Silva chamam atengao para a necessi-
dade de investigar e problematizar, cada vez mais, os discursos que subsidiam a
formacdo de professores ao longo das décadas no Brasil. O objetivo do estudo de
abordagem qualitativa, que se efetivou por meio de pesquisa bibliografica e en-
trevista com professores de Histdria, é refletir sobre as representagdes acerca dos
povos indigenas nos livros didaticos e nos discursos dos professores de Historia,
para compreender de que modo elas podem contribuir para combater ou para
acentuar o desconhecimento, a intolerancia e o preconceito contra as popula-
¢Oes indigenas. Os autores verificaram que muitos estudos produzidos sobre os
indigenas acabaram por disseminar ideias e conceitos equivocados acerca dessas
populacdes e ndo reproduziram com fidelidade a complexa dindmica de suas cul-
turas. Essa fragilidade é também percebida nos conteudos dos livros didaticos e
fortalecida pelas lacunas na formacao inicial e continuada dos professores. E assi-
nalam que, em contraposicdo, as epistemologias indigenas podem contribuir para
formas de superagao de construgdes hegemodnica da histéria indigena.

Fechando a obra, no texto Povos e comunidades tradicionais do sul do
maranhdo: apontamentos sobre interculturalidade e educacdo Cleidson Pereira
Marinho, Lilian Rolim Figueiredo e Witembergue Gomes Zaparoli, a partir do le-
vantamento de obras que abordam aspectos especificos dos povos e comunidades
tradicionais da regido sul do Maranhao, articulados a uma perspectiva teérica cri-
tica as politicas e praticas hegemodnicas e monoculturais de construgdo do conhe-
cimento e de distribuicdo do poder, buscam compreender as caracteristicas mais
especificas das comunidades tradicionais da regido sul do Maranhao, e estabelecer
possiveis didlogos entre educagao e interculturalidade, tendo em vista as vivéncias
e experiéncias desses povos e comunidades tradicionais. Os autores destacam que
o tratamento de descaso e menor atenc¢do do Estado a essa populagdo os coloca
em uma condi¢do de assujeitamento ao sistema capitalista. Na educagdo, a au-
séncia de uma politica educacional integrada a um projeto de desenvolvimento
regional, compativel com as aptiddes naturais e socioecondmicas da regido, tem
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resultado em modelos equivocados de planejamento e desenvolvimento que ndo
reparam os custos sociais e ambientais provocados.

Por fim, as questdes abordadas nesta obra chamam atencdo para as di-
ferencas como marcas a partir das quais devemos (re)pensar as relagdes educa-
tivas, culturais, politicas e econdmicas, fundamentais para a defesa de praticas
que impulsionem os proprios sujeitos a reconstruirem suas historias e experi-
éncias. Com esta obra, ndo somente fazemos um exercicio de valorizacdo do
pensamento que supera os limites da ciéncia moderna, que compartimentou
os conhecimentos, mas sobretudo de mobilizacdo do didlogo a partir de formas
distintas de saber, aprender e de ensinar, por meio de racionalidades outras que
também nos impulsionam a pensar outros modos de ser e de viver. E quero apro-
veitar a oportunidade para agradecer os autores e autoras que compuseram esta
obra com seus estudos que aqui contribuem para a riqueza deste amplo debate.

Boa leitura!
Prof. Raimundo Nonato de Pddua Cdncio
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"POR UMA PRATICA PEDAGOGICA PAUTADA NO
DIALOGO INTEREPISTEMICO E NA VALORIZAGAO DAS
EPISTEMOLOGIAS INDiGENAS'?

Lara Hanna Ribeiro Feitosa
Raimundo Nonato de Pddua Cdncio

Introducao

Na obra “Epistemologias do Sul”, Santos e Menezes (2010) reinem estu-
dos que discutem as condi¢des de producdo de conhecimentos vigentes, abor-
dando os rumos da critica da epistemologia enquanto projeto da ciéncia moder-
na. E importante observar que ha diferentes perspectivas por meio das quais
podemos pensar a epistemologia enquanto estudo ou teoria do conhecimento.
No entanto, neste estudo, nossa abordagem segue a perspectiva que considera
epistemologia “toda a noc¢do ou ideia, refletida ou ndo, sobre as condi¢des do
gue conta como conhecimento valido” (SANTOS; MENEZES, 2010, p. 15).

Isto posto, compreendemos que ndo ha conhecimentos sem praticas e
atores sociais, e que diferentes tipos de relacGes e experiéncias sociais podem
dar origem a diferentes epistemologias3, constituidas por vérios conhecimentos,
“cada um com o seu critério de validade, ou seja, sdo constituidas por conheci-
mentos rivais” (SANTOS; MENEZES, 2010, p. 16). No entanto, é importante desta-
car que o saber moderno, historicamente hegemonizado, foi construido em de-
terminados lugares e contextos especificos, levando-nos a questionar a exclusdo
e o silenciamento de povos e culturas, nesse processo, por uma epistemologia
dominante. Assim, no que se refere ao monopdlio do “certo” ou “errado”, do
“verdadeiro” ou “falso”, hd uma disputa epistemoldgica moderna entre as for-
mas ditas cientificas e ndo-cientificas de verdade (SANTOS, 2010).

Com relagdo a produgdo do conhecimento, tais praticas contribuiram
para o silenciamento, para o exterminio de experiéncias e epistemologias das

1 Este estudo foi produzido como produto final do Curso de Especializacao em Gestao e Organiza-
¢ao do Trabalho Escolar da Universidade Federal do Tocantins (UFT), Campus de Tocantindpolis.

2 Agradecemos a Profa. Dra. Ligia Raquel Rodrigues Soares/UFT pelas importantes contribui-
coes e orientacdes sobre o Ritual da Tora Grande e os aspectos socioculturais do povo indige-
na Apinaje.

3 Nas ultimas décadas tem ocorrido um movimento revalorizacao das teorias e pistemologias
do Sul em diversas areas e Universidades do mundo. Nao se trata, porém, da substituicao de
um novo paradigma, mas do surgimento de paradigmas outros (MIGNOLO, 2003).

—_
—_
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populacdes ndo europeias, justificado pelos colonizadores com a sua pretensa
superioridade, sob o argumento de que era preciso desenvolver os mais primi-
tivos, pois eram rudes e barbaros. Nesse cendrio em que se busca o controle do
capital comercial, do trabalho e dos recursos de producdo no conjunto do mer-
cado mundial (QUIJANO, 2005), vai se fortalecendo o eurocentrismo e o etno-
centrismo, legitimados por meio de conceitos coloniais e racistas.

Acerca desse debate, as perspectivas epistémicas provenientes das mar-
gens, das populagdes estigmatizadas e subalternizadas, podem contribuir para
tensionar essas ideias construidas a partir de relagbes assimétricas de poder,
uma vez que mostram a forca das epistemologias do sul (SANTOS; MENEZES,
2010) por meio de diferentes tipos de relagcdes e experiéncias sociais, da forma
como os povos se relacionam com o mundo e com a natureza, principalmente no
que se refere a protecdo ambiental e ao uso sustentavel da natureza.

Considerando essas questdes iniciais, a perspectiva critica Decolonial,
ao abordar as relagdes de poder que envolvem a producdo e a circulagdo de
conhecimentos na dimensao cultural ou cientifica do colonialismo, nos ajuda a
questionar as matrizes que tendem a classificar e a excluir uma multiplicidade de
epistemologias, produzindo hierarquias e sustentando uma série de preconcei-
tos. Nessa dire¢ao, o objetivo deste estudo é descrever o Ritual da Tora Grande
praticado pelo povo indigena Apinaje (Macro Jé) e explicar de que forma esse
ritual pode contribuir, com aporte na Lei N.2 11.645/2008, para uma pratica pe-
dagodgica na escola n3o indigena* pautada no didlogo interepistémico, sugerido
por Walsh (2007) a partir da ideia de pluri-versatilidad espistemoldgica, ou seja,
a introdugdo de cosmovisdes distintas da ocidental que fagam resisténcia aos
padrdes de subalternizacdo de subjetividades e saberes.

O texto estd organizado em trés se¢des, além da introdugdo e das consi-
deragdes finais apresentadas. Na primeira secdo abordamos o contexto de cria-
¢do da Lei N.2 11.645/2008, chamando atencdo para a desconstrucdo de alguns
equivocos sobre a cultura dos povos indigenas. Na segunda se¢ao descrevemos o

4 Embora seja muito discutido, e passivel de criticas, devido a formulacdo de um modelo
tipologico obrigatorio e Unico para as escolas indigenas (SECCHI, 2002), ha um conjunto de
normativas que orientam a pratica pedagogica nas escolas indigenas pelo preceito da inter-
culturalidade, da especificidade, do bilinguismo e da diferenca, a exemplo da Resolucao
CNE/CEB N.° 3/1999, que fixa Diretrizes Nacionais para o Funcionamento das Escolas Indige-
nas; e da Resolucao CEB/CNE N.° 05/2012, que define Diretrizes Curriculares Nacionais para
a Educacéo Escolar Indigena na Educacéo Basica; entre outras.



Ritual da Tora Grande praticado pelo povo Apinaje®> compreendido, neste estudo,
como experiéncias sociais constituidas por varios conhecimentos, que caracteri-
zam aquilo que se compreende como perspectivas epistémicas resistentes e ndo
hegemonicas. Na terceira e ultima secdo explicamos de que forma esse ritual
indigena pode contribuir para uma pratica pedagdgica pautada no didlogo inte-
repistémico na escola ndo indigena.

A Lei N.° 11.645/2008 e possibilidade de desconstrucao de ideias
equivocadas sobre os povos indigenas

A partir da década de 1990 sdo produzidos estudos na América Latina que
guestionam a dindmica de acumulac¢do e de exploragdo econdmica, assim como
a assimetria das relagdes de poder em escala global, destacamos os conduzi-
dos pelo socidlogo peruano Anibal Quijano e pelo semidlogo argentino Walter
Mignolo, que compdem o Modernidade/Colonialidade® (M/C) (BALLESTRIN,
2013). Quijano (2010) conceitua a ideia de colonialidade do poder para dar nome
ao que ele entende como um padrao de dominagdo global, uma espécie de face
oculta das chamadas civilizagdes modernas, que tem origens na “conquista” da
América em conformidade com a constituicdo do modo de producdo capitalista.

Nessa perspectiva, os estudos Decoloniais sdo alimentados por um olhar
critico de investigacdo e de analise das estruturas a partir de contribuicdes ted-
ricas e de pesquisas que investigam a colonialidade especificamente na América
Latina. Seguindo essa orientagdo, no pensamento decolonial o que o conheci-
mento eurocéntrico denominou de mito passa ser abordado como epistemo-
logias, cosmografias de mundos, cosmologias, entre outros, narrativas que pre-
cisam ser vistas a partir de uma pedagogia decolonial, como propde a linguista
americana radicada no Equador Catherine Walsh (2008).

Essa revisdo é necessdria porque permite que seja questionada a pro-
dugdo do conhecimento cientifico configurada a partir de um Unico modelo
epistemoldgico, monocultural, impedindo a emergéncia de outras formas de

“sin

> Na mesma direcao de Giraldin (2001), adotamos a grafia Apinaje com “j” e com a vogal final
nado acentuada. O autor explica que “é a grafia utilizada pelos Apinaje atuais. O y, usualmen-
te encontrado na grafia no nome daquele povo, possui o0 som de ‘i’ ou ‘u’. A Gltima vogal, se
acentuada, teria o som de ‘e’ e nao de ‘é’”. (GIRALDIN, 2001, p. 43).

6 Devido a divergéncias tedricas, o grupo latino Grupo Latinoamericano de Estudos Subalternos
foi desagregado em 1998, ano em que ocorreram os primeiros encontros entre os membros
que posteriormente formariam o Grupo Modernidade/Colonialidade. (BALLESTRIN, 2013).
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conhecimentos ao longo da modernidade. Nesse processo, ocorreu a negagao
do pluralismo epistemoldgico, o ndo reconhecimento da existéncia de multiplas
visGes que poderiam contribuir para o conhecimento de experiéncias outras e
praticas sociais alternativas de pensar o mundo. E nessa dire¢do que langamos o
olhar para o Ritual da Tora Grande praticado pelo povo Apinaje, na perspectiva
de um didlogo interepistémico, de modo a vislumbrar uma pratica pedagdgica
outra na escola ndo indigena, que possibilite a socializacdo de experiéncias, pra-
ticas sociais e conhecimentos a partir de experiéncias locais, de modo a promo-
ver o didlogo entre distintos saberes e racionalidades na escola ndo indigena,
sem hierarquiza-los.

Mas, para isso, é preciso fazer circular nas escolas o pensamento, os co-
nhecimentos e as praticas silenciados, produzidos em ambientes extra-académi-
cos e extra-cientifico (WALSH, 2007), pois compreendemos que, se conhecidos,
estes contribuem para a desconstrucio da colonialidade do saber’, do racismo
epistémico?, e possibilitam a emergéncia de préaticas, agentes e conhecimentos
que até entdo “ndo cabem dentro da racionalidade hegemdnica e dominante
(WALSH, 2007, p. 104). Trata-se da possiblidade de fazer dialogar conhecimen-
tos e praticas de modo a promover na escola ndo indigena o que se convencio-
nou chamar de interculturalidade®, o que remete “a confrontacdo e ao entrela-
¢amento, aquilo que sucede quando os grupos entram em relagdes de troca”
(CANCLINI, 2007, p. 17). Mas é importante compreender que escola ndo apenas
socializa conhecimentos, ela também pode produzir experiéncias nesse espaco
particular.

Como forma de situar contextualmente as diversas formas de produzir
conhecimentos e criticar as pretensdes universalistas do pensamento ocidental

7 A colonialidade do saber ndo apenas estabeleceu o eurocentrismo como a perspectiva Unica
de conhecimento, “sino que al mismo tiempo, descartd por completo la produccion intelec-
tual indigena y afro como “conocimiento” y, consecuentemente, su capacidad intelectual”.
(WALSH, 2007, p. 104).

8 Ha um privilégio e um monopdlio regulador do conhecimento pelos homens ocidentais, o
que tem gerado estruturas e instituicoes que produzem o racismo epistémico. Com isso, ha
a sobreposicao dos conhecimentos dos “homens ocidentais sobre o conhecimento produzido
por outros corpos politicos e geopoliticas do conhecimento tem gerado nao somente injustica
cognitiva, senao que tem sido um dos mecanismos usados para privilegiar projetos imperiais/
coloniais/patriarcais no mundo” (GROSFOGUEL, 2016, p. 25).

9 Canclini (2007) observa que os indigenas sdao hoje os povos mais preparados para o dialogo
intercultural, o que tem a ver com possibilidades de dialogo, em saber articular os saberes
tradicionais e modernos, entre outras possibilidades.



hegemodnico, Mignolo (2003) aponta para uma geopolitica do conhecimento
fundada na ideia de que ha uma relagao direta entre o lugar de enunciagdo do
conhecimento e suas formas de validagdo. Trata-se daquilo que surge como res-
posta a necessidade de repensar as historias narradas e as conceituagdes apre-
sentadas com a pretensdo de “dividir o mundo entre regiGes e povos cristdo e
pagdos, civilizados e barbaros, modernos e pré-modernos e desenvolvidos e
subdesenvolvidos, todos eles projetos globais mapeando a diferenca colonial”
(MIGNOLO, 2003, p. 48).

Nessa direcdo, Kilomba (2019) nos ajuda a refletir sobre essas classifica-
¢Oes, problematiza quem as produz, e questiona a producdo epistemoldgica aco-
|lhida como paradigma a ser seguido:

Os temas, paradigmas e metodologias do academicismo tradicional — a
chamada epistemologia — refletem ndo um espago heterogéneo para a te-
orizagdo, mas sim os interesses politicos especificos da sociedade branca. A
epistemologia, derivada das palavras gregas episteme, que significa conhe-
cimento, e logos, que significa ciéncia, é a ciéncia da aquisi¢do de conhe-
cimento e determina que questées merecem ser colocadas (temas), como
analisar e explicar um fend6meno (paradigmas) e como conduzir pesquisas
para produzir conhecimento (métodos), e nesse sentido define ndo apenas
0 que é o conhecimento verdadeiro, mas também em quem acreditar e em
quem confiar. Mas quem define quais perguntas merecem ser feitas? Quem
estd perguntando? Quem estd explicando? E para quem as respostas sdo
direcionadas? (KILOMBA, 2019, p. 50).

As reflexdes de Kilomba sobre esse paradigma epistemoldgico chamam
atencdo para os lugares de producdo do saber que se tornaram ocultos, pois, ao
universalizarmos uma forma de conhecimento, fazemos desaparecer o lugar de
enunciagcdo dos conhecimentos outros. Foi desta forma que as ideias, os concei-
tos e as perspectivas ocidentais foram introduzidos nas mais diversas culturas,
perdesse” seu “poder de

” u

e esse modelo se cristalizou e fez com que o “outro
significar, de negar, de iniciar seu desejo historico, de estabelecer seu préprio
discurso” (BHABHA, 2007).

De este modo se propicia (y justifica) un proceso de dominacion, que con-
siste en apropiarse del otro como espacio inexistente, sobre el que asentar

la propuesta hegemadnica. Supone la negacion del otro (como espacio fisico,
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étnico, social o econdmico) y por tanto la “obligacion” de construir un nuevo
orden (racional, econémico, moral...). El colonialismo tradicional hacia uso de
los ejércitos para conquistar este espacio “vacio” que constituian los territo-
rios a consquitar. En la dindmica poscolonial estos han sido sustituidos por la

conquista ideoldgica y epistemoldgica. (RIVAS, 2019, p. 29).

Com isso, tendo como referéncia a Europa, a ciéncia moderna/colonial,
definida como “epistemicida”, produziu um modelo Unico, universal e objetivo
(SANTOS, 2007), excluindo outros saberes, desautorizando epistemologias da
periferia do ocidente, o que foi também sustentado pela estrutura arbdrea das
universidades (CASTRO-GOMEZ, 2007). Todavia, cabe destacar que por detras
dessa realidade sempre houve formas de resisténcia contra o discurso politi-
co/cientifico que tende a distorcer a ancestralidade, confundir a histéria, os
processos identitarios préprios, os modos de produgdo e difusdo do conheci-
mento, e impedem a socializacdo e a divulgacdo de modos diversos de pensar
0 mundo.

Como manifestagdo de resisténcia, resultante das lutas e das demandas
socias dos povos indigenas do Brasil na busca pelo reconhecimento de seus direi-
tos e respeito as suas sociodiversidades étnicas, destacamos entre os documen-
tos oficiais a Constituicdo Federal de 1988; a Lei de Diretrizes e Bases da Educagao
Nacional (LDBN), Lei N.2 9.394/1996 (1996), sobretudo quando esta foi altera-
da pelas Leis N.2 10.639/2003 e N.2 11.645/2008; e os Parametros Curriculares
Nacionais, PCN (1997), nas suas singularidades contextuais. A Constituicdo de
1988, de forma mais explicita, foi o primeiro marco legal que oficializou o reco-
nhecimento das especificidades socioculturais dos povos indigenas. O artigo 210
aborda os conteudos e os processos de escolarizacao dos indigenas, ao determi-
nar que “O ensino fundamental regular serd ministrado em lingua portuguesa,
assegurada as comunidades indigenas também a utilizacdo de suas linguas ma-
ternas e processos proprios de aprendizagem” (BRASIL, 1988).

Ainda que tenha sido promulgada a Constituicdo de 1988, muitos profes-
sores indigenas, intensificando as lutas, passaram a reivindicar mudancgas nas
praticas pedagdgicas das escolas ndo indigenas. Eles alegavam que essas escolas
reproduziam e alimentavam preconceitos e as histéricas discriminagdes contra
os povos indigenas, e que as informagdes veiculadas nos livros didaticos e nessas
escolas ndo condiziam com a realidade e com as atuais experiéncias dos povos
indigenas (GRUPIONI, 1995). Contudo, muitos estudos sobre as praticas esco-
lares e os subsidios diddticos para os povos indigenas vdao mostrar que houve
poucos avangos nesse sentido. Disso decorre que foi necessario alterar o artigo



26-A da LDBN, Lei N.2 9.394/1996, por meio da Lei N.2 11.645/2008, tornando
obrigatdrio o ensino da histdria e cultura afro-brasileira e indigena na educagao
basica. Com esta ultima Lei foi incluida a tematica indigena sugerindo as areas do
conhecimento que abordassem tal tematica de forma efetiva.

A esse respeito, Nascimento (2010) observou que:

A aprovagdo da Lei 11.645/08 provoca, além da continuidade do debate da
diversidade étnica e cultural na educagdo, a adogdo de novas metodologias
e praticas pedagogicas orientadas pelo respeito e reconhecimento destas di-
ferentes presengas em nosso pais, em nossas cidades e nas nossas escolas
(NASCIMENTO, 2010, p. 234).

Do ponto de vista da critica da aplicacdo dessa lei, ha autores que obser-
vam que ela acaba por reforgar um papel secundario, ou de coadjuvante, dos
povos indigenas no processo de formacdo da populagdo brasileira, pois, como
observa Giraldin (2016), quando argumenta que o contetdo sobre povos indige-
nas a ser trabalhado deveria incluir diversos aspectos da histdria e da cultura que
caracterizam cada povo em sua especificidade e ndo submussi-los a formacgao
da populacdo brasileira. Referindo ao conteldo da citada lei, ele argumenta que
para segui-la, somente se ensinaria nas escolas a contribui¢do dos povos indige-
nas para a formacgdo da sociedade brasileira. Assim, por ela, “[...] o que deve ser
ensinado nas escolas ndo é o aspecto multicultural do pais, nem mesmo para se
estabelecer um processo de aprendizagem intercultural” (GIRALDIN, 2026, p. 97).

Desta forma, é questiondvel que as abordagens gerem, de fato, rompi-
mento com a colonialidade, uma vez que sdo orientadas por uma perspectiva
monocultural, o que acaba por subalternizar os povos indigenas e de origem
africana a sociedade nacional. Todavia, como observa Baniwa (2013), o didlogo
incentivado pela abordagem da histéria e da cultura indigena na escola “é uma
oportunidade para esse nosso reencontro, ndo com alguém de fora, mas com
nés mesmos, ou melhor, entre nés mesmos. Nés que vivemos e formamos a nos-
sa sociedade, o nosso pais e a nossa nacao” (BANIWA, 2016, p. 62). Para Secchi
(2013, p. 140), “Mais uma vez, admite-se a diversidade e domestica-se a diferen-
¢a, sem, contudo, abrir mado do direito de conceder direitos”.

Esta lei é, portanto, resultado da participacdo efetiva de indigenistas que
desejavam incluir o tema da diversidade no curriculo escolar, ndo foi resultado
da participagdo direta do movimento indigena (BRIGHENTI, 2016). Baniwa (2013)
observa ainda que essas leis, como a propria Lei N.2 11.645/2008, sdo formas
de manifestar certo sentimento de culpa pelos massacres e mortes dos povos
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indigenas pelos colonizadores. Entretanto, acreditamos que essa lei também
propiciou a abertura de espagos de discussdes nas escolas ndo indigenas, uma
vez que a “presenca da tematica indigena na escola tem potencial para modificar
profundamente os parametros dos conteldos utilizados em sala de aula, porque
ele atua no sentido de desconstruir referenciais e trazer ao debate novas pers-
pectivas de didlogo em espagos comuns” (BARBOSA; LIMA; BRIGHENTI, 2018, p.
85).

Todavia, com a inclusdo da tematica indigena no curriculo da educagao ba-
sica das escolas ndo-indigenas houve necessidade de mudancas epistemolégicas
e de fortalecimento dos debates acerca do racismo. Aumentou o debate sobre a
necessidade de combater a concepgao histérica que remete a uma visdo ociden-
tal eurocéntrica e etnocéntrica do conhecimento, que marca o inicio da histéria
no Brasil com a invasdo dos colonizadores, ignhorando o protagonismo indigena e
a capacidade de serem sujeitos historicos. Foi preciso se posicionar fortemente
contra essa visdo negativa sobre os povos indigenas que da énfase as narrativas
sobre os massacres empreendidos pelos europeus, que acabaram por alimentar
0 imaginario de que esses povos foram apenas vencidos diante dos processos
coloniais capitalistas (BITTENCOURT, 2013).

Contudo, vale considerar que embora essa perspectiva intercultural na
escola ndo deve ser reduzida a uma mera incorporacdo de alguns temas no curri-
culo, ou no calendario escolar, como bem observado por Candau e Russo (2010):

Trata-se, de modo especial, da perspectiva critica, que consideramos ser a que
melhor responde a problemdtica atual do continente latino-americano, de
uma abordagem que abarca diferentes ambitos - ético, epistemoldgico e poli-
tico -, orientada a construgdo de democracias em que justica social e cultural
sejam trabalhadas de modo articulado (CANDAU; RUSSO, 2010, p. 167).

Em contraposicdo a essa visdo negativa dos povos que foram subjugados,
Maldonado-Torres (2007) observa que é possivel a reivindicagdo de identidades
negadas como uma pratica fundamental na descolonizacdo do ser, pois se trata
do reencontro do sentido do ser humano e do ser em geral, por parte daqueles
que foram considerados na modernidade meros humanos. Para o autor, trata-se
da liberacdo de grandes imaginarios arbitrarios propagados pelas relagdes de
subalternidade deixadas pelo ocidente.

Mesmo que ja tenham conquistado importantes direitos, os indigenas
ainda sdo vistos, pelo menos por uma parcela da sociedade, como “ignorantes”.
Como exemplo desse preconceito, Freire (2016) discute em sua obra “A heranga



cultural indigena, ou cinco ideias equivocadas sobre os indios” as ideias que con-
sidera equivocadas sobre os povos indigenas do Brasil. A primeira delas é a de
que “eles constituem um bloco Unico, com a mesma cultura, compartilhando
as mesmas crengas, a mesma lingua” (FREIRE, 2016, p. 04), ou seja, as pessoas
veem o indigena de forma genérica, quando ha mais de 200 etnias neste pais,
falantes de mais ou menos 188 linguas diferentes, com crencas, politicas e orga-
nizacao social diferentes.

A segunda ideia equivocada é fato de “considerar as culturas indigenas
como atrasadas e primitivas” (FREIRE, 2016, p. 06). Ndo se reconhece neste pais
a importancia e as inovag¢Ges dos conhecimentos das populagdes indigenas,
as quais produzem saberes, ciéncias, arte, literatura, poesia, musica e religido.
Argumenta que ndo se pode considerar culturas atrasadas as culturas de povos
gue produzem conhecimentos, os quais podem ser verificados na culindria, na
medicina, nas joias, e em muitas outras dreas da cultura brasileira. Entretanto,

As ciéncias indigenas também foram tratadas de forma preconceituosa pela
sociedade brasileira. Os conhecimentos indigenas foram desprezados e ridi-
cularizados, como se fossem a negagdo da ciéncia e da objetividade. (FREIRE,
2016, p. 21).

A terceira ideia equivocada é o congelamento das culturas indigenas. O
autor pontua que foi colocado na cabeca de muitos brasileiros uma imagem de
como deve ser o indio: “nu ou de tanga, no meio da floresta, de arco e flecha, tal
como foi descrito por Pero Vaz de Caminha” (FREIRE, 2016, p. 24). Isso faz com
que muitas pessoas ndo consigam aceitar, por exemplo, um indigena na univer-
sidade, fazendo uso de tecnologias, por ndo entenderem que as culturas indige-
nas sdo dindmicas assim como qualquer outra cultura. Portanto, a vestimenta, a
educacgdo, o uso de tecnologias, ndo torna um indigena ex-indigena, por isso é
arbitrario pensar as suas culturas contrarias ao dinamismo cultural.

A quarta ideia equivocada “consiste em achar que os indios fazem parte
apenas do passado do Brasil” (FREIRE, 2016, p. 27-28). Para o autor, ter esse
pensamento nos dias atuais é contrdrio a realidade, pois o que mais vemos sdo
indigenas lutando e defendendo sua cultura, costumes, territério, além de que
ha muitos elementos da cultura indigena neste pais, embora tenha ocorrido “um
verdadeiro massacre durante esses 500 anos, com o exterminio de muitos po-
vos. Os indios ficaram relegados, como pertencentes a um passado incbmodo e
distante do Brasil” (FREIRE, 2016, p. 30). O autor destaca ainda que os indigenas
“estdo encravados no nosso passado, mas integram o Brasil moderno, de hoje,
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e ndo é possivel a gente imaginar o Brasil no futuro sem a riqueza das culturas
indigenas” (FREIRE, 2016, p. 28).

O ultimo equivoco “é o brasileiro ndo considerar a existéncia do indio na
formacao de sua identidade”, o que estd relacionado ao fato de que “como os
europeus dominaram politica e militarmente os demais povos, a tendéncia do
brasileiro, hoje, é se identificar apenas com o vencedor — a matriz européia —
ignorando as culturas africanas e indigenas”. Isso, para o autor, “reduz e empo-
brece o Brasil, porque vocé acaba apresentando aquilo que é apenas uma parte,
como se fosse o todo” (FREIRE, 2016, p. 31-32).

Reconhecendo esses equivocos acerca dos indigenas por parte de uma
grande parcela do povo brasileiro, o movimento indigena buscou, por meio de
reivindicacGes, desconstrui-los e superd-los, chamando ateng¢do, na década de
1980, para o conceito de multiculturalismo, termo que segundo Faustino (2006,
p. 76) “se refere ao reconhecimento oficial da existéncia de grupos culturalmen-
te diferentes em um dado pais”. O “multiculturalismo tem seu principal foco na
educacdo, pois a escola recebe com entusiasmo a idéia de igualdade para todos e
de combate a discriminacdo e ao racismo sem refletir, muitas vezes, sobre quais
bases este anti-racismo foi construido” (FAUSTINO, 2006, p. 84).

Sendo a escola um espago de construgao e de circulagdo de conhecimen-
tos, o ensino da histéria e cultura indigena devera entdo preparar os alunos para
o reconhecimento dos diferentes povos formadores de nossa sociedade, ao mes-
mo momento em que possui o papel ético de combater qualquer tipo de precon-
ceito e discriminacdo contra os povos indigenas, abrindo espaco para o didlogo,
para o conhecimento da diferenga enquanto agdo humanizadora.

Epistemologias indigenas: o Ritual da Tora Grande
praticado pelo povo Apinaje

Uma educacdo Decolonial exige que (re)conhegamos epistemologias®® ou-
tras, que compreendamos o0s mais variados processos educativos, o que é funda-
mental para que tenhamos no¢ao dos diversos universos socioculturais, muitos
deles ainda invisibilizados devido as grandes desigualdades sociais, politicas e
econdmicas a que muitos povos foram e ainda sdo submetidos. Nessa relagdo

10 Neves (2008) observa que, em termos da producédo de conhecimentos, “é chegado o momen-
to de superar a conceitualizacao que estabelece o falso antagonismo entre conhecimento
cientifico/saberes étnicos, que reafirma distancias epistemoldgicas e impde as diferentes
formas de producao do conhecimento uma incomunicabilidade social historicamente cons-
truida pela colonizagao”.



assimétrica de poder, a circulacdo e a afirmac¢do dos conhecimentos eurocéntri-
cos como os Unicos validos repercutiu na nega¢do dos conhecimentos produzi-
dos por grupos subalternizados, o que vai ser compreendido por Santos (2010)
como um epistemicidio®’.

O grande desafio e o foco principal de uma educag¢do Decolonial e multi-
cultural é o enfrentamento, a desconstrucdo das narrativas que emergiram das
relagdes coloniais, o que implica assumir a complexidade e a diversidade de vozes
dos sujeitos e dos lugares culturais produzidos como periferia pela modernidade.
E nessa direcdo que trazemos para este didlogo o Ritual da Tora Grande pratica-
do secularmente pelo povo Apinaje, evidenciando a validade e a vitalidade dos
sistemas indigenas como sofisticados sistemas de produgdo de pensamento, o
gue evidencia a potencialidade deste povo indigena ao manter resistente as suas
experiéncias sociais particulares, constituidas por varios conhecimentos, mesmo
diante das histdricas tentativas de subalternizagdo e silenciamento desses povos
no Brasil.

N3o se trata de submeter a formagdo/constituicio do conhecimento
Apinaje a validade do saber cientifico ocidentalizado, mas de trazé-lo ao didlogo,
sobretudo para superar as auséncias de suas histdrias, combater a reprodugao
de esteredtipos, dentre outros, nos seus espacos de circulagdo, como as esco-
las ndo indigenas, por entendermos que a superagao desses esquemas coloniais
somente se dara nos efeitos da articulagdo de “uma praxis baseada numa insur-
géncia educativa propositiva — portanto, ndo somente denunciativa”. O termo
insurgir, nessa perspectiva, “representa a criacdo e a construcao de novas condi-
¢Oes sociais, politicas, culturais e de pensamento” na escola (OLIVEIRA; CANDAU,
2010, p. 28). Se entendemos que o conhecimento decorre dessas condicGes e é
produzido nas inter-relagdes com o outro, é preciso entdo concebé-lo dentro da
ordem da coexisténcia, a partir do reconhecimento e da valorizagdo dos mais
diferentes conhecimentos.

O povo indigena Apinaje, pertencente ao tronco linguistico Macro-Jé e a
familia linguistica Jé&, vive na Terra Indigena (Tl) Apinajé, localizada no extremo
norte do Tocantins, na regido denominada “Bico do Papagaio”, na confluéncia dos
Estados do Tocantins, Para e Maranh&o. Cassiano Apinagé (2017) observa que as

pesquisas antropoldgicas apontam como hipdtese mais provavel “a ramificagdo

! Trata-se da imensa perda de conhecimentos no processo de colonizacao e da afirmacao no
imaginario do mundo moderno do mito da superioridade epistemologica do pensamento
europeu.
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dos Apinajé formando o ramo Timbira Ocidental2. Fato disso é que percebemos
gue os estudos e pesquisas apontam alguns aspectos culturais bem semelhan-
tes, bem como nas festas, linguas, rituais e as histérias” (APINAGE, 2017).

No momento da demarcag¢do desta T |, nos anos de 1980, era possivel
encontrar as aldeias Sdo José, Mariazinha e Cocalinho (LADEIRA, 1984). Com a
demarcacdo, eles se subdividiram passando a ocupar de forma o territério que
a eles pertencia e criaram novas aldeias. As aldeias Apinaje estado situadas nos
municipios de Tocantindpolis, Maurilandia, S3o Bento, Itaguatins, Cachoeirinha e
Nazaré, no Tocantins, ligadas diretamente as rodovias TO-126, TO-134 e BR-230.
As principais aldeias, denominadas de aldeias centro, sdo a Aldeia Sdo José e a
Aldeia Mariazinha, esta ultima fica a 18 km de Tocantinépolis.

Santos et al. (2018, p. 47) salienta que, de acordo com o Sistema Especial
de Saude Indigena (SESAI-TO), atualmente é possivel encontrarmos 37 aldeias
cadastradas em seu sistema, mas o presidente da Associa¢gdo Unido das Aldeias
(PEMPXA) evidencia que a Terra Indigena Apinaje é composta por aproximada-
mente 44 aldeias. Tal divergéncia entre o nimero de aldeias ocorre, segundo a
autora, porque o SESAI contabiliza somente as aldeias cadastradas no seu siste-
ma. Para que uma aldeia seja cadastrada é necessdrio um determinado nimero
de indigenas residindo nessas aldeias, mas algumas possuem um numero infe-
rior de moradores, sendo estas conjugadas as outras maiores.

No que se refere ao meio ambiente, essa Terra Indigena possui matas ci-
liares e campos cerrados, ribeirdes de dguas cristalinas e inUmeros arvores fru-
tiferas. Os babacuais presentes na regido sdo de grande importancia para esse
povo indigena, pois tudo é aproveitado dessa palmeira, conforme observado por
Silva et al (2018):

a palha para cobrir suas casas e confeccionar utensilios domésticos; da amén-
doa do coco babagu tiram o éleo para cozinhar e o leite para colocar nas cagas;
da casca do fruto e dos pés eles produzem o carvao; das plantagdes de babagu
nao é desperdigado nada, tudo é utilizado por eles para alguma coisa. As ma-
tas sdo utilizadas para a caga e agricultura. (SILVA et al, 2018, p. 79).

O babagu pode ser utilizado para corridas cotidianas, mesmo durante ritu-
ais. Porém, a tora (Parkapé) deve ser de buriti ou barriguda. A utilizacdo do caule

2 Nimuendaju (1983) fez essa classificacao e colocou os Apinaje como Timbira Ocidental, como
sendo o Unico povo dessa parcela, uma vez que percebeu grandes diferencas culturais deles
para com os Timbira Orientais.



das palmeiras nesse ritual indigena estd condicionada a sua disponibilidade na
terra indigena. Lima (2018, p. 113) explica que “em areas que ndo existe buriti,
os Timbira escolhem outras arvores e palmeiras frondosas que existam préximo
das aldeias. Em algumas comunidades o babagu possui o mesmo peso simbdlico
que o buriti”.

As toras estdo sempre presentes nos rituais dos Apinaje. Em cada um des-
ses rituais ou festas, elas possuem um nome especifico. No entanto, nosso foco
neste trabalho sera o Ritual da Tora Grande, também chamado de Festa da Tora
Grande (Parkapé). Neste estudo utilizamos a denominacgdo Parkapé para nos re-
ferirmos a uma celebragédo do povo Apinaje para finalizar a relagdo dos vivos com
aquela pessoa que faleceu, interrompendo a ligagao entre elas. Neste ritual to-
dos se reinem para celebrar a cerimonia de encerramento de luto. A Associagdo
Unido das Aldeias (PEMPXA) observa que o Parkapé é uma das principais cele-
bragdes do povo Apinajé, “é um ritual que envolve todos os familiares e parentes
das pessoas homenageadas, que se reinem para celebrar essa importante ceri-
mdnia de encerramento de luto” (PEMPXA, 2014, p. 01).

Ha alguns elementos do Parkapé que contribuem para afirmar que ali
ha experiéncias sociais entre eles, que se constituem em conhecimentos, por-
tanto, em epistemologias indigenas. Existe uma histéria que serve de base
para justificar a existéncia do ritual Parkapé. Segundo Giraldin (2000, p. 225),
“a memoria deste cerimonial esta relacionada ao episdédio de um Apinaje que
visitou o céu”. Para justificar a origem do Parkapé, optamos por trazer a des-
cricdo da origem feita por Grossinho!3, em novembro de 1996, apresentada
por Giraldin (2000):

Um rapaz tinha morrido. Os habitantes da aldeia colocaram-no sobre duas
toras, no patio, e cobriram com esteira. E mudaram-se para outra aldeia. Um
urubu desceu e comegou a andar pelas casas. Em cada uma, punha a cabega
dentro e observava. Depois que fechou o circulo, foi até o patio. La encon-
trou as toras. Levantou a esteira e viu o morto. Voou para o céu e contou
para seu chefe que havia encontrado um morto. Desceram para o patio com
um wajaga (curador). O urubu wajaga ndo conseguiu curar o indio. Entdo
mandou buscar outro wajaga. Mandou buscar o mutuca. O mutuca olhou
e disse: ele ndo estd morto ndo! Estd dormindo. Querem ver? Sentou-se na

perna do rapaz, picando-o. O rapaz despertou espantado. Perguntaram o

13 Katam Kaak - Amnhimy (Grossinho) foi considerado por todos como um profundo conhecedor
da cultura e da tradicao Apinaje.
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que fazia. Ele respondeu que apenas dormia. Entdo os urubus perguntaram o
que fariam com o rapaz. O chefe dos urubus respondeu que o levariam para
0 céu para terminar o tratamento. Antes, porém, resolveram fazer uma “fes-
ta” para sua saida. Reuniram lenha para a fogueira e cantaram a noite toda.
Recomendaram ao rapaz que aprendesse a cantiga, pois ele poderia canta-la
quando uma pessoa morresse. O rapaz aprendeu a cantiga do parkapé que
foi cantada durante a noite toda. Na manha seguinte, os urubus fizeram uma
“cama” com as asas e colocaram o rapaz deitado sobre elas, e o levaram para
o céu. L4 no alto, os urubus deixaram-no, propositadamente, cair em queda
livre, aparando-o em seguida. O chefe dos urubus repreendeu esta atitude.
Os urubus retrucaram que estavam apenas exercitando-se. Chegados ao céu,
o rapaz foi levado para a casa do chefe dos urubus. Ofereciam apenas carniga
para o rapaz, que estava com fome. Mas ele ndo comia. Os urubus vendo
isso, chamaram o gavido penacho. Este dava apenas comida boa: filhote de
veado, tatupeba. Com isso, o rapaz foi melhorando. Entdao “Deus” chamou
o rapaz. Ele queria conhecé-lo. O rapaz foi até onde estava “Deus”. La che-
gando, foi mordido por uma cobra. La ficou aprendendo a tratar-se até que
curou-se da picada da cobra. Depois foi Sdo Pedro que o chamou. O terreiro
da casa de S3o Pedro era limpo. L4 um toco furou o pé do rapaz. Ali ele ficou
até curar-se da ferida. Em seguida foi chamado por Nakrak (raio e trovdo). La
também um toco furou o pé do rapaz. O Nakrak tratou do pé do rapaz, ensi-
nando-o. Quando o rapaz sentiu-se curado, o Nakrak falou para que o rapaz
treinasse para demonstrar se tinha aprendido. Passaram carvao pelo corpo
todo, inclusive pelo rosto. O Nakrak tocou sua buzina (sericora) e, com isso,
provocou vento, trovoada e mormago na terra. Em seguida, Nakrak esco-
lheu algumas arvores para serem derrubadas pelos raios. Nakrak tinha uma
espada, da qual fazia sair raios quando sacudia. Nakrak atirou o raio primei-
ro, derrubando uma arvore. Em seguida o rapaz demonstrou que também
podia fazer. Nakrak convenceu-se de que o rapaz havia aprendido. Entdo o
rapaz disse que desejava voltar para sua aldeia e para seu povo. Nakrak o
presenteou com uma flecha mégica que cagava sozinha. Ela seguia o rastro
dos animais e matava uma vara de queixada toda. Os urubus se prepararam
e desceram o rapaz, que foi deixado préximo da aldeia nova, para onde se
transferiram os apinajé antes de abandonaram a aldeia velha. (GIRALDIN,
2000, p. 226-227, grifos do autor).

Ha toda uma preparacao para esse ritual, o que compreende desde a
escolha do caule de palmeira que serd utilizada para confeccionar as toras. Ele



acontece no final dos periodos de chuva, ou seja, o “Pargapé acontece no tempo
do verdo; é uma tora que homenageia os mortos” (CTl, 2013). A preferéncia pela
realizagdo no periodo do verdo se da pelo fato de que quase todas as atividades
durante o ritual ocorrem em ambientes abertos, como no patio da aldeia, nas
matas e nos campos.

No texto publicado pela PEMPXA hd a explicacdo de que a cerimdnia visa
reverenciar os mortos, que pode ser uma crianca, um adulto ou um ancido. E
observado também que esse ritual é repleto de “sentimentos e expressdes, [...]
e sempre acontece um ano depois que o individuo morre” (PEMPXA, 2014). Para
esse povo indigena, “o Parkapé significa também um cerimonial sagrado, cheio
de mistica e espiritualidade, realizado com muita seriedade”, pois eles acreditam
que suas “relagdes de convivéncias sociais reguladas por principios e sentimen-
tos de amizade, alegria, solidariedade, igualdade, humildade, respeito e amor ao
préximo, continuam mesmo depois da morte”. (PEMPXA, 2014).

Desta forma, os Apinaje defendem que

[...] a celebragdo deste ritual é necessdria para manutencdo e fortalecimento
de nossa cultura. Sendo importante a participagdo e o envolvimento dos jo-
vens, para que os mesmos possam adquirir os saberes e conhecimentos dessa
tradigdo e assim manter nossa identidade étnica e fortalecer nossos valores
culturais (PEMPXA, 2014, p. 01).

Toda a ceriménia do Parkapé inicia com a derrubada da palmeira, que
deve estar localizada hd uma distancia de aproximadamente 3 km da aldeia. H4
uma tradicdo cultural no trabalho de derrubada e de preparacdo da tora. Com
relagdo a esta questdo, o Centro de Trabalhos Indigenistas (CTl) reuniu alguns
pesquisadores Apinaje para explicarem com precisdo esse processo de derruba-
da e de preparacgao da tora:

Sé os velhos cavam as toras, porque se 0s novos que namoram pegarem, elas
murcham. Alguns homens dos dois partidos saem da aldeia para preparar a
tora. Dois cortadores escolhem o buriti ou barriguda e cortam as toras, e dois
homens, um de cada partido, cava as toras [...] Uma tora vai se chamar Kolti
(tora do verdo) e a outra Kohre (tora do inverno) e as pinturas representam
cada uma delas. (CTI, 2011 apud CTI, 2013, p. 50).

A escavacdo que é realizada na tora a deixa parcialmente oca, processo
que é realizado nos dois lados do caule da palmeira. As duas partes retiradas do
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caule sdo cortadas em formato de cilindro e em tamanhos iguais. Os partidos
acima apresentados est3o relacionados a um sistema de nominac¢io'* forman-
do dois grupos pelos quais os Apinaje se dividem'®, denominados de Katam e
Wanhmeé, para a corrida de toras. Essas corridas sao realizadas por dois grupos
de homens (que compdem os partidos Katam e Wanhmé) que “competem cor-
rendo com as (02) duas toras; vence o partido que chegar primeiro no patio da
aldeia” (PEMPXA, 2013).

Na pintura®® da tora grande (kamer japé) usa-se “I3” de entrecasca de folha
de babacu colada sobre pau de leite aplicado sobre as pinturas feitas com jeni-
papo (Genipa americana) e urucum (Bixa orellana). O pau de leite (Himatanthus

Ill

obovatu) é uma arvore de porte médio que possui folhas largas obovadas e flores
brancas. O nome popular pau de leite é utilizado devido ao latex que ela produz.
Segundo Giraldin (2012), “As pinturas com motivos horizontais sdo caracteristi-
ca da metade Katam, enquanto que as com motivos verticais sdo préprias dos
membros da metade Waxm@&”. Considerados esses elementos'’, o ritual dura
cerca de quinze ou mais dias e durante este periodo sao realizadas corridas de
toras diariamente, para as quais sdo cortadas novas toras das palmeiras. Podem
participar das corridas homens, mulheres e criangas, mas sempre havera um par-
tido competindo com o outro (GIRALDIN, 2012).

Como podemos verificar, o Ritual da Tora Grande estd fortemente ancora-
do em muitos elementos da tradigcdo Apinaje, assim como a geografia da regido.
Os indigenas que participam do ritual se apresentam ornamentados e pintados,
processo que permite que estreitem os lagos entre eles quando estdo se prepa-
rando para o ritual. Esse processo envolve um sentimento de afinidade, porque
ainda que sejam separados em dois grupos (Katam e Wanhmé) entre eles ha
uma unidade mais profunda, pois todos sao Apinaje. E isso também se expressa
por meio de aspectos mais subjetivos, atitudes e sentimentos, como o respeito
pelo ente que partiu e a manutenc¢ao do ritual secular em respeito aos mortos
indigenas.

14 Conferir em Nimuendaju (1983), Roberto da Matta (1976) e Giraldin (2000).
15 Giraldin (2000) explica esse sistema dualistico de forma mais aprofundada.
16 Giraldin (2018) faz um estudo detalhado das pinturas corporais Apinaje.

17 Além desses elementos, a pintura também € composta por uma raspa da parte interna do
babacu. Essa raspa € utilizada nas linhas das pinturas do corpo e do rosto. Essas e outras
informacdes podem ser observadas no livro “Pinturas Corporais Apinajé”, de Giraldin (2018).
Nesta obra o autor apresenta desenhos graficos que explicam como a pintura deve ser feita
no corpo, assim como os materiais utilizados, e traz informacoes sobre a situacao social em
que a pintura é usada. A obra traz também retratos feitos pelo préprio pesquisador das pin-
turas na pele dos indigenas.



Sobre a questdo da organizagdo da corrida em metades, Melatti (1976)
observou que

Ao se iniciar uma corrida, cada metade se aproxima das toras e um de seus
membros, com ajuda de companheiros, a coloca aos ombros. Cada um dos car-
regadores de tora, correndo, é seguido pelos demais membros de sua metade.
Quando se mostra cansado, um dos outros companheiros o substitui. E assim
as toras vdo passando de ombro a ombro até o ponto de chegada (MELATTI,
1976, 41).

Todo evento ou ritual realizado pelo povo Apinaje é repleto de muita can-
toria e este ndo seria diferente. Conforme Giraldin (2012), desde a “derrubada da
tora do parkapé ocorre a execuc¢ao de cantos noturnos no patio”. O autor destaca
que tais cantos sdo chamados de “kamé&grer (cantigas comuns para cantar no pa-
tio). Para chamar as pessoas para irem ao local, um cantador anda pelo krikape
cantando e chamando a todos” (GIRALDIN, 2012). Os cantores sdo as pessoas
mais velhas e estas “devem ter um alto grau de conhecimento do repertério a
ser executado. Zé Cabelo é atualmente, o mais conhecido cantor Apinayé, sendo
reconhecido dentro desta sociedade como um bom cantor” (RODRIGUES, 2015).

Giraldin (2012) também relata que desde a derrubada da palmeira ha
cantorias durante a noite no patio. S3o cantos préprios para serem entoadas
nesse espaco e eles sdo executados durante toda a noite. Porém, nos dias atu-
ais, a cantoria ocorre até as dez ou onze horas da noite. Depois disso, todos vao
dormir e por volta das trés horas da manha o cantor acorda e comega a cantar
no “krikape”, local onde anda e canta para que todos retornem para a cantoria.
Assim, todos se relinem novamente no patio e cantam até o amanhecer.

Soares e Giraldin (2014, p. 7) observam que os cantos para os Timbira
“além de transmitir conhecimentos dos elementos do ambiente, eles fazem par-
te de um corpus mitico musical”, pois, além de sempre estarem relacionados a
um mito, “expressam a sua reprodu¢do e manutengao de mundo, assim como a
construcdo de corpos e pessoas preparadas e bem formadas para lidarem com
as diferentes situacdes do mundo atual”. Soares e Giraldin (2019), ao tratarem
das musicalidades entre os Timbira, destacam a questdo das “praticas e perfor-
mances nas quais interagdes humanas com diferentes seres do universo estdo
poética e sonoramente entrelacadas”, pois
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Toda a musicalidade presente nesses rituais cria elos de liga¢do entre os seres/
sujeitos agentes do universo (sendo os Timbira apenas um dos atores nesse
conjunto) e as execugdes dessas musicalidades criam espacgos de socializagdo
entre os Timbira e esses outros seres. Criam-se espacos de trocas, de aprendi-
zado, de preparagdo e de formagdo de corpos e pessoas. Nesses espagos ocor-
rem fusOes entre os seres, fortalecimento de corpos através da execugdo dos
cantos, reproducgdo de diferentes universos e seres desse universo” (SOARES;
GIRALDIN, 2019, p. 93).

Desta forma, como bem observam os autores, “é importante também
destacar que entre os povos Timbira o universo é musicalizado e que ao realizar
performances musicais é a musicalidade do mundo e do universo que os rodeia
que eles estdo performatizando” (SOARES; GIRALDIN, 2019, p. 92). Por isso,
ndo se trata apenas de chamar ateng¢do para a forga sonora, mas de compre-
ender a musica como “um vetor de transmissdo de forga, como um intercam-
bio seméantico e efetual entre os diferentes seres que compdem o universo”.
(SOARES; GIRALDIN, 2019, p. 92).

Além das cantorias, outro elemento que nao pode faltar nesse ritual é a
comida. Os principais alimentos servidos sdo provenientes das préprias planta-
¢Oes dos Apinaje. Sdo servidos durante o Ritual da Tora Grande batata doce, fei-
jao, arroz, banana, farinha, macaxeira. Antes também era servido carne de caga e
peixe; entretanto, nos dias atuais, devido a escassez destes ultimos alimentos, os
indigenas passaram a comprar as carnes e os peixes na cidade (PEMPXA, 2013).
Giraldin (2012) explica que os alimentos podem ser retirados da roga do falecido,
caso este ainda tenha. Pode haver o plantio de uma roga para o consumo dos ali-
mentos durante o ritual, ou ainda esses alimentos podem ser retirados das rogas
das pessoas que encomendaram o ritual. Ao longo de todo o ritual parentes reais
ou classificatérias dos patrocinadores da festa ficam encarregadas de realizar o
preparo das comidas e das tintas utilizadas nas pinturas.

No penultimo dia do ritual, ao cair da noite, acontece o ritual do “Rorét”.
Neste ritual duas mulheres adornam duas bonecas com enfeites pessoais feitos
de micangas ou sementes e as colocam em faixas de buriti usadas para carregar
os bebés. Apds a corrida de toras, levando as bonecas, estas mulheres vao até
0 patio onde entoam um canto e fazem uma danca especifica, que o é “Rorot”
(GIRALDIN, 2012). Durante este ritual,

O cantador posiciona-se a oeste, defronte as mulheres que se colocam a les-

te. O cantador canta e aproxima-se das mulheres num movimento circular.



As mulheres também se movimentam, como se estivessem sendo empurra-
das pelo cantador, de tal forma que todos eles acabam por ficar num circulo.
Giram inicialmente no sentido anti-horario. Em seguida, executam o movi-
mento inverso. Ao terminar o canto, voltam a posi¢do original (GIRALDIN,
2012, p. 13).

Segundo o mesmo autor, apds a cantoria ha distribuicdo de kinh xa, um
tipo de agrado que é colocado sobre o corpo do cantor pelos consanguineos do
falecido, mas que qualquer pessoa pode pegar. Ao final, todos voltam para suas
residéncias e retornam somente a noite para o patio, onde todos dormem nesta
ultima noite do “Parkapé”. Durante a Ultima noite, somente sdo realizados cantos
que comp&em o Ritual da Tora Grande. Os cantores cantam as mesmas cantigas
executadas nos veldrios e durante os cantos as pessoas da familia do falecido
realizam os mesmos gestos comuns no veldrio. Elas chegam “em grupos como
se estivessem vindo visitar o morto. Neste momento, agacham-se junto [...] e
choram. Nestes momentos, os cantadores interrompem o canto, esperando para
recomegar quando terminar a lamentagdo” (GIRALDIN, 2012).

Somente no ultimo dia do ritual é que ocorre a corrida com a tora, que é
o momento final da cerimoénia. Neste dia ndo acontece a cantoria no patio, os
partidos Katam e Wanhmé sdo pintados pelas mulheres no cerrado onde estdo
as toras. Apds a corrida com a tora, ao chegarem a aldeia, as toras sdo recebidas
no patio pelos moradores e visitantes e sdo colocadas em pé, devagar. Neste
momento inicia a lamentacdo. Ao final das lamentacdes, as toras sdo levadas
para a casa do falecido e quando chegam I3 eles iniciam novamente os choros
de lamentagao.

Depois de passar pela casa do falecido, a tora é encaminhada para o ce-
mitério e colocada em cima de seu timulo e ali é deixada, até que apodreca. Ao
final, os corredores sdo presenteados com um “xwykupu”, que consiste no bolo
paparuto, um bolo feito de mandioca, o qual é levado para o patio para que seja
dividido entre eles. E assim encerra o “Parkapé” (GIRALDIN, 2012). Desta forma,
compreendemos o Ritual da Tora Grande como um ritual de finalizagdo de um
ciclo entre os Apinaje, mas também uma possibilidade de manutenc¢do da cultu-
ra ancestral indigena, que se dd pela educag¢do indigena, que sdo os “processos
préprios de transmissdo e producdo dos conhecimentos dos povos indigenas”
(LUCIANO, 2006, p. 129). Essa forma de manutencgéo da cultura se apresenta nes-
te estudo como uma expressdo de forga e resisténcia aos histéricos mecanismos
de exclusdo impostos pela for¢a do contato com o ndo indigena.
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O Ritual da Tora Grande é um ritual funerdrio que visa separar os vivos do
morto, fazendo com que o morto se faga sempre no mundo dos mortos, encer-
rando o ciclo do luto e aceitacdo pelos seus familiares (GIRALDIN, 2000). E um
ritual necessdrio para que se mantenha viva essa manifestacdo transecular de
resisténcia'® indigena, que pode ser colocada em risco, se forem abandonados
os valores e os elementos fundamentais para a sua existéncia.

Dito isto, € compreensivel que por trds de todo o ritual ha conhecimentos
que se traduzem na identidade cultural de um povo. E pelo conjunto de valores
que carregam esses conhecimentos que os povos indigenas os mantem ativos e
0s repassam como ensinamentos, de gera¢ao para gera¢ao, por meio da tradicao
oral. Logo, podemos dizer que a realizagdo deste ritual a luz da educagdo indige-
na decorre do cuidado com os conhecimentos dos mais velhos, ou seja, é uma
forma de manter vivos os ensinamentos dos ancidos entre eles. A valorizacdo e
a manutengao destas tradigGes é também uma forma de garantir a existéncia de
seus valores, as personalidades dos sujeitos de forma coletiva, as suas epistemo-
logias, o que se caracteriza como uma pratica de afirmacao e resisténcia.

0 Ritual da Tora Grande e a possibilidade de um dialogo interepistémico na
escola ndo indigena com as epistemologias indigenas

A fim de estabelecer um didlogo interepistémico com os conhecimentos
dos povos indigenas, trazemos o Ritual da Tora Grande como uma possibilidade
de estudo a partir de diferentes abordagens, tanto na escola indigena quanto
na escola ndo indigena, como uma importante fonte de conhecimentos sobre o
povo Apinaje onde estdo refletidos processos préprios de educagdo, experiéncias
e praticas, que se traduzem em conhecimentos, ampliando nossas possibilidades
de praticas contra-hegemonicas, tornadas dificeis ou mesmo quase impossiveis
pela epistemologia que conferiu a ciéncia a exclusividade do conhecimento vali-
do, aqueles que circulam tradicionalmente nas escolas ndo indigenas.

Contudo, dialogamos aqui a partir de dois aspectos importantes obser-
vados nesse ritual: conhecimento tradicional e impactos na articulagdo direta
com a natureza; e o grafismo indigena Apinaje na pintura corporal no Ritual da
Tora Grande. No primeiro aspecto damos destaque aos impactos dos empreen-
dimentos econémicos no modo de vida tradicional Apinaje e no Ritual da Tora
Grande, o que vai refletir na limitagdo de alguns alimentos servidos nesse ritual;

8 Ha rituais entre os Apinaje que deixaram de ser realizados, outros sofrerem mudancas o lon-
go do processo de contato com os nao indigenas. Mas ainda sdo realizados constantemente,
apesar das mudancas que o contato e que a educacao escolar proporcionou a esses povos.



o segundo nos ajuda a desconstruir a ideia de que os povos indigenas sejam
agrafos, ocupando uma posicao de inferioridade cultural, uma vez que o grafis-
mo indigena Apinaje que compde as pinturas corporais no Ritual da Tora Grande
estdo relacionadas a formacgao social desse povo indigena, a valores sociais e a
objetivos especificos.

No que se refere ao conhecimento tradicional e o embargo na articula-
¢do direta com a natureza, Cassiano Apinagé (2017) observa que bem antes do
“contato com a sociedade ndo indigena, os Apinaje ja mantinham um sistema
de relagdo proprio com a natureza”. No entanto, destaca que no contato com
os ndo indigenas “novos elementos foram incorporados nesse sistema, transfor-
mados também em praticas culturais tradicionais”. No que se refere ao Ritual da
Tora Grande, vimos que alguns alimentos, provenientes das proprias plantagdes
Apinaje, eram tradicionalmente servidos durante o ritual, como frutas, legumes,
cacas e peixes. No entanto, estes dois ultimos deixaram de ser servidos devido a
sua escassez na terra indigena, o que fez com eles passassem a comprar carnes
e o0s peixes na cidade.

Este fato chama atencdo para os problemas causados pela introducdo de
politicas desenvolvimentistas na regido e seus impactos socioculturais ao povo
Apinaje. Trata-se da ferrovia norte-sul, monoculturas de eucaliptos, asfaltos,
linhas de transmissdo e hidrelétricas. Com relacdo a essa questdo, Fagundes
(2017) observa que eles ainda enfrentam os impactos desses empreendimen-
tos econ6micos, os quais, direta ou indiretamente, incidem sobre seu territo-
rio tradicional, uma vez que esse territdrio se torna uma “zona de confluéncia
de projetos econdmicos de Estado, chamado de “corredor do desenvolvimento
norte-sul” (FAGUNDES, 2017, p. 35). Ao enfrentarem os problemas causados por
esses empreendimentos, logo passam a serem vistos como um obstaculo ao que
se convencionou chamar “desenvolvimento”.

Fagundes (2017) destaca que “A reserva de faixa de terras a oeste da
rodovia TransamazoOnica para coloniza¢do, sob a tutela militar, afetou direta-
mente drea de uso permanente dos Apinajé”. E essa area, segundo o autor,
era de “referencial cosmoldgico, histodrico, utilizado para caca e pesca e coleta
de plantas de uso ritual e medicinal”. (FAGUNDES, 2017, p. 35). Outro impacto
ocorreu com a constru¢ao de uma hidrelétrica no rio Tocantins e sua barragem,
o que modificou a vazdo do rio, repercutindo no desaparecimento de peixes,
alimento-base para a populagdo local e indigena. Tendo em vista que a quanti-
dade de recursos, principalmente a caca e a pesca, ja ndo correspondem mais
a sua necessidade cotidiana,
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Hoje além de agricultura os Apinajé procuram outras alternativas que vi-
sem a produgdo de alimento como a solugdo para garantir a sobrevivéncia.
Normalmente as rogas sdao construidas nas proximidades das aldeias, para fa-
cilitar o deslocamento de ida e volta dos donos. (APINAGE, 2017, p. 94).

Cassiano Apinajé destaca que o “processo de andar pelo territério ndo se
remete apenas para a procura de recursos e sim para conhecer o proprio espa-
co do ambiente” (APINAGE, 2017) e chama atengdo para o reconhecimento de
como era antes a vida do povo Apinaje e sua relagdo com o meio ambiente:

Para a conservagdo tanto na fauna quanto na flora o equilibrio ecoldgico que
existe até hoje no territério é devido aos conhecimentos adquiridos e repassa-
dos por seus ancestrais. A exploracdo dos recursos e manejo diferenciado de
agricultura tem contribuido de forma significativa para a preservagdo do meio
ambiente. (APINAGE, 2017, p. 95).

Tais conhecimentos sdo muito importantes para serem abordados em sala
de aula, é uma oportunidade também de colocar em evidéncia entre os alunos e
alunas a histdrica relagao de respeito dos povos indigenas ao meio ambiente, os
seus mecanismos de protegao, uma vez que eles também fazem o monitoramen-
to e ajudam a proteger os seus territorios. Isso mostra que as suas culturas “nao
sdo atrasadas como durante muito tempo pensaram os colonizadores e como
ainda pensa muita gente que ignora completamente a complexidade dessas cul-
turas ou se pauta em esteredtipos e no senso-comum sobre elas” (FREIRE, 2010).

Com relagdo ao respeito dos Apinaje ao meio ambiente, Cassiano Apinagé
destaca:

os Apinajé sdao simbolos da preservagdo ambiental e que sé dessa maneira
pode assegurar o futuro de seus filhos. A questdo da preservagdo nao seria
apenas um algo a toa, mas para garantir como fonte de usufruir as riquezas
naturais, ao mesmo tempo contribuindo para o equilibrio ecolégico de todas

as espécies de seres que compdem o planeta. (APINAGE, 2017, p. 73).

Em tempos em que se tem discutido a implantagdo de grandes projetos
em terras indigenas, é importante que os alunos e alunas (Panhi/Apinaje) refli-
tam sobre os impactos socioculturais negativos desses projetos de desenvolvi-
mento econdmico, e também sejam chamados a refletir sobre formas alternati-
vas de respeito ao meio ambiente e a prépria vida. Com relagdo a juventude indi-
gena, Cassiano Apinajé destaca que essa situagao é preocupante, “pois envolve o



futuro desses jovens, a forma de lidar com meio ambiente, uma vez que eles nao
estdo percebendo que estdo colocando em risco os conhecimentos tradicionais
sobre todo o territério” (APINAGE, 2017).

No entanto, Freire (2010, p. 17) destaca que “tentar compreender as socieda-
des indigenas nao é apenas procurar conhecer “o outro”, “o diferente”, mas implica
conduzir as indagacdes e reflexGes sobre a prépria sociedade em que vivemos”, dai a
importancia do papel da escola nesse processo para a desconstrucdo de esteredtipos
e preconceitos. A ideia de que os povos indigenas sao agrafos, ou seja, que ndo tém
escrita, é também herdeira de concepgbes eurocéntricas sustentadas em preconcei-
tos. O preconceito do mundo ocidental contra as escritas ndo-alfabéticas tende a su-
bestimar os recursos especificos dos sistemas pictoglificos!® e ideograficos indigenas.

Importa compreender que ao lado da escrita alfabética outros elemen-
tos compdem o texto, tais como elementos visuais/grafismos, que ndo podem
ser confundidos com simples ilustracdes (THIEL, 2012, p. 87). Nessa dire¢éo,
Zumthor (1985, p. 5) questiona: “Na verdade, que é a escrita? Marcas simbdlicas,
mascaras, tatuagens, emblemas sociais variados [...] isto tudo ndo é escrita?”. No
que se refere ao grafismo indigena para além de uma forma alfabética, Menezes
de Souza afirma que é preciso entender a escrita

[...] como uma forma de interagdo pela qual uma agdo das maos (com ou sem
um instrumento) deixa tragos numa superficie qualquer; nesse sentido, a es-
crita pode ser concebida como uma forma ndo apenas alfabética para repre-
sentar ideias, valores ou eventos. Entendida assim, a escrita sempre esteve
presente nas culturas indigenas no Brasil na forma de grafismos feitos em
ceramicas, tecidos, utensilios de madeira, cestaria e tatuagens. (MENEZES DE
SOUZA, 2006, p. 203).

Como observa Thiél (2012, p. 69), “uma possibilidade de interpretacédo
é de que, por trazer formas geométricas, o texto sugere vinculagdo a tradigao
ancestral, as narrativas ou aos conhecimentos ancestrais adquiridos via tradi¢cao

|Il

oral”. Todavia, a autora argumenta que para que a literatura indigena chegue as

salas de aula, “é preciso que seus leitores, professores e alunos, disponham de

19 Santos (2004, p. 241) explica que uma importante caracteristica cultural dos povos meso-
americanos foi a criacdo e a utilizacao sistematica de escritas pictoglificas. O termo pic-
toglifico evoca, para o autor, de maneira mais explicita, a combinacdo entre elementos
pictéricos e glificos, a qual € uma das principais caracteristicas tanto do sistema de escritura
mixteconahua quanto do maia. As bases desses sistemas foram, provavelmente, elaboradas e
difundidas para outras regides pelos olmecas, a partir do ano 1000 a.C.
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referenciais tedricos para que as textualidades indigenas sejam interpretadas em
sua contextualiza¢do cultural e estética” (THIEL, 2012, p. 73).

Essa inviabilidade também contribui para que as culturas indigenas sejam
vistas como atrasadas, porque se “ignora completamente a complexidade dessas
culturas ou se pauta em esteredtipos e no senso-comum sobre elas”, e se des-
conhece que os indigenas “produzem saberes, ciéncias, arte refinada, literatura,
poesia, musica, religido. Suas culturas ndo sdo atrasadas como durante muito
tempo pensaram os colonizadores (FREIRE, 2010, p. 17).

O grafismo indigena Apinaje que compde as pinturas no Ritual da Tora
Grande, se levados as salas de aulas dos alunos ndo indigenas, como conheci-
mentos que se expressam por meio de imagens, para que sejam estudados com
os alunos e alunas ndo indigenas, ajudam a desconstruir a ideia de que os povos
indigenas sejam agrafos, argumento utilizado para que fossem e ainda sejam vis-
tos numa posicdo de inferioridade cultural e intelectual, o que tem repercutido
na supressao de seus conhecimentos, contribuindo para a redugdo da diversida-
de epistemoldgica e cultural nos diferentes espacos sociais. Vimos que no Ritual
da Tora Grande os Apinaje se apresentam ornamentados e pintados e que as
pinturas corporais estdo ligadas a diversos objetivos e valores (GIRALDIN, 2018).
Além da pintura com grafismos no corpo, nesse ritual eles pintam também as
toras. Trata-se de um riquissimo acervo, tanto histérico como pictografico da arte
e da ornamentacdo do corpo indigena por onde se transmite conhecimentos por
meio de informacgdes ricas em significados.

Giraldin (2018) explica que a formacdo do corpo social das pessoas através
das pinturas esta relacionada a dois grandes grupos: Kooti (Wanhmé) ou Koore
(Katam). Cada padrdo de pintura esta relacionado ao pertencimento a cada um
desses grupos: as pinturas de padrao horizontal sdo Katam e as verticais sao
Wanhmé. Com relagdo aos objetivos dessas pinturas, o autor destaca que

um dos objetivos é a formagdo do corpo tanto fisico quanto social da pessoa,
a formagao fisica estd relacionada ao valor terapéutico ligado as pinturas, dai
o uso do pau de leite para (o fortalecimento dos corpos e transformacado pelo
crescimento (GIRALDIN, 2018, p. 13-14).

Segundo o mesmo autor, um corpo pode também ser pintado para que
esteja protegido dos perigos dos ataques de espiritos. A pintura dos corpos dos
mortos antes do sepultamento indica a prote¢do da vida como principio vital,
“pois 0 mé karé da pessoa morta continua vivendo (como se estivesse aqui) no
mundo dos mortos. E para se chegar |a e estar em condi¢des ideias, o corpo



precisa ser pintado” (GIRALDIN, 2018, p. 14). No entanto, acreditamos que esses
conhecimentos e ricas informagdes sobre as pinturas dos corpos dos Apinaje e
seus grafismo nos rituais pouco circulam nas escolas ndo indigenas. Conforme
Ladeira (2005),

Essa nos parece uma linha sugestiva de investigacdo que poderia modificar
a compreensdo da inoperancia do sistema de escola implantado nas mais di-
ferentes aldeias e da consequente frustragdo que acompanha o trabalho dos
educadores que véem a escrita, etnocentricamente, como marca da “moder-
nidade” e do “esclarecimento”. Ou seja, em sociedades onde as artes das tra-
di¢Oes orais sdo vivas, as artes da escrita ndo encontram ambiente para se
constituirem. (LADEIRA, 2005, p. 9).

Considerando que ler é decodificar signos, quaisquer que sejam estes, o
grafismo indigena que compde a pintura Apinaje no Ritual da Tora Grande envol-
ve um processo simbodlico de leitura que esta relacionado ao contexto cultural,
ao pertencimento a um sistema de nominagdo, que também marca a identidade
cultural desse povo. Trata-se de representagGes altamente complexas que estdo
atreladas aos conhecimentos ancestrais do povo Apinaje e suas formas de orga-
nizagdo social.

Consideracoes finais

Este estudo que teve o objetivo de descrever o Ritual da Tora Grande pra-
ticado pelo povo indigena Apinaje (Macro Jé) e apontar algumas contribuicdes
desse ritual, com aporte na Lei N.2 11.645/2008, para uma pratica pedagdgica na
escola indigena pautada no didlogo interepistémico, possibilitou o entendimento
de que os conhecimentos indigenas foram silenciados pela ciéncia moderna, a
qual, por meio de relagGes assimétricas de poder, centrou aten¢do no eurocen-
trismo epistemoldgico. Disso decorre a possibilidade e a necessidade de centrar
atengao nas perspectivas epistémicas das populagdes subalternizadas, uma vez
que estas mostram sua forca na forma respeitosa de se relacionar com a nature-
za e com 0 mundo em muitos aspectos.

Tais informag¢des chamam atengdo para a necessidade de voltarmos nosso
olhar aos conhecimentos produzidos pelos povos indigenas, transmitidos por
praticas e cddigos culturais, os quais ainda precisam ser compreendidos para
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que seja superada a percepgdo do indigena como mero “objeto de estudo”?°

da academia, e passem a ser vistos como povos que possuem a sua bagagem
de conhecimentos seculares, modos préprios de educar, técnicas e tecnologias
de estudo das plantas medicinais, arquitetura, artes e literatura, entre outros,
configurando epistemologias que precisam ser reconhecidas tanto quanto o co-
nhecimento cientifico.

Trata-se de conhecimentos complexos, fruto da observacao e experimen-
tagdo no ambiente local, associado as praticas, cosmogonias e crengas que tém
relagdes com os seres vivos e o ambiente, que se traduzem em epistemologias.
Nesse sentido, podemos dizer “ha muito mais regimes de conhecimento e de
cultura do que supde nossa va imaginagcdo metropolitana” (CARNEIRO DA
CUNHA, 2009). Nessa dire¢do, a Lei N.2 11.645/2008 nos permite nas escolas
ndo indigenas a adog¢ao de metodologias outras e de praticas pedagdgicas orien-
tadas pelo didlogo interepistémico, o que pode ser feito, por exemplo, a par-
tir da apresentagdo e estudo de um ritual indigena, neste caso o Ritual da Tora
Grande praticado pelo povo Apinaje. E uma maneira de adentrar ao universo
desse povo indigena se da por meio do estudo das relagdes que eles fazem com
a natureza, com o mundo sobrenatural e do conhecimento de suas estratégias
de sobrevivéncia.

Os dados trazidos neste estudo evidenciam que alguns empreendimentos
econdmicos na Regido Norte do Tocantins tiveram impactos negativos na relagao
dos Apinaje com o meio ambiente, repercutindo no Ritual da Tora Grande no que
se refere aos alimentos partilhados nesse ritual. Tais conhecimentos sao muito
importantes para serem abordados em sala de aula, porque oportunizam e pos-
sibilitam a discussdo da historica relagdo de respeito dos povos indigenas com o
meio ambiente, os mecanismos préprios de protegao, uma vez que eles também
fazem o monitoramento e ajudam a proteger os seus territérios. Dados como a
narrativa a qual o ritual Parkapé esta ligado e sobre os diversos dominios com os
quais os Apinaje interagem, bem como o processo de musicaliza¢do e as formas
que estdo ligadas ao processo de transmissao desses cantos, ddo base para justifi-
car a existéncia do ritual Parkapé e a poténcia dos conhecimentos que o constitui.

O grafismo indigena Apinaje que compde as pinturas no Ritual da Tora
Grande é também um riquissimo acervo, tanto histérico como pictografico, da
arte e da ornamentacgdo do corpo indigena, os quais nos possibilitam informa-
¢Oes ricas em significados da cultura desse povo. Se levados as salas de aulas por
meio de imagens, ou nos corpos dos préprios Apinaje, para serem estudados,

20 A ideia € romper com a hierarquia entre pesquisadores e “pesquisados”.



ajudam a desconstruir a ideia de que os povos indigenas sejam dagrafos, argu-
mento utilizado para que fossem e ainda sejam vistos numa posi¢ao de inferio-
ridade cultural, fruto da disseminac¢do de preconceitos, sustentados, em muitas
situagdes, pelas perspectivas epistémicas eurocentradas.
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0 ARCO-iRIS POS-COLONIAL E DECOLONIAL EM
NARRATIVAS MITOLOGICAS SOBRE OXUMARE,
0 ORIXA SERPENTE

Marcos Henrique de Oliveira Zanotti Rosi
Josebel Akel Fares

Arroboho!

Vem, que o Orixd ja chegou
Vem conhecer seu balé
Que a cobra serpenteou

Na danga de Oxumaré
(Gloria Bomfim, 2018)**

A mitologia dos Orixds compreende uma parte importante na formacgao
educacional dos filhos e pais de santo nos terreiros de Umbanda e Candomblé.
Estas mito-narrativas retratam como os Orixas, divindades africanas que existi-
ram no plano fisico ou etéreo de acordo com a natureza do mito, tiveram sua
passagem em vida ou no plano celestial. As suas histérias contam sobre os seus
feitos, tramas, caracteristicas, desventuras e ascensdo como Orixa.

Entre estas mitologias estdo inseridas as narrativas sobre o orixa Oxumaré,
orixa serpente, senhor da chuva e da metamorfose, do arco-iris, da fortuna e da
fertilidade, cultuado com frequéncia no Candomblé no Brasil. Estas divindades
foram trazidas para este pais pelos povos iorubds, conhecidos como nagés, do
continente africano, especificamente do Benin e Nigéria.

Os orixds conheceram as terras brasileiras devido ao trafico humano des-
tinado para escravidao no periodo colonial, que teve sua origem no comego do
século XVI e durou até o século XIX, quando em 13 de maio de 1888 foi procla-
mada a aboli¢do da escraviddo com a promulgag¢do da Lei Aurea, pela Princesa
Isabel. Foi durante este periodo que, no Brasil, os povos iorubds espalharam por
todo este territdrio a sua cultura, sua fé e seus conhecimentos ancestrais como

21 Versos da cancao “Canto para Oxumaré” por Gloria Bonfim, faixa N.° 09 do album Chéo de
Terreiro, lancado em 12/12/2018.
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forma de resisténcia ao dominio europeu e como meio de conexao com a espiri-
tualidade milenar ligada a natureza e todas as suas manifestagoes.

A fé africana foi entdo ganhando diferentes modos de expressdo nas
diversas regides do Brasil e em decorréncia desta pluralidade, suas manifes-
tagdes ganharam designag¢bes diferentes como, por exemplo, o Candomblé,
cultuado no estado da Bahia; no estado do Maranh&o ha pratica do tambor-de-
-mina nago; em Pernambuco ha a pratica do Xang6; e no estado do Rio Grande
do Sul, o batuque.

A umbanda, outra manifestacdo da religiosidade afro no Brasil, nasceu
no estado do Rio de Janeiro no inicio do século XX, a partir da unido dos funda-
mentos do candomblé com o espiritismo de Allan Kardec, de origem francesa,
com os santos da religido catélica e elementos das culturas indigenas e dos
povos tradicionais socialmente marginalizados. Deste modo, a umbanda foi ra-
pidamente espalhada por todo territério nacional e somente apds os anos 60
gue o candomblé baiano se disseminou pelo Brasil.

Nessa perspectiva, as narrativas sobre o orixd Oxumaré fazem parte
de um complexo sistema de conhecimentos e resisténcias presentes desde o
tempo da escraviddo. Sdo narrativas que contam sobre uma divindade mas-
culina de intensa riqueza, beleza e sensualidade, um orixa que se transforma
em serpente, algumas vezes retratado com aparéncia zoomoérfica, com torso
masculino e corpo de cobra onde deveria haver os membros inferiores, outras,
retratam este rico orixa como um jovem irresistivel para aqueles que o obser-
vam, por causa de sua beleza e opuléncia homens e mulheres tentam possuir
o reservado e contido Oxumaré.

Ademais, para algumas etnias africanas, a serpente do arco-iris é retra-
tada, de acordo com Wilkinson (2002), como outra divindade conhecida pelo
nome de Aido-Hwedo, criada para servir a Nana Buluku, o deus Benin da cria-
¢do. Sua personalidade era dupla: na parte que rege sua coloragdo fria, era
mulher, e na parte que domina sua coloragdo quente, era homem. A respeito
disto, buscamos refletir como estas narrativas sobre Oxumaré estdo relaciona-
das a critica pds-colonial e ao pensamento decolonial? Para tanto, identifica-
mos as caracteristicas da critica pds-colonial e do pensamento decolonial como
correntes tedricas; verificamos os conhecimentos que sao veiculados por meio
das narrativas sobre Oxumaré; e buscamos compreender qual a importancia
das narrativas sobre este orixd como fonte de resisténcias. Assim, nas paginas
a seguir, percorremos 0s caminhos sinuosos do orixa serpente no Arco-iris que
abriga em seu horizonte os saberes deste orixd e os meios de resisténcia que



sdo evocados em suas narrativas sob o olhar da critica pds-colonial e do senti-
mento de inquieta¢do do pensamento decolonial.

Desta forma, este estudo é composto por uma introducdo intitulada
“Arrobobd!”, uma saudacdo para este orixa especifico, e esta dividido em trés
partes. Na primeira parte, com o titulo “Percursos do Arco-iris”, apresentamos
a metodologia e os procedimentos empregados na composi¢ao deste estudo.
Na segunda parte, expomos a fundamentacdo tedrica, a qual demos o titulo
de “Angord” para esta sec¢do, que significa o inquice?? do Arco-iris, onde sdo
discutidas as caracteristicas da critica pds-colonial e do pensamento decolonial
como correntes tedricas, bem como os conhecimentos que sdo veiculados por
meio das narrativas sobre Oxumaré, e a importancia das narrativas sobre este
orixa como fonte de resisténcias. Na terceira parte, intitulada “Orixa Serpente”,
procedemos a andlise e a discussdo dos dados obtidos com esta pesquisa, am-
biente onde buscamos dialogar os contornos que retratam as relagdes obser-
vadas entre as narrativas sobre o orixa Oxumaré com a critica pés-colonial e o
pensamento decolonial, no ndo-lugar das mito-narrativas sobre as divindades
africadas. Na conclusdo, intitulada “Arrobob6 Oxumaré!”, a mesma saudagdo
de abertura, que é titulo da introdugdo deste estudo, serve como saudacgao de
encerramento para o orixa patrono desta pesquisa.

Percursos do Arco-Iris

Este estudo caracteriza-se como uma pesquisa bibliografica, cujo método
de abordagem é dialético e qualitativo. Trata-se de uma pesquisa bibliografica,
pois nos permitiu “explorar novas dreas onde os problemas nao se cristalizaram o
suficiente’, possibilitando-nos, parafraseando o autor, “o reforgo paralelo na ana-
lise de nossas pesquisas e manipula¢des das informacdes” (LAKATOS; MARCONI,
2003, p. 183), uma vez que nos auxiliou no exame de um tema sob novo enfo-
que de abordagem, chegando a outras conclusdes sobre a temdtica abordada.
Para tanto, fez-se necessario o método de abordagem dialético, fundamentado
em Lakatos e Marconi (2003. p.106), pois, desta forma, é possivel adentrar “no
mundo dos fendmenos através de sua agao reciproca, da contradi¢do inerente ao
fendbmeno e da mudanca dialética que ocorre na natureza e na sociedade”. Deste
modo, os resultados da pesquisa foram utilizados como base para as considera-
¢Oes do objeto estudado.

22 |nquices sao os Orixas do Candomblé da Angola e do Congo.
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A abordagem qualitativa neste estudo trabalha com o universo de signifi-
cados, motivos, aspiragdes, crencas, valores e atitudes, o que corresponde a um
espaco mais profundo das relagbes, dos processos e dos fendmenos que ndo
podem ser reduzidos a operacionalizacdo de variaveis (MINAYO, 2001).

Em uma primeira etapa, foi feita uma pesquisa documental sobre a criti-
ca poés-colonial e o pensamento decolonial como corrente teédrica. A seguir, foi
realizada uma nada exaustiva revisao de literatura acerca das narrativas sobre o
orixa Oxumaré, e um breve levantamento de dados bibliograficos, levando em
consideragdo autores que discutem a tematica. No decorrer das leituras foi pos-
sivel deixar fluir impressdes e orientacdes acerca do pensamento decolonial as-
sociados as narrativas deste orixd em especial. Essas impressdes nos levaram a
compreender como as narrativas sobre Oxumaré expressam resisténcias.

Angoro — Referencial Tedrico

A critica pds-colonial e o pensamento decolonial advogam que os varia-
dos campos da produgdo humana, como o das relagdes sociais, da cultura e da
literatura foram afetados profundamente pela dominag¢do imperial europeia. E
busca, de forma critica, desvendar os efeitos disseminados por esta domina¢ao
em diversos campos. No entanto, para Mignolo (2017), a meta das opgGes deco-
loniais “ndo é dominar, mas esclarecer, ao pensar e agir, que os futuros globais
ndo poderdo mais ser pensados como um futuro global em que uma Unica opg¢éo
e disponivel; afinal, quando apenas uma opgao e disponivel, “op¢do” perde intei-
ramente o seu sentido”. (MIGNOLO, 2017, p. 18).

A literatura especializada tem mostrado que poucos sdo os estudos no
Brasil que se dispdem a problematizar as contribuicdes dos chamados estudos
pos-coloniais e decoloniais. Este construto tedrico é fundamental, ja que a colo-
nialidade se mantém viva nos manuais de aprendizagem, nos critérios para os
trabalhos académicos, na cultura, no senso comum, na autoimagem dos povos,
nas aspiracdes dos sujeitos, e em tantos outros aspectos de nossa experiéncia
moderna. Enfim, respiramos a colonialidade na modernidade cotidianamente
(MALDONADO-TORRES, 2007).

Nessa dire¢do, a literatura produzida pelos povos africanos trazidos para o
Brasil na época da colonizacdo portuguesa erige-se na experiéncia e na observa-
cdo de tematicas representativas do imaginario cultural africano, e esta pode ser
inserida nas chamadas literaturas pds-coloniais. Thomas Bonnici (2012, p. 19-20)
define tais literaturas como



toda a producdo literdria dos povos colonizados pelas poténcias européias
entre os séculos 15 e 21. Portanto, as literaturas em lingua espanhola nos
paises latino-americanos e caribenhos; em portugués no Brasil, Angola, Cabo
Verde e Mogambique; em inglés na Austrélia, Nova Zelandia, Canada, india,
Malta, Gibraltar, ilhas do Pacifico e do Caribe, Nigéria, Quénia, Africa do
Sul; em francés na Argélia, Tunisia e vérios paises da Africa, sdo literaturas

pos-coloniais.

Essa orientacdo tedrica busca compreender as fortes inquietagGes que en-
volvem questdes sociopoliticas, culturais, religiosas e ideoldgicas; a legitimacao
do ser; as relagdes comunitarias (essenciais para a legitimac¢do dessas literatu-
ras); o contexto linguistico-cultural e a supranacionalidade, bem como a poética
e a subjetividade literaria das referidas na¢des no ambito mundial.

Ao longo do processo de colonizagdo, os povos de origem africana viven-
ciaram a impossibilidade de escrever e expor o seu jeito de ser e de viver em
sua proépria lingua, sendo a memaria oral o Unico caminho para “guardar” parte
da histdria. Disso resultou o silenciamento de suas epistemologias em nome da
civilizagdo, da fé cristd e da ciéncia reducionista, universalizando o poder e os
conhecimentos hegemonicos ocidentais, o que também se aplicou as manifes-
tagGes literdrias.

Trata-se ndo somente da violéncia engendrada pelo genocidio das popu-
lages africanas no Brasil, mas também o que Boaventura Sousa Santos (2008)
chamou de epistemicidio, ao ndo deixar emergir a cultura dos povos colonizados,
seus conhecimentos, modos de vida e convivéncia com a natureza. Nessa pers-
pectiva, a critica pds-colonial indaga a producdo discursiva daqueles que falam
a partir de um entrelugar discursivo que desafia nog¢des estreitas de lingua, na-
¢do e histdria, e o pensamento decolonial chama atenc¢do para o fato de que é
preciso reconhecer e valorizar outras culturas e conhecimentos, para além dos
canones da civilizacdo ocidental, que podem revelar outros modos de existéncia
e de entendimento do mundo, ainda que estejam silenciados.

A literatura produzida por estes povos erige-se na experiéncia e na ob-
servacdo de tematicas representativas do imaginario cultural africano, e esta
pode ser inserida nas chamadas literaturas pds-coloniais. A teoria pds-colonial
e o pensamento decolonial nos ajudam a refletir sobre a histérica desagrega-
¢do social e marginalizacdo vivenciados por aqueles que foram trazidos para o
Brasil para escravidao, por meio do trafico humano, no periodo da colonizagado
deste territério pelos europeus. Conforme a perspectiva decolonial, trata-se
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de perceber as marcas da colonialidade ou o que Mignolo (2005) chamou de
“ferida colonial”.

Tal ferida revela um panorama de fundo nas rela¢gdes em sociedade, de-
correntes da colonialidade do saber e do ser, interferindo na subjetividade dos
povos. Mesmo que isto também acontega nas diversas esferas da sociedade, a
escola, como ambiente educacional, tem contribuido para a desvalorizacdo des-
sa cultura originaria e a supervalorizacdo da cultura urbana, trata-se da ndo va-
lorizagdo de identidades culturais apagadas ou negadas, que se da por meio do
tratamento monocultural das estruturas curriculares, reforcando assim a impor-
tancia desses estudo no contexto educacional brasileiro, ou seja, os conhecimen-
tos ndo se desenvolvem num processo dialdgico e de inter-relagdo (PALADINO;
CZARNY, 2012).

A maneira como os intérpretes das mito-narrativas sobre os orixas inter-
pretam, descrevem e expressam seus sentimentos pode ser estudada a partir de
suas narrativas orais. Disto isto, codigos e dispositivos culturais serdo mais ricos
e informardo mais a respeito da cultura em questdo, onde os significados sdo
negociados e atualizados no ato mesmo de sua produgdo. Ao contrdrio do que
ocorre nas narrativas escritas, o intérprete propicia uma interagdao, um didlogo e
uma troca de experiéncias que estdo, neste “aqui e agora” compartilhado, mos-
trando a propria cultura em emergéncia (BAUMAN, 1977).

Ferreira Netto (2008) observa que a tradi¢do oral também pode ser uma
fonte riquissima para reconstrucdo do passado, pois por meio das narrativas
orais as histdrias e a cultura podem ser perpetuadas. E nesse sentido que para
Barthes (2011, p. 19) “a narrativa estd presente em todos os tempos, em todos
os lugares, em todas as sociedades; a narrativa comega com a propria historia da
humanidade”. Le Goff (1996, p. 424) observa também que “o primeiro dominio
no qual se cristaliza a meméria coletiva dos povos sem escrita é aquele que da
um fundamento aparentemente histérico a existéncia das etnias ou das familias,
isto é, dos mitos de origem”.

Para tanto, o pensamento decolonial, segundo Mota Neto (2016), se cons-
titui a partir de um sentimento de insatisfacdo com as feridas causadas pela situ-
acao colonial, uma vez que este pensamento busca superar estas fendas histori-
camente marcadas nas sociedades dos povos “de baixo”. Busca-se a resisténcia
conta as opressdes causadas pela modernidade/colonialidade sobre os grupos
subalternos, tais como indigenas, negros, LGBTQs, mulheres, moradores das pe-
riferias de grandes cidades e do campo, entre outros.

Esta resisténcia ergue-se desde o plano social e caminha pelo existir hu-
mano, pelas relagGes entre os sujeitos oprimidos, pela condicdo econdmica,



epistemoldgica e educacional. Trata-se, portanto, de uma busca incessante
pela autonomia do ser, do pensar, do poder, do existir e do sentir e que estado
em constante conflito com as colonialidades sobre estes mesmos planos, lugar
este que constrdi o ambiente de surgimento do pensamento decolonial, a ne-
gacdo a negagao.

Neste sentido, a concepgdo do pensamento decolonial é retratado por
Mota Neto (2016. p. 44) como

anticolonial, ndo eurocéntrica, antirracista, antipatriarcal, anticapitalista, em
seus devidos desdobramentos, e assume um enfrentamento critico contra
toda e qualquer forma de exclusdo que tenha origem na situagdo colonial e
nas suas consequéncias historicas. Da negagdo a negagdo tem surgido, assim,
em sua face positiva, distintas propostas de reinvengdo da existéncia social, do

pensamento, da educagdo, da cultura, da ciéncia, da filosofia.

A partir destas consideragdes é correto afirmar que o pensamento de-
colonial objetiva trazer a tona as patologias sociais que mascaram um discurso
salvacionista veiculado pela modernidade e suas indoléncias. E fundamental
para a perspectiva decolonial estar inconformada e recusar todo e qualquer
epistemicidio proposto pelas monoculturas, pelas razées indolentes e pelo
pensamento abissal.

Portanto, este nao-lugar, onde estdo inseridos os sujeitos e seus conheci-
mentos marginalizados, é o ponto de partida de onde o pensamento decolonial
surgird, dando vazao a autolibertacdo destes outros sujeitos, a uma ecologia de
seus saberes, dos seus existires, afetividades e diversas formas de ser dentro de
um sistema-mundo que busca constantemente a sua invisibiliza¢do, supressao e
desaparecimento em definitivo.

Ainda sobre o pensamento decolonial, Walsh (2009) compreende que tal
perspectiva deve assumir um sentimento de provocag¢do ao olhar criticamente
sobre o mundo e suas colonialidades do ser, saber, sentir, poder e cosmogdni-
cas. Estas colonialidades se expressam a partir do momento em que o Outro,
como condicdo de sujeito oprimido e colonizado, é visto como irracional, inferior,
menos capaz e invisivel diante de uma sociedade totalitaria e indolentemente
colonizadora.

Para a autora, tais formas de colonialidades ainda perduram devido a de-
sumanizagdo da sociedade por meio da légica capitalista-indolente-monocultu-
ral da modernidade. Assim, a colonialidade do poder ainda é um meio que a
sociedade elitizada, branca-embranquecida (europeia), recorre para apagar as
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diferencas raciais e sociais de indigenas e negros, sob a 6tica de uma identidade
nociva a sociedade colonizadora, criando, assim, uma “hierarquia racializada”.

Ademais, a colonialidade cosmogo6nica em muito se entrelaca com os po-
vos indigenas e de origem africana. Para Walsh (2009), ainda pouco considerada
dentro dos estudos pds-coloniais,

é a colonialidade cosmogonica ou da mae-natureza, que se relaciona a for-
¢a vital-mdgico-espiritual da existéncia das comunidades afrodescententes e
indigenas, cada uma com as suas particularidades histéricas. E a que fixa na
diferenca binaria cartesiana entre homem/natureza, categorizando como ndo-
-modernas, “primitivas” e “pagds” as relagGes espirituais e sagradas que co-
nectam os mundos de cima e de baixo, com a terra e com 0s ancestrais como
seres vivos. (WALSH, 2009. p. 15).

Deste modo, a colonialidade cosmogonica pretende manter no ndo-lugar
da sociedade moderna todas as cosmovisGes dos povos originarios e afro-dias-
poricos, bem como seus conhecimentos, fé e os modos de se ver, sentir e estar
no universo. Trata-se de um problema que esta localizado no plano ontoldgico
existencial da humanidade, profundamente fundido a desumanizacdo destes ou-
tros sujeitos, que tem a ver com a destrui¢cdo de seu legado cultural, humanida-
de, filosofia e sua relagdo com o outro.

Tal marca esta presente na mentalidade do sujeito moderno colonizado
devido o plano colonizador do europeu desde o século XVI, quando, por meio de
intensa e desumana violéncia, assujeitou ao lugar do ndo-existir os povos origi-
narios das terras brasilis e os povos diasporizados do continente africano, reflexo
de uma dominagdo destinada para o crescimento da invasao e colonizagdo euro-
peia no novo continente, criadora de uma intensa e marcante diferenca colonial.

Orixa Serpente

O processo de colonizacdo do territério brasileiro é marcado por uma vio-
|éncia irreparavel contra os povos indigenas e originarios do continente africano,
povos que foram escravizados e colonizados pelos europeus no século XVI e que
tiveram suas culturas negadas, proibidas, e suas manifestacdes passiveis de re-
preensao por meio de tortura.

Neste contexto, a cultura afro, especificamente a religiosidade, sofreu
com a perseguicdo cristd do colonizador. Suas divindades, os orixas, foram — e
ainda sdo — demonizados pela ética colonial, uma vez que tais divindades estao



para além do ser divino por exceléncia, ou seja, suas caracteristicas, qualidades e
fungdes estdo ligadas a humanidade, uma vez que a maior parte dos orixas teve
sua passagem pela terra, como acreditado pela religiosidade afro.

Como meio de resistir as proibicdes de seus cultos “pagdos”, os elemen-
tos da religido catdlica — como os santos da Santa Madre Igreja — foram imple-
mentados aos ritos de devog¢do aos orixas por meio do sincretismo religioso.
Oya lansd passou a ser Santa Barbada, Omolu tornou-se Sdo Lazaro, lemanja
ganhou a doce face da Virgem da Conceic¢do, e Oxald a do amado Cristo, uma vez
gue ndo era possivel cultuar aimagem primeira dos orixas, sendo proibida pelos
governantes colonos das terras portuguesas d’além mar.

Nesta perspectiva, podemos dizer que a religiosidade afro ainda perma-
nece nos dias atuais em constante processo de resisténcia e ressignificacdo, o
que caracteriza a modernidade colonizadora e a face religiosa da intolerancia,
cada vez mais presente no amago da sociedade brasileira. Ao enumerar alguns
“nds” histérico-estruturais, articulados através da diferenca colonial e imperial,
Mignolo (2017) destaca que havia “Uma hierarquia espiritual/religiosa que pri-
vilegiava espiritualidades cristds em detrimento de espiritualidades ndo cristas/
ndo ocidentais foi institucionalizada na globalizagdo da Igreja Crista (catdlica e
depois protestante)” (MIGNOLO, 2017, p. 10). Contudo, a fé nos orixas perma-
nece firme, mesmo com os ataques reais a existéncia de suas praticas, ainda que
seus terreiros, casas e barracOes, sejam depredados, incendiados e marcados
por uma parte da sociedade que abusa da intolerancia. Com isso, podemos dizer
que os conhecimentos veiculados as narrativas dos orixas sdo marcas de resis-
téncia, e neles os “filhos de santo”, por meio de seus guias espirituais, buscam
forgas para enfrentar e resistir as violéncias cotidianas.

Nessa direcdao, uma narrativa especifica retrata essa resisténcia e inquie-
tacdo, fundamentais aos estudos pds-coloniais e decoloniais. Reginaldo Prandi
(2001), em seu livro Mitologia dos Orixds, em meio a um riquissimo conteudo
mito-narrativo sobre estas divindades do culto africano, traz uma passagem em
gue “Oxumaré transforma-se em cobra para escapar de Xangd”. Nesta narrativa,
0 autor assim retrata Oxumaré:

Oxumaré era um rapaz bonito e invejado. Suas roupas tinham todas as cores do
arco-iris e suas joias de ouro e bronze faiscavam de longe. Todos queriam apro-
ximar-se de Oxumaré, mulheres e homens queriam seduzi-lo e com ele se casar.
Mas Oxumaré era também muito contido e solitario. Preferia andar sozinho pela
abdbada celeste, onde todos costumavam vé-lo em dias de chuva. Certa vez,

Xango viu Oxumaré passar com todas as cores de seu traje e todos os brilhos de
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seus metais. Xangd conhecia a fama de Oxumaré de ndo deixar ninguém dele se
aproximar. Preparou entdo uma armadilha para capturar o Arco-iris. Mandou cha-
ma-lo para uma audiéncia em seu palacio e, quando Oxumaré entrou na sala do
trono, os soldados de Xango fecharam as portas e janelas, aprisionando Oxumaré
junto com Xangd. Oxumaré ficou desesperado e tentou fugir, mas todas as saidas
estavam trancadas pelo lado de fora. Xangd tentava tomar Oxumaré nos bragos
e Oxumaré escapava, correndo de um lado para outro. Ndo vendo como se livrar,
Oxumaré pediu ajuda a Olorum e Olorum ouviu sua suplica. No momento que
Xango imobilizava Oxumaré, Oxumaré foi transformado numa cobra, que Xangd
largou com nojo e medo. A cobra deslizou pelo chdo em movimentos rapidos e
sinuosos. Havia uma pequena fresta entre a porta e o chdo da sala e foi por ali
que escapou a cobra, foi por ali que escapou Oxumaré. Assim livrou-se Oxumaré
do assédio de Xangd. Quando Oxumaré e Xango foram feitos orixas, Oxumaré foi
encarregado de levar dgua da terra para o palacio de Xang6 no Orum, mas Xango
ndo pode nunca aproximar-se de Oxumaré. [111] (PRANDI, 2001. p. 226-227).

Nesta narrativa sobre Oxumaré percebemos diversos elementos que mar-
cam a resisténcia deste orixa contra o dominio fisico de Xang0, orixa que aplica
a justica aos seus filhos. Segundo esta mitologia, ambas divindades habitavam a
terra como mortais e tinham desejos carnais e repulsas como qualquer homem.
A questdo de género, como o homoerotismo, a exemplo, ndo era tratada como
tabu, ou com olhar do preconceito, uma vez que o desejo ou a afei¢do transcen-
diam a matéria fisica ou a natureza do corpo. Parte da receptividade ao grupo
homoafetivo dentro da religiosidade afro se dd mediante esta visdo da espiritua-
lidade, uma vez que o ser humano é dotado de potencialidades e defeitos. Desta
forma, ndo cabe a religido a reorientagdo do sujeito, uma vez que algumas de
suas divindades ndo as possuem, mas sim a orienta¢do ao respeito e a caridade
gue tanto pregam em seus cultos.

Considerando essas relagdes, Mignolo (2017) observa que

[...] geopolitica e a corpo-politica (entendidas como a configuragdo biografica
de género, religido, classe, etnia e lingua) da configuracdo de conhecimento e
dos desejos epistémicos foram ocultadas, e a énfase foi colocada na mente em
relagdo ao Deus e em relagdo a razdo. Assim foi configurada a enunciagdo da
epistemologia ocidental, e assim era a estrutura da enunciagdo que sustentava
a matriz colonial. Por isso, o pensamento e a agdo descoloniais focam na enun-
ciagdo, se engajando na desobediéncia epistémica e se desvinculando da matriz

colonial para possibilitar opgdes descoloniais — uma visdo da vida e da sociedade



que requer sujeitos descoloniais, conhecimentos descoloniais e instituigdes des-
coloniais. (MIGNOLO, 2017, p. 6).

Deste modo, a colonialidade do ser ndo é notada neste mito como um siste-
ma repressor ideoldgico, mas pode ser vista por meio da agdo indolente que Xangé
exerce por meio da forga fisica, quando tenta tomar forcosamente e abusivamente
o corpo de Oxumaré por conta de seu desejo sexual por este orixa. Tal narrativa
representa os histéricos enfrentamentos e as resisténcias do sujeito oprimido, ao
longo destes mais de quinhentos anos de coloniza¢do de seu ser e saber.

Oxumaré, o orixda homem/serpente, ainda aparece em outra passagem
sobre um de seus feitos, é a narrativa que descreve como “Eud é escondida por
seu irmdo Oxumaré”. Prandi (2001) conta que

Filha de Nand também era Eud. Eua é o horizonte, o encontro do céu com a
terra. E o encontro do céu com o mar. Eud era bela e iluminada, mas era solita-
ria e tdo calada. Nan3, preocupada com sua filha, pediu a Orunmild que lhe ar-
ranjasse um amor, que arranjasse um casamento para Eud. Mas Eua desejava
viver s6, dedicada a sua tarefa de fazer cair a noite no horizonte, matando o sol
com a magia que guarda na cabaca adé. Nang, porém, insistia em casar a filha.
Eud pediu entdo ajuda ao seu irmdo Oxumaré. O Arco-iris escondeu Eua no
lugar onde termina o arco de seu corpo. Escondeu atras do horizonte e Nana
nunca mais pode alcangd-la. Assim os dois irmdos passaram a viver juntos,
para sempre inatingiveis no horizonte, la onde o céu encontra a terra. Onde
ela faz nascer a noite com o seu adé. [119] (PRANDI, 2001. p. 238-239).

Acerca das colonialidades cosmogonicas presentes nestas narrativas,
Oxumaré e Eua vivem neste ndo-lugar inatingivel do existir, onde o sentir, o
ser e o viver sdao ameacados pela forca dominante do outro. Seria erréneo
pensar que na cultura africana estas relagdes de dominagdo ndo existam, uma
vez que se trata de um povo intensamente marcado pelas feridas coloniais.
Tais marcas das relacdes de dominagao do sujeito oprimido pelo sujeito opres-
sor, assim como as resisténcias nesses processos, estdo profundamente en-
raizadas nas questdes socioculturais e histdricas, uma vez que as relagdes de
disputas por territdrios e recursos também fazem parte da histéria dos povos
de origem africana.

E na funcdo de quebrar estes paradigmas dominantes que Oxumaré vem
sinuoso, colorido e deslizante ao encontro de seus filhos e filhas, sustentado em
seus conhecimentos e feitos, como forma de mostrar que para se romper com
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estratégias de dominacgao é necessario o enfrentamento contra as violéncias im-
postas por meio da desumanizagdo do sujeito e das monoculturas sociais. E, por-
tanto, na criacdo de uma pedagogia propria, criada pelo préprio oprimido e para
seu grupo social, que este outro sujeito encontrard, a partir de seu horizonte
familiar, a sua (re)humanizacao.

Arrobobo Oxumaré

Neste estudo que destacou a importancia das narrativas sobre Oxumaré
como fonte de resisténcias, aqui evidenciadas a luz da critica pds-colonial e do
pensamento decolonial, verificamos marcas de resisténcias contra as coloniali-
dades, na medida em que expressam estratégias de protecdo do ser, do sentir
e do viver contra as diversas formas de opressao. Isso pode ser verificado quan-
do Oxumaré encanta-se, e também se fortalece, deixando seu rastro multico-
lorido como a curva do Arco-iris, sinalizando para a possibilidade de leituras
outras das venturas e desventuras dos povos afro-diaspéricos.

Assim, nas linhas que percorrem o estudo acima, as narrativas estudadas
sdo meios de resisténcia a um vasto sistema de raizes coloniais, que mostram e
evidenciam o nao-lugar do sujeito oprimido dentro de um sistema indolente e
controlador do corpo e do existir dos povos afro-diaspoéricos. Como evidenciou
Mignolo (2017), “ocultadas por tras da retdrica da modernidade, praticas econo-
micas dispensavam vidas humanas, e o conhecimento justificava o racismo e a
inferioridade de vidas humanas, que eram naturalmente consideradas dispensa-
veis. (MIGNOLO, 2017, p. 5). Sdo narrativas que foram guardadas ao longo de sé-
culos de violéncias e dominagdes externas, que se mantiveram e se fortaleceram
por meio da oralidade como forma de (re)inventar-se e (re)humanizar-se dentro
de um sistema de mundo que forga a invisibilidade e o existir do oprimido.

Vimos que as narrativas sobre Oxumaré, o orixa serpente e Arco-iris, sdo
fontes de conhecimentos outros e resisténcias imbricados entre suas escamas mul-
ticoloridas, simbolo de renovacgdo, (re)humanizagdo e (re)significagdo. No movi-
mento do bote, aprendemos com Oxumaré a resistir aos meios de controle do ser,
do saber, do sentir, do viver e do acreditar em contato na relagdo do ser humano
com a natureza. Assim, como se estas narrativas fossem contadas em meio as tem-
pestades da modernidade, os conhecimentos veiculados por elas trazem em si a
luz do Arco-iris ao final desta tormenta, trazendo a esperanca de um novo tempo
em que o pensar com o outro seja parte de uma nova constru¢do de mundo.

Deste modo, podemos dizer que as narrativas sobre os orixas, ndo so-
mente Oxumaré, sdo fontes de inspira¢do para artistas e pesquisadores que, ao



estudarem tais narrativas as fazem dialogar com os conhecimentos académicos,
ndo para estabelecer uma hierarquia entre eles, mas para mostrar o seu poten-
cial educativo, comunicativo e os valores sociais subjacentes, historicamente ne-
gados e suprimidos por um pensamento monocultural e indolente. S3o narrati-
vas que criam vinculos animicos e que inserem na sensibilidade do outro uma in-
tensa fonte que jorra insatisfacdo diante das violéncias histéricas da colonizagao.

As narrativas sobre Oxumaré, narrados por seus filhos de santo, ou pelos
Pais e Maes de terreiro de Umbanda ou Candomblé, conferem a estes sujeitos a
participacdo em dada realidade marcada pela resisténcia aos padrdes europeus
e elitistas de cultura, de expressao e fé. Tais narrativas, marcadas pelo colorido
das guias, das cores do orixa e pela sinuosidade das dangas ritmadas ao som dos
atabaques, também nos convidam ao combate as razdes indolentes que agem
sobre os sujeitos postos a margem da sociedade. Quando dialogamos e compar-
tilhamos esses conhecimentos, produzidos um movimento contra-hegemonico e
confrontamos os discursos que reduzem estas narrativas sobre as divindades dos
cultos de origem africana a meras praticas pagas folclorizadas.
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EDUCACAO E INTELECTUAIS INDIGENAS

Uisllei Uillem Costa Rodrigues
Introducao

Este texto decorre de estudos especificos sobre a materializacdo do pen-
samento indigena nas produgdes académicas desses sujeitos. Ele é parte inte-
grante, e resumida, de uma pesquisa sobre esse tema, defendida no Programa
de pds-graduacdo em Educacdo da UFPA, na forma de dissertagao, intitulada “O
que vocé veio fazer em sala de aula? Intelectuais indigenas brasileiros e a edu-
cacdo”. Nesse estudo, fizemos a anadlise dos principais temas tratados por esses
intelectuais no campo da pds-graduacdo, em cursos de Doutorado em Educacéo.

Para essa pesquisa escolhemos analisar produg¢des académicas no forma-
to de tese, defendidas por sujeitos indigenas em programas de pds-graduacao
em Educacdo de Universidades nacionais e que, preferencialmente, atuaram ou
atuam como educadores e que possuem um notdrio reconhecimento por seu
engajamento com as agendas indigenas. A partir dos critérios, elencamos quatro
importantes sujeitos intelectuais que tém utilizado seu lugar de fala para encam-
par a luta pelos indigenas e seus anseios.

Para o levantamento dessas produgées recorremos aos navegadores a fim
de localizar e listar os nomes dos intelectuais indigenas. Nessa busca percebe-
mos que muitos dos sujeitos indigenas ao se apresentar, obviamente, utilizam
seu nome e de sua etnia, as vezes, ndo existindo qualquer referéncia comum com
o nome registrado legalmente, por exemplo, Gersem José dos Santos Luciano é
Gersem Baniwa. O fato do nome legal, em alguns casos, ndo ter nenhuma corre-
lagdo com o nome utilizado pelo intelectual indigena, acreditamos que isso gerou
algumas limitagdes ao construto da dissertacdo e, consequentemente, para este.

Temos a compreensdo de que quando se trata de produgdes académicas
de intelectuais indigenas ha um reduzido interesse de se estudar, pesquisar e
analisar esse género textual, se comparado a textos literarios ou material educa-
cional de autoria indigena. No entanto, afirmar isso, ndo significa que haja ausén-
cia de estudos e iniciativas com esse objetivo.

As teses analisadas sdo as seguintes: “A Educagdo Karipuna do Amapd no
contexto da Educacdo Escolar diferenciada na Aldeia do Espirito Santo” de Edson
Kayapd (BRITO, 2012); “Audiovisual na Escola Terena Lutuma Dias: Educagdo
Indigena diferenciada e as midias” de Naine Terena (JESUS, 2014); “A educagao
para o manejo e domesticacdo do mundo entre o ideal e o real: os dilemas da
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Educacdo escolar indigena no Alto Rio Negro” de Gersem Baniwa (LUCIANO,
2011); e “O cardter educativo do movimento indigena brasileiro (1970-1990)” de
Daniel Munduruku (MUNDURUKU, 2012). A ultima foi lida ja na forma de livro.

Quando analisamos a produc¢do académica indigena percebemos que
aqueles que conseguiram acessar e permanecer na educagao superior elaboram
debates que ndo estdo correlacionados a compreensdo do fendmeno da inte-
lectualidade indigena, uma vez que tem se dedicado a debater questdes mais
urgentes para seus povos.

Outro aspecto importante é que o ingresso a educacdo superior tem cola-
borado para a crescente producdo académica de autoria indigena. Essas produ-
¢Oes académicas, no entanto, ainda sdo pouco visibilizadas e estudadas quando
comparadas com outros géneros textuais produzidos pelos indigenas. Segundo
Paladino (2016), a produgdo académica de autoria indigena, diferentemente da
producao literaria e da produgdo de livros didaticos, é pouco estudada enquanto
género textual.

Neste construto pretendemos expor as produ¢des autorais que tenham
como tema central fendbmenos educacionais. Além disso, as producdes acadé-
micas aqui brevemente analisadas sdo oriundas de cursos de doutorado de uni-
versidades brasileiras, por isso, apresenta outro diferencial, haja vista que pes-
quisas desse tipo também tém sido pouco realizadas. As teses analisadas nao
estdo concentradas em programas de pés-graduac¢do de uma Unica drea, embora
pertengam predominantemente a grande drea das Ciéncias Humanas, como aos
programas de Educacdo e Antropologia.

Ao realizar a andlise das teses foram considerados os seguintes aspectos:
a) a forma como o texto estd estruturado; b) as motivagGes apontadas pelos
autores para cursarem a pos-graduacdo; c) as abordagens e tematicas desenvol-
vidas; d) as concepgbes expressas; €) a identidade; f) as criticas aos esteredtipos
sobre as identidades indigenas; g) a memoaria ancestral (cultural e individual).
Acreditamos que ao descrever e refletir sobre esses itens, podemos identificar
a maneira como cada autor manifesta seu pensamento, marca sua identidade
indigena, e encaminha seu debate.

Rodrigues (2019) aponta detalhadamente os aspectos relativos a estrutu-
ra das teses, mas, antecipamos e sinalizamos que elas seguem o modelo canoni-
zado nas universidades e ndo apresentam nenhuma inovag¢do quanto ao formato
do género textual.

Os conceitos presentes nessas produgdes e que norteiam o debate sao:
educacgdo indigena, processos educacionais para e dos povos indigenas, apro-
priacdo e resisténcia, interculturalidade, conhecimentos indigenas/tradicionais



e territorialidade. As teses analisadas nessa dissertacdo apresentam conceitos
predominantemente sobre educagao indigena, escolariza¢do para e dos indige-
nas, aspectos estruturais, didaticos, e pedagogicos da escola (para) indigenas,
identidade indigena e subalternidade/resisténcia.

Educacao e o pensamento indigena

Para as populagGes indigenas, a busca pelo acesso a pds-graduagao esta
relacionada diretamente as formas de lutas que tentam encampar. Querem so-
bretudo debater esteredtipos, idealizacdes e as condi¢des de subalternidade que
sdo impostas aos sujeitos indigenas. A seguir, entdo, mostramos as motivagoes
de cada autor para realizar seu estudo.

Daniel Munduruku se apresenta como ativista da cultura indigena no
Brasil. Inevitavelmente, isso se reflete na sua producdo académica e literaria.
Sua producdo reivindica um olhar ndo eurocentrado sobre a cultura das diversas
populacdes indigenas. Em sua tese, a motivac¢do central é decorrente da necessi-
dade que sente em revelar a importancia do movimento indigena brasileiro para
a insurgéncia das populag¢des étnicas do pais.

Ja Edson Kayapd busca sua religacdo com os povos e com uma identidade
indigena e, por isso mesmo, seus trabalhos tém nisso sua motivagao. Sua produ-
¢do ndo analisa a populagdo indigena da qual é originario — os Kayapd. Mas, de-
senvolve seus estudos entre os Karipuna, povo com o qual desde a infancia teve
maior aproximacgao. Diante do contato que possui com a populagdo Karipuna do
Amap3, ele debate em sua tese as repercussdes que a educagao escolar indigena
diferenciada causou nesse povo.

Gersem Baniwa aponta, logo na introducdo, sua apresentacdo e suas mo-
tivacdes. Se em um primeiro momento, a formagdo superior lhe serviria para
conseguir articular os anseios de seu povo com entidades nacionais, mais tarde,
com a pds-graduacdo, num segundo momento serviu para enfrentar as formas
coloniais de subalternidade. Sua tese é um estudo em defesa da escolarizagao
para os povos indigenas. Pelo acesso a escola e a universidade, acreditava ser
possivel o enfrentamento da subalternizacdo e da inferiorizacao.

Naine Terena apresenta como motiva¢cdo promover a valorizagdo do
conhecimento indigena com vistas ao rompimento de ideias e pensamentos
estereotipantes e idealizantes do povo Terena. A intengdo da autora é demons-
trar como a populagdo Terena tem construido um mecanismo de divulgagao,
arquivamento e promogdo de sua cultura por meio de recursos audiovisuais,
que acabam por penetrar na escola.
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A andlise das motivag¢des para a escrita das teses nos permite afirmar que,
embora haja anseios préprios elencados por cada autor, hd um ponto em comum
entre eles: a defesa das populagbes indigenas, assim como a divulgacdo, prote-
cdo e insurgéncia dessas mesmas populagoes.

Daniel Munduruku, por exemplo, embora debata o movimento indigena
brasileiro, propde-se a revelar o carater educativo circunscrito nesse movimento.
Entdo, salienta como dentro dos movimentos indigenas é possivel se educar para
lutar pelas demandas étnicas.

Por sua vez, Edson Kayapd, apesar de enfatizar as repercussées das poli-
ticas integracionistas, mais pontualmente na educacao escolar para os Karipuna
do Amapa, descreve ndo sé a transformacgao da organizagdo social, como tam-
bém a apropriacdo desse povo por um modelo de educa¢do que esteja mais
alinhado com os seus anseios.

Gersem Baniwa é, talvez, um dos intelectuais indigenas que mais deixam
evidente em sua tese a rela¢do de seu estudo com o tema “educac¢do”. O autor
evidencia como a educacgdo e a escolarizagdo contribuem para praticas de resis-
téncia e de enfrentamento. Pondera ainda que, embora a educacdo seja uma
“ferramenta de colonizagdo dos brancos”, ela pode ser apropriada pelas comuni-
dades indigenas para a superagdo da subalternidade.

Ja Naine Terena, ao dialogar sobre a inser¢cdo das midias audiovisuais na
aldeia Limdo Verde, comunidade de sua origem étnica, revela os modos de apro-
priacdo delas pelos Terena. Apoia-se no processo educacional como fator de es-
timulacdo de uso dessas midias. Por isso, descreve o processo de contato com as
ferramentas midiaticas e o modo como estas foram introduzidas na sala de aula
da escola em que realizou sua pesquisa de campo.

O exposto sobre as tematicas e a relagdo com Educag¢do nos permitem
inferir que as teses, mesmo aquela publicada em forma de livro, convergem seus
debates em algum momento para a explicacdo de como a educagdo ou a esco-
larizacdo podem influenciar e promover o olhar sobre questdes indigenas, seja
para salvaguardar uma memdria ancestral seja para valorizar a cultura indigena
ou ainda para estimular e construir formas de revide contra impropérios ou su-
balternidades infligidas as popula¢des indigenas.

Em sintese, podemos afirmar que as teses apresentadas em Rodrigues (2019)
debatem tematicas voltadas para a identidade indigena, o pensamento indigena
sobre a educac¢do escolar indigena, bem como suas repercussdes, concepgdes e
fendmenos de educacdo escolar indigena e de educacdo tradicional indigena, além
de destacar os desafios e limitagdes da educacdo escolar indigena e, de maneira
adicional, sobre questdes outras que concernem aos objetos por eles analisados.



Quando apontam questdes sobre a identidade indigena é comum os inte-
lectuais utilizarem a prépria experiéncia como ponto de partida. Os intelectuais
indigenas revelam que apesar de o processo colonizador ter imposto aos indi-
genas o contato com vdrias instituicGes e projetos integracionistas, esperava-se
gue isso impactasse diretamente na percepg¢do desses povos sobre si, para que
negassem ou esquecessem a propria identidade e se tornassem “cidaddos brasi-
leiros”. Mas, intelectuais indigenas como Daniel Munduruku (2012) indicam que
isso teve um resultado diferente do esperado.

Ser indio, segundo Munduruku (2012), sempre foi ser um estorvo ao de-
senvolvimento do pais. Isso, obviamente, decorre da percepgdo distorcida que
se tinha dessas populagdes e por considerar que a presenga desses povos era o
motivador da estagnagdo do desenvolvimento. E importante destacar que o ter-
mo “indio” foi sendo reapropriado como forma de luta e de resisténcia cultural.
Para Munduruku, essa nova concepgao de valorizagdo do que é ser indio emerge
com o movimento indigena.

Em Rodrigues (2019) ha varios relatos de indigenas que sé constatavam
e reconheciam sua identidade indigena em contato com as sociedades ndo-
-indigenas, apontam os processos discriminatoérios experimentados devido sua
identidade. Além disso, os discursos dos intelectuais indigenas presentes em
Rodrigues (2019) evidenciam que em muitos momentos a identidade indigena é
posta a prova e mesmo quando negada ndo resulta em um olhar menos desigual
para o sujeito.

O discurso dos indigenas intelectuais demonstra que assumir uma iden-
tidade indigena tem suas complexidades, no entanto, ndo assumir essa identi-
dade, ou melhor, ndo usa-la como “carta de apresentacdo”, também incorre em
desqualificagbes, pois, embora o sujeito possa dominar todas as ferramentas,
saberes e mecanismos do mundo ndo-indigena sua aparéncia fenotipica e tragos
culturais colocam como um sujeito indigena que quer “parecer” com o homem
ndo-indigena.

Esse indigena com uma identidade “deslocada” ou “transfigurada”, segun-
do Gersem Baniwa, é denominado como “indio genérico”, como um sujeito “sem
lugar, cuja indianidade, inscrita no seu corpo, mas nao na sua cultura, passava a
ser um signo negativo e pejorativo ao mundo dos brancos, no qual ele se inseria
sempre por baixo e subalterno” (LUCIANO, 2011, p. 246). Essa denominacdo serve,
sobretudo, para tornar ilegitimo o discurso indigena e desqualificar o lugar de fala.

O entrelagamento das subjetividades na constru¢do e atualizagdo da
memoaria social e coletiva se da pelo contato entre diferentes povos a medida
que estes vao vivenciando situagdes que os permitam constatar semelhancgas e
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diferencas entre seus grupos étnicos. No entanto, isso fortalece uma identida-
de étnica que, para Munduruku (2012), ndo precisa ser assumida, mas visibili-
zada. Essa visibilidade, para o intelectual Munduruku, foi permitida dentro do
Movimento Indigena, quando os lideres indigenas descobriram sua identidade
pan-indigena, reapropriaram-se do termo indio e se viram como sujeito de di-
reitos. De igual modo, Gersem Baniwa acredita que o contato com outras sub-
jetividades permitiu aos povos indigenas a reconstrucdo de modos préprios de
conceber-se no mundo.

Gersem Baniwa defende, em sua tese, ainda que transitar entre dois mun-
dos ndo inviabiliza ao indigena possuir uma identidade indigena, pois acredita que:

As culturas e as identidades tradicionais continuardo dando sentido e base es-
piritual a esta caminhada césmica, mas, o bem-estar, o bem viver e a felicidade
dos individuos e grupos nos tempos pds-contado estdo confiados a possibili-
dade de acesso e apropriagao de técnicas e tecnologias do mundo moderno.
(LUCIANO, 2011, p. 339).

Sendo assim, conforme Baniwa, o indigena ao desejar o bem viver e o
bem-estar ndo estara negando sua cultura ou identidade tradicional, ou seja, sua
identidade indigena, outrossim, estard incorporando a ela maneiras alternativas
e condizentes com o tempo cronoldgico em que este sujeito se encontra. Dessa
forma, a incorporacdo de aspectos da cultura da sociedade ndo-indigena na vida
do indigena configura-se como modo de manutencdo e sobrevivéncia de seu povo.

E interessante ainda constatar que em Munduruku (2012), Luciano (2011),
Brito (2012) e Jesus (2014) quando ponderam ou debatem sobre a identidade
indigena enfatizam como as instituicdes ocidentais tém importante contribui¢cdo
na elaborac¢do de um despertar de consciéncia da identidade indigena. O desta-
gue, em sua maioria, é dado as instituicdes escolares que acreditam que a escola
e a universidade, ainda que nao reconhegam e respeitem efetivamente a presen-
¢a indigena, possibilitam aos indigenas que por elas foram escolarizados desen-
volver, a partir dos conhecimentos que por eles foram apropriados, uma estra-
tégia de luta e resisténcia para a manutengao e sobrevivéncia dos seus povos.

Consideramos que no que concerne a identidade indigena, os autores sao
unissonos ao declarar que por conta de sua identidade sofreram discriminacgéo e,
em alguns casos, foram condicionados a nega-la. Nas teses constatamos também
gue muitos indigenas diante do intenso contato interétnico assimilaram habitos
e aspectos de outras culturas e desejam na atualidade se apropriar de um “estilo
moderno de vida”.



Obviamente, as teses analisadas em Rodrigues (2019) apresentam diver-
géncias quanto as contribuicdes na formagdo da identidade indigena. Assim, ha
teses que consideram como importante o contato com entidades e instituicdes
ndo-indigenas para o fortalecimento das identidades indigenas e, em sua maio-
ria, eles apontam a escola como a principal instituicdo que contribui para a luta
e a insurgéncia dos povos indigenas. Por sua vez, had também intelectuais que
acreditam que a formacdo e o fortalecimento da identidade indigena se ddo en-
tre os pares indigenas, gerando assim um sentimento de fraternidade indigena.

Ao expor o pensamento indigena sobre educag¢do escolar e suas repercus-
sées, Rodrigues (2019) identificou nas teses por ele analisadas que os intelectu-
ais indigenas brasileiros elencados possuem uma clara compreensao das muitas
motiva¢des que estimulam as populag¢des indigenas a buscarem a dominagdo
de elementos ndo-indigenas. Constatamos que apresentam um discurso similar
e convergente sobre a importancia de dominar os cédigos, que outrora foram
impostos, para a consolidagdo e fortalecimento da luta das populagdes indigenas
brasileiras.

Nesse sentido, Naine Terena acredita que “ao dominar as tecnologias, in-
digenas e ndo-indigenas se colocam em pé de igualdade nos diferentes contextos
sociais, seja na educacgdo, na politica, ou nas reivindicag¢des sociais” (JESUS, 2014,
p. 125). Do mesmo modo, quanto a apropriacdo de ferramentas ndo-indigenas,
Gersem Baniwa enfatiza que “os povos indigenas entendem que sé assim pode-
rdo retomar o manejo do mundo, missdo que receberam desde os tempos miti-
cos, mas que em parte perderam ao longo do processo de dominagao colonial”
(LUCIANO, 2011, p. 41)

Dessa maneira, ao se apropriarem de cédigos, elementos e entidades
ndo-indigenas, como a escola, as populac¢des indigenas desejam escrever outros
modos de se relacionarem e transitarem entre os mundos. Por sua vez, para que
isso aconteca a contento, é preciso que os povos indigenas acreditem nas entida-
des que oferecem servigos as suas comunidades.

Entretanto, defender os direitos dos povos indigenas requer dessas li-
derancgas “preparo” e, em alguns casos, alguma formacdo escolar. Por isso, nas
teses analisadas, observamos que, com excec¢do de Edson Kayapd, os demais in-
telectuais enfatizam explicitamente que o acesso a educac¢do escolar possibilita
uma formagdo e, consequentemente, maior percepgdo dos contextos em que
seus povos estao inseridos.

Em sua tese, Naine Terena acredita que a conscientizagao e a percepg¢do de
si e da sua cultura sdo conquistadas por meio do aperfeicoamento educacional, as-
sim como a dedicagdo a escolarizagdo permite elaborar estratégias de luta contra
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as formas de opressdo e subalternizacdo. De igual modo, a formacdo escolar dos
povos indigenas é condi¢do indispensavel para que sejam formadas novas lideran-
cas indigenas nos diversos meios sociais, por isso, Daniel Munduruku (2012, p. 148)
declara que “precisamos preparar os indios para serem politicos e profissionais de
todos os niveis, a fim de que possam conduzir seus povos que foram perseguidos,
violentados, ofendidos e discriminados durante mais de quinhentos anos”.

Os intelectuais indigenas apontam em suas teses, de acordo com Rodrigues
(2019), que — se antes a educacdo escolar oferecida aos povos indigenas servia
para civilizar, integrar e tirar da primitividade essas populagées —, na atualidade, o
discurso indigena atribui a escola uma outra funcdo. O novo papel da escola trans-
figura este ambiente e cria novos paradigmas e paradoxos. Daniel Munduruku tam-
bém acredita que indigenas melhores formados tém mais chances de representar
com qualidade seus povos étnicos. Dessa forma, a qualificacdo/formacdo escolar é
uma forma de enfrentar, divulgar e promover a cultura e os povos indigenas.

Para Gersem Baniwa, de acordo com Rodrigues (2019), a escolariza¢do
tem importante repercussdo na vida indigena e se mostra como uma oportu-
nidade de apropriacdo de cddigos ndo-indigenas, que colaborardo na elabora-
¢do de estratégias de manutencgao, valorizagdo, socializagdo, reconhecimento e
representacdo. Além disso, permitira aos indigenas dominar os conhecimentos
étnicos e os modernos/n3o-indigenas. E interessante também destacar que os
discursos coletados nas teses e apresentados por Rodrigues (2019) convergem
ainda para o status social da escolarizagdo entre os indigenas.

Segundo Daniel Munduruku (2012, p. 99), “a perspectiva de que o préprio
indio um dia poderia comandar seu destino, que ele poderia ir se autodefinindo
com autonomia, e que essa autonomia viesse acompanhada de uma forma ela-
borada e prépria do modo de ser” foi possivel gracas as concepc¢des sobre edu-
cagdo que estas populagBes possuem. Entretanto, essa perspectiva parece ser
constantemente negada aos povos indigenas do Brasil. Historicamente, mesmo
os orgdos destinados a atender e tratar de questdes indigenas parecem conside-
rar que estas populagdes ndo possuem capacidade para gerenciar seus préprios
caminhos, assim, mantendo-os em constante tutela.

Embora seja notdria a énfase dada pelos intelectuais indigenas a esco-
larizagdo de seus povos, Gersem Baniwa expressa de modo evidente as contri-
bui¢Ges dessa instituicdo ao reiterar que a “escola é percebida como instrumen-
to para ajudar a construir o futuro e ndo para recuperar o passado, embora a
tradicdo e a identidade continuem como referéncias indispensaveis para esses
projetos de futuro, devendo por isso ser valorizadas e perpetuadas” (LUCIANO,
2011, p. 189).



Quando se trata da escola desejdvel, para Gersem Baniwa, ndo ha entre
os indigenas uma predile¢do por um modelo de escola. Obviamente, se a es-
cola for bilingue/multilingue, especifica, diferenciada e intercultural é melhor
para o povo, entretanto, os indigenas desejam conhecer e saber utilizar os co-
nhecimentos do homem branco para poder construir estratégias para conse-
guirem interagir e sobreviver as investidas do mundo globalizado, por isso de-
monstram grande interesse na escola, pois acreditam que por meio dela serd
possivel elaborar formas de se relacionar com o mundo ndo indigena.

N3o se pode negar que a instituicdo escolar é algo desejavel entre os indi-
genas, todavia, ainda nos dias de hoje, essa instituicdo mostra-se relutante e hos-
til a presenca indigena e a cosmologia inerente a esta, no entanto, mesmo diante
de sistemas educacionais que oprimem e inferiorizam os sujeitos indigenas, es-
tes reconhecem que a formacao escolar em qualquer nivel tem importantes con-
tribuicGes e repercute a longo prazo em maneiras alternativas de fortalecimento
e como estratégia de luta desses povos.

Entre as contribuicdes ou repercussdes da escolarizagdo aos povos indi-
genas podemos elencar que, embora ndo tragam explicitamente os resultados
desse acesso as instituicdes escolares, as teses nos permitem inferir que gracas
a escola ha uma formagdo de um grupo de indigenas escolarizados ou ainda de
uma “elite indigena escolarizada”.

Esse reconhecimento dado a escolarizagdo para o processo de intelectu-
alidade indigena é notdrio, pois no entendimento apresentado, a escolarizagdo
tornara as populagdes indigenas mais capacitadas para assumir diferentes pos-
tos da sociedade. Nesse sentido, Naine Terena, ao entrevistar os professores
para identificar os porqués da atuacdo docente, obteve respostas que conver-
gem para a importancia da formacdo escolar como elemento necessario para
gue os indigenas estejam capacitados para “assumir postos de trabalhos fora
das aldeias, mantendo a identidade indigena” (JESUS, 2014, p. 93).

Segundo Rodrigues (2019), na tese de Edson Kayapd a escolarizagdo é
colocada como recurso para a obtengdo de conhecimentos que, por meio da
articulagdo intelectual de cada sujeito indigena, serdo ressignificados para o en-
frentamento e manutencdo da identidade e da cultura.

Entre os autores indigenas intelectuais analisados por Rodrigues (2019)
identificou-se em Gersem Baniwa uma concepcao explicita sobre uma das re-
percussées do processo de escolarizagdo dos indigenas: a intelectualidade in-
digena. Além disso, Baniwa se reconhece como um intelectual, ao se colocar
nesse lugar de fala, o que nos permite supor que, a partir do exemplo de sua
experiéncia de escolarizagdo e inclinagdao politica, é possivel construir uma

Raimundo Nonato de Padua Cancio (Organizador) @ &3



Dialogos Interculturais e Interepistémicos na Interface com a Educacdo e 3

intelectualidade indigena por meio de processos formacdo escolar. Todavia,
temos clareza de que ndo se deve somente a escolarizagdo o processo de inte-
lectualidade indigena, no entanto, “os povos indigenas queriam a escola para
que os ajudassem no empoderamento politico e intelectual para se contra-
por ao processo de violéncia e dominag¢do que estavam vivendo”. (LUCIANO,
2011, p. 148)

Diante do que foi exposto, Rodrigues (2019) evidencia que os intelectuais
indigenas apontam que a escola é uma importante ferramenta para o enfrenta-
mento da colonialidade, e gracas a ela as populagGes indigenas podem elaborar
estratégias de manutencdo e (re)valorizacdo de suas culturas, sem que necessa-
riamente precisem “apagar” suas marcas identitarias. Afirmam ainda que o pro-
cesso de escolarizacdo, que pode estar agregado a outros processos educativos,
permite a construcdo de uma intelectualidade que incide em maior consciéncia
de si e de sua comunidade.

A escolarizagdo dos povos indigenas é tema central dos discursos pre-
sentes nas teses, por isso, como desdobramento discursivo mencionam sobre
questdes relativas a escola e a educagdo escolar indigena. Sendo assim, ndo é
incomum perceber o debate acerca de fenébmenos e concep¢des sobre educacgdo
escolar indigena.

No que tange a fendmenos e concepgdes sobre educagdo escolar e sobre
a escola indigena, as teses tratam de questdes sobre as repercussdes da escolari-
zacdo, formacdo escolar para indigenas, aspectos estruturais, didaticos e pedagdé-
gicos da escola indigena, bem como de questdes e conceitos de educagdo escolar
indigena. Ao abordar a Educacgdo Escolar Indigena, nossos intelectuais apresentam
um discurso similar e que evocam aspectos identitarios.

Em Rodrigues (2019) é explicitado que todos os intelectuais indigenas por
ele analisados expde alguma concepg¢do de Educagdo Escolar Indigena, em sin-
tese, estes autores constroem esse conceito pautados naquilo que consideram
importante de manter por isso é recorrente nesse quesito destacarem que os
aspectos étnicos de identidade e cultura devem ser o maior foco da educagao
escolar indigena, bem como cabe a educagao escolar indigena ajudar ao indigena
transitar entre o mundo indigena e ndo-indigena.

Segundo Rodrigues (2019) as teses dos intelectuais indigenas brasileiros
em educacgdo consideram a escola como um lugar de apropriacdo de conheci-
mentos que viabilizam uma ressignificacdo e constituicdo dos saberes proprios,
do fortalecimento étnico, da valorizagdo da cultura dos povos e, sobretudo, opor-
tuniza o contato dos indigenas com outros povos, na tentativa de elaboragdo de
um didlogo e de uma participacdo menos desigual.



As teses dos intelectuais indigenas, analisadas em Rodrigues (2019),
apontam também criticas a educagao escolar oferecida aos indigenas. Cada inte-
lectual pondera aspectos diversos, mas que retratam a mesma insatisfagdo com
os modelos de escola ofertados para os indigenas.

Para Gersem Baniwa, de acordo com Rodrigues (2019), os responsaveis
por uma educacgado escolar indigena sdo os proprios povos indigenas que devem
constantemente construir uma escola fundamentada em pedagogias indigenas
e em seu projeto de sociedade; este intelectual considera que no ambiente da
pratica escolar se nota uma mudanga institucional e processual lenta e gradativa,
em prol da construgdo de um modelo alternativo de escola, definido como uma
escola comunitaria, gerenciada pela comunidade indigena. Essa escola, no en-
tanto, deseja ser diferenciada, especifica, intercultural e bilingue.

Quando se trata de educacgdo escolar indigena, para Rodrigues (2019), as
produgdes académicas analisadas ndo se limitam a debater somente questdes
conceituais da educacgdo indigena, pois, ao fazerem isso, os intelectuais invaria-
velmente recorrem aos aspectos estruturais, didaticos e pedagdgicos da escola
indigena no Brasil. Entre as questdes abordadas estdo a insatisfagdo com os cur-
riculos adaptados de escolas do campo e que ndo atendem de fato as demandas
dos povos; a gradual participacdo e colaboracdo dos indigenas na construgdo
das aprendizagens escolares extraclasse e a formacdo escolar dada aos indigenas
gue ndo colabora para os colocarem em condig¢Ges de igualdade com ndo-indi-
genas. Sdo por esses motivos que Rodrigues (2019) declara que a precariedade
na educacdo escolar indigena é decorrente dessa dificil tarefa de tentar enfatizar
o “bom indigena” ou o “bom cidadao”, e isso resulta na falta de qualidade em
efetuar ambas. Dessa maneira, muitos intelectuais reconhecem que a escola in-
digena atual ndo consegue atender as fun¢des a que se propde.

Outro aspecto explorado em Rodrigues (2019) é os desafios e limitagdes
da Educagdio Escolar Indigena dessa educagdo a partir da perspectiva indigena,
propor esse olhar sdo apresentadas as tensdes, os limites e os desafios dessa edu-
cagdo nas comunidades, entre estes podemos citar a auséncia de autonomia para
construir seus préprios modelos de instituicdes como um dos limitadores da efeti-
va implantacdo da educagdo escolar indigena, a formatacdo do modelo de escola,
a formagado inicial e continuada de seus povos, a auséncia de recursos e materiais
didaticos como alguns dos entraves existentes para que a educagao escolar indi-
gena ocorra de modo a satisfazer os interesses dessas populagGes étnicas.

Conforme Gersem Baniwa (LUCIANO, 2011), a conquista da autonomia
indigena so se efetivard quando estes estiverem elaborado sua proépria perspec-
tiva de autogoverno, a qual devera articular tradicdo e modernidade, sem, no
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entanto, uma prevalecer sobre a outra, mas ambas em equilibrio. Esse intelec-
tual Baniwa denuncia que infelizmente ainda ndo se pdde elaborar uma agen-
da politica indigena em virtude de o movimento indigena ndo gozar do mesmo
prestigio e legitimidade que o movimento indigenista que, por sua vez, é quem
monopoliza e influencia o governo, a universidade e a sociedade.

Adicionado a falta de autonomia para o gerenciamento de entidades
como a escola, ha também na perspectiva dos intelectuais indigenas, a precarie-
dade na formagao inicial e continuada das populagdes indigenas, assim como a
auséncia de recursos financeiros e materiais que dificultam a existéncia de uma
educacgdo escolar indigena.

Por sua vez, outro ponto destacado pelos intelectuais indigenas é a homo-
geneizagdo dos conteudos curriculares adotados pela escola indigena que incide
na falta de conhecimentos e saberes, bem como de materiais didaticos para a
adaptacdo a realidade dos indigenas. Para Naine Terena,

Essa homogeneizagdo, ao se analisar os relatos dos professores, tem deixado
de considerar a identidade e o pertencimento dos individuos indigenas com
relagdo a sua propria realidade, o que interfere também no desempenho do
professor indigena dentro da sala de aula. (JESUS, 2014, p. 91).

Outra dificuldade encontrada na Educagdo escolar indigena, na perspecti-
va de Edson Kayapd é o descaso com a elaboracdo de materiais didaticos inflige
a educagdo escolar indigena limitagdes para a aprendizagem, esse intelectual
indigena acredita que ndo ha interesse real de se elaborar materiais didaticos
especificos para as comunidades indigenas.

O intelectual Baniwa quando discute a formagdo universitaria, afirma que
embora os jovens indigenas tenham, nos dias de hoje acesso a esse tipo de for-
macdo, nao significa que contribuirdo para o movimento indigena, pois em al-
guns casos, ha uma inseguranca sobre as formas de atuagdo que estes possam
ter. Segundo Gersem Baniwa, isso é decorrente da baixa qualidade na formacao
escolar resultante dessa “dupla funcdo” que a escola/universidade tenta exercer
(ensinar “conteudos indigenas” e ndo-indigenas). Por essa razdo, para o autor,
os universitarios indigenas, devido a sua formagdo, ndo acreditam que por meio
dela possam contribuir em suas comunidades.

Essa auséncia de reconhecimento e de legitimidade aos indigenas esco-
larizados incide no expoente quantitativo de profissionais indigenas que ndo
assumem postos de trabalho importantes dentro de entidades e organizagdes
indigenas, em muitos casos com o apoio dos préprios indigenas. E interessante



destacar que o apoio de indigenas ao preenchimento de oportunidades, em en-
tidades e organizagGes indigenas, por ndo-indigenas seja decorrente dessa in-
sistente depreciacdo do sujeito indigena que mesmo escolarizado e habilitado
profissionalmente tem que enfrentar a desconfianca da sociedade e de seus pa-
res. Ademais, entendemos também que a “aceitagao” por ndo-indigenas nessas
entidades e organizagGes seja uma estratégia de manter a luta por direitos. O
ndo-indigena é considerado legitimador que “sistematiza” a conquista de direi-
tos considerados emergenciais, entdo ao utilizar o indigenista como o “porta-
-voz”, os povos indigenas estdo elaborando um ato paradoxal de insurgéncia e
acentuando a contradi¢cdo do préprio sistema de dominacéo.

As teses dos intelectuais indigenas brasileiros que foram analisadas por
Rodrigues (2019) enfatizam, em linhas gerais, como principais desafios a serem
superados para a construcdo de uma Educacgdo Escolar Indigena, que seja dese-
javel para os povos indigenas: a) a falta de autonomia dada aos povos indigenas
para gerenciar seus projetos e as instituicdes que Ihes dao apoio; b) a caréncia
na elaboragdo de materiais didaticos e na formacdo inicial ou continuada; c) o in-
cipiente recurso disponibilizado para a Educacdo Escolar Indigena; d) a auséncia
de unidade e consenso entre os préprios indigenas sobre a educagdo escolar que
desejam; e) a homogeneidade com que sdo tratados assuntos pertinentes a edu-
cacdo escolar indigena; f) a insistente desvalorizacdo e falta de reconhecimento
intelectual dos indigenas pela sociedade nacional.

Dessa forma, quando os intelectuais indigenas abordam os principais en-
traves para a ndo efetivacdo da escola indigena, é recorrente fazerem aproxima-
¢Oes entre a educacgdo escolar e a educagdo indigena propriamente dita, a qual
denominaremos como “Educacdo Tradicional”, sobre esta educacdo, ha inime-
ros relatos e concepc¢des sobre o que seria de fato esta educacgdo. Utilizaremos a
nomenclatura “Educagdo Tradicional Indigena” com o intuito de diferencia-la da
educacdo escolar indigena, no entanto, reconhecemos que outros termos como
“Educacdo Indigena” ou “Educacdo ndo-escolar” poderiam ser igualmente utili-
zados, entretanto, destacamos que no corpo deste texto essas nomenclaturas
serdo usadas irrestritamente com sentidos préximos, ora porque nas teses dos
intelectuais indigenas esses termos convergem para o tipo de educac¢do do dia a
dia a que estamos fazendo referéncia, ora porque os textos analisados também
apresentam sua propria alternativa terminoldgica para o fenémeno da educagao
que se realiza no cotidiano.

Segundo Rodrigues (2019) nas teses, os intelectuais indigenas ao dialo-
garem sobre a importancia da educagdo escolar para seus povos, fazem refe-
réncia as suas proprias concepcbes de educacdo tradicional, estabelecendo
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comparacgdes entre elas. O autor constatou que a maioria dos intelectuais indige-
nas brasileiros analisados, com exce¢do de Gersem Baniwa, apresentam alguma
concepgdo sobre educacdo tradicional, além de caracteriza-la no cotidiano dos
povos mencionados nos trabalhos.

A concepgdo de Educagdo da Tradigdo Indigena de Naine Terena, grosso
modo, é uma educacgdo que considera a percepgao dos espacos e das intera¢des
com os elementos que nele estdo. Por isso, a linguagem corporal também faz
parte dessa educacdo dos sentidos. Ja para Edson Kayapo (Brito, 2012) essa edu-
cacgdo é participativa, comunitaria e solidaria, em que os mais jovens aprendem
com os mais velhos. Sendo estes ultimos os “orientadores” das a¢des do presente
e do passado. Por sua vez, Daniel Munduruku (2012, p. 47) alega que esse tipo de
educagdo é possivel gragcas a uma memdria coletiva que “é passada de geragdo
a geracgdo através dos fragmentos que a compdem e que sdo “colados” por uma
concepgao de educagdo que passa, necessariamente, pelo aprendizado social”.

Apesar de Gersem Baniwa nao apresentar expressamente uma concep¢ao
de educacdo indigena, podemos inferir, de acordo com o discurso sobre educa-
¢do escolar indigena, que esta é recebida nas relagdes cotidianas, complementar
e serve como base para a ressignificacdo das tradigdes em contato intercultural.
Salientamos que em Rodrigues (2019) ndo sdo apenas assinaladas concepgdes
de educacdo (tradicional) indigena, mas também fendmenos resultantes deste
tipo de educacdo, tais como modos de vida, praticas culturais especificas de cada
povo e as implicacdes da educagdo de cada povo.

A educacéo (tradicional) indigena permite, para Edson Kayapo, que o su-
jeito indigena demarque seu lugar, seja pela forma de se expressar e de se rela-
cionar com o mundo. Logo, é por meio dela que o sujeito indigena estabelece as
fronteiras de seu pertencimento étnico, que se materializa de diversas maneiras
no comportamento desse sujeito.

Em Daniel Munduruku, por sua vez, a educacdo é vista como um processo
integral e ciclico que advém de uma educagdo dos sentidos, educa-se por meio
do corpo, tendo clareza que os sentidos preencherdo as “auséncias” da matéria
(corpo), no entanto, deve-se “dar condi¢Bes” para que isso ocorra, por isso ele
faz uma breve dissociacdo entre educar o corpo e educar a mente, contudo, as
coloca em condigdo de complementaridade. Esses tipos de educag¢do possibili-
tam aos sujeitos indigenas certa “plenitude” sobre sua prépria existéncia, que
neste processo ganha novos sentidos e ressignificagoes.

Semelhante aos demais intelectuais, Gersem Baniwa, ao descrever os fe-
ndmenos inerentes a educagdo indigena, apresenta o cardter coletivo, comunita-
rio e colaborativo: “entre os povos indigenas, as pessoas sdo muito valorizadas,



na medida em que cada uma tem sua fungao e sua posicao social. Isso ndo signi-
fica que sdo sociedades do individualismo; pelo contrario, as pessoas so se indi-
vidualizam em fungdo da coletividade” (LUCIANO, 2011, p. 221). Ainda conforme
Baniwa, “outra caracteristica propria dos processos educativos indigenas é a vi-
sdo holistica e organica que orientam tais processos. Ao contrario da pedagogia
escolar, a educacgdo indigena ndo separa a teoria da pratica. Sdo duas maneiras
inseparaveis de encarar a realidade” (LUCIANO, 2011, p, 225).

Consideracoes finais

A elaboragdo de um pensamento intelectual indigena perpassa por algum
tipo de processo educativo. No caso dos sujeitos que tiveram suas producdes
analisadas, a construcdo do pensamento intelectual perpassou por processos de
escolarizagdo. Esses intelectuais recorreram a escola para que pudessem, junto
com seus povos, superar a relacdo de dependéncia com o ndo indigena para que
conseguissem autogerenciar suas agendas.

Sendo assim, a escola ou a universidade, quando apropriada pelos sujei-
tos indigenas, transfigura-se como uma ferramenta de luta. Alids, o acesso as
instituicGes escolares viabiliza o dominio dos cédigos ndo-indigenas tdo neces-
sarios na “batalha epistémica”, assim como, possibilita a legitimagao intelectual
dos discursos indigenas em defesa de seus pares e territérios.

Na trajetdria de vida dos intelectuais indigenas, pudemos identificar que
todos reivindicam e defendem suas origens étnicas. Por isso, consideramos que
esses intelectuais expressam essa identidade indigena nos seus escritos acadé-
mico e literdrio. Afinal, para a afirmagdo do lugar de fala é comum que esses
sujeitos evoquem essa identidade, de modo que alcangam maior legitimidade
discursiva.

No que tange as teses analisadas, constatamos similaridades quanto a
estrutura e ao conteldo, mesmo reconhecendo que os elementos tedricos e
metodoldgicos divergem. As produgdes académicas apresentam aproximacgdes
tematicas que permitiram a identificacdo da perspectiva indigena sobre elas.

Quanto a estrutura das teses, ndo ha disparidades entre elas, mas, apon-
tamos que seguem o mesmo padrao de qualquer outra tese. Isso, para nds, res-
tringe a apresentacdo e debates de conhecimentos indigenas que ficam condi-
cionados a uma exposicdo ocidental. No entanto, entendemos que a universida-
de ndo estd preparada para receber estes sujeitos que tém formas alternativas
de ensinar e aprender e, por isso, ndo conseguem conceber outra maneira de
construcao e manifestacdo intelectual.

~
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Nessas teses, as identidades indigenas sao valorizadas e colocadas como
parte de uma cultura que tem seu modo préprio e alternativo de conceber o
mundo e que, em virtude disso, refletem essa perspectiva em sua forma de in-
terpreta-lo nos espacos que circulam.

Na produc¢do académica autoral, hd tragos comuns ndo sé no plano es-
trutural, mas também discursivo. Apresentam estruturalmente muitas simila-
ridades, pois atendem a um padrdao de producdo do conhecimento. De igual
modo, o discurso mostra-se homogéneo, pois, deseja-se explicar a perspectiva
do indigena para ndo-indigenas. Entretanto, mesmo sendo um ponto em co-
mum, é interessante o discurso de valorizagdo e insurgéncia que se apresen-
tam nessas teses.

Quanto a identidade indigena, as teses expressam de modo semelhante
gue ser indigena incorreu em discriminagdo, subalternizacdo e questionamento
de sua capacidade intelectual e epistemolégica. Essa forma de racismo teve sua
maior ocorréncia nos espagos educacionais em que frequentavam os intelectuais.

No que se refere ao pensamento indigena em Educacgdo Escolar Indigena
e suas repercussdes, para os intelectuais a educagdo escolar indigena tem seus
paradoxos, visto que ao mesmo tempo em que se apresenta como um elemento
da colonizacgdo, é um lugar de elaboragdo de estratégias de revide e de consolida-
cdo da cultura e dos conhecimentos indigenas. Sendo assim, a formacao escolar
se configura como elemento de ascensdo social e de salvaguardar suas tradi¢des,
culturas, e conhecimentos ante ao contato intercultural.

As teses demonstram também que a educacgao escolar indigena almejada
pelos povos indigenas é aquela em que haja o entrelacgamento entre os conhe-
cimentos ndo-indigenas com os indigenas, e que tenha qualidade para que pos-
sam ser efetivamente capazes de colaborar com seus grupos étnicos.

As teses declaram que a falta de autonomia no gerenciamento da edu-
cacdo escolar é um limitador por inviabilizar a apropriacdo da escola para a ela-
boragdo de um projeto pedagdgico especifico e que seja compativel com as de-
mandas apresentadas pelo povo indigena, além desse, a caréncia de recursos
aplicados na escola indigena, que, diante da precariedade material e estrutural,
inviabiliza a realizacdo do trabalho docente, e a precariedade de formacao inicial
e continuada que impede aos indigenas desenvolverem métodos e técnicas proé-
prias, assim como um modelo educacional especifico o que, por sua vez, resulta
na falta de materiais didaticos apropriados para lecionar sobre a cultura, histéria
e lingua dos povos indigenas.

Assim, as teses apontam também como um desafio a ser superado a des-
valorizacdo e falta de reconhecimento que os intelectuais indigenas enfrentam,



pois, embora possam possuir formacdo em diversos niveis, ainda tem que lidar
com a desconfianga tanto do seu povo quanto com a dos ndo-indigenas.

Quanto a educacdo da tradi¢do indigena, nossos intelectuais elaboram
suas concepgoes e apresentam fendmenos a ela correspondente. Os relatos co-
letados nas teses indicam, assim, que de forma ampla, considera-se educagao da
tradicdo aquela recebida nas praticas cotidianas, que tem como base a tradicdo,
que independe da escola para acontecer e, por isso, ocorre em todos os espacgos,
0 que, consequentemente, a torna uma educagao holistica e integralizante, as-
sim como considera e respeita o0 meio (mde natureza).

Embora tenhamos dissertado sobre os principais aspectos convergentes
entre as teses analisadas, as produgdes de nossos intelectuais indigenas tém par-
ticularidades que enriqguecem o debate e suscitam novas compreensdes de diver-
sos fendmenos delineados por eles. Mas que aqui ndo foram exploradas porque
intentamos apresentar a convergéncia do pensamento, porém indicamos que sdo
igualmente importantes entender como cada intelectual encampa a luta indigena.
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UM ESTUDO SOBRE A EDUCAGAO ESCOLAR INDIGENA
BILINGUE E DIFERENCIADA NO CONTEXTO AMAZONICO0Z

Malena Meneses Vilanova Gomes
Raimundo Nonato de Pddua Cdncio

Introducao

A Educacdo Escolar Indigena no Brasil vivenciou historicamente um pro-
cesso de ensino fundado na catequizagdo e na assimilagdo dos povos, o que se
deu por meio de praticas colonizadoras. No entanto, por muito tempo neste pais
esta realidade foi ignorada e esses povos “eram mantidos” silenciados e invisibili-
zados das politicas sociais e educacionais. A repercussdo dessas violéncias contra
os povos indigenas foi a formagdo de uma sociedade racista e preconceituosa
em muitos aspectos, o que foi materializado por anos nos manuais de aprendi-
zagem, nos critérios para os trabalhos académicos, na cultura, no senso comum.

A escola para os povos indigenas sempre teve por objetivo integrar as po-
pulacdes indigenas a sociedade envolvente, ignorando as suas culturas e linguas
e sempre esteve a servico da ldgica do sistema capitalista. Na Regido AmazOnica
isso foi acentuado partir da década de 1970 e estimulado pelos projetos desen-
volvimentistas. Com relacdo a Educacdo Escolar Indigena desenvolvida nesse
contexto muitas questdes ainda precisam ser investigadas. Nessa perspectiva, o
objetivo deste texto é apresentar um breve estudo da Educacdo Escolar Indigena
na Amazonia brasileira, com énfase na EEI bilingue e diferenciada, a partir dos es-
tudos produzidos nas dreas de Educacgdo e Letras, disponiveis nas bibliotecas vir-
tuais dos programas de pds-graduacdo de universidades localizadas nessa regiao.

Trata-se de uma pesquisa qualitativa com levantamento bibliografico,
ancorada nas abordagens tedricas de autores como Ferreira (2001), Lopes da
Silva (2001), Maher (2006), Amaral (2011), Candau (2005) e Walsh (2008), entre
outros, que discutem a questdo indigena relacionada a educac¢do escolar numa
perspectiva intercultural critica. Para tanto, o estudo foi estruturado em duas ca-
tegorias analiticas: a heterogeneidade de aprendizagens no contexto amazénico;
e aorganizacdo do ensino do ensino bilingue e diferenciado. E esta organizado em
trés se¢des, além da introdugdo e da conclusdo: na primeira se¢do procedemos

23 Este estudo foi produzido como produto final do Curso de Especializacao em Gestao e
Organizacédo do Trabalho Escolar da Universidade Federal do Tocantins (UFT), Campus de
Tocantinopolis.



a um debate sobre a Educacdo Escolar Indigena bilingue e diferenciada; na se-
gunda abordamos os povos indigenas e a heterogeneidade de aprendizagens no
contexto amazOnico; e na terceira se¢do discutimos as relagdes e tensdes no pro-
cesso formativo e nas praticas educativas de professores indigenas na Amazonia,
a partir dos trabalhos investigados.

0 debate sobre a educacao escolar indigena bilingue e diferenciada

Considerando a necessidade de compreender a Educacdo Escolar Indigena
bilingue?* e diferenciada no contexto amazénico, a analise do campo investiga-
tivo é fundamental, uma vez que os estudos nessa drea do conhecimento tém
mostrado que a execu¢do de politicas publicas e o atual modelo de Educacgdo
Escolar Indigena precisam ser revistos em profundidade, ja que a escola no con-
texto indigena passou a ser vista como um espaco de lutas e reivindicagdes. Isso
esta refletido no fato de que esta educagdo no Brasil atravessou, historicamente,
conforme Ferreira (2001), quatro fases distintas, caracterizadas por diferentes
encaminhamentos e diretrizes politico-ideoldgicas.

A primeira fase vai coincidir com o processo de colonizag¢do, periodo em
gue a escolarizagdo esteve sob os dominios dos missionarios catdlicos, especial-
mente jesuitas. Nesta fase, a escolariza¢do era apenas um instrumento de cate-
quese, de cristianizagdo do indigena, o qual era abordado com o objetivo de ser
“pacificado” para que se tornasse mao-de-obra escrava para ajudar a construir o
projeto colonial da coroa portuguesa. A oferta de programas de educag¢do esco-
lar as populag¢des indigenas, nesse periodo, esteve pautada pela catequizagao, ci-
vilizacdo e integracdo for¢cada dos indigenas a sociedade nacional. Ferreira (2001)
observa que “até a expulsdo dos missionarios da Companhia de Jesus, em 1759,
os jesuitas usaram a educacdo escolar, entre outras coisas, para impor o ensino
obrigatdrio em portugués como meio de promover a assimilagdo dos indios a
civilizacdo cristd” (FERREIRA, 2001, p. 72).

A segunda fase é marcada pela criacdo do Servigo de Prote¢do ao indio
(SPI), em 1910, e vai se estender até a politica de ensino da Fundag¢do Nacional
do indio (Funai), em articulacdo com o Summer Institute of Linguistics (SIL) e
outras missdes religiosas. O Estado brasileiro passa entdo a implementar uma
politica indigenista de “integracdo” a sociedade nacional, ja que o indigena era
visto como atrasado e incivilizado. Nesta fase, “A educacdo, que a ‘sociedade

24 Optamos por utilizar o termo bilingue para nos referirmos a duas ou mais linguas, evitando,
assim, maiores debates acerca de termos como trilinguismo, plurilinguismo e multilinguismo.
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nacional’ pensa para o indio, ndo difere estruturalmente, nem no funcionamen-
to, nem nos seus pressupostos ideoldgicos, da educagao missionaria. E ela reco-
Ihe fracassos do mesmo tipo” (MELIA, 1979, p. 36). Ferreira (2001, p. 75) explica
que a politica indigenista do SPI para a Educac¢do Escolar Indigena fez com que
fosse “aliviado o peso” do ensino religioso, dando maior énfase ao ensino do
trabalho agricola e doméstico, por meio dos chamados “clubes agricolas”, com o
objetivo de integrar o indigena a sociedade nacional.

A terceira fase inicia no final dos anos 60 e 70 do século XX e é caracteri-
zada pela extingdo do SPI e criagdo da FUNAI, em 1967, além da criagdo de diver-
sas entidades ndo governamentais de apoio as causas indigenas, destacando-se
nesta fase o surgimento de organizagdes ndo governamentais, como o Conselho
Indigenista Missiondrio (CIMI), a Operagdo Amazdnia Nativa (OPAN), o Centro de
Trabalho Indigenista (CTI), a Comissdo Pré-indio, o movimento indigena, entre
outras. Com o Estatuto do indio de 1973, torna-se obrigatdria a alfabetizacdo em
lingua nativa nas escolas indigenas. O grande parceiro dos projetos educacionais
da Funai ainda era o SIL, o qual transformou o bilinguismo oficial em estratégia
de dominacdo e descaracterizacdo cultural, mantendo os mesmos objetivos civi-
lizatorios impetrados pelos jesuitas.

A quarta e ultima fase vai ser delineada pelos préprios povos indigenas,
nos anos 80, a partir de suas proéprias iniciativas, uma vez que eles passam a rei-
vindicar a defini¢do e a autogestao dos processos de educagao escolarizada nos
seus territérios. Essa fase é fortalecida pelo movimento indigena, constituido
nas lutas em defesa de seus direitos. Algumas mobilizacdes passam a chamar
atencdo, principalmente as suas formas especificas de viver e de pensar, suas
linguas e culturas, seus modos préprios de reproducgdo, reelaboragdo e transmis-
sdo de conhecimentos (LOPES DA SILVA, 2001, p. 10).

Alguns documentos internacionais relativos a questdo indigena sdo impor-
tantes porque nos ajudaram e ajudam a fortalecer as lutas dos povos indigenas,
entre eles destacamos que em setembro de 2007, na Assembleia da Organizagdo
das Nagbes Unidas (ONU), os paises reunidos aprovaram a Declaracdo Universal dos
Direitos dos Povos Indigenas. Tal documento se apresenta como uma forma de re-
conhecimento dos povos indigenas como nag¢des preexistentes aos Estados nacio-
nais republicanos, o que lhes garante a legitimidade necesséria para exigir de cada
governo a efetivacdo dos seus direitos. Na América Latina, a Declaracdo adquire par-
ticular importancia porque a regido abriga 10% do contingente indigena do mundo.

Outro importante documento internacional para os povos indigenas
é a Convencdo sobre Povos Indigenas e Tribais em Paises Independentes, ou
Convencdo 1697 (de 1989/0IT), que revisa a Convengdo 1078 (de 1957/0IT),



e estabelece o direito de os povos indigenas viverem e se desenvolverem
como povos diferenciados, em conformidade com seus padrdes préprios. J4 a
Declaragdo sobre os Direitos dos Povos Indigenas da Organizacdo dos Estados
Americanos (OEA) estabelece principios e diretrizes a serem adotados pelos
Estados-membro da Organizagdo dos Estados Americanos (OEA) para a elabora-
¢do de politicas indigenistas e os limites da atua¢do dos governos em agées que
atinjam essas populacgdes.

No Brasil, os movimentos e reivindicages também ganharam forga e
legitimidade no plano legislativo, passando a ser legalmente instituidos pela
Constituicdo de 1988. Com isso, abre-se caminhos para a oficializacdo de “esco-
las indigenas diferenciadas” e para a formulagado de politicas publicas que res-
pondam as suas necessidades e direitos educacionais. Ganha destaque a esco-
larizac3o dita intercultural, bilingue e/ou multilingue e comunitaria®, orientada
pela autodeterminagdo dos povos indigenas. Alguns direitos sdo garantidos na
Constituicdo Federal de 1988 nos seguintes termos:

Art. 52 - Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza,
garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabi-
lidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a segurancga e a propriedade,

nos termos seguintes: [...]
Art. 206. O ensino serd ministrado com base nos seguintes principios:
| - igualdade de condigdes para o acesso e permanéncia na escola; [...]

Art. 231. S3o reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes, lin-
guas, crengas e tradigdes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicio-
nalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respei-
tar todos os seus bens (BRASIL, 1988).

Tais principios constitucionais sdo também afirmados na Diretrizes e Bases
da Educagdo Nacional (LDBEN), Lei N.2 9394/96, em seu artigo 32, paragrafo 39,
de acordo com o artigo 210 da nossa Constituicdo Federal, e permite que esse
ensino seja ofertado em suas linguas maternas: “§ 32 - O Ensino Fundamental

25 Aescola e seus profissionais devem ser aliados da comunidade e trabalhar a partir do didlogo
e participacdo comunitaria, definindo desde o modelo de gestédo e calendario escolar, o qual
deve estar em conformidade as atividades rituais e produtivas do grupo, até os temas e con-
teGidos do processo de ensino-aprendizagem (BRASIL, 2007, p. 21).
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regular serd ministrado em lingua portuguesa, assegurada as comunidades in-
digenas a utilizagdo de suas linguas maternas e processos préprios de aprendi-
zagem” (BRASIL, 1996). A mesma LDBEN recomenda que as escolas indigenas
elaborem os seus préprios Projetos Politicos Pedagdgicos (PPP) e incluam neles
as suas particularidades e especificidades.

No campo da responsabilizagdo pela Educac¢do Escolar Indigena, a LDBEN,
nos seus artigos 78 e 79, estabelece que a Unido, em colabora¢do com estados e
municipios, garanta a oferta de educagao escolar bilingue e intercultural as po-
pulagdes indigena, e prevé a participacdo direta desses povos, com apoio técnico
e financeiro da Unido, na condugdo do seu processo de ensino:

Art. 78. O Sistema de Ensino da Unido, com a colaboragdo das agéncias fede-
rais de fomento a cultura e de assisténcia aos indios, desenvolvera programas
integrados de ensino e pesquisa, para oferta de educagdo escolar bilingue e

intercultural aos povos indigenas, com os seguintes objetivos:

| - proporcionar aos indios, suas comunidades e povos, a recuperagdo de suas
memodrias histoéricas; a reafirmacao de suas identidades étnicas; a valorizagdo

de suas linguas e ciéncias;

Il - garantir aos indios, suas comunidades e povos, o acesso as informagdes, co-
nhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional e demais sociedades

indigenas e ndo-indias.

Art. 79. A Unido apoiara técnica e financeiramente os sistemas de ensino no
provimento da educagdo intercultural as comunidades indigenas, desenvol-
vendo programas integrados de ensino e pesquisa.

§ 12 Os programas serdo planejados com audiéncia das comunidades indigenas.

§ 22 Os programas a que se refere este artigo, incluidos nos Planos Nacionais

de Educacdo, terdo os seguintes objetivos:

| - fortalecer as préticas socio-culturais e a lingua materna de cada comunidade

indigena;

Il - manter programas de formacdo de pessoal especializado, destinado a edu-

cagdo escolar nas comunidades indigenas;



Il - desenvolver curriculos e programas especificos, neles incluindo os con-
teudos culturais correspondentes as respectivas comunidades (BRASIL, 1996

- Grifos nossos).

O Conselho Nacional de Educacdo (CNE/CEB), por meio do Parecer N.°
14/19992%; a Resolugdo CEB N.° 3/1999%7; os Planos Nacionais de Educac3o, Lei
N.°10.172/2001 e Lei N.2 13.005/2014, afirmaram as mesmas disposi¢cbes com a
definicdo de diretrizes e metas especificas para a escola indigena, como o reco-
nhecimento administrativo da categoria escola indigena no sistema de ensino; a
énfase a formacao de professores indigenas e a producdo de materiais didaticos
especificos; o reconhecimento de programas e curriculos especificos; e a adapta-
¢do do projeto escolar a realidade indigena.

Movidos pelos principios da diferenca e da especificidade, em 1998 o
Ministério da Educagdo (MEC) publica o Referencial Curricular Nacional para a
Escola Indigena (RCNEI). Na mesma linha dos Parametros Curriculares Nacionais
(PCN), embora seja um documento de subsidios adicionais, o RCNEI se torna um
referencial necessdrio para as escolas de ensino fundamental e médio em todo
pais, uma vez que auxilia na elaboracdo de propostas curriculares destinadas
exclusivamente aos povos indigenas. As continuas reivindicacbes e o protago-
nismo indigena ganham for¢a e desencadeiam a Lei N.2 11.645, de 10 de margo
de 2008, que pela primeira vez torna obrigatério no Brasil o ensino de histéria e
cultura indigena nas escolas, secularmente ignorados.

Tais referéncias para as praticas pedagodgicas nas escolas indigenas se-
guem o Paradigma Emancipatério?® (MAHER, 2006), a partir do qual é desen-
volvido um novo modelo educacional, o Modelo de Enriquecimento Cultural e
Linguistico, cujo objetivo é o fortalecimento das linguas nativas e a promogao
de suas culturas. Na maioria dos casos a Lingua Portuguesa é aprendida como
segunda lingua, configurando o bilinguismo aditivo?®, imposta pela for¢a do con-
tato com o ndo indigena. Essa questdo sinaliza para a necessidade de estudos

26 Trata-se das Diretrizes Curriculares Nacionais da Educacao Escolar Indigena.

27 £ um documento de grande importancia, porque além de fixar as diretrizes nacionais para o
funcionamento das escolas indigenas, também respalda o ensino intercultural e bilingue.

28 pautado basicamente na interculturalidade e no bilinguismo, o Paradigma Emancipatorio
entre os povos indigenas so foi conquistado ha cerca de vinte anos, a partir das conquistas do
movimento politico dos povos indigenas (MAHER, 2006).

29 A aprendizagem de uma segunda lingua, sem que haja perda da primeira, neste caso a da lin-
gua indigena, é o fator mais importante na descricao da pessoa bilingue (GROSJEAN, 1982).
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das relagOes assimétricas de poder que perpassam as relagdes interculturais na
escola indigena (CZARNY, 2012).

Amaral (2011, p. 14) observa que na educacdo as diferentes realidades
bilingues possuem varios desafios, haja vista a necessidade de conhecimentos
sobre como funciona o “processo de aquisi¢cdo bilingue e sobre praticas educa-
cionais apropriadas ao ensino da segunda lingua”. O autor observa ainda que
“0 bilingue era visto como o individuo que tinha o controle nativo de duas lin-
guas”, mas, apds pesquisas mais detalhadas sobre o tema, reescreve e diz que
“o bilingue passa a ser alguém que usa mais de uma lingua para atingir objetivos
comunicativos em diferentes contextos sociolinguisticos”. Quest&es como essas
exigem a ampliagdo do conceito de educagdo bilingue, o que vem sendo feito
desde as duas Ultimas décadas do século XX, dai ser de dificil defini¢ao.

E preciso, primeiramente, identificar o que caracteriza uma pessoa como
bilingue. Grosjean (1982) estima que cerca de metade da populagdo do mundo é
bilingue, ou seja, ndo se trata de um fendmeno excepcional. E, na verdade, um fe-
ndémeno natural, pois envolve questdes de ordem psicoldgica, linguistica e social.
Por sua vez, Monserrat (1994, p. 12) enfatiza que o ensino indigena bilingue deve
ser voltado para a abertura de possibilidades, de fortalecimento e de aprimora-
mento das linguas maternas dos povos indigenas, como “instrumento eficiente de
afirmacdo da identidade socioecondmico-cultural frente a sociedade majoritaria”.

No que se refere a produgdo académica sobre Educagdo Escolar Indigena,
Grupioni (2003, p. 199) observou que no decorrer dos anos 90 do século XX, prin-
cipalmente na segunda metade dessa década, o niUmero de trabalhos foi ampliado
significativamente no meio académico. No entanto, observamos a necessidade de
estudos mais pontuais sobre essa tematica, como no cenario amazbnico, no sen-
tido de que estes possam apontar pistas sobre os problemas vivenciados pelas
populag¢des indigenas nesse contexto, principalmente os relativos a educacao.

A especificidade do debate acerca da Educagdo Escolar Indigena na
Amazonia brasileira e a falta de referéncias pontuais sobre esta questdo nos levou
a formar um corpus construido de 10 dissertacdes e 08 teses, perfazendo um total
de 18 trabalhos, defendidos no periodo de 2015 a 2020, e compilados a partir de
buscas3® nas bibliotecas virtuais dos programas de pés-graduac¢do3! em Educagdo e
Letras localizados na Amazonia brasileira, conforme o quadro a seguir:

30 As buscas foram realizadas a partir dos seguintes descritores: Educacdo Escolar Indigena,
Educacdo Indigena.

31 Foram acessados os programas de pds-graduacao em Educacao e Letras da Amazénia brasilei-
ra das seguintes universidades: Universidade Federal do Para/UFPA, Universidade Federal do



Quadro 01: Total comparativo geral de produgées - (2015 — 2020)

EDUCAGAO 02 05 07
LETRAS-LINGUISTICA 08 03 11
TOTAL GERAL - (2015 a 2020) - 10 10 08 18
ANOS

Para melhor visualizagdes das informagGes e tematicas abordadas nesses

Fonte: A autora: Gomes (2021).

estudos, os dados foram organizados no quadro a seguir:

Quadro 02: Teses e Dissertacées - (2015 — 2020)

Teses de Doutorado

Programa
N° | Instituicdo de Pés- Titulo Autor Ano
Graduacdo
. . “Escola Itinerante”: uma | MARRA,
Universidade |Programa de A . o s
. ~_ | experiéncia de formagdo | Maria Lucia
01 |Federal do Pés-graduagao - . 2015
Para/UFPA em Educacio de professores indigenas | Martins
no estado do Par3, Brasil | Pedrosa
Identidade docente
Universidade Programa de e formagdo de . SANTOS,
Federal do . . | professores Macuxi: do . .
02 Pés-graduagdo |, L. N Jonildo Viana | 2015
Amazonas/ om Educacio | IMaginario negativo a dos
UFAM ¢ afirmagdo identitaria na
contemporaneidade
Universidade |Programa de idt:r:::?:‘oTE:;?lg; oral ZAPAROLI,
03 |Federal do pos-graduacao | . pinaje: . & Widenbergue | 2016
. interculturalidade e
Tocantins/UFT | de Letras - . Gomes
bilinguismo

Amazonas/UFAM, Universidade Federal do Tocantins/UFT, Universidade Federal de Roraima/
UFRR, e Universidade Federal do Acre/ UFAC. Algumas instituicdes nao possuiam trabalhos
publicados com essas tematicas em suas bibliotecas virtuais, como o caso da Universidade
Federal do Amapa/UNIFAP.
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Teses de Doutorado

identitarias

Programa
N° | Instituigdo de Pos- Titulo Autor Ano
Graduagdo
Para além da aldeia e
. . da escol.a: em eStl'ld'O~ CANCIO,
Universidade |Programade |decolonial de aquisicao Raimundo
04 |Federal do Pds-graduacdo | da Lingua Portuguesa 2017
. = oo . Nonato de
Para/UFPA em Educagdo | pelos indigenas Wai- ,
. R Padua
wai da Aldeia Mapuera,
Amazonia brasileira.
Xene Ma’e
Imopinimawa: a
Universidade Pr,ograma dew experiéncia educativa
Pés-graduacao | 4, pyograma Parakana e | EMIDIO-SILVA,
05 | Federal do em Educacdo A . 2017
, suas contribuicées para | Claudio.
Pard/UFPA X .
a afirmagdo da cultura,
do territério e da lingua
Parakana.
A situagao
sociolinguistica e
Universidade Programa o ensino de lingua FIGUEIRA,
Federal do de Pos- portuguesa em .
06 - - Regina 2017
Amazonas/ graduagdo contexto indigena Maria Cruz
UFAM em Letras Munduruku na Regiao
do Médio/Alto Tapajés
— Estado do Para
O ensino da lingua
portuguesa como L2
Universidade | Programa na Escola Estadual
. . . ROCHA,
Federal do de Pés- Indigena Almirante
07 ~ . e Suely da 2019
Amazonas/ graduagdo Tamandaré: as politicas Silva
UFAM em Letras publicas sob o olhar
ticuna na Comunidade
Umariagu Il
. . Programa Educacdo e cuI’turas MARTINS
Universidade . do Povo Tembé:
de POs- " DA SILVA,
08 | Federal do - representacoes 2020
) graduagdo s Glauber
Pard/UFPA ~ sociais e implicagoes L
em Educagdo Ranieri




Disserta¢oes de Mestrado

Programa
de Pos- Saberes tradicionais
Universidade | graduagdo Kraho e.edt’Jcagao MACEDO,
Federal do em Letras: escolar indigena: um .
01 . . s P Aurinete 2015
Tocantins/ ensino de didlogo possivel na Silva
UFT Lingua e Escola Indigena 19 de '
Literatura, abril
Araguaina
Universidade | Programa Centro Cultural Tikuna: | ARAUJO,
02 Federal do de Pos- Praticas Pedagogicas Jucinéra 2015
Amazonas/ graduagdo e Identidade Etnica no Venancio de
UFAM em Educagdo | Contexto Urbano Souza
Universidade | Programa O Brincar da Crianga
. , P . Itemar de
Federal do de Pos- Indigena Sateré-Mawé: .
03 - e Medeiros 2016
Amazonas/ graduagdo elo entre a socializagdao Pinheiro
UFAM em Educagdo | e a formagao cultural
O falar do “caboco”
Universidade Programa paraense’: l.xm estudo BARROS,
Federal do de Pés- sobre o Iéxico nos .
04 ~ L , Carolina 2017
Amazonas/ graduagao municipios de santarém, Pinheiro
UFAM em Letras oriximina e juruti (baixo-
amazonas- pa)
Universidade | Programa Construcdes SOUSA,
05 Federal de de Pos- identitarias: o aluno Wellen 2018
Roraima/ graduagdo indigena na escola do Crystinne de
UFRR em Letras ndo indigena Araujo
Universidade Progljama !3|I|ng.msmo € CAMPELO,
de Pos- identidade: um olhar
06 | Federal do - Andrea 2018
Acre/ UFAC graduacdo sobre a Escola Noke Almeida
em Letras Koi/Katukina
Programa Vozes dissonantes:
Universidade de Eés— politica, escola e DAMASCENO,
07 | Federal do ~ praticas culturais em Anselmo de 2018
Graduacgdo R
Acre/ UFAC uma comunidade Jesus
em Letras i
Puyanawa
Histdria e cultura
. . Programa dos povos indigenas: ALMEIDA,
Universidade . . lara da Silva
de Pos- abordagem e pratica
08 | Federal do . . . Castro 2018
Acre/ UFAC graduagdo escolar a partir da Lei
em Letras 11.645/08 em Rio Branco/
estudo do caso cap
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Disserta¢oes de Mestrado

Ensino e aprendizagem
Programa na Escola Estadual
Universidade de Fg’és- Indigena Tamakaya: um | CRUZ, Jodo
09 | Federal do raduacio olhar sobre as tensées Batista 2018
Acre/ UFAC g ¢ entre a lingua materna Nogueira
em Letras )
(Noke Vana) e a Lingua
Portuguesa
o Programa Identidade e praticas | ) |\ /¢ o0
Universidade , interculturais na Escola .
de Poés- , A Valdirene
10 | Federal do raduacio Indigena Apurina na Nascimento 2018
Acre/ UFAC & s Aldeia Camicu3-Boca .
em Letras da Silva
do Acre

Fonte: A autora: Gomes (2021).

A investigacdo realizada nas bibliotecas virtuais dos programas de pos-
-graduacdo em Educacdo e Letras de universidades publicas da Amazoénia brasi-
leira, mostrou-nos a necessidade de problematizar a Educagao Escolar Indigena
na especificidade do contexto amazOnico, pois essa regido concentra o maior
guantitativo de escolas indigenas do pais e reline uma rica e expressiva diversi-
dade de povos, linguas e culturas.

Povos indigenas e a heterogeneidade de aprendizagens
no contexto amazonico

Segundo dados da Fundacdo Nacional do indio (Funai), vivem hoje no
Brasil pouco mais de 380 mil indigenas. Sé na Amazonia brasileira vive cerca de
180 povos indigenas, somando uma populagdo de aproximadamente 208 mil in-
dividuos. Esses povos indigenas ainda compartilham esses mesmos espacos com
357 comunidades remanescentes de quilombolas e milhares de comunidades de
seringueiros, ribeirinhos ou babacueiros. A Regido Amazbnica concentra 59,43%
dos indigenas brasileiros que vivem em terras indigenas e apenas 16,09% dos
indigenas que vivem nas cidades (HECK; LOEBENS; CARVALHO, 2005, p. 241).

Das 1.492 linguas faladas na América do Sul registradas por Loukotka (1968),
cerca de 718, ou seja, quase a metade, eram faladas em territdrio que constitui a
atual Amazonia brasileira. Os povos indigenas do tronco3? Tupi eram dominantes

32 Entre as diversas familias linguisticas pode haver evidéncias de que algumas delas (e suas res-

pectivas linguas) originaram de outra lingua ancestral mais antiga. A um conjunto de familias
nessa situacao chamamos de tronco linguistico.



na costa atlantica do Para, Maranhao e na bacia do baixo Amazonas, especialmen-
te ao longo de sua margem direita; os Aruak dominavam a bacia do alto Amazonas
e aregido do baixo rio Negro e rios Uatuma, Jatapu e Urubu; os Karib estavam cen-
tralizados na parte mais ao norte, nas Guianas. A familia Tupi-Guarani, com mais de
trinta linguas, é uma das maiores da América do Sul e tem a maioria de seus povos
na Amazoénia. Com relagdo a esta familia, Rodrigues (1986) assim observa:

A familia Tupi-Guarani se destaca entre outras familias linguisticas da América
do Sul pela notavel extensdo territorial sobre a qual estdo distribuidas suas lin-
guas. No século XVI encontraram-se linguas dessa familia sendo faladas em pra-
ticamente toda a extensdo do litoral oriental do Brasil e na bacia do rio Parana.
Hoje falam-se linguas dela no Maranhdo, no Para, no Amapa, no Amazonas, em
Mato Grosso, em Mato Grosso do Sul, em Goids, em Sdo Paulo, no Parana, em
Santa Catarina, no Rio Grande do Sul, no Rio de Janeiro e no Espirito Santo, assim
como, fora do Brasil, na Guiana Francesa, na Venezuela, na Colombia, no Peru,

na Bolivia, no Paraguai e na Argentina. (RODRIGUES, 1986, p. 32).

Hoje sdo faladas na Regido Amazonica cerca de 250 linguas indigenas, sen-
do por volta de 150 s6 em territério brasileiro. Estima-se que sé na Amazobnia
brasileira o nimero de linguas e de povos teria sido de uns 700 imediatamente
antes da penetragdo dos portugueses (RODRIGUES, 2001). Entretanto, as lin-
guas que ainda existente apresentam consideravel diversidade, caracterizando
a Amazbnia como uma das regides de maior diferenciagdo linguistica do mundo,
com mais de 50 familias linguisticas.

Entretanto, ainda que as terras tradicionalmente ocupadas pelos indige-
nas tenham sido reconhecidas pela Constitui¢cao Federal de 1988 como sendo de
posse permanente a eles, essa populagdo tem enfrentado historicamente uma
série de ameacas3? aos seus territérios e a prépria vida, que se configuram, en-
tre outras, na execugdo de projetos governamentais e privados, construgao de
hidrelétricas, hidrovias, linhas de transmissdo de energia, projetos militares, os
quais tendem a ndo respeitar os limites das terras indigenas, compreendendo-os
como obstaculos ao que eles denominam de “desenvolvimento”.

33 As terras indigenas na Amazonia legal “sdao extremamente vulneraveis, invadidas constante-
mente por madeireiros, garimpeiros, peixeiros, rizicultores, fazendeiros, posseiros, biopiratas
e outros aventureiros em busca do lucro facil” (HECK; LOEBENS; CARVALHO, 2005, p. 246-247).
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A mais recente ameaga as terras indigenas na Amazénia vem da expansao do
agronegocio, especialmente da monocultura da soja. No Mato Grosso, essa
cultura é mais antiga; no sul do Amazonas, na regido de Labria, as plantagdes
mais recentes ja sdo consolidadas e, nas terras de Roraima, os fazendeiros ja
tém prontos estudos de viabilidade e pretendem iniciar o plantio. As conse-
gliéncias da expansdo do agronegdcio na regido Amazonica estdo relacionadas
a degradagdo ambiental e a ameaca aos territdrios ja conquistados ou ainda
reivindicados pelas populagGes tradicionais, entre elas os povos indigenas.
(HECK; LOEBENS; CARVALHO, 2005, p. 247).

Os povos indigenas que vivem nesta regido possuem uma histdrica re-
lacdo de respeito e de preservagdo dos recursos naturais nelas existentes, isso
pode ser evidenciado no fato de que mais de 98% das terras indigenas estdo
localizadas na Amazonia, e estas tém contribuido, devido ao modo de vida
dos povos indigenas, para a conservacdo ambiental da Amazonia por meio
da valorizacdo da floresta em pé e de sua biodiversidade. No que se refere
ao processo de demarcagao das terras indigenas, Segundo Heck, Loebens e
Carvalho (2005),

Das 499 terras indigenas existentes na Amazonia, 46,3% concluiram o procedi-
mento demarcatdrio com o registro no Departamento do Patriménio da Unido
e nos Cartorios de Registro de Imdveis dos Municipios onde estdo localizadas.
33,56% do total das terras, ou cem delas, sequer tiveram seus limites decla-
rados através de Portaria do Ministro da Justiga. Por outro lado, o numero de
terras sem providéncias, isto €, que sdo contabilizadas pelos povos indigenas e
por entidades indigenistas, mas que ndo constam da lista oficial da Fundagdo
Nacional do indio (Funai), ¢ menor na Amazdnia (1%) do que na média geral do
pais (27,23%). (HECK; LOEBENS; CARVALHO, 2005, p. 243).

Questdes como essas tém se apresentado como grandes desafios, as
quais estdo relacionadas aos interesses a expansao dos lucros e a elevagdo do
saldo da balanga comercial, o que busca ser garantido por meia da insistente
execucao de grandes projetos a esta regido. Tal politica é materializada por meio
da inviabilizacdo dessas terras e pelas tentativas de povoamento e apropriagao
por ndo-indigenas. O projeto Calha Norte, por exemplo, “é projetado nessa pers-
pectiva — ocupar e desenvolver as areas de fronteira, através de quartéis, como
nucleos de povoagado” (HECK; LOEBENS; CARVALHO, 2005, p. 248). No Brasil, essa
I6gica do sistema capitalista na Regido Amazonica foi acentuada partir da década



de 1970 e estimulada pelos projetos desenvolvimentistas, caracterizados como
“projetos de integracdo nacional”, sob o argumento do desenvolvimento, con-
cretizados pela construcdo de estradas, hidrelétricas, entre outros.

O avancgo dessas “novas” frentes (militares, extrativistas e aventureiros)
trouxe consigo uma série de problemas, como novas doengas aos grupos indige-
nas contatados, causando baixas populacionais significativas, sobretudo na pri-
meira metade do século XX. Nesse contexto é que comegaram a ser implantadas
politicas assistenciais de satide e educagdo por parte dos governos do Brasil e dos
paises fronteiricos, sob o argumento de que era preciso reverter esse quadro. No
entanto, cabe observar que até 2005 grande parte das escolas brasileiras ainda
nado trabalhavam com os principios da educagdo escolar indigena especifica e
diferenciada. As politicas publicas para Educacdo Escolar Indigena para a Regidao
Amazonica, assim como para todo pais, eram orientadas por ideias assimilacio-
nistas3* e por interesses econdmicos, como visto na se¢3o anterior.

No que se refere a Educagdo Escolar Indigena no contexto amazobnico, a
necessidade da introducdo da lingua portuguesa, como segunda lingua, nas ter-
ras indigenas, vem acompanhada da necessidade também de decifrar o mundo
ndo-indigena, o contexto maior em que os povos indigenas estdo inseridos. Em
entrevista a TV Escola, Frachetto (2004) chama atencdo para questdo muito per-
tinentes a esse respeito:

O que deveriamos, na verdade, conhecer é o que para cada povo, para cada
sociedade indigena, a escola representa. Descobriremos, dessa maneira,
que ha variadas e diversas representagdes sobre a escola indigena. Mas se
nods quisermos ficar numa consideragdo geral, genérica, a escola significa o
ingresso na sociedade envolvente, na sociedade dominante, na sociedade dos
ndo-indigenas, ou dos brancos, como quisermos chama-la. O ingresso para a
aquisicdo de conhecimentos, para a aquisicdo de instrumentos de analise des-
te outro mundo, do mundo que estd ao redor ai fora das aldeias, das areas
indigenas. Ou as vezes, até dentro das aldeias, dentro das areas indigenas. E
que é um mundo que precisa ser decifrado, para poder ser apropriado, para
podermos responder a ele de uma maneira adequada. Quando eu digo ade-
quada, significa a partir de uma relagdo menos assimétrica, menos hierarqui-

zada, menos subordinada e superordenada, ou de superior e inferior, numa

34 Trata-se de uma perspectiva ideoldgica cuja proposta € “integrar” os indigenas a sociedade
nacional sob uma orientacado homogénea, com o objetivo de “apagar” as diferencas, quando
se sabe que a sociedade brasileira é complexa e plural.
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relagdo possivelmente mais equilibrada, mais igualitaria. Para os povos indige-
nas, hoje, a escola é vista como um espago e um tempo para adquirir conhe-
cimentos necessarios sobre o mundo dos brancos, e instrumentos necessarios
para com ele lidar. (FRACHETTO, 2004, em entrevista ao programa Salto para

o futuro da TV Escola).

Fica claro que para os povos indigenas a escola ndo possui 0 mesmo sen-
tido que tem para os nado-indigenas, uma vez que ela se torna uma possibilidade
de aquisicdo de conhecimentos outros e também de aquisicdo de instrumentos
que possam lhes ajudar na socializagdo com este outro mundo. H4, portanto,
uma urgente necessidade de refletir sobre os conhecimentos desenvolvidos nas
escolas indigenas da Regido Amazdnica, sobre a aquisicdo de linguas, os confron-
tos culturais ndo somente vivenciados nas salas de aulas, mas também nos di-
ferentes espacgos sociais. Inquietagdes como essas precisam estar cada vez mais
em evidéncia para que posamos problematizar, principalmente, a invisibilidade
da cultura indigena em nossas instituicdes de ensino da Amazonia brasileira. E
importante problematizar, sobretudo, a organizagao do trabalho escolar e o cur-
riculo, para além das questGes sobre “o que ensinar”.

Os dados de 2014, divulgados pelo MEC/Inep, mostram que havia no
Brasil havia 216.766 estudantes indigenas; 2.972 escolas indigenas, em média
73 alunos por escola. Havia cerca de 16.384 professores no total, entre os quais
90% eram indigenas. Considerando os recursos do FUNDEB e os programas do
FNDE, cada aluno indigena significava um investimento médio, ao longo de um
ano, de aproximadamente RS 5.000,00 (cinco mil reais). Os dados evidenciaram
que as regioes Norte (63%) e Nordeste (19%) relinem a maior parte das escolas
indigenas do Brasil; e que neste pais, no que se refere a infraestrutura das es-
colas, 21% ndo possuia prédio préprio, 39% ndo possuia energia elétrica, 49%
ndo possuia rede de esgoto e 48% nao dispunha de fossa. Essa realidade chama
atencdo para o grande desafio da manutencdo e conduc¢do da Educacao Escolar
Indigena neste pais.

No que se refere a heterogeneidade de aprendizagens no contexto ama-
z6nico, nossa primeira categoria de estudo, os estudos desenvolvidos nesse
contexto com os povos indigenas, como o de Almeida (2018), cujo objetivo foi
“analisar a abordagem e apresentacdo dos contelddos da histéria e cultura dos
povos indigenas, para verificar se ha esclarecimento basico/critico sobre esses
conteudos por parte dos professores, por meio do curriculo apresentado”, cha-
mam atencgado para o fato de que



Na histdria do Brasil e da Amazdnia se observa a construgdo da historicidade a
partir dos relatos dos primeiros colonizadores, narrativas que foram construi-
das a partir do olhar dos viajantes. Ou seja, daquele que chega e que tem suas
proprias convicgOes e ideologias e passa a narrar aquilo que vé. Nesse caso, o
indigena é sempre a figura contada e descrita a partir do olhar do outro, seja
ele viajante, missionario, cientista ou pesquisador em diversos tempos da his-
téria [...]. (ALMEIDA, 2018, p. 99).

A autora destaca o desafio, nesse contexto, de desconstruir a ideia do indi-
gena como um sujeito sem histdria e sem voz, cujas narrativas sdo sempre conta-
das a partir dos relatos e das perspectivas dos viajantes. Essa questdo do discurso
colonizador que invisibiliza o outro e o concebe como inferior é também observa-
do no trabalho de Araujo (2015, p. 14-15), que teve o objetivo de “compreender e
analisar em que medida as praticas pedagogicas desenvolvidas em um centro cul-
tural indigena contribuem para a afirmacdo ou ressignificacdo da identidade étnica
dos estudantes Tikuna, em especial nas escolas em que estdo inseridos”.

A mesma autora comenta que as escolas ndo tém possibilitado “uma
educacgdo que valorize as culturas amazonicas nas praticas curriculares cotidia-
nas, o que existem sdo acOes paliativas despidas de senso critico para questio-
nar as desigualdades sociais e a imposi¢do cultural dominante [...]” (ARAUJO,
2015, p. 93). Destaca que, por muito tempo, os indigenas foram “tratados nos
livros didaticos de forma genérica”, processo discriminatdrio que “escamoteou
durante muito tempo a percepc¢do da diversidade de culturas, etnias, costu-
mes e linguas indigenas brasileiras em suas identidades étnicas e culturais”
(ARAUJO, 2015, p. 38-39).

Essa questdo do desafio de desconstruir nas escolas a ideia de que as cul-
turas nacionais apresentam uma identidade unificada é também abordada no
trabalho de Macedo (2015, p. 9), que teve o objetivo de “verificar como ocorre
o didlogo entre os saberes tradicionais Krah6 e os saberes escolares, e também
saber como acontece a intera¢gdo comunidade indigena e instituicdo escolar e
os impasses imbricados nesse processo”. A autora comenta que a promogao do
didlogo intercultural é um desafio, “pois ainda prevalece a ideia de hierarquiza-
¢do de culturas e uma forte crenga na possibilidade da homogeneizagao cultural
[...]” (MACEDQO, 2015, p. 40). Trata-se de uma problematica, apontada nos traba-
lhos estudados, que chama atengdo para o desafio de se colocar em pratica uma
Educacgdo Escolar Indigena na perspectiva da heterogeneidade das aprendiza-
gens no contexto amazonico.
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Nessa direcdo, Cruz (2018, p. 24), ao “compreender as praticas do ensino
da Lingua Portuguesa junto ao povo Noke Koi (Katukina), com o intuito de inves-
tigar o desenvolvimento da educacgdo escolar indigena, as conquistas, desafios e
dificuldades, no ensino fundamental do 52 ao 62 ano”, diz que “O ensino realiza-
do por professores ndo indigenas pressupde a formagdo em cada area de conhe-
cimento para que assim eles possam preparar os alunos com os conhecimentos
do mundo ocidental [...]” (CRUZ, 2018, p. 41). A escola, por meio da educagéo,
tem sido um importante mecanismo ideoldgico de controle por parte do Estado
para oferecer o conhecimento “adequado” aqueles considerados “desprovidos
de conhecimentos e cultura”.

Em muitos casos, ainda é com base nesses pressupostos que a escola, por
meio de suas agéncias reguladoras e de seus curriculos, define o que os profes-
sores e as professoras devem ensinar e o que os alunos e as alunas devem apren-
der. Nessa diregao, ela coloca em risco a heterogeneidade das aprendizagens,
o que é fundamental na especificidade do contexto amazOnico, uma vez que
seus povos sdo heterogéneos, multiculturais e multilingues (ALMEIDA, 2018),
pois desde quando os primeiros europeus “chegaram a regido amazdnica en-
contraram comunidades indigenas bastante populosas, com grande diversidade
linguistica, cultural e religiosa” (CAMPELO, 2018, p. 26).

A necessidade de se desenvolver uma Educacdo Escolar Indigena na
AmazoOnia na perspectiva da heterogeneidade de aprendizagens se da funda-
mentalmente em razdo da heterogeneidade desse contexto. Barros (2017) ob-
servou que houve uma “portugalizacdo da Amazonia” por ter acontecido um
“processo que corrompeu ndo somente as linguas indigenas, mas também todo
um mosaico cultural, construido e vivido ao longo do tempo, sofrendo mais mo-
dificacGes devido a mistura de outros povos com o povo amazonico” (BARROS,
2017, p. 11).

Podemos dizer se trata de uma regido caracterizada como um lugar ur-
bano, mas também possui uma forte territorialidade rural, habitada pelos po-
vos tradicionais, como seringueiros, ribeirinhos, indigenas, castanheiros, entre
outros, que lutam pela preservacdo e pelo direito as suas terras, além de uma
série de problemas causados pelas politicas desenvolvimentistas. No que se re-
fere as escolas nos ambientes rurais, o funcionamento destas esta sujeito, em
muitos casos, as influéncias das peculiaridades regionais, dentre outros, como
o fluxo das dguas com suas subidas e descidas; o maior tempo de locomocao
das criangas as escolas, pois muitas moram em lugares distantes. Diante de tais
situacOes, o professor é o agente principal, ele é o responsavel pela contextua-
lizacdo dos conhecimentos que algumas vezes chegam nos livros didaticos, em



um contexto em que os recursos da moderna tecnologia ainda ndo chegaram
a algumas regides.

N&o observadas essas peculiaridades, é quase impossivel que haja a se-
guridade de uma educac¢ao de qualidade aos povos indigenas da Amazobnia bra-
sileira, de modo que esta educac¢do seja menos padronizadora, tendo em vista
as suas diferencas e particularidades. O impacto das politicas de padronizacdo
das diferencas culturais pode ser verificado, em muitos aspectos, nos livros di-
daticos, nos programas e nas politicas educativas dirigidas a esses povos. Em
contraposi¢cdo, na busca de formas de intervenc¢do por meio da articula¢do entre
0 campo epistemoldgico e o politico, ha alternativas que nos ajudam a pensar,
aprofundar e alimentar a discussao sobre educagao intercultural numa perspec-
tiva critica a essa realidade. Nessa direcdo, Beltrdo (2018) destaca que

Urge compreender que o novo comportamento que estd sendo construido,
pautado por uma interculturalidade critica, de feicdo descolonial, extrapola o
campo académico e o simples reconhecimento de diferencas entre eles e nds
ou entre nds e eles. Para mudar temos que questionar as causas da assimetria
que se estabelece em face das condigdes sociais, portanto, é vedado exigir que
os povos indigenas se enquadrem na modernidade ocidentalizante — esta de-
veria ser a maxima da inteculturalidade. Ela ndo serve nem a nés, nem a eles,
temos que perseguir uma via prépria a Amazdnia, pois ela é o nosso /dcus,
territério de vida e afetos (BELTRAO, 2018, p. 276).

Candau (2016, p. 26) também nos convida a problematizar o conhecimen-
to escolar e a reconhecer os diferentes saberes produzidos pelos diferentes gru-
pos socioculturais. Esse reconhecimento é fundamental para a construgdo de
curriculos escolares que contemplem referenciais dos mais diferentes universos
socioculturais. Tal relagdo pode se dar por meio de conflitos ou por meio de en-
riquecimento mutuo, considerando a relevancia dessa confluéncia de tensdes,
onde o estimulo ao didlogo é necessdrio para a construgdo de uma educagao
na perspectiva intercultural critica. Nesse processo, a escola possui um papel
central, uma vez que é uma instituicdo que tem o desafio de combater as desi-
gualdades e as injusticas, o que deve comecar pelo combate as praticas hegemo-
nicas, anti-dialdgicas, que visam a padronizagéo dos sujeitos.

A educacgdo intercultural critica propde o reconhecimento, a valorizagao
e o respeito a diversidade de sujeitos e culturas, a relagdo dialdgica e solida-
ria entre os sujeitos e entre os conhecimentos como preceitos fundamentais
para a construgdao de uma sociedade mais democratica, plural, humana, e que
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articule politicas de igualdade com politicas de identidade (CANDAU, 2016). A
interculturalidade critica tem como ponto de partida o problema do poder, da
racializacdo e da diferenca, vista como colonial e ndo simplesmente cultural
(OLIVEIRA, 2016, p. 62). Compreendemos que desta forma é possivel que a
escola possa desenvolver uma educagdo que combata as desigualdades e dife-
rencgas sociais entre populagdes, que desenvolva suas atividades no sentido de
fortalecer o uso e a pratica tanto das linguas indigenas quanto da lingua nacio-
nal; e com isso possa fortalecer os espagos plurais produgdo e de circulagao de
conhecimentos.

RELAG()ES E TENSOES NO PROCESSO FORMATIVO E NAS PRATICAS EDUCATIVAS
DE PROFESSORES INDIGENAS NA AMAZONIA

Aimplanta¢do de uma Educagao Escolar Indigena especifica, diferenciada,
intercultural e bilingue/multilingue (BRASIL, 1996) tem se mostrado um gran-
de desafio para o Ministério da Educacdo (MEC), principalmente quanto a sua
operacionalizagdo, mesmo que esses aspectos estejam respaldados na legislagao
brasileira aos povos indigenas. Segundo Candau e Russo (2011, p. 61), o termo
“interculturalidade surgiu na América Latina, no contexto da educacdo, e, mais
especificadamente, como referéncia a educac¢do escolar indigena”, sendo que
essa pode ser considerada como a raiz do pensamento intercultural no nosso
continente.

A interculturalidade, na perspectiva de Fleuri (2003), parte do reconheci-
mento da existéncia de sujeitos com diferentes culturas e que estejam dispostos
a dialogar, e esse didlogo deve respeitar as identidades dos interlocutores en-
volvidos e possibilitar condi¢des para que as suas experiéncias e histéricas ne-
gadas tenham visibilidade e ganhem materialidade. No entanto, podemos dizer
gue ndo ha um consenso de como essa interculturalidade deve ser praticada nas
escolas das aldeias. Cohn (2005, p. 490), por exemplo, defende que “a intercul-
turalidade deve ser levada a cabo tendo como base uma multiplicidade enorme
de culturas e saberes”, na perspectiva de enfrentar os conflitos provocados pela
assimetria de poder entre os grupos socioculturais. Secchi e Mendonga (2009,
p. 74), corroboram ao afirmar que “temas do cotidiano escolar tidos como cor-
riqueiros nos curriculos monoculturais mostram-se complexos quando tratados
em contextos multidisciplinares e interculturais”.

Candau (2005, p. 32), ao indicar que “a interculturalidade orienta proces-
sos que tém por base o reconhecimento do direito a diferenca e a luta contra
todas as formas de discriminacdo e desigualdade social”, chama atencdo para



os conflitos vivenciados pelas populagdes que reivindicam historicamente o res-
peito as suas diferencgas, tanto na educagado quanto na sociedade, no sentido de
pensarmos em estratégias adequadas para enfrenta-los. Nessa direcdo, a inter-
culturalidade, enquanto um processo social marcado pela diferenca, possibilita
o reconhecimento desses conflitos, com a intengdo de estimular relagdes mais
democraticas e intercambios entre os povos, ndo apenas promover uma coexis-
téncia pacifica entre eles no mesmo territério. E com base nessas orientacdes
tedricas que passamos a discutir no cendrio da Educagdo Escolar Indigena na
Amazonia brasileira a organizagdo do ensino bilingue e diferenciado, como se-
gunda categoria deste estudo.

Walsh (2008, p. 145) destaca que ao analisar os aspectos interculturais
exige que avaliemos como as legislagdes ressaltam as légicas, as racionalidades e
modos socioculturais de viver historicamente negados e subordinados. A autora
defende que é preciso fugir do discurso intercultural usado nas relages de poder
politico de cunho neoliberal, pois, para ela, trata-se de uma estratégia politica
funcional ao sistema mundo-moderno, com o objetivo de “incluir” os que foram
excluidos na légica do mundo globalizado, mas com interesses de mercado. Na
contramao dessa légica, a promocdo de uma educagdo na perspectiva intercul-
tural pressupGe o reconhecimento do “outro” e a mobilizagdo do didlogo entre
os diferentes povos, no sentido do favorecimento da construcdo de um projeto
comum de educagdo, mas guiado pela integracdo dialética das diferencgas. Para
Candau (2005), trata-se de uma questdo complexa, que exige problematizar di-
ferentes elementos do modo como hoje, em geral, sdo concebidas as praticas
educativas e sociais.

Nessa perspectiva, a producdo académica compilada neste estudo sobre
Educacdo Escolar Indigena na Amazonia brasileira evidenciou algumas questdes
gue ajudam a caracterizar as relagdes e tensdes vivenciadas no processo forma-
tivo e nas praticas educativas vivenciadas nesse contexto, com destaque para a
organizacdo do ensino do ensino bilingue e diferenciado. E importante observar
gue a perspectiva da interculturalidade no Brasil ainda é uma questdao complexa
e desafiante, pois trata-se da (re)constru¢do de um pensamento critico-outro,
um pensamento critico que se afasta das ideias baseadas no legado eurocéntri-
co, “dando assim uma volta a geopolitica dominante do conhecimento que tem
tido seu centro norte global” (WALSH, 2005, p. 25).

Ja observado, a Educacdo Escolar Indigena historicamente se apresentou
como um trabalho etnocéntrico, pois desconsiderava e negava as linguas e os
conhecimentos dos povos indigenas deste pais. Havia, e em muitos casos ainda
ha, um projeto assimilacionista de educac¢do sustentado na superioridade dos
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conhecimentos ocidentais sobre os conhecimentos indigenas. O ensino bilin-
gue foi adotado como apenas uma estratégia para aprendizado do portugués e
dos valores da sociedade dominante, visando a promoc¢do da homogeneizacdo
cultural.

Grosjean (2008) considera bilingues todos os sujeitos que usam duas ou
mais linguas (ou dialetos) no dia a dia. Uma crianga que interage com seus pais
em uma lingua e com seus amigos, em outra, é bilingue; o cientista que I1é e
escreve artigos em uma segunda lingua, mas raramente a fala, também. Conclui
0 autor que, apesar de toda a diversidade existente entre essas pessoas, todas
conduzem suas vidas com mais de uma lingua. A educacdo bilingue é aquela que
ocorre simultaneamente em duas linguas, sendo uma a lingua materna e a outra,
uma segunda lingua.

D Angelis (2001) aponta trés modelos de ensino bilingue: ha o bilinguis-
mo de transi¢éo, em que a lingua minoritaria é usada até que esta seja substi-
tuida pela lingua majoritaria; ha o bilinguismo de manutengéo ou de resistén-
cia, em que a lingua minoritaria é estimulada e empregada em todo processo
de escolarizacdo; e o bilinguismo de imersdo, aquele em que o convivio total
com a lingua majoritaria repercute no desuso da lingua minoritaria. Nobre
(2005) destaca que o bilinguismo de resisténcia, em que a lingua minoritaria é
fortalecida, é muito importante porque dd possiblidade a escola de trabalhar
com estratégias de valorizagdo e de ampliagdo das competéncias do falante nas
duas linguas. O ensino bilingue é considerado um fundamento do projeto de
educacao intercultural indigena.

Araujo (2015), ao estudar as praticas pedagogicas desenvolvidas entre os
indigenas Tikuna, aponta para a necessidade de que “a educac¢do escolar indi-
gena, por suas especificidades, suscita uma praxis pedagdgica interdisciplinar,
intercultural e bilingue”. Para ela, se compreendemos que uma escola é espe-
cifica, “suscita que seus conteudos curriculares sejam construidos em torno da
préopria cultura”, ou seja, bilingues e interculturais. Logo, isso “pressupde uma
pratica pedagdgica de didlogo ndo somente entre a lingua materna e a imposta
socialmente, mas também um didlogo entre os saberes indigenas e os saberes da
sociedade envolvente” (ARAUJO, 2015, p. 42).

Macedo (2015), ao estudar o didlogo entre os saberes tradicionais
Kraho e os saberes escolares no contexto amazbnico, chama atencao para a
seguinte questdo:

[...] é evidente a situagdo bilingue da aldeia Manoel Alves em decorréncia do

constante contato dessa comunidade com a sociedade envolvente. Todos os



falantes da referida aldeia, com exce¢do das criangas abaixo de dez anos, além
da lingua materna, fazem uso da lingua portuguesa com relativa facilidade e
em diferentes contextos. Na Escola 19 de Abril, na referida aldeia, os alunos
convivem cotidianamente com a lingua materna e a lingua portuguesa em di-
ferentes situagGes, fazem uso da segunda lingua, principalmente, quando se

comunicam com os professores ndo indigenas. (MACEDO, 2015, p. 39).

No entanto, esse contexto ainda é menos complexo do que o observado
por Cancio (2017), ao estudar a aquisicdo da Lingua Portuguesa entre os Wai-wai
e os sentidos que assume a aquisicao dessa pelos indigenas Wai-wai da Aldeia
Mapuera, Amazonia brasileira. O autor verificou que “os professores circulam
por varios territdrios indigenas, na maioria das vezes sem ter qualquer conheci-
mento sobre as culturas, [...] o que impde diversos desafios e gera problematicas
as populagdes indigenas” (CANCIO, 2017, p. 92). Sobre a questdo das linguas
faladas naquele contexto indigena, destaca que

Durante a estada em Mapuera pude perceber que a lingua mais recorrente,
inclusive na escola, é a Lingua Wai-wai. Observei também que a grande maioria
deles é bilingue ou multilingue. A Lingua Portuguesa esta longe de ser conside-
rada a segunda lingua mais falada nos demais espagos sociais. Uma pesquisa
mais aprofundada sobre esta questdo, talvez revelasse que em Mapuera ha
mais falantes de Lingua Inglesa (e de outras linguas indigenas) do que de Lingua

Portuguesa, devido a relagdo deles com a Guiana. (CANCIO, 2017, p. 148).

A realidade retratada pelo autor mostra um cenario bastante complexo,
o qual ndo é atendido na sua complexidade. Segundo o autor, “auséncia de exe-
cucdo de politicas publicas voltadas a continuidade dos estudos da juventude
indigena, a qual apresenta uma demanda cada vez mais crescente” é silenciada
pelo Estado (CANCIO, 2017, p. 91). Segundo ele, a “situacdo de contato inicial
entre as duas linguas tem lhes ocasionado sérios problemas. Muitas vezes, a ca-
réncia dessas adaptacdes nas falas dos Wai-wai é compreendida como um “erro”
(CANCIO, 2017, p. 146). Marra (2015), ao analisar a formacdo de professores
indigenas desenvolvida pela Escola Itinerante, no Pard, especialmente junto ao
povo Tembé Tenetehar, observou que neste estado “praticamente inexistem in-
vestigagcGes sobre os cursos de formagdo de professores no ambito da Educagao
Escolar Indigena, e das pesquisas realizadas sobre povos indigenas poucas estdo
voltadas para esta especificidade” (MARRA, 2015, p. 21).
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Por sua vez, no mesmo cendrio Amazonico, em seu estudo sobre a consti-
tuicdo das representagdes sociais de professores Tembé da Aldeia Sdo Pedro, na
Terra Indigena do Alto Rio Guama, Martins da Silva (2020) chama atencgdo para
o fato de que

lingua Tembé ndo possui lugar na escola: ndo esta no curriculo prescrito e, mui-
to embora constitua uma grande meta a ser alcangada pela reformulagdo curri-
cular (2019), enfrentara ainda questdes normativas e referentes a contratagdo
de professores e a inexisténcia de material didatico. Outrossim, convém desta-
car que o ensino de uma lingua ancestral onde a primeira lingua seja a lingua
do colonizador é um enorme desafio tanto para quem se proponha a ensinar
quanto para quem precise aprender”. (MARTINS DA SILVA, 2020, p. 182).

O que ocorreu com a lingua dos Tembé pode ocorrer com qualquer outra
lingua dos povos indigenas da Amazonia, caso ndo sejam trabalhadas nas escolas
indigenas estratégias de valorizacao das linguas indigenas para a ampliagdo das
competéncias dos falantes dessas linguas, como no bilinguismo de resisténcia.
Ao investigar os professores Tembé, o autor verificou que é consenso entre os
professores entrevistados que a perda da lingua materna e dos saberes ances-
trais em decorréncia do contato com o nao-indigena sdo os seus principais desa-
fios (MARTINS DA SILVA, 2020, p. 164).

No que se refere a educagdo bilingue, Zaparoli (2016), ao estudar o pro-
cesso de cardter especifico, diferenciado, intercultural e bilingue da Educagao
Escolar Indigena Apinajé, um povo indigena do norte do estado do Tocantins
(Macro-Jé), desenvolvido na Escola Indigena Mdtyk, verificou que “os textos es-
critos em Lingua Materna ndo correspondem ao dito e/ou narrados pelos indige-
nas Apinayé” (ZAPAROLI, 2016, p. 124). Em suas observag¢des o autor destaca que
a escola indigena Apinayé vivencia conflitos no cotidiano dos professores, tanto
os indigenas quanto os nao indigenas, “especialmente no exercicio de um curri-
culo monolingue, monocultural e descontextualizado da realidade dos aprendi-
zes” (ZAPAROLI, 2016, p. 189). Esta questdo é corroborada por Araujo (2015) ao
dizer que “O cotidiano da escola indigena ndo se encaixa nos padrdes de referén-
cias das escolas formais, dai a discriminagao historicamente disseminada de que
“indio n3o tem educacdo” (ARAUJO, 2015, p. 63).

Tais questdes relacionadas as multiplas realidades indigenas da Amazénia
brasileira e as praticas pedagogicas desenvolvidas entre os indigenas mostram
qgue h3a, na maioria dos trabalhos investigados, uma certa pressdo para a homo-
geneizacdo dos “padrdes” de vida, de modo a atender os padrdes baseados na



I6gica do consumo (MARTINS DA SILVA, 2020, p. 156). No entanto, é preciso com-
preender, como bem destacou Damasceno (2018), que as “culturas e as iden-
tidades dos ndo indigenas estdo em permanente estado de mudanca [...] pois
o contato com outras culturas/povos acrescenta novas informagdes que trans-
formam o momento atual dos indigenas, criando novas marcas para o futuro”
(DAMASCENO, 2018, p. 54).

Sobre a questdo dos historicos desafios vivenciados pelos povos indigenas
da Amazobnia, principalmente os relativos a reivindicagdo do respeito as suas di-
ferencas, Damasceno (2018) observa que entre os Puyanawa3’ a escola indigena
e diferenciada comecou a ser “construida a partir do ano 2000, com a pretensao
de provocar um encontro da populagao Puyanawa com sua cultura, lingua e tra-
dicdo, praticamente esquecidos pelos mais velhos e desconhecidos pelos mais
jovens|...]” (DAMASCENO, 2018, p. 38). Comenta que os Puyanawa tentam mos-
trar para a sociedade “que estdo no seu lugar, que pertencem aquele espacgo e
que sdo um povo culturalmente diferenciado tentando buscar a afirmacdo da sua
identidade pelo reconhecimento do que os distingue do outro, pois a identidade
é marcada pela diferenga” (DAMASCENO, 2018, p. 57). Nesse sentido, reivindi-
ca o principio da interculturalidade, uma vez que “a escola prop&e um jogo de
encontros entre representacdes e sentidos — sobre a vida, sobre o mundo, sobre
tudo”, e isso esta relacionado as acolhas, as diferentes visdes e maneiras de ser e
de viver, “fazendo dessa fartura de posi¢Ges, uma riqueza a ser compartilhada e
celebrada nos encontros, de tal maneira que estabeleca uma ética da tolerancia
e da aceitagdo da diferenca” (DAMASCENO, 2018, p. 38).

Macedo (2015), ao verificar como ocorre o didlogo entre os saberes tra-
dicionais Kraho e os saberes escolares, defende que a escola indigena deve ser
diferenciada, mas ndo apenas “por apresentar aspectos diferentes da escola ndo
indigena, mas por ser uma escola pensada nas especificidades da comunidade e
criada para atender aos objetivos desse povo, no caso, os indigenas” (MACEDO,
2015, p. 31-32). A autora sinaliza para a necessidade de atencdo as reivindica-
¢Oes das populagdes indigenas da AmazOnia no que se refere ao respeito as suas
diferencas, o que impde que a formacgdo de professores para atuarem nas terras
indigenas seja com base numa formacao “especifica desses professores em lin-
gua materna, lingua portuguesa e no ensino de linguas”, sendo necessario, para
Campelo (2018), “a utilizagdo de instrumentos préprios de linguistica que devem
ser incorporados a formacdo do professor (no¢Ges fundamentais de fonética e

35 Os Puyanawa sao um grupo indigena que habita o extremo oeste do estado brasileiro do Acre.
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fonologia, morfologia, sintaxe, semantica, linguistica textual e sociolinguistica)”
(CAMPELO, 2018, p. 53)

Como podemos verificar, o estimulo e o respeito entre os sujeitos de
identidades étnicas diferentes na AmazoOnia brasileira tém se apresentado
de modo desafiador, por meio de relagdes assimétricas de poder. Isso pode
ser observado no estudo de Martins da Silva (2020), quando ele chama aten-
¢do para o fato de que o curriculo ndo contempla a realidade indigena, uma
vez que a escola da Aldeia S3o Pedro “estd organizada a partir da concep-
¢do ndo-indigena e neste sentido o curriculo ndo comtempla a lingua Tembé.
A auséncia desta lingua implica também na auséncia de significacGes entre
a sociedade e a natureza, nos modos de vida” (MARTINS DA SILVA, 2020, p.
180). Nessa dire¢do, Marra (2015) também denuncia, em seu estudo, que “va-
rios professores indigenas da etnia Mébéngbkre, cuja lingua materna é a de
seu povo, comentaram que ndao compreendiam bem o conteuddo das aulas no
Curso de Formacgado pela Escola Itinerante”. A autora diz que as aulas eram “mi-
nistradas em lingua portuguesa, visto que os professores nao tinham experi-
éncia no ensino de segunda lingua para populag¢des indigenas” (MARRA, 2015,
p. 191-192).

Considerando estas questdes, passamos a inferir que nossas escolas indi-
genas na Amazonia brasileira ainda ndo conseguem engajar e articular em seus
projetos de ensino questbes relacionadas a valorizacdo das linguas indigenas,
das identidades, do pertencimento e dos territdrios, fundamentais para a defe-
sa de praticas que os ajudem a reconstruir suas experiéncias, histdrias e vozes,
marcados pelos conflitos empreendidos pelos agentes do poder capitalista na
regido. Em contraposicdo, a interculturalidade, segundo Walsh (2001, p. 10-11),
aparece como uma possibilidade, um “espacgo de negocia¢do e de tradugdo onde
as desigualdades sociais, econdmicas e politicas, as relagbes e os conflitos de po-
der da sociedade ndo sdo mantidos ocultos e sim reconhecidos e confrontados”.
Trata-se de colocar em prética questdes sociais e politicas num movimento e
processo de conscientizagdo que criem oportunidades de inclusdo, de modo que
as praticas de ensino que se apresentam monoculturais, convencionais, como
meras questdes operacionais, sem analise critica, como um ensino alienante e
descontextualizado da realidade social, sejam superadas.

Conclusao

Neste texto, cujo principal objetivo foi apresentar um breve estudo da
Educacgdo Escolar Indigena na Amazoénia brasileira, com énfase na EEI bilingue



e diferenciada, a partir dos estudos disponiveis nas bibliotecas virtuais dos pro-
gramas de pds-graduacgdo de universidades localizadas nessa regido, pudemos
perceber que é quase consenso que as politicas publicas para Educagdo Escolar
Indigena para a Regido Amazonica, assim como para todo pais, eram e ainda sdo
orientadas por ideias assimilacionistas e por interesses econémicos. Além disso,
essa populacdo vive o desafio de desconstruir em suas escolas a ideia de que
as culturas nacionais apresentam uma identidade unificada. Em muitos casos, é
com base nesses pressupostos que sao regulados os curriculos das escolas, e que
os professores e as professoras sdo orientados a ensinar.

Coloca-se, portanto, em risco a heterogeneidade das aprendizagens,
o que é fundamental na especificidade do contexto amazbnico, uma vez que
seus povos sdo heterogéneos, multiculturais e multilingues. Se ndo observa-
das essas peculiaridades, é quase impossivel que haja a seguridade de uma
educagao de qualidade aos povos indigenas da Amazdnia brasileira, de modo
gue esta educac¢do seja menos monocultura e padronizadora. No que se refere
a heterogeneidade de aprendizagens no contexto amazdnico, nossa primeira
categoria de estudo, os estudos desenvolvidos nesse contexto com os povos
indigenas mostram que essa situacdo é comum e as andlises se apresentam
como denuncias.

O impacto dessa politica de padronizacdo das diferencas na Amazonia
brasileira pode ser verificado, em muitos aspectos, nos livros didaticos, nos
programas e nas politicas educativas dirigidas a esses povos. Em contraposicao,
na busca de formas de intervencdo por meio da articulagcdo entre o campo epis-
temoldgico e o politico, ha alternativas que nos ajudam a pensar, aprofundar e
alimentar a discussdo sobre educacédo intercultural numa perspectiva critica a
essa realidade. A educacdo intercultural critica é abordada neste estudo como
uma possibilidade de reconhecimento, valorizagdo e respeito a diversidade de
sujeitos e culturas, por meio de relagdo dialdgica e solidaria entre os sujeitos e
entre os conhecimentos desenvolvidos.

A produc¢do académica compilada neste estudo ajudou também a evi-
denciar algumas questdes que ajudam a caracterizar as relagdes e tensdes
vivenciadas no processo formativo e nas praticas educativas nesse contexto,
com destaque para a organizacdo do ensino do ensino bilingue e diferencia-
do. Fica claro nos trabalhos abordados que para os povos indigenas a escola
ndo possui o0 mesmo sentido que tem para os nao-indigenas, uma vez que
ela se torna uma possibilidade de aquisicdo de conhecimentos outros e de
aquisicao de instrumentos que possam lhes ajudar na socializagdo com este
outro mundo.
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O ensino “bilingue” é adotado nas escolas apenas como uma estraté-
gia para aprendizado do portugués e dos valores da sociedade dominante, na
direcdo da homogeneizagdo cultural. Essa questdo sinaliza para a necessida-
de de que sejam trabalhadas nas escolas indigenas estratégias de valorizacao
das linguas indigenas para a ampliagdo das competéncias dos falantes dessas
linguas, a partir do bilinguismo de resisténcia, para a ampliacdo das compe-
téncias dos falantes. Caso ndo sejam trabalhadas estratégias de valorizacdo de
seus conhecimentos, os povos indigenas da AmazoOnia estardo sujeitos, ainda
que sejam resistentes, aos conflitos empreendidos pelos agentes do poder
capitalista na regido.

De modo geral, ficou evidente nos trabalhos investigados que as es-
colas ainda ndo conseguem engajar e articular em seus projetos de ensino
questdes relacionadas a valorizag¢do das linguas indigenas, das identidades, do
pertencimento e dos territérios, fundamentais para a defesa de praticas que
os ajudem a reconstruir suas experiéncias, histérias e vozes. Mas sabemos que
isso impde que a formacgdes de formacao de professores para atuarem nesse
contexto exige que essa formagdao também seja especifica, tanto em lingua
em lingua materna quanto em lingua portuguesa, para o ensino de linguas.
Suscita também que os conteldos curriculares sejam construidos em torno da
prépria cultura, sejam bilingues e interculturais. O que pressupde uma pratica
pedagdgica dialdgica entre os conhecimentos indigenas e os conhecimentos
da sociedade envolvente.
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ETNOGRAFIA DO FESTEJO DE SAQ JOAO
RECORTES PEDAGOGICOS, CULTURAIS E RELIGIOSOS

Eliseu Riscaroli

Introducéo

O presente texto é um recorte do trabalho de conclusdo de curso de Maria
Eurides de Freitas Souza3® sobre o festejo em honra a S3o Jo3o Batista, na ten-
tativa de compreender como essa manifestagao cultural e religiosa, no Povoado
Ribeirdo Grande - Pedro Bento, municipio de Tocantindpolis (TO), interfere, edu-
ca e promove o resgate da memoria dos festeiros, mais especificamente a rela-
¢do entre o sagrado e o profano entre os que acompanham este acontecimento
local, seu cardter pedagdgico e a organiza¢do do evento, assim como todos os
rituais de preparacao e os relatos dos moradores, evidenciando as especificida-
des e a importancia desta manifestagao para a comunidade local.

O estudo tem caracteristicas de etnografia, uma vez que apresenta a co-
munidade e descreve o ritual do festejo durante os nove dias. O objetivo é anali-
sar e compreender a histdria do festejo, a partir da mem©ria, identificando e ca-
racterizando as especificidades, cultural e religiosa, assim como verificar de que
forma ela vem sendo apresentada aos locais, as novas geragdes e aos visitantes,
na forma como vivenciam e compreendem a realizagdo desse ritual. Para tanto,
foram entrevistados alguns moradores, além do registro e impressao da prépria
autora que mora na comunidade, bem como acervo de fotos dos locais.

A metodologia da pesquisa consiste na abordagem etnografica qualitati-
va, por meio de entrevista aos moradores da comunidade local, como resgate
da memoria, além de observagbes “in loco” durante o festejo de 2019. As fon-
tes bibliograficas que dado suporte para analisar e compreender este fendmeno
estdo ancoradas em: Saraiva (2007); Geertz (2008); Chirardello e Spisso (2008);
Andrade (2011); Queiroz (2009); Berger (2004), Libaneo (2001); Durkheim (1997)
e Pollak (1992); Rocha (2011); Bosi (2003) e Brand&o (1978).

36 Académica do curso de pedagogia UFT, campus de Tocantindpolis.



A cultura popular religiosa

A Cultura Popular, segundo a visdo de Geertz (2008. p. 09), se configura
na esséncia dos seres humanos, e é o que garante sua existéncia, isto é, atra-
vés dos elementos culturais de um determinado grupo é que suas atitudes e
acGes tomam sentido, ou seja: a cultura é o principal fator existencial da condi-
¢do humana. Neste sentido, Geertz (2008, p.140) afirma que “as religiGes com
suas dramatizag¢Ges ajudam as pessoas a encontrar animo e motivagao, respostas
e esperancas diante de situa¢des de sofrimento, inseguranca, perdas, paixoes,
aflicOes e tristezas que a vida cotidiana apresenta”. Assim, entender os festejos
como uma forma de manifestagao religiosa de um local, significa compreender,
acima de tudo, a necessidade de manter determinado grupo de pessoas motiva-
dos diante das circunstancias locais que vivenciam.

Neste sentido, apesar de ainda haver tais manifesta¢des, percebe-se que,
com o passar do tempo, as festas populares estdo perdendo forga, pois as pessoas
que garantiam sua existéncia e forca ja estdo muito idosas; outras ja faleceram e
0s mais jovens nao querem ou sao poucos aqueles que tém interesse de conti-
nuar com as tradi¢cGes, de modo que se constata diminui¢do e intensidade nos
eventos. Assim sendo, se ndo houver uma politica de promog¢do/conservacdo do
patrimonio cultural imaterial, seu esquecimento e abandono é questdo de tempo.

Ghirardello e Spisso (2008) destacam que as a¢des de um povo, bem como
os aspectos que guardam sentimento de identidade, faz parte do que se chama
de “patrimonio cultural”. Contudo, é possivel compreender que o festejo faz par-
te da identidade local de antigos moradores, pois é algo que representa parte
de sua cultura; sendo-lhes um bem imaterial: sdo saberes adquiridos em meio a
comunidade em que se vive, através da pratica de determinadas a¢des, como as
festividades religiosas.

Com efeito, as manifestacdes religiosas sdo entendidas como algo que for-
talece a relagdo intra/entre as comunidades, visto que o festejo € um momento
também de partilha, de didlogo e troca de experiéncias entre grupos etdarios e
comunidades, pois durante sua realizagao, se fazem presentes, tanto os morado-
res locais como os visitantes e pessoas de comunidades vizinhas.

Diante do exposto, vale ressaltar aimportancia de se preservar a meméria
de um povo, para a construcdo de sua Histdria, pois, como afirma Ghirardello e
Spisso (2008):

Cada individuo é parte de um todo — da sociedade e do ambiente onde vive

— e constrdi, com os demais, a histéria dessa sociedade, legando as geragdes
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futuras, por meio dos produtos criados e das intervengdes no ambiente, regis-
tros capazes de propiciar a compreensdo da histéria humana pelas geragGes
futuras. (GHIRARDELLO; SPISSO, 2008, p. 15).

Diante da assertiva acima, os autores mostram que a preservagao é a ma-
neira pela qual o ser humano consegue manter vivas as tradicdes, deixadas pelos
antepassados e apresentam, de forma qualitativa, um registro de como aconte-
ciam as manifestagdes religiosas, antes e como acontecem hoje, na tentativa de
resgatar e preservar a cultura local.

Por conseguinte, é valido lembrar que a Historia e seus objetos sdo o meio
pelo qual ainda se consegue compreender o passado, no entanto, muitos fatos
importantes vao se perdendo, por ndo haver registros que os preserve. Além dis-
so, existe um certo desinteresse, por parte dos jovens, em fortalecer e resgatar
a cultura local. Varios fatores podem ser enumerados acerca desse fato, como:
advento da tecnologia; exacerbac¢do da individualidade, que fortalece o viés sub-
jetivo; descrenca nos rituais religiosos; crescimento das seitas neopentecostais
de carater ‘teologia da prosperidade’; entre outros. Possivelmente os moradores
mais velhos estdo indo embora e levando com eles grande parte dessa histéria
construida. Sdo poucos os que conseguiram passar os ensinamentos para as ge-
ragGes futuras (filhos ou netos).

No que concerne as festas religiosas, compreende-se que estas sdo manifes-
tagOes culturais que mobilizam a comunidade como fator de integracdo social, es-
palhando tradi¢des, valores, crencas, fortalecendo o sentimento de pertencimento
de cada individuo ao grupo que compartilha as mesmas convicgdes religiosas.

Deste modo, Andrade (2011) esclarece que estudar as manifestag¢des cul-
turais torna-se, para o historiador, uma dificil tarefa, uma vez que, ao longo dos
tempos, todos os povos, civilizagdes, ou mesmo grupos sociais, expressaram-se
culturalmente. Nos vdrios campos da ciéncia, sejam elas humanas, sociais, artes
ou mesmo bioldgicas, o estudo da cultura torna-se fator preponderante para a
compreensao dos mais diversos aspectos do ser humano. Isso se deve ao fato de
gue nao se pode compreender o homem sem compreender seu modo de viver,
suas praticas culturais e manifestacdes das mais variadas dimensdes.

Para Andrade (2011),

A tematica da religiosidade popular se justifica pelo fato de que cada vez mais
os historiadores giram em torno da tematica da cultura enquanto constru-
tora da histdria social. [...] Para a Histéria, a compreensdo dos fatos sociais

é importante porque ndo é possivel compreender o passado sem levar em



consideragdo os fatores culturais e sociais que o determinou. [...] (ANDRADE,
2011, p.2).

O autor mostra ainda que a cultura popular compreende as mais diver-
sas dimensbes da sociedade. Uma dessas dimensdes é compreendida através
do estudo da religiosidade, pois, segundo o autor, religiosidade é diferente de
religido, uma vez que a religido é o que diz respeito a instituicdo e a religiosidade,
a pratica de fé do povo.

Neste sentido, a religiosidade popular, definida como uma reunido de
crencgas, bem como praticas rituais e narrativas surgidos em meio as comunida-
des, cujas fontes apesar de nao aceitas pelas liderangas seculares da igreja, que
as consideram erroneas, sdo por elas toleradas. Deste modo, pode-se afirmar
que é, sem duvida, uma forma de expressdo da cultura de um povo, na qual, a
partir das suas praticas, manifestam no cotidiano de suas experiéncias, expres-
sam momentos préprios de cada povo e de cada grupo. E na religiosidade popu-
lar que visibilizamos os momentos de revolta, de perigo, de paz, de dominagao,
de fraternidade, tudo através da simbologia presente nos rituais. A prépria Biblia,
de acordo com Silva e Siqueira (2009), é fruto dessa religiosidade popular, tendo
em vista que antes da institucionalizacdo da religidao, o povo hebreu escreveu a
sua histdria com base nas crencas. Assim também o cotidiano das experiéncias
religiosas como por exemplo, os ritos, as cerimonias, as festas, as devogdes, re-
presentam a vida do povo e ndo apenas a teoria religiosa.

De acordo com Queiroz (2009), a dimensdo pedagdgica da religido ocorre
guando a entendemos de maneira cultural, tomando esta, como parte de um
povo. Ou seja, a religido é algo que remete a identidade local. Por meio da re-
ligido, é possivel enxergar como é determinada comunidade. O mesmo ocorre
com a relagdo entre religido e educagdo: ambas exercem influéncia na vida das
pessoas; € a pedagogia crista respondendo ao mundo secularizado, pois o ho-
mem se constréi num fazer educacional, todavia, a religido também é algo que
torna o homem mais “humano”. Desta forma, educagao e religido influenciam
de modo significativo a vida das pessoas. Ao pedagogizar a teologia, o sujeito se
sente mais proximo do divino, como sendo parte dele.

E possivel perceber a influéncia da religido, de forma pedagdgica, na vida
das pessoas, a partir do momento que muitas pessoas acreditam naquilo que es-
cutam e buscam, através da religido, uma vida melhor, algo que ndo conseguem
estar inseridos, independentemente de qual religido seja. Assim, as pessoas que
praticam uma religido, de certa forma, acabam seguindo os preceitos tedricos
religido, portanto, sempre aprendem algo novo. Entretanto, como a educac¢ao
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forma a todos como pessoas, também ajuda a criar um tipo de carater. Assim se
cré que a religido tem essa capacidade, de transformar a pessoa, dependendo de
sua fé, e da necessidade que esta pessoa busca suprir. Nesta perspectiva, Silva
e Siqueira (2009) afirmam que a religido ensina valores, a educac¢do escolar nos
transmite conhecimento, e a educa¢do doméstica, sabedoria.

Queiroz (2009) ainda ressalta que, é possivel perceber que o ser humano
é dotado de liberdade e de todas as faculdades que lhe permitem atribuir, assi-
milar e vivenciar os valores que vai incorporando ao longo de sua existéncia, o
que quer dizer que o ser humano é livre para fazer suas escolhas, assim como é
livre para adquirir conhecimento. Berger (2004), por sua vez, destaca que, assim
como os outros mamiferos, o homem estd em um mundo que precede o seu
aparecimento, mas a diferencga destes para os outros mamiferos é que este mun-
do ndo é simplesmente dado, pré-fabricado para ele; o homem precisa fazer um
mundo para si. Isso ocorre através do processo de constru¢ao humana, conforme
suas necessidades, ou seja, o sujeito “Humano” depende da sociedade. O autor
ainda afirma ainda que, a pedagogia ocupa-se dos processos educativos, no en-
tanto, tem significado bem mais amplo, bem mais globalizante, isto porque é um
campo de conhecimento sobre a problematica educativa. Do mesmo modo as
religides, cada uma com suas diretrizes orientadoras, adotam maneiras proprias
de ensinar.

Libaneo (2001), sobre o tema, destaca que é preciso lembrar que essa
acdo educativa constitui processo mais amplo, pois a pedagogia envolve o con-
texto histoérico ligado a formacdo humana. Nesta perspectiva, é preciso que se
pense uma forma de ensinar valores numa tentativa, ndo de enaltecer uma re-
ligido ou outra, mas com o intuito de fortalecer e valorizar as diversas manifes-
tacdes culturais e religiosas, ou seja, pensar a religiosidade como um processo
formativo da consciéncia humana.

Deste modo, pode se considerar como sendo outro ponto comum com a
religido: humanizar cada sujeito no processo historico-social, pois a religido signi-
fica introduzi-lo em todas as dimensdes da vida. A formag¢do humanizada aconte-
ce por meio do didlogo simultaneamente durante a partilha, que se realiza apds
cada encontro, visando o objetivo maior, o fortalecimento da fé.

0 povoado Ribeirdao Grande
O Povoado Ribeirdo Grande | (popularmente chamado de Ribeirdo Grande

Pedro Bento) localiza-se ao norte da sede do municipio de Tocantindpolis, as mar-
gens da Rodovia TO-126, que liga Tocantindpolis ao municipio de Maurilandia do



Tocantins, tendo, como limites, o Povoado Buritirana (Oeste), Ribeirdo Grande
Il (Leste), Jardineira (Sul) e Aldeia Mariazinha (Norte). Esta situado a aproxima-
damente a 10 km da cidade, com uma populagdo diversificada, sendo a maioria
de origem negra e mestica. O povoado conta com um Ribeirdo (Ribeirdo Grande
Pedro Bento) que tem sua nascente na area indigena Apinajé e desdgua no rio
Tocantins, além do ribeirdo que corta o povoado, quase todas as chacaras tém
acude e aquelas que ndo possuem, contam com a agua vinda do pogo artesiano
da localidade.

O Povoado Ribeirdo Grande comecou a ser habitado por volta de 1915,
com a chegada de algumas familias vindas do vizinho Estado do Maranhdo e
outros, da Zona Urbana do Municipio de Tocantindpolis. As primeiras familias
gue chegaram nestas terras foram as familias de Francisco Barroso da Silva e José
Fernandes da Silva.

A origem do nome do povoado se deve ao ribeirdo que o corta com
aguas, em abundancia e que, anteriormente era mais profundo e fornecia
peixes de varias espécies, porém, com o passar dos anos, o excesso de des-
matamentos das suas margens e assoreamentos, principalmente por causa
da quantidade de chacaras que passaram a existir em suas margens e conse-
quentemente a criacdo de gado, muitos inclusive usando-o como bebedouro,
fez com que algumas mudancas ocorressem com o Ribeirdo. Vale ressaltar,
por sua vez, que os moradores do povoado, sempre viveram de maneira pa-
cata, cuja sobrevivéncia vinha do cultivo da lavoura de arroz, feijao, man-
dioca, fava, milho, abdbora, frutas como laranja, banana entre outras e da
quebra de coco babacu.

Por volta de 1988, iniciou-se o povoamento da vila conhecida popular-
mente como “vila pequi”, devido aos inimeros pequizeiros no local (vila estd
localizada dentro do povoado), com a chegada dos primeiros moradores, sendo
eles, dona Ernestina, Domingos Preto, Raimundo Mala e dona Olindina. Logo
depois, chegou a familia de dona Maria do Carmo.

A cultura local do povoado Ribeirdo Grande foi construida inicialmen-
te através de histdrias mitoldgicas e lendas, como, por exemplo, a histéria de
que, em noite de lua cheia, aparecia um homem que se transformava em um
ser desconhecido, sobrenatural, cuja esséncia, eram almas de pessoas mortas e
pessoas que se transformavam em bichos, sempre como uma forma de punicdo
a quem cometia algo moralmente errado, como o adultério e incesto. Sobre es-
tas situacdes, os moradores mais velhos contavam que havia familias estranhas,
nas quais o pai mantinha relagdes sexuais com a filha, e isso era um pecado
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gravissimo, entdo, por esse motivo, esse homem, na noite de lua cheia, era visto
vagando nas ruas em forma de bicho.

Contavam que era um lobisomem, pois, apesar de ter uns tracos de lobo,
trazia também caracteristicas humanas como o fato de caminhar de forma bipe-
de. Outros afirmaram ja ter visto almas, em determinados trechos da estrada.
Segundo relatos de dona lzabel (hoje falecida), as almas vinham em sua dire¢do
sempre de frente e, depois, ela entendeu que ndo se viravam porque toda a alma
tinha um enorme buraco nas costas. Por vezes, ouvi comentadrios, na cidade, logo
quando cheguei no ano de 2003, que era ‘comum’ as maes alugarem as meninas
para os forasteiros como forma de conseguir algum dinheiro.

As dangas tradicionais do povoado tém procedéncia religiosa, dentre elas,
pode-se destacar as Quadrilha ou Festa Junina, dangada no més de junho; Roda
de S3o0 Gongalo3’ (esta é uma manifestacdo religiosa que n3o tem data para
acontecer, pois geralmente era feita como forma de pagamento de promessa);
Divino Espirito Santo (entre os meses de maio e junho); Santos Reis (no dia 06 de
janeiro). Os trajes usados nas apresentacdes sdo comuns e as musicas popular-
-sertaneja, assim, para acompanhar as exibi¢cGes geralmente sao utilizados viola,
violdo, tamborim e chocalho (que eram tocados por moradores da comunidade,
como o Sr. Cipriano, José Addo, Nonato, Raimundo e dona Noémia, destes, ape-
nas José Ad3do e dona Noémia estdo vivos). Segundo Ambrésio (1988. p. 26), “a
danga é, na Festa, forma de culto em que o corpo expressa o sentimento mais
profundo, presente em face ao divino, especialmente enquanto poder sentido e
ndao compreendido em sua totalidade”.

A festa tradicional desta gente é o festejo de Sdo Jodo Batista, que aconte-
ce desde 1985, quando o Padre César Lellis trouxe a imagem do santo, colocan-
do-a numa pequena igreja, comegando, assim, as comemoragdes e homenagens
ao Santo, ocorridas, todos os anos, entre os dias 15 e 24 do més de junho, época
em que o Santo é homenageado.

A atividade predominante no povoado é a agricultura de subsisténcia,
produzindo arroz, milho, feijdo, mandioca, farinha, legumes, frutas. Ha criacdo
de poucos bovinos, fato que demanda maior quantidade terra, além de suinos e
aves. No povoado ainda sdo encontramos mulheres que fazem a quebracdo do
coco babagu e produzem seus derivados — carvao, azeite, cofo, cestos; embora
cada vez mais essa atividade tenha caido em desuso, seja porque rende pouco e

37 Geralmente um grupo de 8 pessoas ou mais com um violdo, colheres e garrafa vazias
que produzem o som sob o qual os casais dancam em frente um altar do pagamento da
promessa.



requer muito trabalho, seja porque as pessoas mais novas se ocupam de outros
recursos para a sobrevivéncia. O municipio ndo tem industrias, exceto a TOBASA,
uma empresa que beneficia o coco babacu, transformando-o em produtos como
6leo, trota proteica, carvao ativado, biomassa energética e farinha, conforme
descrito em seu site3,

0 festejo, os personagens e as regras

Segundo relatos de moradores da comunidade, as primeiras manifesta-
¢Oes religiosas tiveram origem aproximadamente por volta de 1971. Nesse peri-
odo, como ndo havia igreja na comunidade, as missas eram celebradas na casa
de um senhor, chamado Sebastido, o qual convidava o padre da paréquia para
celebra-las, sempre nos segundos domingos de cada més. Contudo, em conversa
informal com outra moradora (dona Dinord), a mesma relatou que as festas reli-
giosas ja aconteciam, antes, em uma chdacara préxima ao povoado. Segundo esta
moradora, 14 havia a realizacdo do festejo em homenagem ao santo.

Além disso, também em conversa informal, dona Dimelcides, e sua amiga
Cicera, relataram que, com o passar dos anos, foi construido um barracdo no
qual eram celebradas as missas, de modo que, durante uma destas missas, o
padre questionou se a comunidade ndo tinha um padroeiro. Explicando poste-
riormente, em uma reunido que a comunidade precisava de um e, se os morado-
res quisessem, eles poderiam escolher. E assim aconteceu, escolheram S3o Jodo
Batista como padroeiro da comunidade.

Se, aqui, no espaco sagrado, as mulheres ganham destaque por darem voz
ao rito-memoria, em outros tempos, a situacdo ndo foi tdo benéfica com elas,
como nos contam os autores na Malleus Maleficarum3®, de 1486. Todavia, na
hierarquia catdlica, as mulheres ainda sdo preteridas das funcdes decisdrias, mas
este é um assunto para outro momento.

Ainda segundo as narradoras, o santo era colocado em cima de um tronco
de uma drvore, pois as condi¢es eram precdrias e ndo havia um altar adequado
para recebé-lo. No ano de 1985, os moradores construiram a primeira igreja da
comunidade, uma igrejinha de palha préxima a casa do senhor Sebastido. L3,

38 https://www.tobasa.com.br acesso em maio 2021.

39 Malleus Maleficarum é uma obra dos monges dominicanos Kramer e Sprenger, de 1486, tra-
duzida por Floreal para o espanhol e depois por Alex H. S. para o portugués, em 2007.
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aconteceu o primeiro festejo em trés noites. Relatado como um evento muito
animado, houve grande participagao da comunidade.

Dona Dimelcides relata, ainda, que havia, na época, um grupo de jovens,
muito grande. Ela explicou que os jovens sempre participavam do festejo, sendo
eles que iniciaram uma tradicdo religiosa que, até hoje, continua, a “levantagao
do mastro” com a bandeira de Sdo Jodo Batista, que é o padroeiro da comunida-
de, escolhido pelos primeiros moradores juntamente com o padre Cesar Lellis.
Segundo relato de uma das moradoras do povoado, ela acredita que escolheram
S3o Jodo como Padroeiro, devido a sua histdria. Alguns ainda acreditam que tal
escolha tenha a ver com o batismo no rio, ja que nos primeiros tempos da comu-
nidade esse era feito no rio, aos moldes de como foi com Jesus por Jodo Batista,
de acordo com textos dos Evangelhos.

Embora, em contexto e culturas diferentes, o relato tem sido a forma de
transmissdo/perpetuacdo de saberes, histdrias, aprendizagens, conforme obse-
va Munduruku:

Uma das lembrangas mais agradaveis que tenho da minha infancia é a de
meu avo me ensinando a ler. Mas ndo ler as palavras dos livros e, sim, os
sinais da natureza, sinais que estdo presentes na floresta e que sdo neces-
sarios saber para poder nela sobreviver. Meu av6 deitava-se sobre a relva
e comegava a nos ensinar o alfabeto da natureza: apontava para o alto e
nos dizia o que o voo dos pdassaros queria nos informar. (MUNDURUKU apud
KAMER, 2017, p. 1).

Com o passar dos anos, esta tradicao foi crescendo; o mastro passou a
ganhar um “capitdo” e uma “alferes da bandeira”. Capitdo e alferes podem ser
marido e esposa, mas nao é regra. O mastro é obrigacdo do capitdo e a mulher
oferece a bandeira para ser erguida no mastro. Isso nunca mudou e ndo é uma
atividade isolada do casal; ha um coletivo para ambos, seja parentela, sejam ami-
gos e amigas que ajudam na confec¢do dos elementos. De acordo com relatos,
durante a levantacdo do mastro, os fiéis entoavam cangdes religiosas.

O festejo passou a ser uma das manifestagGes religiosas mais prestigiadas
pelos habitantes do povoado. Com a construgdo da nova igreja, no ano de 1991,
pelo Padre Mariano Sobrinho e o senhor Jodo Pereira dos Santos, os festejos
foram se tornando mais longos, passando a ter 10 noites, segundo uma das en-
trevistadas, sempre com um publico grande de pessoas. Ao transferir o festejo
para a nova igreja, o mesmo ganhou uma atracdo a mais: na ultima noite, que é
no dia 24 de Junho, apds a celebragdo da missa e leildo, a comunidade passou a



se reunir numa partilha de alimentos, a chamada “mesa da partilha”, momento
em que os participantes do evento, em especial, a comunidade local, leva varios
pratos/alimentos (canjica, varios tipos de bolos, salgados, batata-doce, pipoca,
laranjas, melancias, caldo-de-cana, sucos, refrigerantes, caldos, cachorros-quen-
tes, galinhada entre outros) para compartilhar, tudo é organizado em uma mesa
formando um “banquete”.

Essa festa coletiva remete ao que o filosofo iluminista Rousseau dizia so-
bre a existéncia do teatro na cidade. Ndo que ele fosse totalmente contra, mas
o genebrino afirmava que: “é ao ar livre, sob o céu que deveis reunir-vos e en-
tregar-vos ao doce sentimento de vossa felicidade. No teatro os atores tomam o
lugar das festas, usurpam o lugar do povo, reduzindo-o ao papel de espectador”.
(ROUSSEAU apud PAIVA, 1973, p. 157).

Hoje, algumas dessas manifestacdes ndo existem mais. Deste modo,
pode-se afirmar que o interesse pelas questdes religiosas e pela cultura local
tem passado por um teste de provacgdo. Apesar disso, o festejo ainda é uma
influéncia na vida dos moradores, pois, a partir de conversas, alguns jovens
moradores relatam que o festejo é algo atrativo na comunidade, por ser a
Unica forma de distragdo, é visto como um momento de lazer pelos morado-
res. A falta de equipamentos culturais tem sido uma constante nas pequenas
cidades, invariavelmente, se resume ao campo de futebol ou uma quadra de
futsal. Por outro lado, ha um processo violento de massificar determinados
manifestacdes sob a forma de industria cultural, que logo cansa o publico e
este cria nova expectativa.

Neste sentido, vale destacar a relagdo entre sagrado e profano apresenta-
do por Durkheim (1997), o qual relata duas situagdes que podem caracteriza-los.
Assim, de acordo com o mesmo autor,

O profano consistiria de tudo que podemos saber através dos sentidos. E
o mundo natural da vida didria [...]. Em contraste, o sagrado abrange tudo
0 que existe além do mundo da vida didria, natural que vivenciamos com
nossos sentidos. Como tal, o sagrado inspira sentimento de respeito por-
que é considerado incognoscivel e além das limitadas capacidades huma-
nas de perceber e compreender. A religido é organizada principalmente
em torno dos elementos sagrados da vida humana e cria condi¢Ges para
uma tentativa coletiva de construir uma ponte entre o sagrado e o profano
(DURKHEIM, 1997, p. 196).
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Desta forma, o sagrado, a partir do relato acima, pode ser identificado na
figura da missa, a parte religiosa, na qual a espiritualidade se faz presente. Em
contrapartida o profano acontece por meio do processo de levanta¢do do mas-
tro, das dancas, das competicBes, ou seja, do que foi chamado de “parte social”.

Eu gostava muito do periodo do festejo, porque eram dez dias muito animados
no povoado. Todos se envolviam mesmo, havia quadrilha, e tinha a tradicional
corrida do ultimo dia. Era um momento de encontro em que se ficavam horas
conversando apos a missa, a parte da missa também era muito boa. A gente
tinha um grupo que preparava toda a programacgdo, as musicas, as leituras
tudo era a gente que fazia. E faziamos com muita empolgagdo. Sinto falta de
tudo isso, porque hoje, muita coisa ficou pra traz, nos restando apenas boas
lembrangas. (POLIANA- Estudante).

As festividades em honra a Sdo Jodo Batista ocorrem no periodo de 15 a
24 de junho. Entretanto, o encerramento de um festejo sempre caminha para
os preparativos das festividades do ano seguinte, tendo em vista que neste mo-
mento é que surge o capitdo do mastro, o qual muitas vezes se dava como um
oferecimento, ou seja, o pagamento de promessas. Mas, no geral, ndo existem
critérios para a escolha: alguém da comunidade que tenha o interesse em sediar
a festa, oferecendo uma refeicdo e as bebidas para a trajetdria, que consiste em
carregar o mastro até a igreja, se apresenta como interessado em ser o capitdo e
tem o intervalo de um ano para se preparar financeiramente.

Para que possa sediar a festa, ele precisa se abastecer com criagbes e
plantagdes dos alimentos necessarios para o preparo do jantar (criages de por-
cos, galinhas, gado, plantagGes de arroz, feijao, fava, abdbora, frutas) para, assim,
servir comida o suficiente para alimentar tanto os homens que carregaram o
mastro como as mulheres que ajudaram na preparag¢ao do jantar, e a comunida-
de, de modo geral, que se faz presente, no momento da levantagdo do mastro,
em seu prestigio. Outra forma de garantir o jantar é a venda de alguns desses
produtos para compra de outros mantimentos e bebidas (macarrao, dleo, suco,
refrigerante e cachaca).

Deste modo, apds a indicagdo do capitdo do mastro, um més antes do inicio
das festividades, ele juntamente com familiares ou amigos, formando um pequeno
grupo, adentram a mata que cerca o povoado a procura de uma madeira, de pre-
feréncia alta e rolica, qual servird de haste para a bandeira do padroeiro da comu-
nidade. Esse € o momento apenas da escolha e retirada do mastro. Esse pequeno
grupo faz esse processo para que a madeira fique mais seca e mais leve para ser



carregada. Apods o corte do mastro, o grupo deixa o mesmo no local para que, um
més depois, possa ocorrer o ritual, carregando-o até a frente da igreja do padroeiro.

Quando, enfim, chega o més de junho, tdo esperado pela comunidade,
se inicia os preparativos do festejo. Em relacado a igreja, hd a divisdo de tarefas
(ornamentacdo, limpeza, liturgia); organizagdo de um modo geral, tanto do espa-
¢o como das atividades necessarias para o bom andamento do festejo. Havia a
indicacdo de um gritador para o leildo (normalmente, um senhor na comunidade
gue anualmente tinha a tarefa de animar o leildo. Com sua voz bastante forte, ele
fazia a alegria do publico, que aguardava ansioso por aquele momento); havia a
indicacdo de quem iria soltar os foguetes na hora exata do hino em homenagem
ao padroeiro, e até mesmo quem iria recolher as ofertas, tarefas estas a serem
realizadas pelo grupo de jovens da comunidade.

Quadro 01 - caracterizagado das atividades

Dia Atividade Responsavel Local
1 dia - Busca do mastro; Capitao Mata
- Preparagdo do jantar; Alferes Casa
- Colocagdo da bandeira; Capitdo e alferes Igreja
- Levantagdo do mastro; Capitdo com a comunidade | Igreja
- Jantar; Comunidade Igreja
- Reza do terco; Alferes Casa
- Missa; Ministro da palavra Igreja
- Leildo. Padre Igreja
Gritador Patio
2 ao9dia |-rezado terco Ministro da palavra Igreja
- missa Padre Patio
- leildes Gritador do leildo Patio
- preparagdo para pais e | Ministro Igreja
padrinhos
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Dia Atividade Responsavel Local

10 dia Organizagdo da igreja. Comunidade Igreja
Preparacdo das comidas| Mulheres Casas das
para a mesa da partilha. familias da
Preparagdo da grande| Homens comunidade
fogueira.
Corridas. Comunidade Estrada
Procissao. Ministro da palavra Patio da igreja
Missa. Padre
Batizados Padre
Bengdo da fogueira
Leildo Moradores da comunidade
Mesa da partilha Visitantes
Quadrilha Jovens

Fonte: Souza e Riscaroli (2020).

Durante a novena, a movimentacgdo é grande na comunidade. Na casa do
capitdo do mastro, era preparado um jantar para ser servido apds a levantagao
do mastro, o que feito em frente a igreja de Sdo Jodo Batista, porém, o jantar
é preparado e servido na casa do capitdo. Na igreja, os jovens cuidam da orna-
mentacdo; o patio da igreja é iluminado e enfeitado com bandeirinhas (confec-
cionadas pela comunidade, inicialmente com folhas de jornais e revistas velhas,
posteriormente, passando a ser usado o material T.N.T), além de balGes, arranjos
de flores, palhas, bambu (retirados nos arredores da comunidade) e outros ma-
teriais artificiais.

Apesar de a cada ano haver um capitdo diferente, muitas vezes bastante
leigo, esse processo tem sempre envolvido alguém que conhece, a fundo, todo
0 processo. Esse participante assiduo dos festejos, no geral, € uma pessoa idosa,
ou mais experiente, que tem a fungdo de orientar o processo. Havia um morador
(ja falecido) que sempre ajudava nesses momentos o capitdo, no desenrolar do
processo, principalmente nas agdes masculinas (retirada e levantag¢do do mastro,
organizacao do leildo e preparagdo da grande fogueira). E os demais sempre o
acompanhavam, como o direcionador, o professor. Em relagdo as tarefas femini-
nas, a atual representante da Igreja Catdlica da comunidade sempre foi a refe-
réncia. Além deles, alguns idosos da comunidade também ajudavam nessa parte
de orientar e organizar todas as agdes.



Aspecto pedagogico via oralidade

A dire¢do do festejo sempre foi além de dois lideres, Ednalva e Francisco
de Assis (os mais recentes). Algumas pessoas mais velhas participavam: Teodora,
Manoel, Cicera, Dimelcides, Dinora, Consola, Raimundo Dilson, Pedro Bento,
Manoel Bento, José Benevides, Dijé, Romado, José Addo e os ja falecidos Luizinha,
Maria Moreira, Raimundo Bento, Floriano, Cipriano, Cobel, Lucinda, Manoel
Fogo, José da Lina, Izabel, Zeca Branddo, Nonato e Leonésio, dentre outros que
cresceram na comunidade e sempre estiveram presentes nestas festas. Varios
ja faleceram, o que diminui a forca da festa a cada ano. Quanto a organizacdo, a
maior parte quem faz sdo os jovens, o que envolve a ornamentacgdo do espaco,
a organizac¢do da igreja, liturgia, escolha das cantigas. A comida é preparada por
um grupo misturado, quanto a faixa etdria. Mas a lideranca ainda é das mulheres
idosas que orientam na escolha dos pratos e preparo das comidas, sempre com
muita fartura. Elas ajudam ainda na distribui¢do dos pratos ja feitos.

A partir das 15 horas (dependendo da distancia em que a arvore foi cor-
tada), os homens da comunidade, tendo como lider o capitdo do mastro, se re-
unem na igreja para irem buscar o mastro na mata, que estd nas proximidades
da comunidade, levando cerca de 2 a 3 horas de trajetdria. Os homens levam
foguetes e algumas garrafas de bebidas (cachaga ou algum destilado), pois, se-
gundo eles, é para deixar a trajetéria mais animada. A falta da bebida desanima
os carregadores, tornando a viagem mais rapida e desinteressante, tanto para
guem carrega como para o publico que a recebe, tendo em vista que a trajetodria
é um momento cercado de brincadeiras, algumas vezes perigosas, mas que pro-
voca o interesse e a participacdo dos moradores locais, e até de visitantes, pois
é um divertimento.

Por volta das 17 horas, quando a comunidade, liderada pela alferes da
bandeira, comeca a ouvir os foguetes mais proximos da igreja, segue em direcdo
a eles para encontrar com o mastro e, assim, por volta das 17 horas chegam
todos a igreja e comega a preparagdo para a levantagdo do mastro. A bandeira
com a imagem de Sdo Jodo Batista é amarrada no topo da haste e, em seguida,
os homens (muitos ja bébados) comecam a subir no mastro, que é colocado em
um buraco e levantado através de uma espécie de tesoura gigante, cruzamento
de dois pedacgos de madeira, os quais sdo colocados no buraco juntamente com
0 mastro, que também é amarrado numa corda, devido ao peso e a altura que
dificultam manté-lo de pé.

Ele é puxado pelos homens que ali se encontram com bastante cuidado,
para que ndo ocorra um acidente e ndo caia sobre o povo que ali se encontra.
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Além disso, precisam encontrar a posicao certa, ou seja, a bandeira tem que ficar
com a imagem virada para a igreja. Enquanto isso, a comunidade entoa cantos
de louvor ao santo. A retirada da corda que foi amarrada no meio do tronco
também é um momento de alvorogo e gritaria, tendo em vista que ela ndo pode
ficar ali amarrada, devendo alguém escalar o mastro, normalmente sem auxilio
de outro equipamento, de modo que seja somente corpo e o tronco, até a altura
da corda amarrada, para que possa, assim, desamarra-la. Na levantacdo do mas-
tro e da bandeira, os presentes entoam canticos religiosos e musicas, entre eles:

Canto de levantacao do mastro

(Cantado na primeira noite de festejo no momento da levanta¢do do mastro)
Meu senhor sdo Jodo saia do altar venha ver seu mastro que vai levantar!
Vival Viva! Venha ver seu mastro que vai levantar!

Segura o mastro ndo deixe cair

E do senhor S3o Jodo,

E quem vai acudir!

Viva! Viva!l Venha ver seu mastro que vai levantar!

(Quando o mastro é erguido canta-se)

Vival Viva! Venha ver seu mastro que ja levantou!

Bendito para iniciar a reza do terco

(Esse bendito foi apresentado a comunidade pelo senhor Leonésio, fale-
cido. Ele era um senhor devoto de Santa Luzia, protetora dos olhos. O senhor
Leonésio fazia as rezas em sua casa e iniciava sempre com esse bendito).

Venha rezar o ter¢o

Que eu vim pra ajudar rezar

Eu sou romeiro de longe, ndo posso me demorar!
Minha virgem, nossa senhora aquela |a do altar
Ela é quem nos ajuda

NOs cd na terra passar.

Logo apds este momento, todos sdo convidados para participar do jantar
oferecido a comunidade pelo capitdo do mastro e a alferes da bandeira, que
geralmente é a esposa, mae ou irma do capitdo. O Jantar é feito em agradeci-
mento a comunidade pela contribuigdo no processo de levanta¢do do mastro,



bem como para a recepc¢do calorosa dos demais integrantes da comunidade.
Com a levantagdo do mastro e da bandeira, juntamente com o jantar, iniciam-
-se os festejos. Uma marca das festas comunitarias local é que ela sempre se
inicia ou se finaliza com um banquete aos presentes, e a festa de Sdo Jodo
Batista ndo seria diferente. Segundo Ambrésio (1988. p. 27), “as comedorias
marcam os “tempos” da Festa; antes ou depois do café, do almogo, dos doces,
constituem referéncias temporais para os participantes e assistentes das diver-
sas celebragdes”.

Posteriormente a esse momento do jantar, que acontece na casa do ca-
pitdo do mastro, todos vdo as suas casas se reestabelecem e as 19 horas vao a
missa de abertura dos festejos, a qual conta com a participa¢do da comunidade
local e vizinhanga. A missa, ou celebragdo da palavra, também é cercada de
rituais: sempre é realizada a reza do tergo, antes do inicio da celebracdo, e no
momento da missa; a coleta das ofertas é sempre feita por duas criangas, em
geral, criangas da comunidade. No fim da celebragdo havia um momento es-
pecifico, chamado “entrega dos ramos”, tendo em vista que durante as 10 noi-
tes de festejos, cada noite possui seus noitarios*® especificos, escolhidos para
servir a determinada noite de festejo. Nessas noites ha oferecimentos de joias,
produtos para serem leiloados, geralmente bolos, doces, farinha, ovos, azeite,
frutas, legumes, animais, entre outros produtos locais e alguns comprados nos
mercados da cidade.

Durante a missa, nesse momento da entrega dos ramos, como uma es-
pécie de agradecimento a participacdo dos presentes e indicando a comuni-
dade quais serdo os noitarios da noite seguinte, os convidados, sob o canto
entoado por toda a igreja, vdao até o altar e |1a lhes sdo entregues flores e
ramos que, numa trajetdria do altar até a porta da igreja, onde os convidados
da noite seguinte esperam, entregam a eles as flores e ramos. Estes, por sua
vez, fazem o trajeto oposto, da porta da igreja até o altar e devolvem as flores
e ramos, para que o ritual seja repetido, na noite seguinte, confirmando suas
presencas.

40 Noitarios sao pessoas, familias ou empresas responsaveis pela conducao da festa, em deter-
minado dia, assim como ofertar as joias do leilao - bolos, frango ou leitao assado, brindes de
lojas ou animal vivo.
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Quadro 02 - Sagrado e profano

Dia Lado Sagrado da festa Lado profano da festa
24 de junho Alvorada Busca do mastro
Novena Preparagdo do jantar
Procissao luminosa Leildo
Missa Corridas
Bencdo da fogueira Quadrilha junina
Batizados

Fonte: Souza e Riscaroli (2020).

No dia 24, na chegada da noite, exatamente as 18 horas, ocorre a procis-
s3o em homenagem ao Santo Padroeiro. E uma procissdo curta, realizada pelo
povoado, nos arredores da igreja. Para esta atividade, eles colocam o santo em
um utensilio feito de madeira, denominado andor, basicamente uma caixa de
madeira com quatro bracos, na qual transportam o Santo Padroeiro, carregado
pelos homens da comunidade (entre eles o capitdo do mastro), os quais se re-
vezam de quatro em quatro para carregar o andor. O restante da comunidade e
os visitantes os seguem com velas nas mdos e entoando a reza do tergo e outras
cangdes religiosas. Ao retornarem a igreja, depositam as velas no cruzeiro (uma
cruz feita de madeira) que se encontra na frente da igreja, enquanto o Santo
Padroeiro é colocado em um altar improvisado, no patio da igreja, e permanece
ali, durante toda a celebragdo da noite. Outro canto tradicional do festejo é o
bendito de Sdo Jodo.

Bendito de Sao Joao Batista

Benito, louvado seja. Sdo Jodo naquele altar

Dizemos todos que viva sdo Jodo na gldria estd! (2x)

Foi nascido em Belém, batizado no Jorddo

E o pai tendo o seu filho pois 0 nome de Jodo! (2x)

Pois o nome que ele traz, chamado de Zacarias

Ele é o primo de jesus e é sobrinho de Maria! (2x)

De onde vinde S3o Jodo? De manha muito cedinho,

Venho de ser batizado e também de ser padrinho! (2x)



Oferego este bendito, ao senhor daquela cruz

Na intengdo de Jodo Batista para sempre Amém jesus! (2x)

A celebragdo da missa, nesta Ultima noite de festividades, ocorre no pa-
tio da igreja, cuja intencdo é agregar mais pessoas e ter todo o conjunto que
compde a festa reunido: Santo Padroeiro, celebracdo da missa, grande fogueira,
mesa da partilha, o leildo na figura das joias trazidas pelos noitarios, barracas de
comidas tipicas, mastro com a imagem de Sao Jodo Batista e o publico que, nesta
noite, assim como na primeira, € bem grande. No evento, destacam-se os batiza-
dos das criangas da comunidade, durante a celebragdo da missa. E interessante
apontar que as criangas da comunidade sempre eram batizadas nesta data, inde-
pendente do periodo que nasciam. O ritual do Batismo era, em geral, celebrado
apenas no dia 24 de junho.

Quadro 03 - Os vieses do festejo

Atividade Viés sagrado Viés profano Viés pedagoégico
Alvorada Exaltacdo ao santo As musicas, o batuque | Reconhecimento da
padroeiro com dos tambores. cultura através das
louvores de gracga pelo musicas criadas pelos
nascimento de Sao préprios membros
Jodo Batista. da comunidade.
Cortar o Preparagdo para a As bebidas, os fogos, | Pratica da cultura po-
mastro chegada do anunciador |as musicas. pular que evidencia
de cristo. o ato como forma
de identidade de um
povo.
Levantacgado | Culto que lembra o As bebidas, os fogos o |O conhecimento das

do mastro |anuncio do nascimento |jantar ofertado aos ho- | praticas  populares
de Jodo Batista. Isabel | mens e as mulheres en-| como rito cultural de
prometeu a Maria que | volvidas na levantagdo. | um povo: escolher e
hastearia um mastro cortar a arvore, en-
para avisar a prima que feita-la.

Jodo havia nascido.

Fogueira Pratica devocional como | As musicas e as dan-|O ensino da pratica
forma de venerar e re-|¢as da quadrilha juni-|cultural com énfase
lembrar o nascimento | na em volta da foguei- | nos aspectos simbé-
de S3o Jodo Batista, re-|ra. As brincadeiras de | licos.

corda o aspecto de puri- | pisar na brasa, “pas-
ficacdo. sar fogueira” e assar
batata doce.
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Atividade Viés sagrado Viés profano Viés pedagoégico
Batismo Culto como forma de|{O almogo ofertado|Ensino da pratica
exaltacdo do divino na|aos padrinhos e fami- | religiosa e partilha
alianca pelo batismo. liares de cada crianca | coletiva do alimento.
batizada. Educar a crianca nos
preceitos da religido.
Eucaristia |Ritual sacramental que |Oferenda de alimen-|Ensino da pratica cul-
lembra a morte e ressur- | tos como forma sim- | tural religiosa da fé
reicdo de cristo. bélica de partilha. cristd sob os preceitos
da doutrina catdlica.
Novena Pratica de devogao | Os louvores tradicionais | Pratica sequencial da
catdlica através da reza | cantados durante a|organizagdo de um
do tergo e veneragdo do | novena, e os fogos que | ritual que evidencia
santo. sdocolocadosenquanto|o ato como algo
a comunidade entoa | simbdlico da cultura
o hino em honra a sdo | local.
Jodo Batista.

Fonte: Souza e Riscaroli (2020).

O ritual de andar em volta da fogueira entoando dizeres, criando e fortale-
cendo lagos, também, aos poucos, tem deixado de existir. Agora, sem a seriedade
de antes, quando muitas criancas e jovens, e até alguns adultos, ainda realizam
o ato, muitas vezes, no dia seguinte, é como tivessem feito apenas uma brinca-
deira, sem importancia alguma, nao fortalecendo, de fato, os lagos. A cada ano
que passa os convidados estdo deixando de contribuir com suas joias/prendas/
ofertas, e até mesmo com suas presengas, enfraquecendo a festa, desanimando
os leildes e as celebragdes.

A mesa da partilha, apesar de ainda ser um ponto forte do festejo, ndo pos-
sui mais a fartura de antes, pois havia inUmeros tipos de bolos e sucos, canjicas,
entre outros. A famosa entrega dos ramos, durante a celebracdo, foi trocada recen-
temente, cerca de quatro anos atrds, por um quadro com a imagem de Sao Jodo
Batista. De forma geral, varias mudangas ocorreram, porém, a redu¢do na participa-
¢do da comunidade e visitantes tem tornado o festejo cada vez mais desprestigiado.

Hoje, o que permanece sdo as lembrancgas saudosas, que precisam de um
resgate, tendo em vista que a cultura de um povo representa a sua identidade, e
a memoria local é o que torna viva as tradi¢gdes. Sobre a memoria, podemos citar
Pollak (1992, p. 204), ao dizer que esta

E 0 elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto individual como
coletiva, na medida em que ela é também fator extremamente importante do

sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo



em sua reconstrugdo de si. Resgatar a histéria da comunidade por meio da
mem©ria é o fio condutor da continuidade dessa histéria. A memdria coletiva
é capaz de existir em um grupo gragas a “[...] continuidade articulada, que tem
lugar na consciéncia viva do grupo em interagdo com a sociedade envolvente
(POLLAK, 1992, p. 204).

Com base nesta afirmac¢do do autor, uma maneira de manter a continui-
dade desta manifestagdo cultural religiosa do povoado Ribeirdo Grande Pedro
Bento é através da memoria, resgatando através da memoaria, para que haja uma
continuidade da histdria.

Neste sentido, Branddo (1978) destaca que os rituais, as festas religiosas,
na maioria das vezes, apresentam-se como uma forma de a sociedade mostrar o
peso de sua ordem e também de suas contradi¢des. O autor afirma que

O que se deve considerar como ponto de analise na maioria das festas fol-
cléricas bem como festas que cultuam os santos é que a leitura de seus ri-
tuais, do modo como o povo se arma e organiza, ao cultuar os seus padroei-
ros, possibilita redescobrir os sinais de sua prépria identidade” (BRANDAO,
1978, p. 10).

Nessa direcdo, Rocha (2011), em sua obra “A pedagogia da tradicdo: as
dimensdes do ensinar e do aprender no cotidiano das comunidades afro-bra-
sileiras”, comenta que é possivel pensar na pedagogia da tradicdo como aquela
pela qual se transmite, de geracdo em geracgdo, pela oralidade, um conjunto de
valores, fatos, lendas, ritos, usos, costumes e técnicas fundados na tradi¢do, que
sdo transformados e reatualizados, num processo dinamico de interagdo e forta-
lecidos como heranga cultural, ja que

A aprendizagem é um processo cultural que envolve muito mais que a di-
mensao intelectual do individuo; aprende-se o que toca o coragdo, o corpo,
0 espirito, o raciocinio. Dessa maneira, o ato de aprender é um processo nao
linear, complexo, multifacetado, dindmico, que ndo tem fim e que é Unico
para cada ser que o vivencia. [...] O processo do ensinar e do aprender na/
da tradigdo se organiza em torno da oralidade, da tradigdo e do prazer em
fazer no cotidiano das vivéncias. Fé, ancestralidade, sagrado, historicidade,
oralidade, comunitarismo, hierarquia, ritual, tradicdo, alegria e devogao fa-
zem parte da pedagogia que se configura nesses espagos (ROCHA, 2011,
p. 39-40).
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A guisa de conclus3o, o festejo de S30 Jodo Batista cumpre uma funcio
pedagdgica e cultural na comunidade, apesar das adversidades pelos quais foi
passando ao longo do tempo. Recitar as rezas, cantos, organizar a festa, quadri-
lha, curso de batismo, preparar o mastro, participar da celebracdo e da partilha
sdo momentos de aprendizado popular sem um caderno especifico, mas com
uma membria feito roca, cujo fio vai tecendo as lembrancas, costurando, amar-
rando; e por vezes se perde a linha, para encontra-la mais a frente. Mas essa
lembranca é parte constitutiva da pessoa, e segundo Bosi (1994),

Ha um momento em que o homem maduro deixa de ser um membro ativo da
sociedade, deixa de ser um propulsor da vida presente de seu grupo: nesse
momento de velhice social resta-lhe, no entanto, uma fungdo prépria: a de
lembrar. A de ser a memoria da familia, do grupo, da instituigdo, da sociedade.
(BOSI, 1994, p. 63).

Seja como for, os velhos tém um papel importante nesse processo pedago-
gico da tradi¢do, o que envolve o contar, o recontar as praticas e as experiéncias,
sobretudo aquelas relacionadas ao cotidiano no espalhamento das receitas, re-
zas, cantigas, mitos e causos que povoam o imaginario do grupo. Ainda de acor-
do com a autora Bosi (1994), a memoria oral, longe das viseiras unilaterais para
as quais tendem certas institui¢Ges, faz ver por muitos lados e até contraditérios.

Pedagogicamente, o festejo ensina pela oralidade, no percurso do apren-
dizado da escolha da madeira, da repeti¢cao do bendito, o que envolve um certo
saber fazer. Culturalmente, fortalece no imaginario uma relagdo entre o momen-
to de festa e de agradecimento. E pelo viés religioso, costura-se uma relagédo
intima entre o devoto, sua fé e o santo.
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UM DIALOGO SOBRE 0 ENSINO DE HISTORIA E EPISTEMOLOGIAS
INDIGENAS A PARTIR DAS PERSPECTIVAS INTERCULTURAIS E

DECOLONIAIS
Lucas Lucena Oliveira
Adriano da Silva Borges
Ilma Maria de Oliveira Silva
Introducéo

A partir da chegada dos colonizadores portugueses ao territério brasileiro,
muitos foram os esteredtipos produzidos para representar os povos indigenas.
Essa tradicdo de representd-los como inferiores e culturalmente atrasados tam-
bém contribuiu para o encobrimento e/ou exclusdo de suas contribui¢cdes na
formacdo daquilo que se convencionou chamar identidade nacional brasileira.
Como observou Freire (2000), trata-se de uma série de equivocos que foram
perpetrados desde o primeiro contato com as populagdes indigenas, o que vai
repercutir negativamente na imagem distorcida que a sociedade ndo indigena
tem deles, a comecar pela ideia de que sdo um Unico povo, formando assim a
identidade genérica do “indio”.

Os efeitos praticos dessa percepc¢do reducionista e preconceituosa con-
tribuem para que no Brasil os conhecimentos acerca dos 305 povos indigenas
diferentes e suas 274 linguas (IBGE, 2010) sejam suprimidos na escola basica
e nas Universidades diante das matrizes tedricas hegemdnicas que, com seu
universalismo abstrato, fazem com que as experiéncias e histérias locais sejam
apreendidos como as daqueles povos que foram vencidos, desconsiderando as
resisténcias e tensionamentos no processo de colonizagdo. Isso nos chama aten-
cdo para as formas como os conhecimentos sdo produzidos. Ha necessidade de
investigar e problematizar os discursos produzidos nos livros e manuais didati-
cos, que subsidiam a formac¢do dos educadores ao longo das décadas no Brasil.

Dito isto, cabe observar que a representacdo que cada brasileiro ainda pos-
sui do indigena é aquela que foi e ainda é transmitida na sala de aula, com a ajuda
do livro didatico (FREIRE, 2002). Tal fato tem provocado a necessidade de revisdo
de muitos conceitos produzidos pelas ciéncias, que acabaram por ndo veicular com
fidelidade as complexas e dinamicas culturas dos povos originarios, que ja estavam
aqui bem antes da chegada do colonizador. Neste sentido, devido a forma como
esses conhecimentos foram tratados, a educagdo que se veicula a partir deles
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permanece como reprodutora de perspectivas homogeneizadoras e silenciadoras
de conhecimentos tradicionais. Como bem evidenciou Oliveira (2015), a histdria
tradicional, de cunho positivista, “tomou as narrativas produzidas pelos europeus
nos séculos XVI e XVII — sobre os indigenas e as praticas de conquista/colonizagdo
da América — como fontes histdricas fidedignas e inquestionaveis [...] portadoras
de verdades absolutas sobre os acontecimentos” (OLIVEIRA, 2015, p. 61).

Diante disso, faz-se necessdria a analise acerca desses rotulos que ainda
insistem em habitar o imaginario social, pois sabe-se do poder que a Educagdo
tem de influenciar os grupos sociais desde a infancia até a vida adulta. Portanto,
os curriculos escolares desempenham importante papel na formacgdo cultural de
uma sociedade e devem ser instrumentos garantidores de uma representagao que
realmente retrate os povos que ja habitavam o Brasil e continuam a fazer parte da
composicao identitaria nacional, por meio das variadas culturas que patrocinam.

Nessa perspectiva, partir de um didlogo sobre o ensino de histéria e epis-
temologias indigenas, com aporte na perspectiva intercultural®*! e no pensamen-
to decolonial, o objetivo deste estudo de abordagem qualitativa®?, que se efeti-
vou por meio de pesquisa bibliografica e entrevista com professores de Histdria
do ensino médio de uma escola de Imperatriz-MA, é refletir sobre as represen-
tacdes acerca dos povos indigenas nos livros didaticos e nos discursos dos pro-
fessores de Histdria, para compreender de que modo elas podem contribuir para
combater ou para acentuar o desconhecimento, a intolerancia e o preconceito
contra as populagdes indigenas.

O texto esta organizado em duas seg¢des, além da introdu¢do e da con-
clusdo. Na primeira, discutimos acerca dos povos indigenas e a legislacdo
brasileira, e estabelecemos um didlogo entre a Educacdo Escolar Indigena e
Interculturalidade. Na segunda, centramos ateng¢do no ensino de Histdria, a par-
tir de uma possivel inter-relagdo com as epistemologias indigenas, fazendo uma
aproximagao com as perspectivas intercultural e decolonial.

41 A demanda por interculturalidade na educagdo tem sido um elemento congregador dos mo-
vimentos indigenas em varios paises da América Latina, e vai assumir diferentes sentidos,
decorrentes dos posicionamentos e projetos politicos envolvidos.

42 Segundo Minayo (2001), centra atencao nos significados, “motivos, aspiracées, crencas, valores e
atitudes, o que corresponde a um espaco mais profundo das relagoes, dos processos e dos feno-
menos que nao podem ser reduzidos a operacionalizagdo de variaveis” (MINAYO, 2001, p. 21-22).



Legislacdo, Educacao Escolar Indigena e Interculturalidade

Sem duvidas, a Constituicdo Federal de 1988 representou um marco
no avancgo e reconhecimento dos direitos dos povos indigenas no Brasil, pois
passaram a ter reconhecidos seu valor histérico e social, embora haja a ne-
cessidade de avangar na efetivacdo desses direitos, os quais, na atualidade,
sdo confrontados em muitos aspectos, principalmente porque continuam a
ser vitimados por violéncias e processos histéricos de etnocidio e genocidio*?,
silenciados para quem ndo esta interessado em escutar, consequéncias de
acOes e de politicas publicas alinhadas ao capital, que incentivam o desen-
volvimento de empreendimentos econdmicos e projetos de desenvolvimento
estatais e privados dentro dos territdrios indigenas. Grupioni (2005) lembra
que a carta magna reconhece aos indigenas “os direitos origindrios sobre as
terras que tradicionalmente ocupam” (BRASIL, 1988), indicando essa ocupa-
¢do ndo apenas em termos habitacionais, mas incluindo o processo produtivo,
preservacao do meio ambiente e reproducdo fisica e cultural desses povos
(GRUPIONI, 2005).

Vdérias foram as lutas e movimentos ao longo da histéria do Brasil para
que esses direitos fossem reconhecidos pelo Estado. Uma questdao que merece
destaque é que a Constituicdo Federal de 1988 rompeu com a ldgica tutelar que
os ndo indigenas detinham sobre os povos indigenas. Isso permitiu que esses
povos, de forma individual ou por meio de suas organiza¢les, pudessem ingres-
sar em juizo para defender seus préprios direitos e interesses. Tal questdo tam-
bém compreende as ciéncias, uma vez que muitos estudos produzidos sobre os
indigenas acabaram por disseminar ideias e conceitos equivocados sobre essas
populagdes, ndo reproduziram com fidelidade a complexa dinamica de suas cul-
turas. Com o advento da nova Constituicdo, houve, de certa forma, uma “rup-
tura” com a visdo histérica integracionista, que desencadeou inimeras politicas
indigenistas sob o argumento da prote¢do e promogdo dos direitos dos povos
indigenas no Brasil.

A partir da década de 1970, surgiram diversos movimentos indigenas no
Brasil, os quais, além de outros direitos conquistados nos ultimos 30 anos, fo-
ram responsaveis pelas principais conquistas previstas no texto constitucional
de 1988. Para Luciano (2006), o fortalecimento e consolidacdo do movimento

43 Quando tratamos aqui de etnocidio e genocidio, considerando outras tensdes, “nao estou
tratando de valores ou de comunidades morais, mas da propria existéncia - reexisténcia - de
modos de vida proprios”. (PALMQUIST, 2013, p. 13).
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indigena organizado se constitui na estratégia atual mais importante de resistén-
ciaindigena ao processo de dominagdo do Estado. A exemplo disso, a construgao
da usina de Belo Monte retrata bem a luta desses povos contra o impacto am-
biental que atinge os moradores das cidades, os préprios indigenas e agricultores
da regido do médio Xingu, no Para. Segundo Palmquist (2013),

Foram mais de uma dezena de ocupagGes dos canteiros de Belo Monte por
povos indigenas, comunidades tradicionais e movimentos sociais da regido da
Transamazodnica entre 2011 e 2014. Nesse processo ativo de resisténcia, sob
pesada repressdo da Forgca Nacional de Seguranga, os atingidos conseguiam
opor a politica indigenista e ambiental do Estado a forga da politica indigena
e popular mas, por mais que a pressao politica sobre o governo fosse intensa
nos momentos de ocupacgdo, as engrenagens do empreendimento estavam
azeitadas por pressdes politicas e econémicas internas a propria maquina go-
vernamental, pela for¢a que as empreiteiras historicamente exercem sobre o
planejamento estatal brasileiro (PALMQUIST, 2013, p. 19).

Como podemos observar, as lutas ndo cessaram no processo de coloniza-
¢30*. Ao contrério, elas se intensificaram a partir do inicio do século XXI, quando
o mundo ja estava interconectado por um Unico tipo de economia (o capitalis-
mo) e distinguido por uma diversidade de teorias e praticas politicas (QUIJANO,
2017). De outras formas, os movimentos sociais e organizacGes indigenas con-
tinuaram se opondo com resisténcia ativa aos grandes empreendimentos que
ameagam as suas existéncias. A “colonialidade”, conceito introduzido pelo soci-
6logo peruano Anibal Quijano no final dos anos 1980 e no inicio dos anos 1990,
caracteriza e ajuda a denunciar a continuidade das formas coloniais de domina-
¢do apds o fim das administracdes coloniais. O filésofo porto-riquenho Nelson
Madonaldo-Torres observa que a colonialidade resulta do que chamamos de
colonialismo moderno, uma vez que “Mantém-se viva nos manuais de aprendi-
zagem, nos critérios para os trabalhos académicos, na cultura, no senso comum”
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131). E por isso que se diz que a modernidade?®
é um “mito” que oculta a colonialidade.

44 A distribuicao racista do trabalho no interior do capitalismo colonial/moderno manteve-se ao
longo de todo o periodo colonial (QUIJANO, 2005).

45 Entre as ideologias da modernidade estéo o cristianismo, o liberalismo, o marxismo, o con-
servadorismo e colonialismo (MIGNOLO, 2003), as quais é feita, dentre outras, a critica da
logica monoldgica.



Nessa direcdo, o enfrentamento ao grande capital nas regides Norte
e Nordeste, que atua sob o argumento de “desenvolver a regido”, tem um de
seus focos a questdo da terra, o que mobiliza, dentre outros, a resisténcia do
Movimento dos Trabalhadores Rurais Sem Terra (MST) e das populacdes indige-
nas. No que se refere as lutas das populagdes indigenas do Maranhdo, citamos
o exemplo da construcdo da Estrada de Ferro Carajas (EFC), iniciada em 1982 e
concluida em 1985, cuja estrutura ferroviaria possui cerca de 892 quilémetros de
extensdo, abrangendo a 27 municipios, sendo quatro no Pard e 23 no Maranhao,
entre os quais Santa Inés, onde fica a aldeia Janudria.

A construcdo da EFC foi um subprojeto do Projeto Grande Carajas (PGC).
Andrade (2015, p. 8) comenta que a implanta¢do do PGC é “resultado da im-
posicdo do Estado brasileiro na Amazdnia, como consequéncia das influéncias
econOmicas de empresas transnacionais, bancos financiadores, empresas esta-
tais”, os quais ndo levaram em consideragao os povos indigenas e as populagdes
tradicionais da regido, pois o objetivo era a exploragdo econdmica dos recursos
minerais presentes em Carajas, sob o argumento do desenvolvimento economi-
co na Amazonia Legal, que abrange os estados do Pard, Maranhdo e Tocantins.

A construgdo da ferrovia ndo s atingiu as popula¢des urbanas, mas tam-
bém as rurais, principalmente as envolvidas em conflitos fundiarios, referentes
a ocupacao violenta da terra que confronta indigenas, camponeses sem terra e
agentes do capitalismo no campo (SAMPAIO; JULIANELLI; PENNA, 2002). Vérios
estudos denunciaram a indiferenca do governo brasileiro com as populagdes in-
digenas, obrigando o Banco Mundial, um dos principais financiadores do Projeto
Grande Carajas, a condicionar a continuidade do projeto a a¢des que garantis-
sem condigGes bdsicas de sobrevivéncia dos povos indigenas (VERDE, 2009). H4
denuncias de que o licenciamento do projeto foi feito de forma fragmentada,
sem consultas as comunidades ou estudo dos impactos ambientais.

Além desses histéricos enfrentamentos que envolvem questdes agrérias
enfrentadas pelos povos origindrios, que também contribuem para o acentua-
mento da visdo deturpada sobre eles, o movimento indigena, de acordo com
Luciano (2006), constitui um conjunto de estratégias e acdes que desenvolvem
em defesa de seus direitos e interesses coletivos. Entre esses direitos, destaca-
mos aqueles que se traduzem nas dificuldades enfrentadas para que sejam valo-
rizadas suas expressodes culturais, uma vez que permeia o imaginario social que a
identidade nacional brasileira € monocultural, ou seja, representada pelo padrdo
europeu de sociedade, o que dificulta o acesso desses povos indigenas ao ple-
no exercicio de sua cidadania. Tal visdo distorcida da cultura mitiga a riqueza e
valores encontrados nas culturas indigenas, vistas como subculturas, indicando
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a possibilidade de “aperfeicoamento” por politicas implementadas pela cultura
nao indigena (dominante).

Consoante a essas questdes, em janeiro de 2003 passa a vigorar a Lei N.°
10.639/2003, uma conquista oriunda do movimento negro, o qual ansiava pela
inclusdo no curriculo oficial das redes de ensino a obrigatoriedade da tematica
“Histéria e Cultura Afro-brasileira” (BRASIL, 2003). Mas a tematica indigena foi
subsumida nesse debate, ganhando for¢ca somente em margo de 2008, quando
foi sancionada a Lei N.° 11.645, alterando a Lei N.° 9.394/1996, Lei de Diretrizes
e Bases da Educagdo nacional (LDBN), modificada pela Lei N.° 10.639/2003, pas-
sando a incluir no curriculo oficial da rede de ensino, tanto nos estabelecimentos
de ensino fundamental e de ensino médio, publicos e privados, a obrigatorieda-
de da tematica “Historia e Cultura Afro-brasileira e Indigena”.

Compreendeu-se entdo a necessidade de garantir o direito e o devido es-
pago aos povos originarios da sociedade brasileira, situagao que ajudou a pro-
vocar a sua histérica invisibilizagdo, decorrentes da colonialidade do saber?®,
que alimentou certo desprezo pelas populag¢des indigenas, como bem evidencia
Arruda (2001):

No Brasil, o desconhecimento ou o desprezo pelo papel da diversidade cultural
no estimulo e enriquecimento das dindmicas sociais e, principalmente, a recu-
sa etnocéntrica da contemporaneidade de sociedades de orientagao cultural
diversa, tem sedimentado uma visdo quase sempre negativa das sociedades
indigenas. Na postura ideoldgica predominante, os indios ndo contam para
0 nosso futuro, ja que sdo considerados uma excrescéncia arcaica, ainda que
teimosa, de uma pré-brasilidade (ARRUDA, 2001, p. 43).

Também encontramos bases para essas ideias negativas sobre os po-
vos indigenas ao verificarmos a histdria da Educacdo Escolar Indigena (EEI) no
Brasil, marcada, segundo Ferreira (2001), por quatro fases: a primeira inicia no
Brasil Col6nia, quando a escolarizagdo dos nativos esteve sob a exclusividade
de missiondrios jesuitas. Um dos modelos educacionais que orientavam inicial-
mente o trabalho de assimilagdo dos indigenas era o modelo assimilacionista

46 Lander (2005) comenta que a Colonialidade do Saber, revela, para além das desigualdades e
injusticas sociais profundas do colonialismo e do imperialismo, o legado epistemoldgico do
eurocentrismo que impede a compreensao do mundo a partir do proprio mundo em que se
vive e das epistemes que lhe sdo proprias.



de submersdo®’, ilustrado pelas praticas jesuitas e salesianas (MAHER, 2006, p.
19-23). A segunda fase é marcada pela criacdo do Servigo de Protecdo ao indio
(SPI), em 1910, e vai se estender a politica de ensino da Funai e sua articulagdo
com o Sumer Institute of Linguistics (SIL), e outras missdes religiosas. O objetivo
era unicamente integrar o indigena a sociedade nacional (FERREIRA, 2001, p. 75).

Aterceira fase é marcada pelo surgimento das organiza¢des indigenas nao
governamentais e a forma¢do do movimento indigena no final da década de 60
e anos 70, periodo que corresponde a Ditadura Militar. O regime militar, ao im-
plementar o Plano de Integracdo Nacional (PIN), concebido pelo governo Castelo
Branco com o objetivo de expandir as fronteiras internas do Brasil, provocou per-
seguicdo, criminalizagdo, prisdo e tortura de liderangas indigenas que lutavam
por seus territérios. Nesta fase ocorre a formagdo de “projetos alternativos” de
educacao escolar e a participagdo de organizagdes ndo governamentais nos en-
contros de educagdo para os povos indigenas.

Ja na quarta e ultima fase, podemos verificar uma iniciativa dos préprios
povos indigenas, a partir da década de 80, no que se refere a gestdo de seus pro-
prios processos educacionais. Agora eles decidem definir e regular os processos
de escolarizagdo entre eles e destaca-se, nisso, o fortalecimento do movimen-
to indigena por meio de assembleias e reunies que comegam nessa mesma
década.

A educacgdo, ainda que ndo efetivada nessa perspectiva, passa a ser com-
preendida por eles como um direito de todos e um dever do Estado e da familia,
sendo o ensino ministrado a partir de principios como igualdade de condicdes
para o acesso e permanéncia na escola, liberdade de aprender, ensinar, pesqui-
sar e divulgar o pensamento, pluralismo de ideias e de concepg¢Ges pedagdgicas,
gratuidade do ensino publico, padrdo de qualidade, entre outros (BRASIL, 1988).

Outros instrumentos normativos sdo entdo constituidos pela forca dos
movimentos indigenas. Dentre os principais, relativos a educagdo, citamos a
LDBN (Lei 9.394/1996), que estabeleceu as normas especificas para a oferta de
educagao escolar para os povos indigenas. Em seu artigo 32, § 32 ela “assegura
as comunidades indigenas a utilizacdo de suas linguas maternas e processos pré-
prios de aprendizagem” (BRASIL, 1996). O Referencial Curricular Nacional para
as Escolas Indigenas (RCNEI), onde se configura o perfil tipoldgico das Escolas
Indigenas, dd subsidios para a elaboragdo de projetos pedagdgicos para as esco-
las indigenas. As Diretrizes Curriculares Nacionais da Educac¢do Escolar Indigena,

47 As criancas indigenas eram tiradas de suas familias, de aldeia, e levado para internato para
serem educadas em catequeses para ser gente, ou civilizado.
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Parecer N.2 14/99 da Camara Basica do Conselho Nacional de Educa¢do/CBCNE,
apresenta a fundamentac¢do da EEI, determina sua estrutura e funcionamento,
merecendo destaque a proposicdo da categoria “escola indigena”, a definicdo de
competéncias para a oferta da EEl, a formacado do professor indigena, o curriculo
da escola e sua flexibilizagdo.

Embora ja se verifique nesses documentos a preocupag¢do por uma edu-
cacdo que respeite as diferencas, hd muitas criticas no sentido de que sugerem
apenas o entendimento das relages entre culturas diferentes na pratica educa-
tiva, ou seja, as orientagGes que embasam os programas, livros didaticos, entre
outros, supde que as historias, culturas e conhecimentos dos povos indigenas se-
jam abordadas como objetos de estudo, como matéria a ser aprendida. Candau
(2013) chama atengdo para a crescente incorporacdo dessas ideias, juntamente
com o conceito de interculturalidade no discurso oficial dos Estados e organiza-
¢Oes internacionais, que os vincula a légica neoliberal, ndo estando dispostos a
guestionar o modelo sociopolitico em vigor, servindo apenas como “estratégia
de promoc¢do da coesdo social, assimilando grupos socioculturais subordinados
a cultura hegemonica” (CANDAU, 2013, p. 151).

Ao contrario, numa perspectiva critica, a estratégia intercultural, como
evidencia Fleuri (1999, p. 280), “consiste antes de tudo em promover a relacdo
entre as pessoas, enquanto membros de sociedades histdricas, caracterizadas
culturalmente de modo muito variado, nas quais sdo sujeitos ativos”. Esse novo
pensamento critico, segundo Walsh (2005), é considerado um “posicionamen-
to critico de fronteira”, o que para ela “significa tornar visiveis outras ldgicas
e formas de pensar, diferentes da légica eurocéntrica dominante” (CANDAU;
OLIVEIRA, 2010, p. 25).

Nessa direcdo, a interculturalidade se apresenta como alternativa para a
acdo pedagdgica com povos indigenas, pois orienta ndo somente para a partici-
pacdo, mas para o protagonismo dessas populagdes na formulacdo e execuc¢do
de propostas de educacao diferenciada. Trata-se, sobretudo, de “questionar as
diferencgas e desigualdades construidas ao longo da histéria entre diferentes gru-
pos socioculturais, étnico-raciais, de género, de orientacdo sexual, entre outros”
(CANDAU, 2013, p. 152), ou seja, os grupos historicamente excluidos que recla-
mam por seus diretos, dignidade e respeito.



Ensino de Histéria e Epistemologias Indigenas:
perspectivas interculturais e decoloniais

Mesmo que a legislacdo em vigor torne obrigatdria a inclusdo dessas te-
maticas na educagdo basica, isso ndo tem garantido nas escolas brasileiras que
conteldos de literatura, artes e histéria, dentre outros, abordem a histéria e a
cultura afro-brasileira e indigena. Fontenele e Cavalcante (2020), ao averiguarem
a aplicabilidade dessa da Lei 11.645/2008, quanto a obrigatoriedade do ensino
de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Indigena, em praticas de professores de
Histéria do ensino médio, verificaram que ainda que haja questdes levantadas
a respeito das alterag¢des no ensino de Histéria na literatura consultada ha certa
caréncia de estudos acerca de reflexos dessa legislacdo e o que isso vem provo-
cando “no chdo coberto de giz das salas de aula”. Segundo elas, “Avalia¢des de
praticas docentes a luz das transformagdes impostas pela Lei 11.645/2008 ainda
sdo escassas, especialmente em nivel de escolas publicas da regido Nordeste”.

Para as autoras, a exigéncia dos conteudos relativos a referida Lei ndo ga-
rante sua aplicabilidade no ensino de Histdria, diante de lacunas identificadas
nos processos de formacao inicial e continuada dos professores. E defendem que

Essas leis sdo importantes no processo de condugdo de negros e indigenas,
setores sociais tradicionalmente marginalizados, ao adequado reconhecimen-
to de sua contribuigdo para a construcdo do Brasil, bem como tornaram-se
instrumentos de combate ao racismo e a discriminagdo nas escolas. A segunda
lei, por ser mais recente e abrangente, contempla ambos os grupos étnicos,
tdo importantes para a formacgdo histdrica, social, econémica e cultural do
Brasil. (FONTENELLE; CAVALCANTE, 2020, p. 3).

Ainda acerca do ensino de Histdria, Fonseca (2003, p. 29) observa que
“Explorar esse territério, contesta-lo e transforma-lo implica enfrentar uma te-
matica dbvia para nds historiadores: a relagdo organica entre educagdo, memoria
e ensino de Historia”. Para a mesma autora, “O estudo da histdria é fundamental
para perceber o movimento e a diversidade, possibilitando comparag¢des entre
grupos e sociedades nos diversos tempos e espagos” (FONSECA, 2003, p. 40).
Nesse sentido, para Bergamaschi (2010), a Lei 11.645/2008 incentiva ao “dialogo
intercultural”, pois possibilita que sejam revisitados os encontros de culturas, as
identidades, crencas, simbolos e ideologias, mas num ambiente de igualdade,
para além dos preconceitos e esteredtipos naturalizados contra a populagdo ne-
gra e indigena.
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Acerca do ensino de Histéria no Brasil, Fonseca (2003, p. 33) comenta que
a partir dos anos 60 e 70 comegou a se desenvolver no Brasil um pensamento
critico e radical de oposicdo e deslegitimagdo dos conhecimentos historicos tra-
balhados nas escolas. Segundo a autora,

Influenciado pelo tedrico da “reprodugao”, o pensamento educacional critico
passa a deslegitimar os curriculos oficiais de histéria. A escola passa a ser enca-
rada como aparelho de reproducdo dos valores e ideias da classe dominante,
e 0 ensino de histéria como mero veiculo da memdria do vencedor (FONSECA,
2003, p. 33).

Oliveira (2015) também concorda que nas ultimas décadas o ensino de
Historia nas escolas, tendo em vista a historiografia tradicional, “esteve alheio
tanto as transformac¢des operadas no status das fontes e do préprio conheci-
mento histérico, como as novas perspectivas introduzidas no campo da Histéria
indigena” (OLIVEIRA, 2015, p. 61). E afirma a necessidade de “desnaturalizacdo
de discursos histdricos carregados de representagdes estereotipadas e negativas
a respeito do passado indigena na América” (OLIVEIRA, 2015, p. 61), visto que as
narrativas coloniais ainda operaram nessa direc¢ao.

Nessa mesma perspectiva, Fontenele e Cavalcante (2020, p. 43) destacam
que “A histéria é objeto de uma construgdo cujo lugar ndo é tempo homogé-
neo e vazio, mas um tempo saturado de agoras”, dai a necessidade de “estancar
praticas de exclusdo e reconstruir um ensino Histdria do Brasil que coloque ne-
gros e indigenas no patamar de importancia que realmente tém” (FONTENELLE;
CAVALCANTE, 2003, p. 17). Forquin (1993) entende que a escola precisa se cons-
tituir um campo de expectativas e perspectivas conflitantes no estabelecimento
do que é ou ndo importante como conteudo, em que a0 mesmo tempo se tenha
acesso ao conhecimento cientifico-académico, mas também se promova a valo-
rizacdo dos conhecimentos tradicionais ndo-hegemonicos.

E por essa exclusdo dos conhecimentos tradicionais ndo-hegeménicos que
Santos (2009) entende que o pensamento moderno ocidental é um pensamento
abissal, uma vez que trata a realidade dividida “em dois universos distintos: o
deste lado da linha e o do outro lado da linha. A divisdo é tal que o outro lado da
linha desaparece como realidade, torna-se inexistente” (SANTOS, 2009, p. 71), o
que fez com que todas as “minorias” fossem “apagadas” pelo sistema cultural he-
gemonico ocidental. Abre-se, a partir dessa perspectiva, uma discussdo que diz
respeito ndo apenas a apresentacdo de elementos culturais para o “outro”, mas
sobretudo para o convivio com o “outro”, com aquele percebido como diferente.



Em que pese os avanc¢os alcancados até aqui, em geral, o ensino de
Histéria insiste em reduzir a imensa diversidade de povos indigenas ao termo
“indio”, negando, com isso, que “as sociedades indigenas compartilham um con-
junto de caracteristicas que as diferenciam da nossa sociedade e das outras so-
ciedades. Mas as sociedades indigenas sdao extremamente diversificadas entre
si” (GRUPIONI, 2004, p. 489). Atualmente, os povos indigenas brasileiros comun-
gam da importancia em manter, aceitar e promover a denominacédo de indio ou
indigena, como uma identidade que une, articula, visibiliza e fortalece todos os
povos originarios do atual territério brasileiro (LUCIANO, 2006). Assim, ainda que
todos esses povos ndo sejam iguais, a denominacgdo “indio” ou “indigena” tem se
mostrado importante elo para esses povos na luta por direitos comuns.

Segundo Luciano (2006, p. 33), “o indio de hoje é um indio que se orgulha
de ser nativo, de ser originario, de ser portador de civilizagdo propria e de per-
tencer a uma ancestralidade particular”. O elo politico dos povos indigenas serve
para unificar diferentes etnias indigenas na busca pela efetivacdo dos direitos e
interesses comuns a esses povos, tais como: direito a saude, educacdo, territorio
livre e independente, cidadania, dentre outros — sempre levando em conta suas
necessidades especificas e diferenciadas. Infelizmente, o contato desses povos
com a sociedade brasileira ndo indigena acarretou diversas transformagdes nos
seus costumes e modos de viver, mas muitas particularidades, como rituais, c6-
digos, linguagem, dentre outras, continuam preservadas e revelam as diferencas
que constituem etnias indigenas brasileiras. Nesse sentido, é de fundamental
importancia que os professores de Histéria lancem mao, em suas praticas de
ensino, de conteludos que valorizem a meméria dos diversos grupos étnicos da
sociedade, o que pode contribuir para o enriquecimento de novas experiéncias
a0s nossos alunos.

No entanto, como afirma Fontenele e Cavalcante (2020), um processo de
ensino-aprendizagem de Histdria voltado para a interagdo de diferentes matrizes
culturais®®, como forma de fortalecer as rela¢des interétnicas, requer:

a) politicas educacionais e estratégias pedagdgicas favorecedora de uma
integragdo de diferentes setores da educagdo, com destaque para a ado-
¢do de Projetos Politicos Pedagdgicos que reflitam o compromisso da escola

com essas demandas; b) questionamentos de relagdes étnicas baseadas em

48 Russo e Paladino (2018) destacam que algumas ideias podem estar associadas ao fato de que
essas populacdes contribuiram apenas para a mesticagem deste pais, apontando para tracos
culturais isolados e folclorizados.
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preconceitos que desqualificam negros, indigenas e mesticos; c) valorizagdo
e divulgacdo de processos de resisténcia individuais e coletivos; d) compre-
ensao dos valores e lutas através da sensibilizagdo ao sofrimento desses
grupos e suas descendéncias — resultados da escravidao, exclusdo e precon-
ceitos a que estiveram historicamente submetidos; e) criagdo de condigdes
para que negros, indigenas e mesticos possam cada vez mais frequentar
os sistemas escolares e ndo serem submetidos a rejeicdo ou exclusdo; e f)
garantia dos direitos de ver registradas e abordadas de maneira equanime
as contribuigBes histdricas e culturais de seus antepassados (FONTENELLE;
CAVALCANTE, 2003, p. 18).

Todavia, sob o ponto de vista dos grupos marginalizados, Santos (1997)
pondera que a escola e o curriculo escolar das minorias devem conter “o seu
saber hegemonico para recuperar e possibilitar o desenvolvimento auténomo
de saberes ndo-hegemonicos, gerados nas praticas das classes sociais oprimidas
e dos grupos ou estratos socialmente discriminados” (SANTOS, 1997, p. 228).

No texto “Epistemologias indigenas e a antropologia: o protagonismo de
pesquisadores/as indigenas, desafios descolonizadores na contemporaneida-
de”, Deylane Barros Timbira, indigena dos povos Pyhcop’catiji e Creepym’catij
(Timbira), historiadora e mestranda do Programa de Pds-Graduagdo em
Antropologia Social da Universidade Federal de Goids (PPGAS/UFG), chama aten-
¢do para o racismo epistémico e o etnocentrismo da ciéncia académica, “que
impossibilitam a pratica de qualquer modalidade de interculturalidade e didlogo
interepistémico” (TIMBIRA, 2020, p. 38). A autora argumenta que

No contexto das lutas que nds povos indigenas enfrentamos na atualidade, em
que buscamos o reconhecimento de nossas diferengas epistémicas e culturais, em
que o protagonismo indigena nas elaboragGes académicas, onde os povos indige-
nas atuem como sujeitos ativos nessas elaboragdes, se torna uma forma de afir-

magcao de nossas epistemologias e de descolonizagdo. (TIMBIRA, 2020, p. 39-40).

A autora destaca a necessidade da “vigilancia epistemoldgica”, de modo
gue nao se perpetue e naturalize a colonialidade do saber por meio de estrutu-
ras disciplinares. No campo epistemolégico®?, diante das histérias de dominacdo
social e da violéncia contra os povos indigenas, Achugar (2006) chama atengao

4% Para Santos (2010, p. 15), de forma concisa, epistemologia “é toda nocao ou ideia, refletida
ou nao, sobre as condi¢des do que conta como conhecimento valido”.



para as tentativas de fala daqueles que foram e sdo subalternizados e que foram
descritos em narrativas nas perspectivas dos colonizadores. Como bem mostrou
Spivak (2010), a condigdo do subalterno é que ele nao fale, mas que se deixe ser
falado pelos outros. Desta forma, é legitimo que os povos indigenas “falem” e
gue tenham reconhecido os seus lugares de fala, por meio da autoria indigena.
Porém, como afirma Achugar (2006), ainda que as interdi¢Ges as epistemologias
contra-hegemonicas nos ensinam a calar, mas o siléncio nunca é total, pois em
seu lugar existe um balbucio.

Proposi¢Oes e provocac¢des de rupturas epistemoldgicas, passam a ga-
nhar consisténcia no Brasil a partir das reflexGes tedricas definidas na obra
Epistemologias do Sul, de Santos e Menezes (2010). Nesta obra os autores tra-
zem como referéncia um universo tedrico amplo e diversificado, para questionar
a dominacdo epistemoldgica, que para Santos (2010) representa “uma relagdo
extremamente desigual entre saberes que conduziu a supressao de muitas for-
mas de saber préprias dos povos e na¢des colonizados, relegando muitos outros
saberes para um espaco de subalternidade” (SANTOS, 2010, p. 13).

Nesse sentido, as epistemologias indigenas sdao fundamentais porque
contribuem para formas de superagao das constru¢des hegemdnicas da histéria
indigena, para a problematizacdo de uma perspectiva epistemoldgica que nos
é apresentada como referéncias tedricas absolutas, sem possiblidades de con-
tradicdo. Em contraposicdo, é preciso fazer entender que diferentes povos, em
diferentes lugares, desenvolveram e desenvolvem pensamentos que constituem
uma diversidade epistémica acerca da vida e dos modos de ser. No entanto, num
jogo de forgas sociais em que se construiram lugares de hegemonia®®, que le-
gitimou e deslegitimou dados conhecimentos, como os dos povos indigenas, o
que se verifica com relagdo a esses povos, ndo s6 na sociedade brasileira, mas
também na América Latina, é um discurso pejorativo e de subalterniza¢do, como
bem retratou Achugar (2006):

Antropdfagos, barbaros, canibais, indios, selvagens, colonizados, nativos, in-
digenas, dominados, subalternos, escravos, marginalizados, submergidos,
monstros, “povos sem histdria”, a lista com que se denominam ou quali-
ficam alguns dos “personagens” da histéria latino-americana - herdis ou vi-

IGes, de acordo com quem conta a histéria - poderia continuar por um bom

50 A esse respeito, o socidlogo peruano Walter Mignolo (2002) diz que podemos falar de
uma colonialidade do saber associada com a diferenca colonial e com a geopolitica do
conhecimento.
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tempo. Substantivos e qualitativos que, ndo sendo necessariamente sinoni-
mos, evocam arquivos, filiagdes, narrativas, tradi¢es e perspectivas diferen-
tes. (ACHUGAR, 2006, p. 30).

Nesse sentido, a decolonialidade, categoria importante do pensamento
decolonial®l, desenvolvida pelo grupo modernidade/colonialidade, ao romper
com a légica monoldgica da modernidade, que imp0Os aos paises do mundo
categorias modernas universais de pensamento, contribui para a vigilancia e
suspeicdo epistémicas, como estratégias para a decoloniza¢do epistemoldgica.
Isso implica “desmontar os mecanismos de exploracdao do sistema, desvendar
as contradi¢des do pensamento burgués na matéria, mas também indicar as
vias que permitiam triunfar sobre esta vergonha do século XX” (ANDRADE,
1978, p. 8).

E no contexto das lutas sociais contra os processos crescentes de exclu-
sdo econdmico-politica, conforme Fleuri (1999, p. 278), “a educagdo intercultural
propde, em nivel das praticas educacionais, o desenvolvimento de estratégias
gue promovam a construgdo de identidades particulares e o reconhecimento
das diferencgas [...]". Para além da redutiva oposi¢do entre o monoculturalismo e
o multiculturalismo, surge a perspectiva da educagao intercultural. Nessa pers-
pectiva, a escola passa a ser compreendida como espago de mediagao intercul-
tural. Para Silva (2000), a escola pode transformar-se em um lugar para se criar e
recriar a propria cultura e se enfrentarem os problemas e questGes provenientes
das novas situacdes geradas pelo contato, seja com a sociedade envolvente (ndo
indigena), seja com os diferentes povos indigenas.

Quando discutimos sobre essas possiblidades com professores®? do ensi-
no médio de uma escola de Imperatriz, ao abordarmos a formagdo de professo-
res, considerando essas novas relagdes epistémicas, logo percebemos a recepti-
vidade, mas também a necessidade de maior aprofundamento. Por meio de uma

51 Trata-se de movimento de renovacao epistemoldgica para a renovacao critica e utopica das
ciéncias sociais na América Latina no século XXI. Essa perspectiva vem sendo fortalecida
a partir do final da década de 1990 com a formacao do Grupo Modernidade/Colonialidade
(M/C), formado por diversos intelectuais latino-americanos situados em diversas universida-
des das Américas (BALLESTRIN, 2013).

52 As rodas de conversa acontecem através da plataforma Google Meet, em virtude da impos-
sibilidade de serem realizados encontros presenciais por conta da pandemia de Covid-19.
Importante frisar que as rodas de conversa sao parte de uma pesquisa de mestrado em an-
damento junto ao Programa de Pds-graduacao em Formacao Docente em Praticas Educativas
(PPGFOPRED), da Universidade Federal do Maranhao - UFMA, Campus de Imperatriz.



roda de conversa®3, a professora 02 se demonstrou muito interessada e expde
gue ultimamente tem aprendido muito sobre essas questdes, como se pode ve-
rificar na fala a seguir:

Se vocé deixar, nés aprenderemos com vocés e se for um hordrio compativel
com o de vocés. Eu gostaria de aprender ndo como alguém que vai para con-
tribuir porque eu me coloco no lugar de alguns que constataram que precisam
aprender muito sobre essa questdo a partir das lives que estdo sendo apresen-

tadas em sala de aula. Essa é a minha observagdo (PROF 02).

O que se verifica é que a professora compreende que a escola precisa
ser esse espaco de didlogos entre as culturas indigenas e ocidental, que abra
espaco para a relagdo com a alteridade. Assim, a interculturalidade é levada a
cabo tendo como base uma multiplicidade de culturas e saberes (COHN, 2005).
E nessa perspectiva que se faz imprescindivel conhecer a legislagdo e a realida-
de educacional que permeiam a vida dos povos indigenas brasileiros, a fim de
se verificar as necessidades de cada povo, bem como a institui¢ao de politicas
voltadas para a implementacdo de uma escola ndo indigena que respeite e
valorize a cultura indigena.

Para Souza (2012), o ensino de conteldos relacionados a histéria e cultura
dos habitantes originarios da América do Sul nas escolas brasileiras representa
uma medida compensatdria no intuito de auxiliar na reversdo da posi¢do estru-
tural mitigada dos amerindios entre a sociedade nacional e para tentar, ao me-
nos, redimir as dividas histdricas acumuladas pela sociedade ndo indigena sobre
0s povos origindrios (SOUZA, 2012). O professor 01°* demonstrou que compre-
ende essa relagdo, pois defende que

[...] a gente consiga utilizar os termos corretos. Eu, diante de minha in-
quietacdo e da minha ignordncia, percebo quantas vez eu errei utilizando
termos e aportes sobre a questdo indigena. Tenho que repensar minha fala
e repensar muitas coisas, como as imagens. Preciso repensar muita coisa
(PROF 01).

33 Nessas rodas de conversas realizadas com profesores de Historia em uma escola de ensino
médio de Imperatriz sempre ha indigenas da regiao, convidados para contar as suas vivéncias
e falar de seus conhecimentos.

34 Utilizamos esse codinome no texto para proteger o anonimato dos professores.
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Fica claro na fala do professor que ele entende que a escola também pos-
sui um papel na formagdo politica, pois essa instituicdo ndo é apolitica. E isso
pode ser observado na maneira pela qual o Estado, por meio de suas concessées
seletivas, politicas de certificacdo e poderes legais, influencia as praticas escola-
res no interesse da ideologia dominante. Para as culturas indigenas isso é preo-
cupante, uma vez que uma série de equivocos foram e ainda sdo legitimados, e
inculcados no imagindrio social desde a escola, por meio de projetos integracio-
nistas aos povos indigenas. Em contraposi¢do, Souza (2012), diz que as escolas
sdo instrumento de transformacdo social, na medida que ampliam a capacidade
de tolerdncia das futuras geracGes e desfazem preconceitos antigos inculcados
no imagindrio social, principalmente dos mais velhos acerca dos povos indigenas
(SOUZA, 2012).

Infelizmente, muitos equivocos acerca dos povos indigenas foram e ainda
sdo legitimados nos livros de Histdria, contribuindo para a produgao e difusdo
de representacOes negativas, muitas vezes ainda inspirados nas narrativas co-
loniais, pois “As narrativas coloniais ainda constituem as principais fontes de
pesquisa utilizadas pelos historiadores no estudo da América antiga e colonial,
dada a escassez de fontes escritas indigenas” (OLIVEIRA, 2015, p. 65). Segundo
0 mesmo autor,

Os livros didaticos de Histdria, utilizados nas escolas do Distrito Federal nas ulti-
mas décadas, revelam a presencga de fragmentos de narrativas coloniais, espe-
cialmente de cronicas dos séculos XVI e XVII, entre os textos complementares
e fontes histdricas. O livro didatico Histdria das cavernas ao Terceiro Milénio
(Braick; Mota, 2002), produzido para o ensino médio, apresenta dois fragmen-
tos de cronicas escritas sobre os incas. Trata-se de narrativas produzidas pelo
soldado espanhol Cieza de Ledn e o mestico Garcilaso de La Vega, expostas
sem a minima problematizagdo e critica. Ja o livro Projeto Arariba: Histéria 7
(2007), obra coletiva, desenvolvida e produzida pela Editora Moderna, contém
um fragmento da narrativa de Hans Staden, marinheiro e mercenario alemao
que esteve no Brasil entre os anos de 1548 e 1555. Intitulado “Encontro de cul-
turas”, o texto revela uma imagem generalizada dos indios como “selvagens”
e derrotados num confronto bélico com os colonos portugueses na regido dos
Caetés, na capitania de Pernambuco. (OLIVEIRA, 2015, p. 66-67).

Russo e Paladino (2018), ao investigarem como a tematica indigena tem
sido inserida nas escolas publicas municipais e estaduais do Rio de Janeiro, fazem
uma critica as politicas educativas com carater intercultural no Brasil. Para as



autoras, elas sé dizem respeito as escolas indigenas, pois “o Governo Brasileiro
entende a interculturalidade como uma via de mao Unica: sdo os povos indigenas
que precisam ser “interculturais”, e ndo a sociedade brasileira”. Assim, o que es-
sas politicas trazem é apenas uma genérica recomendacdo para o bom convivio
social®. E alertam que a proposta de “reconhecimento da diversidade cultural, e
ndo a da interculturalidade, é a que tem orientado as politicas educativas do Pais
nos ultimos anos” (RUSSO; PALADINO, 2018, p. 242).

Ao analisarem a legislagdo educativa que institui o reconhecimento da
diversidade cultural e as guias de livros didaticos elaboradas pelo Programa
Nacional do Livro Didatico (PNLD), no ano de 2013, destinados as editoras e aos
professores de escolas publicas, com objetivo de perceber como o governo brasi-
leiro orienta a inclusdo de conteudos referentes as historias e culturas dos povos
indigenas no curriculo escolar e o combate as visGes estereotipadas e preconcei-
tuosas sobre estes povos, destacam:

observamos que os guias dos livros didaticos publicados pelo Ministério da
Educagdo (MEC) procuram estimular essa inclusdo de conteldos relativos as
histérias e culturas dos povos indigenas e afro-brasileiros para todas as areas
de estudo [...] mas, apesar de constar um critério especifico para isso, é pos-
sivel perceber uma grande resisténcia em algumas areas disciplinares especi-
ficas para incluirem a tematica indigena a partir de uma perspectiva mais cri-
tica e condizente com as demandas desses povos, como discutiremos a seguir
(RUSSO; PALADINO, 2018, p. 246).

No que se refere a interculturalidade,

é importante ressaltar a total auséncia do termo “interculturalidade”: em to-
dos os guias, apenas os termos “diversidade cultural” ou “pluralidade social”
sdo encontrados. Também vale destacar que esses termos sdo tratados de for-
ma tdo vaga quanto as sugestdes sobre como inclui-los nos livros didaticos. As
Unicas excegOes encontradas sdo as orientagdes e andlises existentes nos guias
referentes as disciplinas de Histdria e de Geografia, Unicos que tém orientagdes
que tocam diretamente nos conteudos incluidos pelas leis no 10.639/2003 e
11.645/2008, como veremos mais adiante (RUSSO; PALADINO, 2018, p. 247).

55 |bid, p. 248.
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No que se refere aos eixos especificos de andlise das cole¢bes voltadas
para o ensino de histéria nos primeiros anos do Ensino Fundamental, as autoras
destacam a tendéncia de situar os povos indigenas apenas no periodo colonial
“indio genérico”.
E chamam atencdo para “a fragilidade desses contetdos nos livros didaticos é
sentida com muito mais for¢a entre os professores que procuram utiliza-los, em
sala de aula, para tentar colocar em pratica os imperativos presentes na lei no
11.645” (RUSSO; PALADINO, 2018, p. 256).

Esta observagdo das autoras pode também ser confirmada na fala da pro-
fessora 03, sobre os conhecimentos dos povos indigenas a serem trabalhados

e fazem critica ao guia sobre a permanéncia da imagem de um

nas escolas de ensino médio, quando comenta: “Vocé nao sabe o quanto vocé
me deixou muito feliz esta sua fala, porque é uma batalha que é solitdria. A gente
vai buscando um aqui outro ali [...]” (PROF 03). A professora reforca a ideia de
uma histéria muitas vezes baseada no siléncio e/ou negacdo do outro, o que tem
muito a ver com a compreensdo de Grupioni (1996):

Os livros didaticos produzem a mdgica de fazer aparecer e desaparecer os
indios na histéria do Brasil. O que parece mais grave neste procedimento
€ que, ao jogar os indios no passado, os livros didaticos ndo preparam os
alunos para entenderem a presenca dos indios no presente e no futuro. E
isto acontece muito embora as criangas sejam cotidianamente bombarde-
adas pelos meios de comunicagdo com informagdes sobre os indios hoje.
Deste modo, elas ndo sdo preparadas para enfrentar uma sociedade pluri-
étnica, onde os indios, parte de nosso presente e também de nosso futuro,
enfrentam problemas que sdo vivenciados por outras parcelas da sociedade
brasileira. (GRUPIONI, 1995, p. 425).

A partir das experiéncias discutidas neste texto, podemos dizer que, em-
bora uma discussdao bem ampla da legislagdo acerca da obrigatoriedade do ensi-
no de Histdria e cultura afro-brasileira e indigena, muitos equivocos acerca dos
povos indigenas foram e ainda sdo legitimados nos livros de Histdria, contribuin-
do para a produgdo e reproducdo de representa¢des negativas sobre os indige-
nas. Isso indica a fragilidade desses conteudos nos livros didaticos, que veiculam
a representacdo de um indio do passado, folclorizado, o que tem a ver com a
resisténcia de algumas areas de incluirem a temdtica indigena a partir de uma
perspectiva mais critica. No caso dos livros didaticos de Histéria chama aten-
¢do a presenca de fragmentos de narrativas coloniais nos contetdos ensinados.
Todavia, as falas dos sujeitos entrevistados sinalizam que ha o entendimento da



necessidade de rompimento com a universalizacdo e naturalizacdo das imagens
dos indios na histdria e na escola publica.

Consideracoes finais

O objetivo deste estudo foi refletir sobre as representagdes acerca dos
povos indigenas nos livros didaticos e nos discursos dos professores de Historia,
para compreender de que modo elas podem contribuir para combater ou para
acentuar o desconhecimento, a intolerancia e o preconceito contra as popula-
¢Oes indigenas. A partir de uma abordagem critica que entende que a intercul-
turalidade deve envolver um processo de constru¢do de conhecimento outros e
uma educagdo intercultural que dialogue, mas também promova rupturas com
os conhecimentos hegemonicos, verificamos que somente por meio de muitas
lutas foi possivel que os povos indigenas, ao longo da histéria do Brasil, tivessem
os seus reconhecidos pelo Estado.

Tendo isso em vista, podemos dizer que as lutas ndo cessaram no proces-
so de colonizagdo, uma vez que continuaram a se efetivar com outras feigdes.
Na educac¢do, ainda que o governo brasileiro oriente nos documentos oficiais
a inclusdo de conteudos referentes as histdrias e culturas dos povos indigenas
no curriculo escolar e o combate as visdes estereotipadas e preconceituosas so-
bre estes povos, o que se verifica é que essas politicas trazem recomendacgbes
genéricas. Quando aparece, o conceito de interculturalidade no discurso oficial
estd vinculado a ldgica neoliberal, servindo apenas como estratégia de promo-
¢do da coesdo social. Hd muitas criticas a essa percepgao que sugere apenas
o entendimento das relagdes entre culturas diferentes na pratica educativa, ou
seja, as orientacdes que embasam os programas, livros didaticos, entre outros,
“sugerem” que as histdrias, culturas e conhecimentos dos povos indigenas sejam
abordadas como objetos de estudo ou matéria a ser aprendida.

No que se refere ao ensino de Histdria, podemos dizer que a histdria tra-
dicional, de cunho positivista, contribuiu para a efetivagao de narrativas colo-
niais no ensino. Nessa dire¢do, muitos estudos produzidos sobre os indigenas
acabaram por disseminar ideias e conceitos equivocados sobre essas populacdes
e ndo reproduziram com fidelidade a complexa dindmica de suas culturas. Essa
fragilidade é também percebida nos contetdos dos livros didaticos, que acabam
por contribuir para a negacdo do outro, e isso ainda é fortalecido pelas lacu-
nas nos processos de formacao inicial e continuada dos professores. Nessa di-
recdo, compreendemos que as epistemologias indigenas podem contribuir para
formas de superacdo de construcdes hegemodnica da histéria indigena, para a
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problematizacdo de uma perspectiva epistemoldgica que nos é apresentada
como referéncias tedricas absolutas, sem possiblidades de contradigdo.

As conversas revelaram que os professores da escola pesquisada ainda
sao influenciados por uma historiografia tradicional — que tende a homogeneizar
e consequentemente mitigar a importancia dos povos indigenas para a formagao
da sociedade brasileira, o que, infelizmente, vai de encontro aos preceitos da Lei
N.°11.645/08. Por falta de uma formagdo adequada, esses professores ainda ndo
estdo preparados para compartilhar as diversidades socioculturais, pluralidades,
interculturalidade e especificidades que correspondem aos diversos povos indi-
genas. Assim, entendemos ser de extrema relevancia que seja possibilitada aos
professores das escolas do ensino médio de Imperatriz uma formagao que valo-
rize e represente com fidelidade os povos indigenas, que combata as influéncias
coloniais ainda presentes nos curriculos escolares.
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POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DO
SUL DO MARANHAO: APONTAMENTOS SOBRE
INTERCULTURALIDADE E EDUCAGAO

Cleidson Pereira Marinho
Lilian Rolim Figueiredo
Witembergue Gomes Zaparoli

Introducéo

Os problemas sociais e ambientais no Brasil se arrastam ha centenas de
anos, o que torna mais dificil a vida do homem e da mulher do campo. A falta de
atencao do Estado para as politicas ambientais estimula ainda mais a resisténcia
e luta por valorizagdo das tradicionalidades e territolialidade dos grupos sociais
rurais. Tais questdes tém chamado atencdo para a necessidade de atitudes, po-
liticas socais e educacionais que promovam o respeito mutuo, a aceita¢do da
diferenca e a afirmagdo democratica, de modo que posamos viver em uma socie-
dade que respeite as particularidades culturais como projetos de existéncia e de
vidas (WALSH, 2007), para que todos possam ser plenamente cidad3os.

Para tanto, é fundamental um didlogo intercultural, mas ndo no sentido
de apenas promover “interagdes entre diferentes grupos socioculturais de modo
superficial, sem enfrentar a temdtica das relagdes de poder que as perpassam”
(SACAVINO, 2020, p. 6). E preciso, sobretudo, mobilizar praticas educativas que
promovam uma educacdo critica, que questiona as colonialidades vivenciadas por
esses diferentes povos que tém sofrido os impactos diretos pensamento neoliberal.

Nessa perspectiva, o objetivo deste estudo é compreender as caracteris-
ticas mais especificas das comunidades tradicionais da regido Sul do Maranhao,
e estabelecer possiveis didlogos entre educacdo e interculturalidade, tendo em
vista as vivéncias e experiéncias desses povos e comunidades tradicionais. Trata-
se de destacar alguns elementos que mais caracterizam as Quebradeiras de Coco
Babacu, Indigenas, Sertanejos e Pescadores, nas suas diferencas culturais, mas
também naquilo que os articula a partir de um didlogo intercultural na educagao.

Para este estudo de cunho bibliografico foi necessario o levantamento
de obras que abordam aspectos especificos das comunidades da regido Sul do
Maranhdo, principalmente aquelas que destacam suas caracteristicas, articula-
das aqui como criticas as politicas e praticas hegemodnicas e monoculturais de
construcdo do conhecimento, de distribuicdo do poder e de carater social. Nesse
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sentido, as bases referenciais deste estudo abarcam tedricos como Godelier
(1984), Little (2004) e Diegues (1996), que discutem conceitos de territoriali-
zacdo e a relagdo do homem com a natureza. Autores contemporaneos como,
Muniz (2016), Almeida (2008) e Marques (2012), que abordam sobre as caracte-
risticas dos povos e comunidades tradicionais. E Sacavino (2020, 2016), Candau e
Russo (2010), e Santos e Marques (2007), que ddo base para a articulagcdo dessas
guestdes a educagdo na perspectiva da interculturalidade.

Povos e comunidades tradicionais: reflexdes sobre conceitos e hases legais

Os desafios impostos pelas pressées econOmicas, fundiarias e politicas
ambientais aos povos e comunidades tradicionais tém chamado a atengdo para
a divida histdrica do Estado brasileiro para com essa populagdo. Tais questdes
ocasionaram e tém ocasionado graves problemas que mobilizaram o Estado a
reconhecé-los formal e juridicamente. Cabe ao Estado brasileiro a responsabili-
dade de dialogar com eles para o desenho e execugdo de politicas publicas so-
ciais e ambientais, ja que estdo entre os principais grupos sociais afetados pela
implementacdo e operacdo de grandes projetos e obras que ameagam 0s seus
modos de vida devido aos impactos ambientais e sociais desencadeados.

No que se refere a legislagao brasileira, hd um conjunto de leis e direitos
assegurados aos povos indigenas e as comunidades tradicionais e quilombolas,
em especial na Constituicao Federal de 1988, na Convencado 169 da Organizagao
Internacional do Trabalho (OIT), na Politica Nacional de Povos e Comunidades
Tradicionais, entre outros. Acerca dos termos “povos” e “comunidades” (tradi-
cionais), como primeiras consideragdes, cabe observar que a Comissdo Nacional
de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades Tradicionais foi criada em
2004, por meio do Decreto presidencial de 27/12/2004, com o objetivo de de-
senvolver uma politica publica para acompanhar politicas nacionais de monitora-
mento e auxilio para essas comunidades. Tal Decreto, no entanto, foi substituido
por um novo regulamento presidencial em 13/07/2006, sob nova denominag3o,
passando aquela comissdo a atuar como Comissdo Nacional de Desenvolvimento
Sustentdvel dos Povos e Comunidades Tradicionais. Nesses decretos presiden-
ciais as expressbes “comunidade” (tradicionais) e “povo” (tradicionais e indige-
nas) aparecem para designar esses agrupamentos sociais.

Todavia, no artigo 39, paragrafo 12, do Decreto N. 6.040, de 7 de feve-
reiro de 2007, que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT), pode-se verificar uma definicao
mais objetiva dos termos “povos” e “comunidades” tradicionais:



| - Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e
gue se reconhecem como tais, que possuem formas préprias de organizacdo
social, que ocupam e usam territdrios e recursos naturais como condigdo para
sua reprodugdo cultural, social, religiosa, ancestral e econémica, utilizando
conhecimentos, inovagBes e praticas gerados e transmitidos pela tradigdo
(BRASIL, 2007).

Ao analisarem o conceito do termo “povo” sob o ponto de vista politico,
socioldgico e juridico, Veiga e Leivas (2017) observam que

Na visdo politica, povo é aquela parcela da sociedade com capacidade elei-
toral (BONAVIDES, 2012, pp. 79-81), retira-se isso do préprio § Unico do art.
12 da CF/1988. Sob o prisma socioldgico, a conceituagdo de povo tem uma
interligagdo direta com o conceito de nagdo, pois aqui se tem a ideia de “[...]
agrupamentos humanos dotados de muitas afinidades — linguisticas, culturais,
religiosas, étnicas, etc”. (BASTOS, 1994, p. 153). No que se refere ao conceito
de nagdo, Jorge Miranda segue a linha de que a fundagdo de uma nagdo se
da “[...] numa histéria comum, em atitudes e estilos de vida, em maneiras de
estar na natureza e no mundo, em instituicbes comuns, numa ideia de futu-
ro (ou designio) a cumprir” (MIRANDA, 2002, pp. 190-191). Nesse conceito
compreende a doutrina que nagdo é anterior ao Estado, podendo varias na-
¢Oes reunir-se em um so Estado, bem como uma sé nagdo derramar-se sobre
varios Estados (MALUF, 2009, p. 16). (VEIGA; LEIVAS, 2017, p. 2616-2617 —

Grifos dos autores).

Os autores, ao desconsiderarem o conceito juridico de povo para fins
de interpretacdo do Decreto N.2 6.040/2007, observam que “o sentido que
deve ser encarado esse vocabulo é proximo ao conceito de nagdo, o qual im-
brica com o préprio termo comunidade |3 associado” (VEIGA; LEIVAS, 2017, p.
2616). Ademais, destacam que o documento em questdo confere igual peso as
comunidades e povos, “pois ndo faz nenhuma distincao de tratamento entre
0s grupos sociais 1a abarcados, todavia, alarga mais claramente as possibilida-
des de uma maior abrangéncia e inclusdo de outros grupos sociais” (VEIGA;
LEIVAS, 2017, p. 2620). Os autores compreendem que “se o conceito juridico
de povo fosse o aplicavel no Decreto N.2 6.040/2007, haveria a tendéncia a
possibilidade de criacdo de Estados independentes internamente no Brasil”, o
que para eles implicaria em inconstitucionalidade, e também em instabilidade
nacional interna.
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O Ministério Publico de Minas Gerais (MPMG) juntamente com a
Coordenadoria de Inclusdo e Mobilizagdo Sociais (CIMOS) elaboraram uma obra
sobre os diretos dos povos e comunidades tradicionais, a fim de chamar atengdo
para a auséncia ou a negacao de informacdes sobre os direitos e seus meios de
acesso no pais, além de outras injusticas contra esses grupos, onde as definem
nos seguintes termos:

Os povos e comunidades tradicionais sdo grupos culturalmente diferenciados,
que possuem condig¢des sociais, culturais e econémicas proprias, mantendo
relagdes especificas com o territério e com o meio ambiente no qual estdo in-
seridos. Respeitam também o principio da sustentabilidade, buscando a sobre-
vivéncia das gera¢Oes presentes sob os aspectos fisicos, culturais e econdmicos,
bem como assegurando as mesmas possibilidades para as proximas geragoes.
Sdo povos que ocupam ou reivindicam seus territorios tradicionalmente ocupa-
dos, seja essa ocupagdao permanente ou tempordria. Os membros de um povo
ou comunidade tradicional tém modos de ser, fazer e viver distintos dos da
sociedade em geral, o que faz com que esses grupos se autorreconhegam como
portadores de identidades e direitos proprios (MINAS GERAIS, 2014, p. 12).

O principio da sustentabilidade é destacado nesta obra como garantia
para as proximas geragoes para que a integridade, bem-estar fisico e social des-
sas populagdes, dentre outros aspectos, ndo estejam sob ameacas, dadas as atu-
ais condi¢Ges materiais de existéncia nos territdrios tradicionalmente ocupados.

Entre os povos e comunidades tradicionais ha alguns aspectos a destacar
que determinam os seus modos proprios de ser e de viver, como o territorio, a
produgdo e a organizagéo social. O territdrio tradicional é um aspecto que esta re-
lacionado as relagGes de pertencimento que esses grupos historicamente possuem
com as terras, como espacos imprescindiveis para producdo e reproducdo cultural,
social e econdmica. E isso tem a ver também com dimensdes simbdlicas, pois,

No territorio estdo impressos os acontecimentos ou fatos histdricos que man-
tém viva a memoria do grupo; nele estdo enterrados os ancestrais e encon-
tram-se os sitios sagrados; ele determina o modo de vida e a visdo de homem
e de mundo; o territdrio é também apreendido e vivenciado (MINAS GERAIS,
2014, p. 12).

N3o se trata apenas viverem ou habitarem determinados espacos sociais,
mas de se relacionarem com esses territérios nos quais constituiram a base



de sua organizacao social e cultural, e é a partir deles que se relacionam com
o mundo, constroem experiéncias e desenvolvem conhecimentos seculares.
Entretanto, essa populacdo estd sujeita a uma série de vulnerabilidades de or-
dem territorial, quando, por exemplo, sdo instalados grandes empreendimentos
sobre os seus territdrios tradicionais, o que ocasiona a sua redugdo e restrigao,
impactando também no modo e na qualidade de vida de seus habitantes.

No que se refere a produgdo, esta é marcada por ritmo e logica proprios e
estruturadas de acordo com seus préprios principios de autonomia e liberdade,
contrariando a subordinagdo a légica do mercado.

Normalmente, a produgdo de povos e comunidades tradicionais — plantio,
criagdo, caga, pesca, extrativismo, artesanato — esta associada a relagbes de
parentesco e compadrio e sdo baseadas em relagGes de troca e solidariedade
entre familias, grupos locais e comunidades. Vender para o mercado ndo é o
unico fim; parte consideravel da produgdo é destinada ao consumo e as prati-
cas sociais (festas, ritos, procissGes, folias de reis etc.), mantendo a unidade do
grupo (MINAS GERAIS, 2014, p. 13-14).

Sao grupos sociais que detém expressdes culturais prdéprias, conhecimen-
tos herdados de ancestrais, “ligados as atividades produtivas que, para além dos
procedimentos técnicos e agronémicos envolvidos, garantem a produgdo, o con-
sumo e uma maneira especifica de se relacionar com a natureza e com o mundo”
(MINAS GERAIS, 2014, p. 14). Entretanto, as suas producdes sofrem os impactos
da poluicdo, barramento de rios e do desmatamento, que repercutem na es-
cassez e disputa dos recursos naturais necessarios para a sua reprodugcao fisica
e cultural. O desrespeito as regras do licenciamento ambiental tem mobilizado
muitas ac¢0es judiciais contra os agentes das grandes obras.

Com relagdo a organiza¢do social, os povos indigenas e comunidades
tradicionais sofrem os impactos das transformag¢des econdmicas e demogra-
ficas regionais, causados pela instalacdo e operacdo dos grandes empreen-
dimentos, como obras de infraestrutura logistica e energética, rodovias, fer-
rovias, hidrovias, gasodutos, usinas hidrelétricas e linhas de transmissao, os
quais implicam também em conflitos internos e externos e muitas vezes na
deterioracdo dos lagos comunitarios. Mas o que tem prevalecido é o interes-
se coletivo de protecdo da integridade cultural dos grupos em defesa de seus
direitos.

No que diz respeito as sociabilidades mais amplas, os grupos possuem
geralmente familias extensas ou ampliadas, formando as comunidades, as quais
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[...] se mantém ou se constroi a partir de inter-relagdes com outros grupos
na regido. Os seus membros costumam se utilizar de termos para se referir
ao préprio grupo (termos de autoidentificagdo), e costuma ser frequente a
existéncia de divisGes ou tensGes internas ou com outros grupos. Nao se
trata, portanto, de comunidades homogéneas ou fechadas (MINAS GERAIS,
2014, p. 14).

As familias possuem uma relagdo estreita com os territérios, pois eles se
constroem a partir da aglutinacdo de varios espagos familiares e de uma ances-
tralidade geralmente comum. Isso tem a ver com o fortalecimento de identida-
des locais em seus territérios tradicionais.

No entanto, Little (2004) afirma que mesmo a questdo territorial exercen-
do uma fungdo importante na construgédo dos grupos sociais, ela esta recebendo
atengdo pormenorizada nas ultimas décadas. O autor justifica que isso pode ter
relagdo com a possibilidade do aumento populacional e/ou a restri¢des de recur-
sos naturais, ainda que, segundo o autor, essa populagdo ja tenha vivido mais de

Quinhentos anos de guerras, confrontos, extingdes, migragbes forgadas e rea-
grupamento étnico envolvendo centenas de povos indigenas e multiplas forgas
invasoras de portugueses, espanhdis, franceses, holandeses e, nos ultimos dois
séculos, brasileiros, ddo testemunho da resisténcia ativa dos povos indigenas

para a manutencgdo do controle sobre suas areas (LITTLE, 2004, p. 255).

Ainda segundo Little (2004), esses dois lados do processo de territorializa-
¢30°° resultaram na criagdo de grupos sociais distintos: a construcdo de grupos cul-
turais resistentes a sua origem e grupos que foram formados a partir de uma mis-
cigenacgdo bioldgica e um sincretismo cultural. No entanto, esta ultima expressao
pode carregar consigo as ideias de opressdo e de imposi¢cdo do colonizador sobre
o colonizado, o que pressupde uma aceitagao pacifica do subalterno. Todavia, é
importante observar também que “O sincretismo afro-brasileiro foi uma estratégia
de sobrevivéncia e de adaptacdo, que os africanos trouxeram para o Novo Mundo”
(FERRETTI, 1998, p. 188). Esse ultimo grupo, formado a partir de uma miscigenagdo

% Referente as tensdes entre diferentes projetos territoriais, constituido diante da realidade

expressa pelas relacoes de classes e pelo lugar social. Busca de possibilidades de conquistar
novos territorios. A territorializacdo pode ser vista também como a capacidade dos grupos
sociais organizarem suas demandas relacionados aos territorios (MIRANDA, 2013).



bioldgica e um sincretismo cultural, deu origem a uma relevante histéria de novos
movimentos sociais e novas categorias étnicas raciais.

Ainda no que se refere aos grupos sociais distintos, atualmente a terri-
torialidade®” tem a funcdo de identificar, defender ideias, construir mecanis-
mos politicos e criar for¢a entre os que comungam dos mesmos modos de vida.
Saquet (2009) problematiza os termos territorialidade, desterritorialidade e re-
territorialidade (T-D-R):

O territério também significa pensamento, relagdes sociais e mesmo cdsmicas,
naturais, psicossociais, desterritorializagdo e territorializagdo, especialmente,
no nivel do pensamento. Ficam evidentes, também, aspectos da economia
(capital), da cultura (conhecimento) e da politica (Estado) tratados no plano
filosofico, o que inspirard outras abordagens tedrico-metodoldgicas e/ou vin-
culadas aos processos de T-D-R e manifestagdes simbdlico-culturais e politicas
efetivadas na vida cotidiana (SAQUET, 2009, p. 120).

No que se refere aos recursos naturais, Almeida (2008) esclarece que os
tratados a esse respeito estdo relacionados tanto a agricultura como ao extrati-
vismo e a pesca, como forma de organizacao e ajuda mutua. O autor chama de
lagos solidarios a esse conjunto de regras inaliendveis que sobrepde uma com-
posicdo fisica do territério, para que se possa designar as atividades produtivas
realizadas pelo grupo. Vale ressaltar que essa ligacdo ndo se da apenas pela refe-
réncia, pertencimento do grupo, ou por pertencer a familia, mas sobretudo pelo
grau de conexdo e de empatia nas situagdes de lutas e mobiliza¢des.

Nesse sentido, Godelier (1984) destaca que um aspecto relevante nessa
relagdo entre os povos, as comunidades e a natureza é a forma de verem seu
territdrio, e que essa conexdo com o territério pode ser entendida em duas ver-
tentes: como uma porg¢do da natureza e um espac¢o determinado e garantido a
todos os grupos; ou como garantia de direitos de acesso a esse espago, com o
controle do uso dos recursos dele obtido. Para o autor, o territdrio para as socie-
dades camponesas, para ser conceituado, esta sujeito a caracterizagdo do tipo do
meio fisico que se tem e as relagdes sociais definidas no grupo.

Assim, é importante compreender que as culturas tradicionais comparti-
lham comportamentos e experiéncias entre os membros do grupo, cujos “mo-
delos mentais” sdo “usados para interpretar o mundo, simbolos e significados

57 Refere se a conduta ou comportamento das pessoas adotadas em processo de posse de terri-
torio. Também néo pode se definir como uma simples relacdo entre homem e territério, mas
todo comportamento de organizacao de espaco.
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socialmente compartilhados, além de seus produtos materiais, préprios do
modo de produc¢do mercantil” (DIEGUES, 1996, p. 87). Podemos dizer, com isso,
gue as comunidades tradicionais tém uma visdo critica, pois suas a¢des sdo
carregadas de sentidos e significados e por meio delas estabelecem novas re-
lagdes consigo e com outros grupos. O modo de produc¢do é também um fator
importante que ajuda a definir especificamente cada grupo, e isso tem relagdo
com a regido e com os aspectos do local onde essas relagdes de producdo se
estabelecem.

Desta forma, chamamos atengdo para a necessidade de pensar o conceito
de territério como um elemento de interlocu¢do entre as agcGes e intervengdes
das politicas publicas e as comunidades e povos tradicionais. Isso implica que
indigenas, quilombolas, quebradeiras de coco, seringueiros, pescadores artesa-
nais, pantaneiros, sertanejos, ribeirinhos, geraizeiros e caicaras, entre outros,
sejam ouvidos nas lutas em defesa de suas territorialidades pela garantia de di-
reitos que venham reconhecer e valorizar os seus modos de vida tradicionais.

Povos e comunidades tradicionais da regiao do Sul do Maranhao

Quebradeiras de coco

Ao longo de décadas, o Maranhao foi local de grandes mudangas na ativi-
dade de coleta e quebra do coco, passou por modificagGes no carater organizacio-
nal das comunidades e familiar das quebradeiras de coco. Essa evolugdo marcou
e influenciou os interesses econdmicos e mercantis de érgdos governamentais e
ndo-governamentais (REGO; ANDRADE, 2006). Sabe-se que a reducdo brusca do
estoque de terras disponivel a agricultura camponesa e ao extrativismo fez sur-
gir, além de um confronto direto com os proprietarios de terra e policiais, outras
formas de relagdes econdmicas, sociais e organizacionais desses trabalhadores e
trabalhadoras. Portanto, vale ressaltar a resisténcia de centenas de familias cam-
ponesas que lutaram e lutam, dentre outros motivos, contra a submissdo causada
pela apropriacdo das terras pelos grandes proprietérios. Diante disso, ndo se pode
esquecer também que esses camponeses enfrentaram a vulnerabilidade econ6-
mica nesse processo de luta pela terra. Acerca dessa relagdo, para Barréto (2017),

Na verdade, o que inicialmente se apresenta como pobreza traz consigo um
rico processo de conquistas. Se a luta atual é pela preservacdo do babagu
e pela melhoria das condigbes de vida, na década de 1980 era pelo direito
de permanecer na terra. Se as condigdes de vida ainda ndo sdo as ideais, a

maior diferenca, hoje, é a perspectiva de um futuro melhor. E elas acreditam



— e fazem com que acreditemos — que esse futuro é totalmente possivel
(BERRETO, 2017 p. 15).

Segundo Amaral (2017, p. 42), o Maranhdo, por ser “o maior em riqueza
do meio ambiente em babagu”, possui o maior nimero de quebradeiras de coco
babacu. E importante observar que as quebradeiras de coco babagu exercem
uma importante contribuicdo na chamada “regido dos babacuais” (que engloba
partes dos estados do Para, Piaui e Tocantins e, principalmente, do Maranh3o),
nos aspectos histérico, econémico, ambiental e social. A trajetdéria de mulhe-
res quebradeiras de coco é sempre marcada pelas lutas cotidianas, formas de
resisténcia e modos de organizagdao que reafirmam questdes de género, raga,
etnia, e demais marcadores que foram compondo seus modos de vida. Essas
histérias sdo apontadas pelas situacdes de opressdo, espoliacdo e violéncia as
guais eram sujeitas, favorecendo a emergéncia do Movimento Interestadual das
Quebradeiras de Coco Babacu (MIQCB)>8 (CARVALHO; MACEDOQ, 2019).

Atualmente, o MIQCB percebe a importancia da luta pelo acesso livre
aos babacguais desde 1991, como também por um processo de transformagao
da consciéncia na esfera doméstica e familiar a fim de assegurar a participacdo
dessa nova camponesa no ambito politico organizacional e comunitario. Vale
considerar que as quebradeiras de coco se apresentam como extrativistas nos
pequenos grupos e associagdes e, consequentemente, desenvolvem discussdes,
estabelecem agdes conjuntas, definem estratégias semelhantes, dentre outras.

No interior do Maranhdo, podemos encontrar grupos de quebradeiras de
coco nas cidades circunvizinhas a Imperatriz, que fica na regido Sul do Maranhao,
também conhecida como Regido Tocantina®®. Damos destaque para as comuni-
dades que estdo localizadas em torno da Reserva Extrativista de Ciriaco, situada
no municipio de Cidelandia-MA, a 70 km de Imperatriz. A populagdo tradicional
estd organizada por meio da Associacdo dos Trabalhadores Agro-extrativistas da
Reserva Extrativista de Ciriaco (ATARECO). No entanto, as mulheres quebradeiras

8 Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babacu do Maranhao, Para, Piaui e To-
cantins, que emerge em 1991 como uma organizacao que representa os interesses sociais,
politicos e econdmicos das mulheres quebradeiras de coco e das comunidades onde estao in-
seridas. Tem o objetivo de promover a autonomia econémica, politica e ambiental, buscando
melhoria de vida.

39 A Regido Metropolitana do Sudoeste Maranhense foi criada com base na Lei Complementar
Estadual N.° 89 de 2005. Esta regido inclui os municipios de Imperatriz, Jodo Lisboa, Sena-
dor La Rocque, Buritirana, Davindpolis, Governador Edison Lobao, Montes Altos e Ribamar
Fiquene.
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de coco dessas comunidades também recebem o apoio de a¢des e projetos de-
senvolvidos pelo MIQCB.

A “palmeira de babacu é considerada por esses sujeitos como uma ‘mae’,
pois, é geradora de vida, fonte de alimento e de materiais para a construcdo de
moradias” (AMARAL, 2017, p. 40). Tais recursos fizeram com que as quebradeiras
de coco resolvessem assumir sua identidade, o que contribuiu para a valorizagao
e reconhecimento proprio e coletivo. Com isso, “Houve uma conquista no campo
da identidade, pois ser quebradeira de coco era vergonhoso, era uma condi¢ao
dos mais despossuidos. Com o movimento, as mulheres deixaram de ter vergo-
nha” (CECCHIN; SILVA, 2015, p. 10).

Segundo Barros (2010), embora as quebradeiras de coco distingam as es-
colas presentes nas comunidades, tais como escola regular, escola familia agrico-
la, escola técnica, entre outras, estas ainda ndo atendem as suas necessidades,
pois, para elas, a educagdo estd relacionada a uma dimensao politica, “ou seja,
a educacgdo para essas mulheres visa buscar conhecimentos para lutar pela ga-
rantia dos seus direitos”. Para a autora, “a representacdo social de educagdo estd
vinculada a fungdo social que a individua ocupa naquele grupo e em relagao as
entidades civis, bem como o lugar na produc¢do”. (BARRQOS, 2010, p. 3).

Indigenas

No final do século XIX, o territério sudoeste do Maranhao, incluidas
as regides da Serra do Gurupi®® e da Chapada das Mesas®?!, foi um dos ulti-
mos redutos dos povos indigenas, devido a colonizagdo tardia dessas areas.
Atualmente, a regido de Montes Altos, de Barra do Corda e da Chapada das
Mesas estd atualmente convertida em unidade de conservagdo, criada pelo
governo brasileiro sob a designacdo Parque Nacional da Chapada das Mesas
(PNCM), é onde se concentra grande quantidade de povos indigenas, den-
tre os quais das nagdes Tenetehara (também conhecidos como Guajajaja
ou Tembé), Gavido, Apinajé, Cricati, Mamecrans, Poremecrans, Xavantes,
Caracatagés, dentre outros. A concentra¢cdao desses povos indigenas na regiao
Sudoeste do Maranhdo deu-se em virtude de deslocamentos ensejados pelo
cada vez mais frequente avancgo dos colonizadores aos territérios indigenas,

60 A Serra do Gurupi € um conjunto de elevacées nas quais nasce o rio Gurupi, o qual desagua
no Oceano Atlantico. Situa-se no territorio municipal maranhense de Cidelandia.

61 A Chapada das Mesas é um conjunto de elevacdes situadas dentro do territorio municipal ma-
ranhense de Carolina, mas que também se estendem aos territorios de Riachao e de Estreito.



gue os pressionaram a se concentrarem cada vez mais no interior do estado
(FRANKLIN, 2008).

A enorme populagdo indigena concentrada na regido do cerrado do Sul
maranhense conserva uma gama de tradi¢des e costumes centendrios, que re-
sistem as investidas de aculturagao, isto é, de imposi¢ao da cultura branca e sub-
tracdo da cultura nativa dirigidas contra a populac¢do indigena pela ndo-indigena.
Nessa direcdo, Marques (2012) observa que

Este territério é palco de iniUmeras paisagens oriundas de um processo histori-
co, fruto de permanéncias e rupturas, tempos-rapidos como o momento pre-
sente e tempos longos que deixaram na memdéria da paisagem os resquicios
do passado, mas que continua presente em alguns pontos e poderao ser fu-
turo para outros tantos, ou seja, uma forte influéncia cultural vinda dos indios
Timbira com o processo de desbravamento do sertdo maranhense (MARQUES,
2012, p. 80).

O uso dos recursos naturais para a reprodug¢ao dos modos de vida
dos povos indigenas é um elemento muito valioso sob o ponto de vista da
cultura imaterial, pois se expressa ndo somente nos resultados concretos
das herangas, como moradias e utensilios, mas também como forma de
resisténcia as grandes dificuldades para a manutencdo da vida individual,
familiar e coletiva. Os indigenas constroem suas moradias utilizando ele-
mentos cultivados na natureza. Inventam e reinventam utensilios para sanar
as necessidades do cotidiano, como cabaga, cuia, moringa, cacua, pildo de
jatoba, moenda, entre outros, demonstrando referéncias histdricas de suas
culturas ancestrais.-

O vasto sertdo maranhense era a regido preferencial de permanéncia
dos indigenas em virtude de seu sempre verdejante e riquissimo espaco propi-
cio a cacga, a coleta e a pesca de peixes abundantes, proveniente de seus rios,
como o Pindaré, Mearim, Gurupi, Farinha, Alves Grande, Parnaiba e Tocantins.
Carvalho (2000) ressaltou que pela influéncia do meio pode-se explicar a “in-
dole prazenteira” do nativo, os quais se beneficiavam da abundancia de produ-
¢Oes naturais alimenticias e frutos de sua agricultura tradicional, que propor-
cionavam mais do que o necessario para viverem em fartura e em harmonia
com a natureza.

No que concerne a relagdo dos povos indigenas dessa regido com a educa-
¢do, Freitas (2016), ao realizar pesquisas com os indigenas do Sul do Maranhao,
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destacou que ficou impressionada com invisibilidade dos indigenas na sociedade
maranhense. Para a autora,

O desconhecimento e a distancia historicamente construidos produziram
uma visdo extremamente empobrecida das ricas culturas dos Povos de
Lingua Tupy ou Jé maranhenses [...]. A realidade grotesca das afirmagdes
sobre os povos indigenas maranhenses podem ser articuladas com a con-
cepgdo Bhabha (1998) acerca da teoria do discurso colonial. O autor afirma
que “o esteredtipo é sua principal estratégia discursiva e é uma forma de co-
nhecimento e identificagdo”. (FREITAS, 2016, p. 197).A autora também relata
gque em suas pesquisas na regido observou que caciques e pais indigenas do
Sul maranhense cobravam do governo a educagao escolar nas aldeias, o que
deveria atender tanto as criangas quanto as professoras indigenas, estas ul-
timas pretendiam cursar a universidade. Segundo Freitas (2016), o “Cacique
Raimundo narrou recentemente o que o levou a fazer aquela demanda, uma
demanda langada a mim como uma flecha, a flecha da educagéo, a arma da
educacgdo, a arma de agora, a luta contra a exclusdo aos saberes” (FREITAS,
2016, p. 192).

A roda de conversa® entre gestores e professores indigenas, descrita pelo
Conselho Indigenista Missionario (CIMI), buscou examinar os principais desa-
fios na educacdo escolar indigena e suas implicagdes praticas no contexto do
Maranhdo. Com o titulo “Por uma Educagdo Decolonial e Libertadora”, o even-
to, em sintese, denunciou os contratos para ingresso de professores indigenas
e ndo indigenas nas escolas indigenas, situa¢do que tem repercutido em perdas
salariais e demais direitos. Os participantes®® apontam que embora alguns pro-
fessores indigenas com muitos esforgos tenham conseguido formagdo em nivel
superior, boa parte ficou de fora da sala de aula de suas comunidades. As diretri-
zes para a EEI/MA, fruto da escuta dos sujeitos envolvidos com a EEIl no estado,
permanecem paradas junto ao Conselho Estadual de Educagdo. Muitas escolas

62 Disponivel em: https://cimi.org.br/2021/05/livedocimi-por-uma-educacao-descolonial-e-
-libertadora.

63 Entre os participantes estavam: Caw Akroa-Gamella, professor que compde o Conselho do
povo Akroa-Gamella; Flauberth Rodrigues Sousa Guajajara, pedagogo e professor; Ricardo
Memortumuré Canela, professor e gestor; e mediacdo de Rosimeire Diniz, integrante do Cimi
Regional Maranhao.



permanecem sem projetos pedagdgicos por carecerem de assessorias por parte
da Seduc/MA.

Sertanejos

Os sertanejos que adentravam cada vez mais a regido do cerrado sudoeste
maranhense, a partir de Pastos Bons, travaram intensa luta com os povos indi-
genas, ocupando territérios que antes ja eram ocupados por eles. Os sertanejos
sdo considerados povos tradicionais com maior presenca no sudoeste do Estado
do Maranh3do. Suas origens estao ligadas as frentes de colonizacdo oriundas de
Estados como a Bahia e Piaui e sua economia é de subsisténcia, de carater predo-
minantemente pastoril, com especial foco na produgdo bovina, associada tam-
bém a producdo algodoeira e agucareira, da qual resultam alimentos tipicos de
sua cultura, como a aguardente (cachaca) e a rapadura (SANTOS, 2011).

Tradicionalmente, o sertanejo nordestino ocupa a orla descontinua do
agreste, atravessando as grandes extensGes semiaridas das caatingas e parte do
cerrado. Toda essa drea é composta por uma vegetagao rala, confinada pela flo-
resta Amazodnica e por zonas de matas e campinas naturais. De modo geral, os
sertanejos “possuem um movimento secular de expansdo da ocupag¢do humana
dos desertos interiores. Na vastiddao do mediterraneo interior configuram-se di-
versas variantes de modos de vida que sdo adaptagdes locais e funcionais dessa
expansdo” (DIEGUES, 2000, p. 52).

As condi¢bes climaticas dos sertdes cobertos de pastos “pobres” e com
extensas dreas sujeitas as secas periddicas, conformam ndo sé a vida, mas tam-
bém a propria figura do homem sertanejo. Na area do Parque Nacional Chapada
da Mesas (PNCM), hd muito tempo eles desempenham atividades na regido e
chegaram provavelmente com a expansdo da pecudria presenciada nos ultimos
séculos. Dentre os membros da familia, os homens sdo responsaveis por levar
o gado para beber, construir pogos e cacimbas, realizar trabalhos de irrigacao
agricola (quando existente), preparar o solo para o cultivo agricola em tempo
adequado para receber as primeiras chuvas (COSTA, 2014).

No interior da Unidade de Conservacao, é frequente a presenca de bovi-
nos soltos, que sao mantidos com o sistema de queima dos capins nativos, que
provoca a rebrota. A cada ciclo de dois anos, este fato se repete, sendo um cos-
tume centenario, heranca da forma colonial de produgdo. Assim, é comum que
o gado fique solto por largas extensdes de terra, causando, em determinados
lugares, a supressao da vegetacdo devido ao intenso pisoteio.
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Embora caracterizada por uma grande diversidade cultural, em geral, os
sertanejos vivem numa area com estrutura fundidria com alta concentragao de
terras para o pastoreio. Seu modo de vida é simples e, “Apesar de ‘rusticos e bru-
tais’, sua indole é boa, e s6 é boa porque suas praticas culturais e sociais nao se
chocam com as necessidades da cria¢do do gado, elemento fulcral para o sistema
econdmico do sertdo” (SANTOS, 2011 p. 228). Ha baixo nivel de alfabetizagdo e
de escolarizacgdo, sua linguagem é carregada e pode-se observar também em seu
vocabuldrio a preservagdo de elementos culturais de origem arcaica.

Em se tratando da educagdo ndo institucionalizada, Rocha e Silva (2020)
pontuam uma influéncia cultural mantida de geracdo em geragdo que est3 atre-
lada a um sentimento pelo local em que habitam. A formagdo dos conhecimen-
tos tradicionais tem grande importancia para os sertanejos, mas eles também
reconhecem que a criagdo e recriacdo de novos contextos sociais sdo fatores
positivos da natureza humana.

Pescadores

As comunidades pesqueiras possuem um modo tradicional de viver e tra-
balhar com a natureza. Geralmente mantém uma cultura por varias gera¢des de
forma que a pesca ndo seja apenas uma profissao, mas um modo de vida livre.
Os pescadores e pescadoras tém caracteristicas que garantem o sustento familiar
por meio de técnicas especificas da comunidade, ou seja, acreditam na influéncia
da maré e da lua, conhecem os pontos adequados para a pesca a partir dos sinais
diferentes das dguas, possuem regras para que a comunidade esteja sempre liga-
da a coletividade. Podemos dizer, com isso, que essas comunidades tradicionais
promovem “o resgate dos conhecimentos tradicionais para a garantia do territé-
rio, tendo como caracteristica principal o uso comum da terra, das dguas e dos
seus recursos” (MUNIZ, 2016 p. 38).

Os trabalhadores da pesca tém sua organizagdo social ligada a Secretaria
de Aquicultura e Pesca (SAP), 6rgdo do Governo Federal. O objetivo dessa
Secretaria é promover e organizar atividade aquicola® e pesqueira com equili-
brio ecoldgico, assegurando legalmente as atividades dos pescadores e pescado-
ras em todo o pais. O governo tem possibilitado a comercializa¢do do pescado
desenvolvendo politicas publicas a partir da realidade de cada regido, a fim de
garantir a geragdo de emprego e renda (BRASIL, 2020). Como parte dessa politi-
ca, houve a Criacdo do Ministério da Pesca e Aquicultura (MPA) e do Plano-Safra

64 Refere-se a aquicultura. Ocorre total ou parcialmente em meio aquatico.



da Pesca e Aquicultura (2012-2014), que tem o objetivo estimular a produgdo
nacional de pescado, além de promover o desenvolvimento sustentavel.

Em se tratando dos pescadores artesanais, a priori eles podem ser iden-
tificados pela sua oposicao aos pescadores que fazem a atividade da pesca em
grande escala ou industrial. Ou seja, € uma modalidade de pesca muito frequen-
temente exercida em pequenas propor¢ées, mesmo que de alguma forma se
tenha uma produgdo mercantil mais reduzida, o que pode se configurar como
uma atividade sustentavel (MUNIZ, 2016).

As comunidades pesqueiras sdo encontradas em beira rios, lagos e lito-
rais espalhados por toda a costa brasileira. Elas possuem conhecimentos sobre
a forga, intensidade e dire¢do do vento, a maré, a posi¢cdao e o movimento dos
cardumes nas aguas, e também envolvem técnicas tradicionais de pesca e nave-
gacdo. As crencas religiosas também fazem parte da dindmica perpassada pela
comunidade de geragao em geragao, ou seja, os pescadores artesanais absorvem
os conhecimentos tradicionais em seu cotidiano de trabalho e os repassam a
seus familiares e amigos, mantendo viva sua relagdo de respeito com as aguas e
a mata (PORTAL YPADE, 2016).

Segundo Silva (2104), é possivel contabilizar no Brasil mais de 1 milhdo
de pescadores e pescadoras, e o mais interessante é que 99% sdo denominados
pescadores artesanais. Um numero relevante para a construcdo da identidade
e formacgdo sdcio-histérica do grupo. No entanto, foi a partir da década de 1990
gue as iniciativas de organizacdo do grupo puderam apresentar um didlogo mais
consistente entre os conhecimentos tradicionais e os conhecimentos técnicos,
abordando uma participacdo mais ativa dos pescadores em relagdo as decisdes
tomadas pela coletividade. Nesse processo, a formagdo de uma identidade cole-
tiva é apontada a partir da relacdo homem e natureza. Para Muniz (2016),

E importante considerar a existéncia de um sistema de manejo de recursos
naturais marcados pelos ciclos da natureza. [...] que ndo vise somente a ex-
ploragdo desses recursos, mas no qual se perpetue um conjunto de regras e
conhecimentos adquiridos pela tradigdo herdada de outras geragdes. As inte-
ragGes entre homem e natureza promovem um aprendizado permeados por

conflitos, adequagdes e acréscimo de conhecimento (MUNIZ, 2016, p. 77).

O referido autor comenta ainda que mais especificamente no Maranhao
os rios, lagos e lagoas permitem pesca em abundancia e apresentam uma gran-
de variedade de peixes. Os pescadores, numa perspectiva de grupo socialmente
constituido, trabalham com a pesca artesanal mantendo uma interagdo com a
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natureza, onde produzem conhecimentos e praticas cotidianas, cujo saber fazer
garante que sejam (re)produzidas para as geragdes seguintes.

Vale destacar que a pesca na regido sul do Maranhdo acontece de forma
individual ou em grupos, sendo que no exercicio individual é usado o anzol, o
arp3o e a tarrafa; ja no processo coletivo verifica-se o uso da cerca, a camboa®
e a moponga®. E uma “das caracteristicas do pescador artesanal é sua capa-
cidade de confeccionar e adaptar os instrumentos e apetrechos utilizados na
captura do pescado” (MUNIZ, 2016 p. 83).

Tais técnicas utilizadas pelos maranhenses na pesca sdo uma represen-
tacdo da realidade dindmica da regido Sul, que produz, utiliza os conhecimen-
tos das geragdes passadas, e também os ressignifica para as geragdes futuras.
Podemos dizer, com isso, que a atividade pesqueira maranhense além de ter
uma importancia social para o grupo, assume um valor econémico, haja vista a
geragdo de renda e a base alimentar da comunidade.

Dialogos possiveis entre Educacao, Interculturalidade,
povos e comunidades tradicionais

A interculturalidade é uma perspectiva que emerge da preocupacao e
necessidade de uma educagdo que respeite e valorize as diferengas culturais,
para além das praticas assimilacionistas que marcavam as rela¢des entre povos
indigenas e os colonizadores. Assim como nos demais paises latino-americanos,
no Brasil a origem da perspectiva intercultural aparece no contexto das politicas
educativas voltadas para as populagdes indigenas (CANDAU; RUSSO, 2010).

Em uma sociedade na qual as caracteristicas dos grupos sociais sdo di-
versificadas, e precisam ser compreendidas essas diferencas, o processo educa-
cional precisa levar em conta as caracteristicas dos povos ou grupo sociais dife-
renciados, como das quebradeiras de coco, indigenas, sertanejo e pescadores,
considerando seus aspectos culturais, religiosos, sociais, linguisticos, dentre ou-
tros conhecimentos. Nesse sentido, faz-se necessario pensar a interculturalidade
como um “processo que implica em uma relagdo entre pessoas de diferentes
contextos que caracterizam o seu viver cotidiano, os quais se apdiam na historici-
dade das pessoas e do grupo” (RADECK, 2009, p. 795). Desta forma, é importante
destacar que a educacdo intercultural, conforme Candau (2013),

65 Processo em que se fecha um circulo de canoas e os pescadores tarrafam simultaneamente.

66 Consiste em uma fileira de homens dentro das dguas (na altura da cintura) marchando e afastando o
peixe para o local da apreensdo.



[...] parte da afirmagdo da diferenga como riqueza. Promove processos siste-
maticos de didlogo entre diversos sujeitos - individuais e coletivos -, saberes
e praticas na perspectiva da afirmagao da justica -social, cognitiva e cultural-,
assim como da construgao de relagdes igualitarias entre grupos socioculturais
e da democratizagdo da sociedade, através de politicas que articulam direitos
da igualdade e da diferenga (CANDAU, 2013, p. 1).

Fica evidente, portanto, que a interculturalidade trata das possiveis rela-
¢Oes entre diferentes grupos sociais que se relacionam entre si promovendo ex-
periéncias e conhecimentos. Ainda segundo Radeck (2009), a interculturalidade
pode ser considerada um processo politico e ideoldgico devido as suas caracte-
risticas que envolvem interesses e também poderes. Nessa diregdo, a intercul-
turalidade também pode ser verificada no discurso utilizado pelo Estado e pe-
las agéncias internacionais, atrelada a projetos cujos objetivos sdo unicamente
disciplinar as diferencas, sem combater efetivamente as relagdes de poder e as
desigualdades contra elas.

Em contraposi¢cdo, mobilizada pelas lutas sociais, a interculturalidade ad-
quire um significado ligado tanto a construgdo de projetos sociais, quanto de
projetos politicos e epistémicos. Desta forma, passa a ser vista como uma al-
ternativa critica em favor de maior justica social e cultural, podendo contribuir
no sentido de promover transformagdes sociais necessarias com justica social e
econdmica. Para Fleuri (2006),

Trata-se do desafio de se respeitar as diferengas e de integrd-las em uma uni-
dade que ndo as anule, mas que ative o potencial criativo e vital da conexdo
entre diferentes agentes e entre seus respectivos contextos. Isto vale, de fato,
tanto para o discurso das diferencas étnicas e culturais, de género e de gera-
¢Oes, a serem acolhidas na escola e na sociedade, quanto para a distingdo e
interagdo entre os povos, a ser considerada nos equilibrios internacionais e
planetérios (FLEURI, 2006, p. 497 — Grifos do autor).

Considerando o papel social da escola nesse processo, é necessario que
essa instituicdo esteja inserida em um contexto que leve em consideragdo a
interculturalidade, observando as individualidades dos grupos e suas contri-
bui¢des sociais e culturais para o meio no qual estdo inseridos. A escola ocupa
papel de grande importancia no que diz respeito a essa questdo, uma vez que
é responsavel por receber sujeitos de diferentes grupos, e a partir disso tam-
bém se torna responsdvel por elaborar a¢des que valorizem as diversidades
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culturais. E desta forma que a “escola e os correlatos processos de aprendiza-
gem produzem efeitos resultantes de um complexo processo de negociagbes
entre as forcas sociais envolvidas” (FLEURI, 2006, p. 504). Todavia, Sacavino
(2010) observa que é preciso

Reconhecer e afirmar os direitos da diferenga ndo equivale a reivindicar di-
reitos iguais para todos. O direito a diferenca exige a especificidade sem des-
valorizacdo e o reconhecimento sem discriminacdo. E nessa dialética entre
igualdade e diferenca, entre superar toda a desigualdade e, ao mesmo tempo,
reconhecer as diferengas culturais, que os desafios dessa articulagdo se colo-
cam (SACAVINO, 2016, p. 16).

No entanto, segundo a mesma autora, “para avangar na construcao de
praticas educativas interculturais é fundamental questionar a légica dominan-
te nos processos educativos escolares, herdeira da modernidade ocidenta
(SACAVINO, 2016, p. 16). Nessa direcdo, Luciano (2012), intelectual indigena
Baniwa, chama atengdo para uma questdao muito importante:

Ill

Os povos indigenas, por exemplo, ndo gostariam de serem enquadrados pelas
|6gicas academicistas que alimentam e sustentam os processos de reprodugdo
do capitalismo individualista, que tem gerado uma sociedade cada vez mais
em retorno a civilizagdo da barbarie e da selvageria, por meio da violéncia,
da exploragdo econémica desumana, do império da lei do mais rico e dos que
tem poder politico a base de democracias das elites econ6micas e politicas. Os
povos indigenas gostariam de compartilhar com o mundo, a partir da universi-
dade, seus saberes, seus valores comunitarios, suas cosmologias, suas visdes
de mundo e seus modos de ser, de viver e de estar no mundo, onde o bem
viver coletivo é a prioridade. (LUCIANO, 2012, p. 3).

Trata-se de questionar a histdrica invisibilidade dos povos originarios e tra-
dicionais engendrada pelos agentes do poder capitalista, que os considera “mino-
rias culturais”, desejando limitar as suas possibilidades de didlogo e de cidadania.
Para Sacavino (2020, p. 12), os processos de “opressao, exploracdo e subordinagao,
que foram impostos pelo capitalismo, ao excluir grupos e praticas sociais, também
deixaram de fora os conhecimentos e saberes produzidos por esses mesmos gru-
pos”. Em relacdo a essas questdes, Silva e Rebolo (2015 p. 180) destacam que



A escola atual, inserida em uma sociedade que se transforma rapidamente e
que estd marcada fortemente por movimentos que combatem as desigual-
dades em todos os sentidos, se vé frente a grandes desafios para que pos-
sa realizar, de fato, uma educagdo intercultural e cumprir seu papel social na

construgdo de uma sociedade mais justa, igual e solidaria.

Fica evidente, portanto, a necessidade de a escola se adaptar as mudan-
¢as socais constantes, ajudando no processo de transformacdo social contra as
desigualdades. E necessario, sobretudo, “questionar a naturalizacdo da invisibi-
lidade dos sujeitos considerados “outros” dentro das salas de aula, as diferen-
¢as étnicas, dentre outras, o que ajudaria a “promover processos de consciéncia
e reconhecimento de sua importancia e valor na conformacdo social de nosso
pais” (SACAVINO, 2013, p. 89), o que também contribuiria para que vivéssemos
em uma sociedade mais democratica e justa.

Alguns grupos sociais, como os povos e comunidades tradicionais, incluin-
do os povos originarios, foram historicamente alvos de ocultamento, inferiori-
zagOes, até mesmo de suas trajetdrias de afirmac¢do de seus saberes, culturas e
identidades. E compreende-se que esse processo tem uma relagdo intrinseca de
como esses povos foram alocados na ordem social, econdmica, politica, cultural
e pedagogica.

Diante disso, o debate sobre interculturalidade, educa¢do e os povos e
comunidades tradicionais nos levam a enfatizar a importancia das relagGes de
poder entre esses diferentes grupos, visibilizando, portanto, a luta pelos direitos
das minorias étnicas como produto de longo conflitos e lutas nas arenas sociais.
E um debate que se faz, também e necessariamente, politico, como tdo bem
expressou Paulo Freire (1987), pois qualquer discussdo sobre a educagdo é de
natureza politica, e qualquer processo educativo é opressivo ou libertador. E jus-
tamente a partir dessa relagdo

[...] que o discurso sobre a interculturalidade se firma, visto que é na intercul-
turalidade que se da a negociagdo de conflitos e que se promovem os encon-
tros de nossas diferengas e continuidade das mesmas. Assim, o interculturalis-
mo incorpora a heranga do movimento multicultural, principalmente quanto
aos aspectos de lutas sociais, didlogo e afirmagdes de identidades (ZAPAROLI;
PINHO, 2016, p. 11).

E nesse cendrio é fundamental destacar as formas e modos de ocupa-
¢do do espaco, que também pressupde relagdes de poder, mas no sentido de se
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chamar atenc¢do aqui para as relagdes sociais estabelecidas secularmente nesses
espacos. O conceito de territorio sempre esteve em didlogo com as comunidades
tradicionais e vem ganhando maior notoriedade no campo cientifico com amp-
las possibilidades de defini¢cdes, que se desdobram em conceitos que vao desde
estudos sociais, antropoldgicos, geograficos, bioldgicos, entre tantos outros, que
se complementam entre si. Neste sentido, é preciso tratar o campo da intercul-
turalidade como pontes possiveis de reconhecimentos de sujeitos sociais outros,
com suas demarcagdes étnicas préprias e em dinamicidades permanentes, em-
basados no didlogo do territério desses povos e da relacdo destes para a promo-
¢do da educacgdao como direito.

No Brasil, sabemos que a relagdo dos povos indigenas com a terra é uma
relacdo indissociavel. Os povos origindrios mantém sua relagdo com o meio am-
biente de uma maneira muito préxima que entende e trabalha com os ciclos e o
ritmos da natureza, sem a ideia de separagao, intensamente colocada pelo mod-
elo capitalista de vida e desenvolvimento, que trata a natureza como um recurso,
como algo separado dos homens, um elemento a ser explorado. E através des-
ta ideia de separagdo ocorre a negagao das varias dimensdes de formas de vida,
como nos lembra Krenak (2019) ao mencionar que é absurda a ideia dos humanos
separados, descolados da terra, vivendo uma abstracdo civilizatdria, que suprime
a diversidade, nega a pluralidade das formas de vida, de existéncia e de habitos.

E é a partir dessa relacdo de homem x natureza que os territdrios indi-
genas assumem um importante papel no didlogo com a educacgdo para a reafir-
macao das comunidades, considerando as suas multiplas relagdes com a terra,
onde sdo manifestados os conhecimentos ancestrais de cada povo e onde se
da “transmissdo” destes conhecimentos para as novas geracGes. Nesse sentido,
a apropriacdo e a ressignificacdo desses conhecimentos pela escola sdo instru-
mentos necessarios, capazes de mediar novas estratégias e novas possiblidades
de didlogos entre Estado, os povos e comunidades tradicionais.

Uma questdo que merece ser colocada nesta discussdo é a incorporacgédo
do Sul do Maranhdo ao modelo de propriedade capitalista e aos novos capitais,
0 que se deu com o avanc¢o dos grandes empreendimentos na regido, expro-
priando as familias sertanejas, as quebradeiras de coco, os povos indigenas e os
pescadores de seus territérios de produgao e de vida. No entanto, essas frentes
primeiras de expansdo e ocupagao pioneiras da terra ainda preservavam costu-
mes e relagdes simbdlicas e materiais que reforcavam sua reprodugdo enquan-
to um modus vivendi camponés, com uma produc¢do de subsisténcia e a venda
dos excedentes no mercado. E o encontro ou o des-encontro, como se prefere



denominar, dessas territorialidades distintas que encerra o problema fundiario
do estado (SILVA, 2008).

Nesse aspecto, os espacos territorializados pelos sertanejos carregam
muitos elementos, como memédrias, tradicdes e conhecimentos bioculturais de
convivéncia com as chapadas, os vales, os riachos e os mantidos pela religido
desse povo. O sertdo, portanto, como espago para as manifestacdes espirituais
da comunidade, se constitui também como um espago de educac¢do, onde en-
sinamentos, valores e as raizes desse povo sdo transmitidos para as préximas
geragGes e reafirmados entre a prépria comunidade. Desta forma, a religido, a
tradigdo e a cultura das quebradeiras de coco, do sertanejo, dos indigenas e dos
pescadores se manifestam como dimensdes da interculturalidade.

No processo de reconhecimento dos sujeitos individuais e coletivos do
campo no Maranhdo, tem-se a reinvengao social das organizacdes e a incorpo-
ragdao do agroextrativismo como atividade produtiva e ferramenta politica. E ai
se destaca o carater educativo do Movimento das Quebradeiras de Coco Babacu,
em conjunto com suas associagdes e comunidades de base, na luta pelo direi-
to ao acesso aos babaguais, nas formas de organizacao e comercializagao dessa
produgdo e demais garantias sociais, como a educac¢do dos jovens que moram
no campo.

Como destaca Mariana Nobrega (2015),

As comunidades agroextrativistas da Amazonia Maranhense se autodetermi-
nam de varias formas como trabalhadores rurais, agricultores familiares, ex-
trativistas, pescadores, quebradeiras de coco e se organizam em diferentes
entidades de diversas instancias organizativas onde os mesmos empreendem
suas lutas em busca dos seus direitos ao uso dos seus territdrios e manejo dos
bens naturais, além do direito de empreender suas iniciativas econdmicas e or-
ganizativas. Isso ndo invalida a possibilidade de serem concebidos como cam-
poneses, na medida em que o camponés personifica tanto o sujeito da agdo
politica quanto o que possui uma relagdo com a terra e com os outros bens
naturais, indo além de uma relagdo econdmica, extrapolando para a constru-
¢3o de universo de relagdes materiais e imateriais com a natureza (NOBREGA,
2015, p. 58).

Neste contexto, a ideia de separabilidade, de ruptura da educagdao com
o territorio ndo ocorre, sendo o territdrio uma das manifestagdes da educacgao,
do direito de ser quem se é. Desta forma, as multiterritorialidades presentes
gue sustentam o que chamamos aqui de hibridismo cultural nas comunidades

—_
~
w

Raimundo Nonato de Padua Cancio (Organizador) e



—_
~
=

Diélogos Interculturais e Interepistémicos na Interface com a Educacdo e

agroextrativistas, trazidas nas quebradeiras de coco e nos pescadores, trans-
formam e renovam o espago em um local de trocas, de novos fazeres e novos
conhecimentos. Bhabha (1999) nomina esses espacos de relagdes hibridas como
espacos fronteiricos, os chamados entre-lugares, onde a cultura ganha um novo
significado e novo sentido.

Ao analisar os povos e comunidades tradicionais presentes nessa por¢ao
sul do estado do Maranhao, verificamos como sdo complexas e particulares suas
manifestages culturais, organizacionais, seus valores, simbolos, e principal-
mente como ocorre o processo de ensino e de transmissdo de seus conhecimen-
tos para as geragGes futuras. Diante disso, o que mais caracteriza a intercultura-
lidade no processo educativo entre esses povos é a apropriagao da instituicdo
escolar como uma ferramenta importante de luta para a garantia de direitos e
ampliacdo do didlogo com o restante da sociedade, que majoritariamente os ig-
nora, contribuindo para a constituicdo da escola como espacgo de resisténcia as
relages eurocéntricas de educagdo e ensino.

Consideracoes finais

Neste estudo que teve o objetivo de compreender as caracteristicas mais
especificas das comunidades tradicionais da regido Sul do Maranhao, e estabe-
lecer possiveis didlogos entre educacdo e interculturalidade, tendo em vista as
vivéncias e experiéncias desses povos e comunidades tradicionais, verificamos
gue os desafios impostos pelas pressdes econdmicas, fundiarias e politicas am-
bientais aos povos e comunidades tradicionais tém chamado a atenc¢do para a
divida histoérica do Estado brasileiro para com essa populagédo.

Os povos indigenas e comunidades tradicionais sofrem os impactos das
transformagGes econOmicas e demograficas regionais, causados pela instalagdo
e operacdo dos grandes empreendimentos, que muitas vezes geram conflitos
internos e externos e a deterioragdo dos lagos comunitdrios. Mas o que tem pre-
valecido é o interesse coletivo de prote¢do da integridade cultural dos grupos em
defesa de seus direitos, pois ndo se trata apenas viverem ou habitarem determi-
nados espagos sociais, mas de se relacionarem com esses territdrios nos quais
constituiram a base de sua organizac¢do social e cultural, e a partir deles é que se
relacionam com o mundo, constroem experiéncias e desenvolvem conhecimen-
tos seculares.

Por um longo periodo acompanhou-se uma letargia em relagdo a efeti-
vacdo de politicas publicas destinadas aos povos e comunidades tradicionais
do campo no estado do Maranhdo, e em especial as regides sul e sudoeste. Tal



descaso repercutiu na subordinacdo do campo aos interesses do espaco urba-
no. Dentre as negligéncias vivenciadas por esses sujeitos, a educa¢do no campo
acompanhou todo esse processo de escassez de benfeitorias. O que aconteceu
foi uma importacdo da educagao urbana para o espago rural sem levar em consi-
deragdo as realidades vivenciadas pelos sujeitos envolvidos.

Diante desses desafios, a interculturalidade adquire um significado liga-
do tanto a construcdo de projetos sociais, quanto de projetos politicos e epis-
témicos. Desta forma, passa a ser vista como uma alternativa critica em favor
de maior justica social e cultural, podendo contribuir no sentido de promover
transformacGes sociais necessarias com justica. Para tanto, chamamos atengéo
para a necessidade desses sujeitos estabelecerem possiveis didlogos no sentido
de construirem uma educacgao intercultural que perceba as suas diferengas como
potencial e fonte de riqueza. Trata-se de destacar alguns elementos que mais ca-
racterizam as Quebradeiras de Coco Babagu, Indigenas, Sertanejos e Pescadores
nas suas diferencas culturais, mas também naquilo que os articula a partir de um
didlogo intercultural na educacao.
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