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1 Introducéo

Como bolsista de iniciacéo cientifica desde 20€18 £NPq, e parte do Grupo de Pesquisa
sobre Educacéo Indigena (GEDUC), especificamenesnao sobre infancia indigena Xakriaba e
as suas formas de aprendizagem no contexto soc@hanitario, sob a orientacdo de Ana Maria
Rabelo Gomes, tive as primeiras aproximacgdes dasciisidades das formas de educacao e
aprendizagem nos contextos indigenas. O GEDUCipinisuas atividades em 1998, dentro do
Departamento de Ciéncias Aplicadas a Educacédo BAUFAVIG, buscando estudar e compreender
0s impactos e mudancas decorrentes da implemerdagéscolas nos territérios indigenas, a partir
de uma abordagem analitica dentro do campo da poitgia e Educacdo; e, como parte das
atividades de iniciagéo cientifica e do grupo degpésa desde o inicio da graduacdo em Pedagogia
pela FAE/UFMG, pude acompanhar o percurso de alguestudantes indigenas no curso de
Formacéao Intercultural de Educadores Indigenasl)Fi& FAE/UFMG, assim como participar da
encontros e reunides regionais e nacionais on@eaiypossibilidade de formar parte da equipe
organizadora, tais como a Conferéncia Nacional diec&cdo Escolar Indigena (CONEEI) e o |
Encontro Nacional sobre Educacao Tradicional dogo®dndigenas, oportunidades que foram
despertando cada vez mais minha curiosidade porpreemder e conhecer 0S Pprocessos
diferenciados de aprendizagem nos contextos indége@ | Encontro Nacional sobre Educacao
Tradicional dos Povos Indigenas (ETI) constituema e objeto de analise do presente trabalho de
conclusdo do curso de Pedagogia pelas especifesdgde apresenta, que trazem informacdes
relevantes para o conhecimento da educacao tradicgoda educacao escolar indigena dos povos
gue estiveram presentes durante o evento, assim gsmroblemas e embates que enfrentam para
garantir seu direito a uma educacao diferenciafiauidades que dizem a respeito da estrutura da
instituicdo escolar, e que raramente € questiopattss 6rgaos reguladores da educacao, gerando
muitas vezes, conflitos e descompassos e afetamdodo tradicional como as culturas vivem e
transmitem seus conhecimentos de geracdo em geracao

O | Encontro Nacional sobre Educacéo Tradiciomaletuma duracdo de cinco dias,
conduzidos pelos participantes indigenas, durastejuais observei e participei de todas as
atividades, rodas de conversa, discussodes e diadnidessa “participacdo observante” resultou um
caderno de campo, cujas anota¢cdes de campo foraisag@las e sistematizadas, em conjunto com
um trabalho de analise documentario de video cdotess registros realizados pela equipe
encarregada de capturar imagens durante o evemtiposta de membros tanto indigenas quanto
nao indigenas. A analise das imagens foi apoiatdarpmha participacdo no evento, assim como
pela pesquisa bibliografica no campo da Antrop@l@gEducacéo, que trabalhei durante a iniciacdo
cientifica e a elaboracéo deste trabalho, dialogaashbém com referéncias da Histéria Indigena e
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Indigenismo, areas que se fizeram necessariasepdeader algumas das falas significativas de
representantes indigenas do evento, carregadasguiicado histérico e politico. Dentro da
pesquisa bibliografica foi dada uma atencéo espadianceitos e categorias significativos para a
analise das falas memoraveis, tais como cultuteyleura” de Manuela Carneiro da Cunha (2009),

e seus usos e apropriacdes pelos sujeitos indigem@sendizagem situada Lave e Wenger (1991);
a corporalidade e a formacdo de pessoas; assim @utras especificidades da educacao
tradicional, o que inclui olhar para a dimensaaréspl da educacao, o ritual, os cantos, a daaga,
brincadeiras, o cotidiano, as divisbes de génezafre outros aspectos que se apresentam como
caracteristicas da educacéao indigena e apontansymsaspecificidades.

Cabe mencionar que o presente trabalho visa atenden pedido feito pelos préprios
indigenas participantes do evento, expresso na dalaencerramento do ETI, realizado na
FAE/UFMG no dia 11/05/2012, em que Nani Yawanavdieranca e representante da mesma etnia,
faz publico um pedido de que as discussdes e aéoglidesse encontro e outros subsequentes sejam
divulgados com o objetivo de “tornar conhecidastualsuras indigenas, pois, conforme expressado
em diversos momentos durante 0 encontro, e porgdigerepresentantes indigenas, “somente é
possivel respeitar aquilo que se conhece”. E nigs#o, de tornar conhecidas algumas das
discussoes e consideracoes feitas durante essetrenem torno da educacao indigena, e buscando,
de certa forma, fortalecer a parceria entre indigem “ndo indigenas que gostam de indigenas”
(termo usado pelos indigenas em algumas ocasi@astdw evento para se referirem as pessoas de
dentro da faculdade que realizam um trabalho na daeeducacéo indigena, antropologia e areas
afins) apresento este trabalho, o qual ndo preteimdenger a totalidade e complexidade de questbes
envolvidas no assunto, e o qual requereria um estudto mais denso e complexo, mas tem como
objetivo lancar apenas algumas observacgdes inigaéspodem, como mencionado pelos indigenas
presentes no evento, contribuir para que, atrasésodhecimento de suas culturas por parte dos
nao indigenas, seja garantido a eles o respeitm audadaos brasileiros e a suas formas de

educacéao diferenciadas.



2 Algumas consideracdes iniciais

A educacao escolar indigena diferenciada, desskganda metade da década de 70, tem
ocupado um lugar de destaque dentre as prioridddgspovos indigenas e na agenda legal e
institucional nacional. Ja em 2001, Aracy LopesSdaa (Silva, 2001a), identifica o apice deste
movimento que tem como objetivo a transformacécestzola das aldeias em um lugar para o
exercicio indigena da autonomia, tendo como atprggipais 0s povos, professores e lideres
indigenas, muitos deles organizados em associdgfais ou supralocais, que “surgem em um
ritmo e numa intensidade nunca antes conhecid@y’ €it.:10). Segundo Silva (2001a), esse
“momento de ebulicdo neste movimento” se justifjpalas “reivindicacdes indigenas pelo
reconhecimento de seu direito & manutencdo defsuass especificas de viver e de pensar, de
suas linguas e culturas, de seus modos propriopratiucéo, reelaboracdo e transmissdo de
conhecimentos, que, uma vez acolhidas pela Cogéiitude 1988, abriram caminho para a
oficializacdo de ‘escolas indigenas diferenciagagara a formulacdo de politicas publicas que
respondessem aos direitos educacionais dos indiogaducacédo intercultural, bi- ou multilingue,
comunitaria e voltada a autodeterminacao de setssp¢Op. cit.:10).

Assim, a implantacdo de uma educacao escolar imaigiéerenciada constitui, atualmente,
um projeto de certo modo amadurecido quanto a peonsipios e fundamentos, que ja dispbe de
amparo legal e institucional, conformando-se enespaco de atuagcao de expressivas organizacoes
indigenas locais e regionais. (Op. cit.:12)

Contudo, alguns autores identificam um grande depasso entre, de um lado, a educacéo
diferenciada como projeto e como discusséo e, tte,aurealidade das escolas indigenas no pais e
a dificuldade de acolhimento de sua especificidaole 6rgdos encarregados da regularizacdo e
oficializacdo de curriculos, regimentos e calerm$adiferenciados elaborados por comunidades
indigenas para suas respectivas escolas (Silvaa208assinari, 2001).

Além disso, a grande diversidade cultural étnicaraduz numa grande diversidade de
situacdes e concepcdes indigenas divergentes qaanjoe deva ser a escola e ao papel que ela
deve representar dentro de cada comunidade (3004,a:13).

Existe, segundo Silva, no Brasil:

“uma alarmante homogeneidade de discursos naigsce projetos
de formacgdo de professores indios feita por seusqiores [...]. Objetivos,
metodologias, dinamicas de participacdo das comdes] tal como
apresentados nos projetos das mais distintas asiterinos mais diversos
pontos do pais, refletem um consenso que estardaidocumentos oficiais
[...] Se considerarmos a extrema diversidade deages econdmicas,
historicas, culturais, linguisticas, politicas d&s pelos povos indigenas, é
uma homogeneidade inquietante. E inquietante tanjuémdo se conhece a
ja mencionada distancia efetiva que ha entre ooptin discurso sobre a
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educacgdo escolar indigena no pais e a préaticaaeseoeducacional nas
aldeias.” (Silva, 2001a:13)

No campo da pesquisa académica, a escola indigensitisa na interface entre a
Antropologia e a Educacéo. A etnologia brasilgoa, um lado, tem voltado seu interesse para o
estudo do pensamento indigena (mitico, ritual) etgor outro, as questdes indigenistas, marcadas
pela abordagem com um carater de militancia pal{f&lva, 2001b). Apenas muito recentemente a
educacgdo escolar indigena comeca a se constitoio abjeto legitimo de reflexdo académica.
Antonela Tassinari utiliza a categoria de “frord&ipara analisar as escolas indigenas como espacos
de transito, articulacdo e troca de conhecimerassim como espacos de incompreensdes e
redefinicbes identitarias dos grupos envolvidoprazesso (Tassinari, 2001).

E dentro desse contexto legal, politico e tedni consolidacdo e afirmacdo dos direitos
indigenas ja garantidos por lei, e de embates enénos tedricos, que se insere o | Encontro
Nacional sobre Educacéo Tradicional dos Povos émdig, e 0 presente projeto de pesquisa que tem
nele seu objeto de analise. A area de alcance dquiga encontra-se dentro do campo da
Antropologia e Educacgédo, tomando contribuicdes @#oHa Indigena e do Indigenismo, o qual
significa lidar com contextos e processos complexasiltiplos.

Quais as especificidades da educacéo indigenpaglemos identificar através da descricao
e da andlise dos trabalhos realizados durante @ ETksta a pergunta de pesquisa que sera
desenvolvida nesta investigacéo, sem a preteresséaxdr um trabalho exaustivo o qual implicaria
em varios desdobramentos, mas a de realizar apensisleracdes iniciais em torno do assunto.

Outras questbes relacionadas sao: Quais as rEmss| desafios e possibilidades
apresentadas pelos povos indigenas no que diz peitesd educacdo? De que forma os
representantes indigenas percebem e apresentémgieida educacao escolar de suas respectivas

aldeias e quais as possiveis solucdes e encamint@spara os desafios por eles vivenciados?



3 Objetivos

A pesquisa tem como objetivo central identificaeapecificidades da educacgéo indigena no
Brasil, a partir da analise do | Encontro Naciswire Educacéo Tradicional dos Povos Indigenas.

Como objetivos secundarios buscaremos: 1) Mapeaseelades, possibilidades e desafios
da educacéo escolar indigena no contexto brasdtied; 2) Dialogar com as teorias antropoldgicas
e da educacao visando a compreensado das especiéisi@videnciadas no ETI através das falas e
acOes dos participantes indigenas, buscando tazs para a melhor compreensao de categorias
tais como cultura, aprendizagem e corporalidadgueuso e apropriacdo em contextos indigenas;
3) Dar visibilidade a forma como os povos indigepascebem a situagdo da educacéo escolar de
suas respectivas aldeias através da andlise defaaase depoimentos no ETI; 4) Identificar
possiveis solu¢cdes e encaminhamentos que possaribeiompara a superacao dos desafios por eles
vivenciados.

Para tal, a pesquisa faz uma tentativa de encoptyatos em comum que revelem
especificidades da educacao indigena no Brasikadgétulo 5 abordaremos as especificidades que
foram identificadas durante o | Encontro Nacionabre Educacdo Tradicional dos Povos
Indigenas, numa tentativa de agrupar tais espieleiies por temas com finalidade de analise. Cabe
aqui fazer uma ressalva no sentido das multiplpsofficidades da educacgédo tradicional de cada
povo, ndo sendo esse o foco especifico deste ligbalas de lancar um olhar geral sobre as

especificidades apresentadas pelos povos presenssontro.



4 O | Encontro Nacional sobre Educacao Tradicionatlos Povos Indigenas

4.1 Histérico

O | Encontro Nacional sobre Educacédo Tradiciomal Bovos Indigenas (ETI), como parte
do projeto Praticas de interculturalidade, plurilinglismo e repdizagem nas propostas de
formacdo de professores e nas escolas indigengdoraxdo perspectivas transdisciplinardej
organizado pelo Observatorio de Educacdo Escothgéna, através do Nucleo em rede: UFMG /
UFSJ / UFSC / UniRio / PUC-MG, o qual iniciou suss/idades em 2010 com o objetivo de
“fomentar o desenvolvimento de estudos e pesqgeisasducacdo, que explorem ou articulem as
bases de dados do INEP, visando estimular a prodag@démica e a formacao de recursos poés-
graduados (mestrado e doutorado) e fortalecer raaigio de profissionais da educacéo basica
intercultural indigena, professores e gestoresa e Territérios Etnoeducacionais.” (Brasil -
CAPES, 2009).

Como antecedente do ETI, a Conferéncia NacionalEdecagdo Escolar Indigena
(CONEEI), realizada em setembro de 2009, pelo Mrs da Educacdo, em parceria com o
Conselho Nacional de Secretarios de Educacéo (@pese Fundacio Nacional do indio (Funai),
reuniu liderangas politicas e espirituais, pais & sn estudantes, professores e representacdes
comunitérias dos povos indigenas, Conselho Nacom&ducacéo, Sistemas de Ensino, Unido dos
Dirigentes Municipais da Educacdo (Undime), Uniidades, Rede de Formacdo Técnica e
Tecnoldgica e sociedade civil organizada para tisaumplamente as condi¢cdes de oferta da
educacéo intercultural indigena, buscando apedeig®e bases das politicas e a gestado de programas
e acdes para o tratamento qualificado e efetiveataodiversidade indigena, com participacao
social. O objetivo dessa conferéncia, a qual fecedida de conferéncias locais e regionais, f@ o d
consultar os representantes dos povos indigenas erganizacdes governamentais e da sociedade
civil, indigenas e indigenistas, sobre as realidagl@ecessidades educacionais para o futuro das
politicas de educacéo escolar indigena; discutipgstas de aperfeicoamento da oferta de educacao
escolar indigena, na perspectiva da implementagio Territérios Etnoeducacionais; propor
diretrizes que possibilitem o avanco da educacéolasindigena em qualidade e efetividade e;
pactuar entre os representantes dos povos indigdoasentes federados e das organizaces, a
construgcdo coletiva de compromissos para a praéécanterculturalidade na educacdo escolar
indigena. O tema central da conferencia: “Educ&saolar Indigena: gestéo territorial e afirmacao
cultural” foi discutido a partir dos seguintes ax@&ducacdo escolar e territorialidade dos povos

indigenas; Praticas pedagdgicas indigenas; Palitgestdo e financiamento da educacéo escolar



indigena; Participacao e controle social e; Dzesipara educacado escolar indigena (Brasil - MEC,
2009). A CONEEI, cujo produto final foi um documenfinal contendo as propostas e
encaminhamentos resultantes das conferencias eegienda conferéncia nacional, constituiu-se
como um marco histérico na acdo dos povos indigeoia® sujeitos e protagonistas das decisdes
politicas ligadas a educacao de seus povos. Duea@®NEEI, uma lideranca Maxakali, e uma
professora Guarani ddo um exemplo de empoderarmaergaebrarem com os tempos estabelecidos
pela organizacdo do evento, e colocarem que “se&fplar de educacao tradicional, entdo nao da
para falar s6 um pouquinho”, tomando posse dadiatante o tempo que consideraram necessario
para isso e, dessa maneira, colocando em evidéntianodelo de encontro, ou uma forma de
discutir a educacao tradicional que ndo contempdaeana nas suas especificidades.

Nesse mesmo marco de protagonismo indigena, o drilacsobre Educacdo Tradicional
dos Povos Indigenas surge com o intuito de permitia troca de saberes sobre a educacao
tradicional e compartilhar das diversidades e efpeades de cada comunidade. Uma
caracteristica diferencial deste encontro foi adogéo indigena dos tempos e atividades de cada
dia. O ETI foi pensado de modo a essas especifieglancontrarem um espaco propicio para se
manifestarem, especificidades tais que dizem eeitesgdo jeito de ser indigena, dos processos de
aprendizagem, da corporalidade, do uso dos tempspazos, e das tradicdes, rituais e dancas de
cada povo.

O ETI constituiu-se como um espaco onde os powtigénas representados tomaram posse
da fala, dos momentos, dos horarios, em fim, dégumacédo do encontro de forma geral, de modo
gue a “educacéo tradicional” péde encontrar o siherado e dificilmente encontrado lugar para ser
falada e discutida em espacos “ndo indigenas”. Bsmma forma, em trabalho conjunto da equipe
de organizagdo do encontro, que contou com indéggenado indigenas trabalhando juntos,
reunindo, para isso, bolsistas do Observatorio dlec&cdo Escolar Indigena, dentre professores e
pesquisadores indigenas, assim como pesquisadqresfessores de diversas universidades do
Brasil, foram convidados representantes de etréadivibrsas regides do pais, para falarem sobre a
educacgdo tradicional, sendo convidados também zer&m seus artesanatos, objetos que
considerarem sagrados ou importantes, assim comalas tipicas de suas regides, ficando aberto
um leque de possibilidades para as apresentac@asidgovo.

O local escolhido foi uma pousada na Serra do,&jpé contou com um local para reunides
em volta da fogueira, atividades ao ar livre, assiimo também palestras e mostra de videos para
guem desejasse fazer uso deles durante as apgd&sentins povos. O evento durou 5 dias, entre 0 6
e 11 de maio do ano 2012, contando com a presenéd convidados de 16 etnias indigenas:
Baniwa, Baré, Galibi-Marworno, Guarani-Mbya, Guafdaiowd, Guarani-Nhandeva, Kaingaing,
Macuxi, Maxakali, Patax0, Terena, Xakriabd, Xereptrin, Yawanawa, Yanomami, Yekuana e
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uma equipe de apoio de ndo-indigenas, entre peslpues, professores universitarios e bolsistas,
de aproximadamente umas 11 pessoas. A maioria sengas foi indigena, totalizando 42
convidados indigenas, e contou com a conducdo d&oquepresentantes de diferentes etnias
indigenas: Fernando Yawanawa, Sandra Benites @ga@trarani Nhandeva, Eliel da etnia Guarani
Kaiowa, e Anari Pataxd. Os momentos e espacos fpersados por eles de forma a proporcionar
flexibilidade para que os participantes, priorizargdparticipacdo dos mais velhos, se sentissem a
vontade, ndo sO para falar, mas também para mastram pouco das suas tradi¢cdes, da sua
cultura, dos seus costumes. Artesanatos, brineedeadicionais, rodas, fogueira, cantos sagrados,
narracao de mitos e dancas foram parte importanendontro. A respeito do modo de organizacao
do encontro, Edilena, professora da etnia Terdfadeveu diz:
“Gostei muito da organizacdo: ‘'No momento que geisefalar, figuem a vontade,
na fogueira’, porque é ali que 0 meu avd me comtagoctenho que ser, em vez de
ficar sentado no auditério. Pegar no microfone pei® indigenas € constrangedor
porque nao faz parte de nosso mundo.” (ETI, O6(152p

O | Encontro Nacional sobre Educacao Tradiciowal ovos Indigenas, trouxe importantes
contribuicbes através de depoimentos e falas @ealid¢as, professores e representantes indigenas
sobre a maneira especifica como eles organizameaedo tradicional e sobre as dificuldades que
vivenciam para manterem suas tradicbes em vistardeserie de especificidades que fazem parte
da suas formas proprias de aprendizagem, e queasnu#gzes nao sao contempladas nas
regulamentac¢des da educacédo escolar e do propriouta escolar em si.

Sendo que a Constituicdo de 1988 garante aos podiégenas do Brasil o direito a
utilizacdo de suas linguas maternas e process@sigedae aprendizagem (Brasil, 1988), faz-se
necessario identificar quais sdo esses processesag especificidades, com o objetivo de
reivindicar esse direito, e estabelecer um didlogds préximo entre as entidades reguladoras da
educacado, que muitas das vezes acabam negligenaard direito pelo desconhecimento de tais
especificidades.

O presente trabalho tem o objetivo de oferecerritui¢des apenas iniciais no sentido do
conhecimento de tais especificidades, sem a pédemnie abarcar todos os aspectos das
especificidades, o qual seria impossivel de faz@este neste trabalho, mas limitando-se a analisar
as contribuicbes apresentadas no | Encontro Ndcewolare Educacdo Tradicional dos Povos

Indigenas.

4.2 Os participantes

Do povo Guarani-Kaiowa, Eliel Benites, acompanhaela pesquisadora Adir Nascimento;

Do povo Yekuana, o ancido e conhecedor do mundataapVicente Rodrigues Yurawana, seus
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filhos Mauricio Yekuana, professor indigena, e &g Cajusuanaima Rocha, acompanhados pela
pesquisadora Ana Karenina;

Do povo Yanomami, Morzaniel Iramari Aranariuthgpgjé e professor, junto com sua esposa
Ehuana laira Yanomami e filha Katia laira Yanomaaeompanhados pela pesquisadora Ana Maria
Machado;

Do povo Patax0, Albino Salvador Braz, ancido e,mjé esposa Domingas da Concei¢do Braz, e o
filho Aurenilson da Conceicdo Braz, professor etdir de escola indigena e bolsista do OEEI, e a
mestre pesquisadora indigena Anari Braz Bonfim;

Também do povo Pataxé Kanatyo Pataxo e Lica Patamldps educadores indigenas;

Do povo Galibi-Marworno, Edilena dos Santos e Nwalldo dos Santos, ambos professores,
acompanhados pela pesquisadora Antonella Tassinari;

Do povo Baniwa, Jodo Claudio Baniwa e Daniel Bemauta Silva, ambos professores;

Do povo Xikrin, Bep Djare Xikrin, professor, aconmpedo pela pesquisadora Clarice Cohn;

Do povo Guarani M'bya, Alcindo Wera Tupa, ancidacoahecedor do mundo espiritual, seu filho
Geraldo Moreira, professor, e suas filhas Daniladta e Dalila Moreira;

Do povo Kaingang, Josué Carvalho, pesquisadoremdi@ Francisco Koreg Salvador, professor;
Do povo Xerente, a ancia Isabel de Brito, sua eaenca Aparecida Sidi Xerente e Carmelita
Krpidi Xerente, professora;

Do povo Yawanawa, Fernando Luiz Yawanawa, professmonhecedor do mundo espiritual, e sua
esposa Maria de Fatima de Souza Yawanawa, acongmspala pesquisadora Marcia Spyer;

Do povo Macuxi, a pesquisadora Jovina Mafra;

Do povo Maxakali, Sueli Maxakali, com seu filhoar¢ca e Elisangela Maxakali, acompanhadas
pela pesquisadora Myrian Alvares;

Do povo Baré do Alto Rio Negro, Jurandir dos SarBasreto, acompanhados pelo pesquisador
Paulo Maia;

Do povo Guarani do Espirito Santo, Irma de Sounaidae a pesquisadora e bolsista do OEEI,
Sandra Benites;

Também do povo Guarani, do RJ, Alberto Alvarezsistd do OEEI;

Do povo Xakriaba, a ancida Dona Rosa, Cida, Osnsgudilho crianca.

Como podemos notar, a maioria dos representantiigenas sdo professores; contamos
também com a valiosa presenca de 8 ancifes indigguma como veremos adiante, sua participacao
foi diferenciada. Dentre os presentes haviam tampésguisadores indigenas e nao indigenas,
assim como trés criancas indigenas. A presencgudpeede organizadores ndo indigenas totalizou
11 pessoas, e alguns outros pesquisadores nacenadigacompanhantes dos pesquisadores e
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convidados indigenas.

4.3 InteragcOes

Por tratar-se de um encontro destinado a compartiexperiéncias sobre educacao
tradicional entre os povos indigenas, foram vaasdipos de interacdes, que incluiram desde a
exposicdo de artesanato, até rezas e benzimergssarqo por narragcdo de mitos, expressoes
corporais, realizacédo de brincadeiras, e cantaadag. A seguir relataremos alguns destes.

No inicio da primeira manhd do encontro, os ind&gese organizam e colocam o0s
artesanatos em exposicao, continuando essa di@pagi€ o final do encontro.

Antes de comecar as apresentagcfes “formais” algumtaracbes informais chamam a
atencado pelo que dizem a respeito da concepcaesi®mag como indigena e a expressao dessa
caracteristica através da aparéncia corporal.

Um exemplo emblematico € o da interacdo de seim@llancido pajé Pataxo, e sua esposa
Domingas antes de iniciar as atividades.

“ApOs uma troca de cumprimentos e de presentes anta pesquisadora nao
indigena e o casal Pataxo, eles conversam:

Marcia: “Mas olha como ele ficou bonito de paletéfa vai embora)

Pajé Pataxd: “Ainda nem td bonito, ainda estowanidihi. Agora € que vou
ficar bonito.” (Pega uma saia de palha, colocaeelma a roupa de 'branco’
menos a calca)

“Agora ainda estou um pedaco de indio e outrartéhi’ (Apontando para a
calca): “essa aqui é de branco”, (pegando na tipjs‘essa aqui é de indio”.
(Percebendo a maquina filmadora): “Antigamentey tid uns 50 anos atras,
nos vivia tudo sem roupa. A pessoa comianeaagutavaHoje come muitas
comidas daandihie o indio é fraco e passa mal.”

Fala do alimento, a criacdo com vacinas que fazemanpessoa, remedios
gue fazem mal ao indio.

A esposa dele também coloca a saia e tira a raaiflaahco’.

Ele ascende umas ervas e defuma as mesas coresanatds de todos, entra
na sala e defuma todos os cantos dela e rodesaaeaontinua cachimbando
e benzendo com um galho de planta. (Caderno deccafmtia, 06/05/2012)

Também a interacdo de Dona Isabel Xerente, aridnésma etnia, chama a atencao

guando:

Antes de comecar a falar para as cameras tirasa,blizendo “Eu sou india
mesmo”. Fala sobre direitos, sobre os brancos adabaom a cultura
indigena. (Caderno de campo 1° dia, 06/05/2012)

Tanto a primeira como a segunda interacfes agegsemm preparo, que Se expressa no
corpo, para uma situagao importante de aprendizagtorca, neste caso o ETI. Notamos o papel
importante que ocupa o corpo como lugar onde asati€as se manifestam.
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Também a forma como é realizada a abertura “@fid@a encontro, aponta para algumas

especificidades, na fala de Fatima e Nani Yawanawa:

Fatima diz “Vamos valorizar 0s gastos que tivemastanviagem que viemos
de tdo longe deixando de lado nossas familias eegs®e encontro seja de
proveito. Sem fazer nenhuma distingdo entre idai@nco e preto. Que cada
pessoa que participe, participe de coracdo pospeefaz bem a si mesmo e
também ao nosso Criador que nos deu esse solluessdada um vem de
longe trazer sua mensagem, a histéria do seu poweste momento de
encontrar. A ruina vamos deixar o vento levar @aggua do mar, pois eles
também tem o seu dom e o seu lugar. Vamos aproessa dia sem nenhum
preconceito, dar a mado ao outro para comecar fiestsa A mao dada é para
passar energia boa apara a abertura do nosso @vaptoveitar o tempo, nédo
deixar vazio para que as coisas boas se transmiténe a gente e nao deixar
as coisas mas entrar. Entdo vamos dar as maosquaegar”.

[Todos nos damos as maos].

Em seguida, Nani Yawanawa faz um canto para pedir Caiador
entendimento e energia boa. Expressa o objetiverdontro de falar dos
problemas da educacao indigena e trazer as solucdes

[Exclamacdes e palmas dos presentes]

Nani: “Tamos prontos né? Cuidado gente, onde teitarnaisa boa, também
tem muito maus espirito que as pessoas manda tan@uéando alguém for
sair avisa ao responsavel, pede licenca.”

(Caderno de Campo, 1° dia 06/05/2012)

Aspectos relacionados a corporalidade e ao muspliviteal manifestam-se nos exemplos
citados, cuja relevancia nao deveria passar desdpdec Especificidades da educacéao tradicional
indigena, tais como a importancia do mundo espirito cotidiano e também na educacéo, tornam-
se evidentes, assim como o papel diferenciado g @mmo algo a ser preparado para a educacao.

Tanto as interagfes de seu Albino Pataxd e daieellXerente como na fala do Fernando
(Nani) Yawanawa, apontam para uma prontiddo, unpgpoe necessario para a aprendizagem
acontecer (neste caso, 0 encontro, considerado commomento em que os indigenas do Brasil
se reunem para aprender uns com 0s outros solseaasformas de educacgdo tradicional). No
ultimo exemplo citado trata-se de uma prontidadriésal, enquanto os outros dois apontam para
uma prontiddo do corpo. Trataremos da dimensaaitespie corporal da aprendizagem indigena
mais adiante, assim como outros aspectos reladve@snstatacdo de que a prontidao para a
aprendizagem € parte fundamental da educacao majigesim como outros aspectos relativos a
educacao tradicional.

Ainda relacionado a prontidao do corpo, um difel@nacontece durante as apresentacoes
dos participantes do ETI: uma roda onde cada d@waria apresentar um movimento corporal. Os
Pataxd apresentaram uma brincadeira onde no fadd pessoa devia encontrar um par e se
abracar; os Galibi-Marworno apresentaram uma danda eram dadas instru¢des para que todos,
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na roda maior, as seguissem; os Guarani Kaiow&emiaam a danca dauachiré;ao tempo que
outras etnias apresentaram cantos, gestos e aofizaacOes incluindo movimentos. A equipe de
apoio de ndo indigenas fomos surpreendidos com lieitagfio de fazermos também uma

performance corporal, solicitacdo que foi respoadiom uma musica da farinhada.

4.4  As apresentacoes

Na tarde do primeiro dia, os presentes realizara umda de apresentacdes, que de fato
continua a acontecer no segundo dia e no decoosrdepoimentos de cada grupo étnico.
Apontaremos alguns aspectos relevantes identifscads falas de apresentacéo.

O primeiro aspecto diz a respeito da relacdo engducacdo escolar indigena e a educacgéo
tradicional, da diferenca entre ambas e da difamdddo didlogo entre elas. Daniel Baniwa,
professor, coloca em evidéncia os diferentes damique cada uma destas abrange ao expressar
que se considera apto a falar de educacdo escamlgyena, mas indica os velhos como mais
apropriados para falar sobre educacéo tradicidaal, (06/05/2012). A declaracdo enuncia uma
diferenca entre a visdo que os mais velhos e os jmans tém sobre a educacéao indigena. Os mais
velhos seriam identificados como detentores e giesdlos saberes tradicionais, enquanto 0os mais
jovens teriam uma familiaridade maior com a educ@s&olar indigena.

Por sua parte, Eliel Guarani Kaiowa manifesta poa@ocupacdo com o desafio de
estabelecer um dialogo entre a escola e os satiadésonais (ETI, 06/05/2012), preocupacao que
€ recorrente entre os professores de todas as emitorma geral. Essa dificuldade é manifestada
em um grau ainda maior quando se trata da diferemita a educacao tradicional das comunidades
e a escola fora das aldeias, conforme é expregzad&ueli Maxakali, quando problematiza a
diferenca entre o0 mundo Maxakali e 0 mundo “lafoeaa dificuldade dos jovens estudarem o
ensino médio fora das aldeias por causa dessa&mfer Essa enorme distancia que os indigenas
enxergam entre seus modos tradicionais de edu@gdeducacdo escolar ndo indigena, e ainda,
uma incompatibilidade entre ambas formas de confeetb, fica evidente na fala de Edilena,
professora Terena:

7

“Este encontro € um momento inédito porque paregia falar sobre
educacao tradicional era uma utopia. Encontrar egui 0s parentes, a gente
se sente seguro [...] Vamos falar aqui os métodosegtamos usando para
gue o conhecimento tradicional vire uma disciplio@mo portugués e
matematica”. (ETI, 06/05/2012).
A declaracao feita pela professora também aposta @ que Tassinari chama de “zonas
interditadas” (Tassinari, 2001), aspectos ou aespecificas de certos conhecimentos tradicionais

cujas légicas e modos de serem vivenciados e admndistam muito dos modos como a ciéncia
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ocidental organiza seu saber.

Contudo, percebe-se também um desejo, ou melhma, necessidade de apropriagdo do
espacgo escolar por parte dos indigenas de manerasjconhecimentos tradicionais ocupem um
lugar de relevancia comparavel ao que ocupam dirsggpcomo a matematica e a escrita. Enxerga-
se a escola como uma possibilidade de um pontaam#o entre os saberes.

Neste ponto, faz-se necessario entender o quectaemo instituicdo tem representado
historicamente desde o ponto de vista dos indigeraassleiros, o que faremos no préximo capitulo.

Para reforcar essas concepcoes indigenas de G@pardre 0s saberes tradicionais e o saber
escolar, é interessante notar o depoimento doSemgiresentes, liderancas e portadores do saber
espiritual e do conhecimento da cura através dalri¢ do uso das plantas das etnias Patax6 e
Yekuana, 0s quais se apresentam como nao detedsm@dtura escrita, mas como conhecedores
dos conhecimentos espirituais e de cura atravégldatas. Se, por um lado o fato de ndo dominar a
escrita gera certa vergonha no pajé Pataxo, semMicanciao Yekuana afirma que:

“Para a gente, ndés que somos mais velhos néo tessascoisa da escrita,
tudo tem que estar na cabeca, na memoria, entGohecedor tem que estar
dentro de tudo, conhecer as visbes, os espiritoenDele (se referindo ao
Pajé Patax0) falou isso (que néo sabia ler) egsor éu estou muito feliz. Eu
aprendi, ndo escrevendo, mas aprendi ouvindo cetfunslos mais velhos,

por isso esta tudo na minha memdria, 0s cantogimadis, os mitos, tudo

esta na minha cabeca, o formato como vou consrgasa esta na minha
cabeca.” (ETI, 07/05/2012)

Lica, educadora Pataxd, rechaca o nome de progéessoprefere apresentar-se como

educadora, por ser portadora de conhecimentosudeose:

“A educacao que eu aprendi foi na beira do povdeda, o ensinamento é a
vida da terra, porque dela a gente tira tudo, tledlaa matemética. Isso que
faz a escola diferenciada. A escrita minha ta rMazega eu trabalho com
desenho, as vezes estou escrevendo do meu jeitminta fala, a minha
universidade sado os meus velhos que estdo atndsndena minha frente. A
escola deles era fazer cavador, tratar dos indeessa forma eu ensino, iSso
eu faco com minhas criancas.” (ETI, 05/05/2012).

Além de apontar para a diferenca entre saberdgitaais e saber escolar, Lica Pataxé
aponta para uma ideia do que seja uma educacacertifeda, uma educacgédo estreitamente
relacionada aos saberes tradicionais dos povaga@al as pessoas da comunidade, especialmente
0s mais velhos e ao territério. A escrita e masec@amo a matematica pertenceriam ao grupo de
conhecimentos relacionados ao saber escolar, fidadts como distantes dos saberes tradicionais.
Assim, educacao diferenciada, seria nessa concegaaeinvencdo da escola onde seja possivel
um didlogo saudéavel entre ambos saberes, passataovglorizacdo dos saberes tradicionais,
considerados como anteriores ao saber escolar.

Ainda, este aspecto relativo a distancia e difiade de dialogo entre o saber tradicional e o
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saber escolar, aponta para os embates com o govesnéorma de secretarias e instituicoes
reguladoras da educacdo. Tal como colocado pondiurdos Santos, professor da etnia Baré,
referindo-se ao municipio de Sdo Gabriel da Cacapa “educacdo diferenciada, [...] (n6s)

estamos fazendo, mas o maior problema é o goveadl, 06/05/2012)

O segundo aspecto diz a respeito do reconhecindtom processo de mudangas nos
modos tradicionais de se pensar e se fazer educatiena. Ha um reconhecimento da educacao
escolar como grande responsavel pelas mudancagequecontecendo e modificando as formas
tradicionais de viver. Contudo, tal reconhecimes#oda de forma diferenciada para os ancides e
para os professores jovens. Se, por um lado, gaaa@des este processo de mudancgas representa o
perigo da extincdo das proprias culturas, por oy@oa 0s professores jovens, 0 mesmo representa
um desafio e a necessidade de revitalizacdo daraulprocesso que aponta para uma nova
concepcao de escola que vem sendo construidaattevatas e reivindicacdes pelo direito a uma
educacéo diferenciada, assim como também apordaogzapel do professor como mediador desse
processo e da escola como lugar dessas transfaemagabe aqui ressaltar também o papel do
professor como uma espécie de tradutor, que teatssito pela cultura indigena como pela cultura

ocidental.

Um terceiro aspecto que permeia todo o encont@ gresenca de especificidades da
educacao tradicional indigena. Dentre elas ideatifios temas como a educacao no cotidiano, em
familia, sem momentos demarcados de separacdo entvela cotidiana e momentos de
aprendizado; a dimensédo espiritual da educacampartancia do corpo e seu preparo para a
educacéo; uso diferenciado do conceito de cultcoamovisdo e espiritualidade, assim como
praticas culturais tais como rituais, brincadegasitos dos povos indigenas como parte importante

e impossivel de ser desvinculada da educacao.

Um quarto aspecto € a diversidade cultural decterela especificidade de cada povo
indigena, a profundidade e abrangéncia dos seuseciomentos. Tal aspecto ndo sera abordado
dentro deste trabalho, por ser extremamente amiphplecaria num estudo detalhado da educacéao
tradicional de cada etnia. SO citaremos a fala é&l@o Moreira, Guarani Mbya e conhecedor do
mundo espiritual que evidencia a profundidade @bgr®s indigenas: “O conhecimento indigena é

um guebra-cabecas, vai buscando o conhecimentol; Q/05/2012)
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5 Especificidades da educacéao indigena

5.1Educacéo escolar indigena

Vejamos, primeiro, algumas consideracfes sobrelugagdo escolar indigena. Segundo
Mariana Kawall Ferreira (Ferreira, 2001), a histdda educagéo escolar dos povos indigenas do
Brasil pode ser dividida em 4 fases:

A primeira fase remonta-se ao periodo colonialgnal o objetivo das praticas educativas
era negar a diversidade dos indios e incorporarda de obra indigena a sociedade nacional.
Intimamente ligada a igreja jesuita, a escolarizali@s indigenas buscou assimilar os indigenas a
civilizacao cristd. Assim, 0s povos originarios ggam a organizar seus aldeamentos segundo o
ideal catdlico, tendo suas cosmologias substitufskdla moral catolica, provocando profundas
transformacdes na maneira como concebem a si mesawmundo.

A segunda fase, iniciada em 1910, com a cria¢d®evico de Protecéo ao indio (SPI), foi
marcada pela menor énfase no ensino religioso emai@ énfase no trabalho agricola e doméstico
com vista a integracdo dos indios a sociedade malcienquanto produtores de bens de interesse
comercial. Com a criacdo da Fundac&o Nacional dio ifFunai) em 1967, o ensino bilingue passa
a ser considerado uma forma de “respeitar os \@lokeais” (Funai, 1972b:12, apud Silva, 2001).
Em 1973, o Estatuto do indio (Lei 6.001) torna géidrio o ensino de linguas nativas nas escolas
indigenas. Contudo, estas medidas favoreciam rsaigeresses do Estado que dos proprios povos,
sendo as escolas instituicbes desconectadas ddadealindigena. Esta segunda etapa ainda €
fortemente marcada pela agdo evangelizadora dedesissatdlicas e protestantes no pais, em
associacao com a Funai.

Durante a terceira fase, a partir dos anos 7@nde$vem-se varias experiéncias marcadas
pelo compromisso politico com a causa indigenasetido de oferecer as populacdes uma
educacéao formal compativel com os projetos de ateatiinacdo. Este movimento se da através de
organizagdes nao-governamentais, elaboracdo deiamate curriculos especificos. A partir do |
Encontro Nacional de Educacéo Indigena, organieadd 979 pela Comiss&o Pro-indio (CPI/SP),
desencadeia-se uma série de outros encontrosoredacs a discussado de experiéncias alternativas
com educacgdo em areas indigenas e a educacao atonalé autodeterminacdo e respeito aos
direitos indigenas, com uma forte motivacdo pdaliti©s temas desses encontros salientavam a
importancia da formacéo de professores indigenasagdo de organismos proprios de educacéo
indigena.

A quarta fase, segundo a autora a fase atualaiseca partir dos anos 80, com uma intensa
articulacdo do movimento indigena a procura dec¢sels coletivas para problemas comuns, tais
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como defesa de territorios, respeito a diversidiag@istica e cultural, assisténcia médica adequada
e processos educacionais especificos e diferersciddborganizacao, articulada com movimentos
pro-indio na sociedade civil permitiram conquis@mificativas, tais como a Constituicdo de 1988,
paragrafo primeiro do artigo 210, sobre a educacéao:
“O ensino fundamental regular serd ministrado emuid portuguesa, assegurada as
comunidades indigenas também a utilizacdo de $oggaks maternas e processos
préprios de aprendizagem.” (Brasil, 1988)

A pesar de sua historia como instituicdo ndo kg imposta de forma alheia as
comunidades indigenas, segundo Aracy Lopes da, Sdgaescolas nas aldeias ndo deveriam ser
vistas meramente como instituicdes ‘externas’ deiak a especificidade de cada grupo. Seja em
virtude da longa histéria da presenca da escolalgomas aldeias, seja em virtude da prépria
mudanca do cenario politico, com a maior partidpados povos indigenas “a partir de uma
multiplicidade de ‘associac¢des indigenas’ (...) e @dmconhecimento pela Constituicdo do direito
desses povos a diversidade cultural, as escolasaldess sdo hoje um tanto ‘nativas’ como
‘exdgenas’.” (Silva, 2001:13).

A escola indigena, como tema de pesquisa, esthzZada no encontro da Antropologia com
a Educacdao, e se constitui também no espaco datememtre dois mundos, duas formas de saber:
as tradicOes de pensamento ocidentais, autorasodegsos educativos nos moldes escolares, e as
tradi¢cdes indigenas, das quais conhecemos tao pouco

Antonella Tassinari (Tassinari, 2001) identificast abordagens sobre escolas indigenas: 1)
ora como espago ocidental que ameaca a sobreaviéiiégena, 2) ora como espaco ressignificado
pela cultura indigena, 3) e por ultimo, a abordageoposta pela autora, como um espaco de
contato, onde as diferencas interétnicas emergeaageirem novos contornos e, onde técnicas e
conhecimentos provenientes de diferentes tradigdésm ser trocados e, assim, reinventados.

A primeira andlise é uma abordagem que Tassietma de Assis (1981), autor de um dos
primeiros trabalhos sobre educacéo escolar indigenBrasil, no qual considera a escola como
uma ameaca a subsisténcia dos povos indigenas @ ttamo uma ‘frente ideoldgica’. A escola
seria, nesta perspectiva, uma instituicdo totaleerterna a sociedade indigena, um 'espaco criado
pela sociedade dominante'.

Se bem é um fato que historicamente a escolaandigssumiu uma postura dominante
politica e economicamente, como acabamos de vgueea implantacdo de escolas indigenas
introduz elementos externos tais como cargos ei@aaldgue reordenam a organizacdo social local,
dentre outros inumeros problemas citados pelos wei®s, tais como a mudanca nas formas de
sociabilidade e parentesco nas comunidades; h&tarmboutro lado da moeda, o lado da agéncia

19



indigena e das suas formas de reordenar a exparésuolar e de reinterpretar os conhecimentos
advindos com a escola.

Assim, a segunda abordagem busca entender a esocotaum espaco ressignificado pelos
indios e certos conhecimentos dela advindos comtespdas tradi¢cdes indigenas, sendo exemplos
dessas abordagens Tassinari (1998), com seu estbd® os povos Uaca, e Gow (1991) com seus
estudos sobre as comunidades nativas do baixo Rizathba no Peru, onde a escola proporcionou
aos indigenas locais a possibilidade de ruptura oompassado marcado pela escravidao e
exploracdo. Por esse motivo a escola € comparagando Gow, com o xamanismo. O xama € um
mediador, sendo a ele possivel o contato com vamiasdos. E um lugar de poder e também de
perigo. Sob esse ponto de vista, a escola seriaspaco de mediacdo e traducdo que permitiria o
transito entre mundos muito distintos.

Por outro lado, Tassinari cita o estudo de Jack$885), onde trata da imponderabilidade
da aproximacdo de escola indigena com o xamanisiparta da experiéncia de fracasso dos
Congressos de Xamas nas comunidades Tukano do&Rige¥ na Coldémbia, incentivados pelo
governo colombiano, devido, segundo a autora, enttes coisas, as proprias caracteristicas do
xamanismo e sua forma particular de transmiss@oideecimentos, envolvendo evitacdes, dietas, e
ambientes adequados, o que dificiimente poderensaixar no contexto pedagogico ocidental. A
respeito desse congresso, o autor afirma que algaméis “se recusaram a transmitir algumas
informagdes naquele ambiente.” (Jackson, 1995)

Como terceira abordagem, para além de ser simptgsmima relacao interétnica, Tassinari
propde “refletir sobre a escola enquanto espacmtdeacdo e contato entre populagdes, onde ha
fluxo de pessoal e conhecimento e onde as difesesmeiais sdo construidas.” (Tassinari, 2001).
Trata-se, indiscutivelmente, de um espaco de feikmca de saberes, as vezes muito distantes um
do outro.

Retomando a definicdo de Barth de “relacOes itma@s estaveis”, a autora propde a
compreensdo da escola indigena como “fronteira”, como “um conjunto de prescricdes
governando situagBes de contato e permitindo &tiéo em alguns setores ou dominios de
atividade, e um conjunto de proibicbes em situagiesais impedindo interacdo interétnica em
outros setores, e assim ilhando partes das culderasnfrontos e mudancas” (Barth, 1969:16 apud
Tassinari, 2001:66).

O caso das escolas de xamas, citado acima, eiadengue Tassinari chama de “zonas
interditadas” como limites entre os tipos de coithento veiculados pela escola. Tais limites
existem ndo somente em virtude de visbes de muadeibnais das populacdes indigenas, mas
também por caracteristicas proprias da escola mteljeassim como outros limites impostos pela

propria legislacdo e burocracia estatal (Tassigafn}l).
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Podemos entender como “zonas interditadas” “arfg@imnamica dos projetos de educacéo
indigena, que imp&em, para seu funcionamento, sitad® aulas, regimes de trabalho, arranjos
sociais e politicos, dos quais 0s projetos nado modberir mao, mas que acabam esbarrando em
outras légicas” (Op.cit.). Seriam talvez estas @omterditadas” referentes a educacao tradicional
o0 anteriormente mencionado impedimento para se felaeducacao tradicional nos moldes de
encontros anteriores ao | Encontro Nacional soldec&cdo Tradicional Indigena. Retomando
algumas das falas durante o encontro, o constramginte falar perante o publico com microfone;
a disposicao do espaco, com uma plateia olhandoupamalestrante sem poder olhar para todos os
presentes; a rigidez na divisdo dos tempos; untesgao indigena desconhecido, seriam fatores ou
“zonas interditadas” para se falar em educacadctosgl indigena.

Neste sentido podemos pensar no formato de algtomasicdoes de professores indigenas
oferecidos pelas universidades brasileiras, aedaem-se jovens indios de diversas etnias em um
mesmo espaco, geralmente diferente de suas aldmide recebem informagbes num ritmo
acelerado pro um breve periodo de tempo. O FIEEoigo pela UFMG, incluiu, além dos modulos
presenciais na Faculdade de Educaigdermodulosnas aldeias indigenas, talvez buscando superar
as limitacGes neste sentido.

Esta abordagem da escola como fronteira propast@gssinari se mostra util para, por um
lado, englobar as possibilidades de intercambiocdecimentos e, por outro, o entendimento de
situacdes de interdicdo dessa troca. A autora,repop a abordagem de escola indigena como
fronteira, oferece outra perspectiva teorica aléam dlternativas de considera-la como espacos
alheios e impostos, ou espacos ressignificadosaiel@ com as tradicdes indigenas, mas trata de
“entender a escola indigena como um espac¢o desimliodo-indios, e portanto, um espago de
angustias, incertezas mas também de oportunidadkesréatividade” (Tassinari, 2001).

Tendo visto os significados inerentes a escolagemh, trataremos agora da educacao

tradicional e de suas especificidades.

5.2 Educacéo tradicional indigena e suas espedifiades

Foram identificadas algumas especificidades coreaire os grupos indigenas presentes no
ETI, evidenciadas nas apresentacdes e depoimensoepresentantes presentes no encontro. Tais
especificidades dizem a respeito da educacao iwadiccomo educagcdo do modo de ser e como
educacdo espiritual. A educacao tradicional é ifieedia como uma educacdo baseada na
oralidade, na vivéncia, na pratica e no convivioaadentro de uma comunidade, especialmente
com as pessoas mais velhas, considerados sabmshecedores do saber tradicional. Dentro da
educacgdo tradicional estdo imbuidas as concepgéepessoa e de crianca dentre 0s povos
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indigenas, nas quais estdo embasadas algumasiptédidicionais tais como restricdes alimentares,
resguardos, e rituais. A educacdo tradicional tamthiz a respeito de constituicdo de pessoas, com
uma preocupacao especial com a preparacdo do easpaprendizagem atraveés da vivéncia e da
corporalidade. Também diz a respeito da divisA@&®ero nos papeis sociais que cada pessoa
desenvolve dentro da comunidade indigena, e daafiion de valores. Uma dimensdao muito
importante € a dimensdo do cotidiano, da aprendinaga pratica, o acompanhar, o fazer.
Analisaremos tais especificidades com base naas#ti8es no | Encontro Nacional sobre Educacgéao

Tradicional dos Povos Indigenas.

5.2.1 Participagao diferenciada dos mais velhos

“Vocés observaram que a gente tem um grande respeibs mais velhos,
gue chamamos de ancido e ancid; e até quanda®sedrreunido a gente tem
gue dar oportunidade é para eles.” (Carmelita, egsuafra Xerente,
09/05/2012).

Foi possivel identificar uma participacdo difeiada dos representantes indigenas mais
velhos em comparacao com os professores mais ndeosificados como jovens.

Como € costume dentre os povos indigenas, a raamer respeito pelo seu saber,
comecaremos citando a participacdo diferenciada rdas velhos durante o encontro. Tais
diferencas dizem a respeito dos saberes tradisiotaiqual eles sao detentores e guardides, atraves
da sua prépria vivéncia e memoria.

Seu Albino, pajé Patax0, ap0s seu preparo corgjaraiencionado anteriormente) inicia sua
intervencdo no evento através de uma série derbents e rezas com ervas medicinais e seu
cachimbo, oferecendo aos presentes um remeédioeadeaglantas feito por ele. Esse cuidado para
com a protecado espiritual dos presentes permaneantd todo o evento. Sua esposa, dona
Domingas, além do seu preparo corporal, duranteente canta em repetidas ocasides, segundo a
ocasido fosse de boas vindas, despedida ou paressap algum sentimento do momento. Tanto
Seu Albino como Dona Domingas ddo mostra de sear sedpiritual através de cantos, rezas,
benzimentos. No seu depoimento, Seu Albino lamsutacondicdo de analfabeto e comenta as
mudang¢as nos modos tradicionais de viver em suaimiodiade. (ETI, 06/05/2012, 07/05/2012,
11/05/2012)

O mais velho ancido presente no ETI, Seu AlcinderdaATupa, de 102 anos de idade,
conhecedor do mundo espiritual Guarani, pouco faleém demonstra seu saber através de rezas e
cantos que tomam protagonismo, demonstrando notamen cuidado espiritual para com o
andamento do encontro, desejando a todos os peeganotecao espiritual e saude. A apresentacao

de Seu Alcindo é feita em Guarani, com a tradugéfillio Geraldo Moreira. (ETI, 10/05/2012)
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Da mesma forma, seu Vicente, ancido Yekuana isieiadepoimento com um canto, que
segundo a explicagdo do filho, trata-se de um caolwe a invasdo das terras indigenas pelos
portugueses. Em seguida conta o mito de origemafekwna lingua propria e com traducéo do seu
filho Mauricio. No mito, valoriza a memoria do ggavo em detrimento da escrita, a qual considera
um elemento trazido pelos invasores e, portantejal (ETI, 07/05/2012)

Por sua parte, Dona Irma Guarani apresenta umasatleiras de criancas realizadas com
todo o grupo e finaliza cantando uma cancéo der,ningual declara ter ouvido da avé no seu
tempo de crianca (ETI, 08/05/2012). Também DonaaRascia e professora Xakriaba, presenteia-
nos com uma brincadeira de grupo (ETI, 09/05/20D®na Isabel, ancid Xerente apresenta uma
atitude corporal como preparo para trazer sua rgensatirando a blusa, considerada por ela um
adereco ndo indigena, antes de falar. Em um mondet¢ominado do encontro ela chora ajoelhada
ao colo do ancidao Yekuana mostrando que comparéilbam ele do seu sentimento de tristeza pela
perda das tradicdes. O momento do choro propicianamento de esclarecimento do papel dos
ancides na sua comunidade por parte da professonaelita, da mesma etnia. (ETI, 08/05/2012)

Como foi visto, os mais velhos, de forma gerabre@m para um modo de viver do qual
hoje em dia muito ja se perdeu, sendo recorrente expressao de tristeza por aquilo que mudou.
Uma grande importancia € dada ao tema da alimentde& tradicGes e rituais dentro da educacao
tradicional, evidenciando concepg¢fes da educacé&w dormacgédo da pessoa e do jeito de ser
indigena e como educacgéo espiritual. A alimentagsiaria teria como finalidade formar corpos
fortes e saudaveis preparados para o trabalhon &ssno os rituais, mitos, cantos e brincadeiras,
cada uma com sua especificidade teriam uma fumggortante no desenvolvimento e formacao da
pessoa dentro do grupo. Contudo, segundo a visfoselbos, as mudancas recentes que estao
acarretando a mudanca nas formas tradicionaisvee @stariam formando pessoas doentes, fracas
e cada vez mais distantes de sua cultura.

Outro aspecto marcante € a vivéncia e a memareasg apresentam como diferenciais entre
o mundo indigena e o nao indigena, diferenca sepnasente nas falas e atitudes corporais dos
ancides indigenas. Parte dessa diferenca é expnessaconhecimento do momento atual de
transformacdes, onde, segundo os mais velhos, lagrasuindigenas estdo se perdendo em
decorréncia da influéncia cada vez maior da culbgrdental e letrada, do qual a escola e a escrita
sdo simbolos. Tal visdo sobre a escola se aproximmaisdo de Assis (1989), apresentada
anteriormente, onde a escola é considerada comanstitaicdo externa a comunidade indigena, e
representa uma ameaca para a continuidade dadiwaddigena.

Por outro lado, a fala dos professores jovens) aé se remitirem sempre aos mais velhos
como referéncia dos saberes tradicionais, exprdgsam profundo respeito pelas suas origens
culturais, apresenta um diferencial da fala dosmelhos, a partir do reconhecimento do momento
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atual como um momento de mudancas ao qual € necessadaptar, considerando a escola como
um espago onde encontros e desencontros acont@ceémsito entre ambas as culturas vivenciado
pelos professores jovens ndo se apresenta sentanrfbmo veremos adiante.

Assim, tomando como base o0 exposto, tanto pelo$esrquanto pelos professores jovens,
continuaremos a discorrer brevemente sobre alguwss adpectos que se apresentaram como
relevantes durante o ETI para a compreensdo dasifispdades da educacgéo indige@antudo,
deve ser levado em consideragao o fato da maiaggresencas no encontro serem de professores
indigenas jovens, excedendo a presenca de an®odemnto, os resultados aqui apresentados

podem inevitavelmente conter mais informacdes solp@nto de vista do grupo mais numeroso.

5.2.2 Identificagdo de um contexto de mudanca dasodos tradicionais de

educacao

Outro aspecto relacionado a educacéo indigena despeito do reconhecimento de um
contexto atual de mudancas e necessidade de praduatantemente a cultura, como resposta ao
cada vez mais intenso contato com a cultura oatleNeste subtitulo nos limitaremos a analisar
alguns depoimentos relativos ao contexto atual uigamca nos modos tradicionais de educacao que
surgiram durante o encontro, sem a pretensao degdro tema de forma mais ampla e geral.

De forma geral dentre os participantes do encpmvalenciou-se uma identificacdo da
modificacdo dos modos de participacdo na comunidadeda pela penetracdo cada vez maior da
cultura ndo indigena dentro das comunidades indgjeatravés de instituicbes como a escola,
hospitais, comércio e meios de comunicacdo conewisélo, telefone e internet. Tal contato cada
vez mais intenso estaria modificando os modos d#alsitidade entre as pessoas dentro da
comunidade, entre geracoes, criando brechas geagi@erando desrespeito aos velhos por parte
dos jovens e um desinteresse geral destes Ultimaeguir as tradi¢des.

A este respeito, Sueli Maxakali expde sua preagigaom oS jovens que saem para estudar
e que, uma vez em contato com o mundo fora daaalttgierem namorar, trazer moda para dentro
da aldeia e ficam com vergonha de coisdilie(indigena)” (ETI, 07/05/2012). Este depoimento
revela também uma preocupacdo com a aparéncia poodatora de identidade, ou como parte
dessa producéo, que pode estar relacionada coméa de educagdo como producao de corpos. A
cultura estaria mudando porque 0s corpos estdondad& os corpos estariam mudando devido a
acao das influéncias externas que inibem a contwile das formas de producao tradicionais de
conhecimento, relacionadas a alimentacdo, aos askag) aos rituais e uma série de restricbes e
formas de sociabilidade especificas de cada povo.

Aqui o0 que se indica € que a formacdo de pess@afoees aconteceria, ndo somente no
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sentido de producao de pessoas dentro de um gngsotambém de forma inversa, isto €, quando
um jovem comeca a adotar os costumes do brancasteArespeito, no | Encontro Indigena no
Brasil, realizado em 1981, em S&o Paulo com apaicCdmissdo Pro-indio (CPI/SP, 1982),
identificamos um depoimento muito similar:
“Nés fizemos um debate sobre a questéo da edueagdigido, quando como ocorre
muitas vezes, o filho indigena aprende sé coisabrainco. Com esse processo de
ensino adotado pelas missoes religiosas, ele perdem vergonha de se manifestar
como ser indigena.” (CPI/SP, 1982, apud Ferreb@l1p
A respeito do corpo como aspecto formador da idedé indigena, voltamos ao exemplo
dado no subtitulo sobre as interacdes, a partijuab € possivel afirmar que é no corpo que o Pajé
Patax6 e Dona Isabel Xerente espremem sua difecengas ndo indigenas ao maximo. Quando o
Pajé Patax6 afirma que “Agora vou ficar bonito” en@ Isabel Xerente diz que “Eu sou é india
mesmo” ao se despojarem dos aderecos ndo indigenasstirem as roupagens indigenas,
expressam uma diferenca que se manifesta no pragpo.
Tal distincdo clara que se expressa no corpogitm gle ser no jeito de viver, dentre outros,
aponta para a incompatibilidade e imponderabilidial€ois tipos de saberes que agem em légicas
diferentes.

5.2.3 Imponderabilidade entre o conhecimento eslar e os conhecimentos

tradicionais

Abordaremos agora aspectos relacionados a umardeatarente dentre os depoimentos
indigenas sobre a visdo da “escola do branco” tezom o qual muitas vezes é identificada a
escola como instituicdo) como uma luta muito difée lidar com ela. Fazendo uma ressalva, isto
nao quer dizer que a escola indigena seja facitonpelo contrario, a aprendizagem requer uma
enorme disciplina, forca de vontade e determinggéia seguir a série de restricdes, jejuns, dentre
outras provas de resisténcia fisica, emocionapgiesl para 0 preparo necessario para se tornar
um pajé, por exemplo, como foi mostrado também eapoikinentos dos povos Yawanawa,
Maxakali, Baré, Guarani e Yanomami o longo do etroon

Ao se referirem a educacao tradicional é recogremtafirmacdo de que a educacao
tradicional € muito mais do que “ensinar a escfewagontando para uma diferenca essencial entre
escola e educagédo tradicional. J& no capitulo iantetentificamos qual seria essa escola tao
distante da realidade indigena, aquela que, segangidmeira abordagem de Assis, citada por
Tassinari (2001), estaria minguando as expressiesais tradicionais.

Ao mesmo tempo é identificado um reconhecimentdideito a educacéo diferenciada,

relacionado a aspectos tratados aqui anteriormgude dizem a respeito de uma organizacao
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pulsante dos povos indigenas na luta pelas recagdes e garantir seus direitos a essa educacao
diferenciada (Silva, 2001). Continuaremos a aptesars especificidades identificadas durante o
encontro com o objetivo de aproximarmo-nos de cesnpier qual seria essa escola diferenciada
tdo almejada pelos povos indigenas. Algumas fatadas acima ja apontaram para um lugar de
didlogo entre os saberes onde os saberes trad&cisagm valorizados e reconhecidos como
anteriores ao saber cientifico.

Foram expostos também como preocupacao, os endmatstmntes com os 6rgaos regentes
da educacao escolar, no que diz a respeito dosgrmlgiver proprios de cada etnia. No caso dos
Guarani, cujo modo de ser inclui uma circulacaadeapelos territorios a visita de parentes, as
dificuldades se apresentam as familias que enfreptablemas ao matricular seus filhos na escola.
Exemplo disto é a fala de Sandra Benites, profasSoarani Nhandeva, ao expér seu depoimento
sobre os embates que enfrentam as familias Guamanislacdo ao calendario escolar em oposicao
ao “jeito de ser Guarani” que implica numa circélaconstante de pessoas por diversas regides.

“No inicio do ano as criancas sao matriculadas stala e no decorrer do
ano, a familia vai se mudando. A secretaria naenelet isso, mas nos
entendemos essa circulacdo. Para a secretarigaspooblema. Mas isso é
nosso modo se ser e tem que ser respeitado drgque esse modo de ser faz
a gente estar bem, se sentir bem. Se eu contimudEspirito Santo por
exemplo, por pressao, ndo vou ficar bem, meu éspi&io vai ficar bem. [...]
Nosso espirito que pede para nés andar, parabfesar para ficar feliz. E tem
gue obedecer esse jeito de ser” (ETI, 06/05/2012)

Também os Maxakali enfrentam dificuldades paraciti@an o calendario escolar com o
calendario de atividades ja existente na aldeiaaumsta de rituais e atividades relacionadas a
agricultura. E o que acontece durante o ritualnitéaicio de meninos de 7 anos Tatakox onde
precisam se ausentar das atividades escolaregeluramrmés no qual ficam confinados na casa dos
homens, sendo iniciados nos segredos tradiciod (Z/05/2012).

Como solucéo proposta para esse abismo entreeo gaildental e os saberes indigenas, os
indigenas fazem um chamado a aprendermos um paaisalmvivéncia indigena, conhecer melhor
a cultura (Sueli Maxakali, ETI 08/05/2012). Chamaiimilar foi expressado pelo cacique M'bya
Guarani, Vhera Poty de Rio Grande do Sul, quandoopasido do Encontro de Cosmociéncia
Guarani, realizado nos dias 11 a 13 de novembg®#l2, convida aos nado indigenas que estudam e
pesquisam a cultura indigena ndo so6 a estudatwauidigena, mas a vivencia-la. Chama-se mais
uma vez a atencédo para a especificidade da eduicatj§ena de carater vivencial.

Outro aspecto desse problema € a imponderabilidatte memadria ancestral e a escrita.
Durante o encontro foi evidenciada uma visdo ddatastomo sendo 0 objetivo central da educacao

escolar, como algo alheio a cultura indigena, e fgwerece a perda da memdria, elemento

considerado tdo importante dentro da educacacioadi indigena.
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Evidencia-se um conflito entre, por um lado, odquores da memoria indigena, 0s anciaos
€ ancias, e por outro, a cultura escrita repredargala escola.

Seu Vicente, ancido e conhecedor do mundo esglidauetnia Yekuana, ao contar o mito de
origem, chama a atencéo para tal concepc¢éo déaescgual, segundo o mito, surge a partir de um
perseguidor do neto do criaddfanacery com o objetivo de enganar as pessoas com eseritos
livros. Assim, os ndo indigenas teriam se apropridal papel, e “vocés anotando estdo imitando
essas pessoas”. Os jovens estariam “enganadoségsar escrita, que além de ser contraria a
memoria, ele acarretaria na perda do conhecimematticional. (Seu Vicente Yekuana, ETI,
09/05/2012)

Podemos compreender essa afirmacédo dentro daemifli processo histérico vivenciado
pelos Yekuana e outros povos amazénicos e indigimégrma geral, onde a escola constituiu-se
historicamente numa instituicdo que buscava alsliculturas indigenas em prol de uma suposta
homogeneizacdo da nacao brasileira (aspecto almedania). Trata-se, assim, de uma perspectiva
de incongruéncia entre o saber tradicional e orsabieental, o primeiro amplo e baseado em
certos tipos e formas de transmisséo e aprendizagpetificos, e este Ultimo baseado na escrita.
Através da narracdo do mito o velho Yekuana ddixi@ que sabe e conhece quem é seu povo e 0
gue pertence (a memoria) e 0 que nao pertence(a eserita).

Também diz a respeito da j& mencionada mudanc¢gadadigmas, onde a escrita,
representando o conhecimento ocidental, seria megpel pela perda de costumes e tradi¢des.
Ainda reforca: “Aquele jeito tem que ser daquelgojelsso que € educacédo tradicional”, se
referindo a uma maneira de vivenciar a educacaoegtra em conflito com o processo atual de
mudancgas. (Seu Vicente Yekuana, ETI 09/05/2012)

No sentido da distancia entre a escola e outpos tile sociabilidade, temos a contribuicao
de Angela Nunes (1999, 2003) com seu estudo sslrgamcas Awué Xavante, onde analisa como
as criancas constroem as nocdes de espaco e tepajpir @le suas brincadeiras, como meios pelos
guais as criangas posicionam-se no mundo socjadur de uma comparacao entre a vivéncia das
criancas indigenas e das criangas urbanas, aparaa psolamento na vivéncia destas ultimas em
tempos e espacos definidos pelos adultos, a elgimide regras e esquemas de constrangimento
das relacbes das criancas por parte dos adultosimitem suas experiéncias e integracdo no
mundo social. Como exemplo emblemético desse medmldcacdo baseado no controle adulto de
um extenso grupo populacional infantil estd a escab propiciar as criangcas uma ordenada
passagem temporal do mundo infantil ao mundo adyltestringir o uso do tempo. Algumas das
caracteristicas da infancia indigena, que a diteaem da infancia urbana sdo: a enorme liberdade
de uso do tempo e espaco; a intensa participacéiocritncas na vida comunitéria; e a néo
separacao rigida entre o mundo adulto e o infansigrindo as criangas nas redes de sociabilidades
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e educacao informais de seu grupo social (Silval R0

5.2.4 Educagdo como constituicdo da pessoa

Fatima Yawanawa mostra evidéncias do ser indigeme uma constante producédo social e
cultural, ao dizer que, em decorréncia desse psoa#s mudancas e abandono das tradi¢gbes, “hoje
em dia tem muitos indios s6 de aparéncia, mas dientéio esté tirando” (ETI, /05/2012).

Uma ideia complementar € expressada por Edilemdegmora Galibi-Marworno, quando
afirma que:

“Se eu usar um sapato ou usar a roupa que estowlasdio vou deixar de ser
indigena. Eu sempre vou ser indigena. Porque ddatmim corre sangue indigena e
eu tenho minha cultura dentro de mim” (Edilena BakTI, 09/05/2012)

Tais afirmacdes apontam para um algo constitidarpessoa, que € formado e construido a
partir da educacéo tradicional, cujo objetivo sévianar pessoas com um jeito de ser especifico,
gue vai mais além da aparéncia momentanea ou adets@gdos, mas diz a respeito de uma
identidade, uma forma de ser e se posicionar nodomugue seria consequéncia de formas
especificas de educacéo.

Esta ideia da constituicdo da pessoa como um @ocesntinuo e permanente, e da
possibilidade de perder essa identidade cultuesp essas tradicbes e praticas tradicionais nao
sejam preservadas, € reforcada por Nani Yawanaaadgudiz, como mensagem aos académicos
ndo indigenas no encerramento do encontro na FAEBJRo dia 11/05/2012, que

“O que eu quero na vida é continuar sendo Yawanawa, minha historia, com
minha lingua, com minha crenga, com o que eu doradispeitando a qualidade de
cada pessoa, como cada um é, mas também gostaga speitado.”

Tais afirmacdes apontam para a dimensédo da edudeadicional como formacao de
pessoas. O objetivo da educacao aqui é ser, néo sab

Quando Marcel Mauss (1974) afirma que cada sodeedem uma forma especifica de
constituir sua no¢éo de individuo, constata quegam ocidental da pessoa utilizada na analise de
outras sociedades tratava-se de algo particulest@ico. Neste sentido, buscar a concepg¢éo do que
seja 0 ser humano em outras culturas passariasaeieesente, pelo exorcismo de nossas proprias
pré-nocdes (Seeger et all., 1979). Nos deparanessa dorma, com o contraste entre a sociedade
ocidental, baseada na exaltacdo da perspectivaand® individuo e as sociedades amerindias, cuja
énfase recai sobre a nocdo social, tomando-sespeldado coletivo “como instrumento de uma
relacdo complementar com a realidade social”. §SR011).

Ainda dentro da tematica da nocédo de pessoa nasspodigenas, passaremos a abordar

algumas nocdes sobre infancia indigena e a segoicd@ de perspectvismo.
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5.24.1 Nocdes sobre infancia indigena

O trabalho de Rogeério Correia da Silva (2011) llecamportantes contribuicdes de
trabalhos etnograficos que apontam para aspecjosicativos das concepc¢des de infancia, ou das
infancias, entre os povos indigenas. A partir dessmcepcdes € possivel aproximarmo-nos de
algumas questdes relacionadas a educacdao tradiei@gaprendizagem. Em seu trabalho, o autor
recolhe importantes contribuicdes de autores coassiiari (2007, 2009), Nunes (2002a,b), Cohn
(2002) e Alvares (1998), baseados em etnografiaso ja povos indigenas que buscaram
compreender alguns significados inerentes as nogéemfancia de cada povo e suas formas
particulares de educacéo.

Antonella Tassinari (2007, 2009) identifica ciregpectos recorrentes como caracteristicas
marcantes da forma diferenciada como os povosendigconcebem a infancia:

1. O reconhecimento da autonomia da crianca e deapscicade de decisdo. Assim, sob esta
concepgao de autonomia, o aprendizado leva em edniaiativa da crianga de buscar por
ela mesma o conhecimento;

2. O reconhecimento das diferentes habilidades dasgas frente aos adultos. A este respeito,
Silva (2011) acrescenta que onipresenca das csangigenas em todos os lugares da
aldeia em determinados grupos étnicos constitue pgarportante de sua educacgéo (Silva,
2011). Neste aspecto o processo de socializacé® gates cumpre um papel importante,
assim como a tolerancia e valorizacao por partedddto das producdes infantis;

3. A educacdo como producao de corpos saudaveis. @agdlo volta-se para a preparacao de
corpos para a aprendizagem, a qual tem como fotazer, a observacdo e as acoes
cotidianas. “A producao de corpos saudaveis eshélem desenvolvidos e ornamentados”
(Cohn, 2002) é feita a partir da ingestao de altosere outros cuidados em momentos e
circunstancias especificos determinados por cagagr

4. A crianga como mediadora de diversas entidadesicasmA crianga é considerada como
mediadora das varias esferas cosmoldgicas, peleosulicdo de ndo totalmente assimilada
a categoria humana, o que acarreta num constagaedp producéo e predacdo da crianca,
exercido pelas diversas categorias de seres qutarmal cosmos;

5. O papel da crianga na construcao e reproducaogaaiaacao social e como mediadora dos
diversos grupos sociais. O espaco familiar setton$io0 espaco de sociabilidade da
crianca indigena, da convivéncia com aqueles quiglhaan dos mesmos alimentos e
substancias corporais. Aqui a crianca desempenhanpaortante papel na construgdo dos
lagos de parentesco.
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5.2.4.2 O Corpo

Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro em seucamiifulado A constru¢cdo da pessoa nas
sociedades indigenas brasileiras (Seeger et &UI9)1 discorrem sobre a originalidade das
sociedades indigenas brasileiras, a qual residea relatboracdo particularmente rica da nocédo de
pessoa, com referéncia especial a corporalidadaaets idioma simbélico focal. Assim, uma
compreensao adequada da organizacao social e dmpoaode ditas sociedades dependeria da
compreensao da nocao de pessoa e do lugar doluar@Eno nas mesmas.

Segundo os autores, 0 corpo tende a ocupar ungapantral na visdo que as sociedades
indigenas tém da natureza do ser humano, de tahfque perguntar-se sobre o lugar do corpo é
indagar sobre as formas de construcdo da pessoarp@ralidade e a nocdo de pessoa seriam
principios de organizacdo social caracteristicasstiedades indigenas sul-americanas, 0s quais
operam e informam a praxis, sendo que as mesnmesre¢uram em termos de idiomas simbdlicos
qgue nao dizem respeito a definicdo de grupos serresao de bens, mas a construcédo de pessoas e
fabricacéo de corpos.

A corporalidade, como uma construcdo, estariasaddsrma, ligada a temas como
concepcao, teoria de doencas, proibicbes alimentameamento corporal, papel dos fluidos
corporais no simbolismo geral da sociedade entra®uassim como a construcdo e definicdo da
pessoa pela sociedade.

O corpo, afirmado ou negado, pintado e perfureskguardado ou devorado, tende sempre a
ocupar uma posicdo central na visdo que as so@sdadigenas tém da natureza do ser humano.
Perguntar-se, assim, sobre o lugar do corpo é&imicha indagagéo sobre as formas de construcéo
de pessoas (Seeger et all., 1979).

Segundo Silva (2011), nesta definicdo o corpasansiderado “uma matriz de simbolos e
um objeto do pensamento estreitamente imbricadocaonde pessoa que trataria de analisar as
formas simbdlicas por meio das quais 0s homensmgegentam para Si mesmos e para 0s outros”.

Neste sentido é nos € util o estudo realizadoGiarice Cohn (2002), quem realiza um
estudo sobre criancas Xikrin 0 qual aponta par&asp tais como os cuidados dispensados a
crianga desde a concepcgao até o seu desenvolvinveltarlos, principalmente, para a formacgéo do
corpo, e fortalecimento da pele da crian¢a pequeegal € concebida como involucro da alma; e
dos sentidos da audicdo e da visdo, por seremdsvadbs incompletos na crianca durante o
nascimento e importantes, junto com o coracdo, pa@rendizado (Silva, 2011). A autora
identifica também cuidados dispensados em cada delvida, assim como pinturas e adornos
corporais, e ainda a participacado da crianca na ealidiana do grupo e nos rituais, a educacao
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orientada a partir de grupos de idade e pelo recerigénero.

Também o estudo etnografico desenvolvido juntdancas Kaingang e Guarani por Hanna
Limulja (2007) analisa certas técnicas de fabrioai@ corpo dessas etnias. Dentre outros aspectos,
a autora constata praticas culturais relacionadaal&Zacao do parto das criangas e ao processo de
fabricacdo dos corpos das criancas a partir déoseldos mais velhos. Alguns desses cuidados
dizem a respeito do resguardo da mulher e criamgane lugar escuro e fechado por um periodo de
tempo, assim como do tratamento da placenta e digonda crianca nascida. Os Kaingang, por
exemplo, enterram a placenta e o umbigo, a prige#ia evitar que esta seja comida por animais e
0 segundo, deve ser enterrado junto a uma arvaee gara que a crianca tenha forca. Os Guarani,
por sua parte, fazem um colar com o cordao umbpiaea que a crianga nao fique perdida.

A autora aponta também para uma mudanca nessaaprdésde que as maes passaram a ganhar
seus filhos nos hospitais. Para os mais velhosesia o motivo do crescimento de criancas fracas e
doentes em seus grupos. Nesse contexto a esdalagsumido um papel primordial na construcao
corporal das criangcas Kaingang e Guarani ao busoperar a acdo homogeneizadora e
domesticadora da escola ndo indigena, a qual ¢erdrdisciplina sobre os corpos infantis com a
finalidade de produzir corpos doceis e submissesind, através de acdes que valorizam as praticas
culturais, as comunidades buscam reformular egsge@sscolar e produzir outros efeitos sobre o

corpo das criangas indigenas. (Silva, 2011)

5.2.4.3 Perspectivismo

Eduardo Viveiros de Castro, no artigss pronomes cosmologicos e o0 perspectivismo
amerindio (Viveiros de Castro, 1996ponta para a qualidade perspectiva do pensamento
amerindio, pelo qual o mundo é habitado por diteeespécies de sujeitos ou pessoas, humanas e
nao-humanas, que o apreendem segundo pontos de digsintos. O multinaturalismo, como
caracteristica diferencial do pensamento amerisdiode a existéncia de uma unidade de espirito e
uma diversidade de corpos, isto €, uma culturaeus@al e uma natureza particular. Esta visdo se
opde a visdo multiculturalista ocidental que sup@xisténcia de uma natureza e uma diversidade
de culturas, isto €, uma natureza universal e witara particular.

Viveiros de Castro lanca um novo olhar sobre aletfia amazonica a luz da ideia do corpo
como o grande diferenciador. A ideia recorrente etasgrafias sul-americanas de que 0s animais
sdo gente, ou se véem como pessoas, remete-nasaadal forma corporal como uma roupa
trocavel e descartavel e uma esséncia antroponesgdaitual. Dentre as etnografias amerindias
uma noc¢ao recorrente é a do estado original déenediciacdo entre humanos e animais, fazendo
referéncia a um passado comum, uma condi¢do drigonaum de humanidade. Assim, enquanto o
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relativismo multicultural supde a existéncia de usta natureza e de uma multiplicidade de
representacdes sobre ela, o perspectivismo ameriedi oposi¢cdo, propde a existéncia de uma
unidade representativa pronominal e multiplas eaas. a diferenca € dada pela especificidade dos
corpos, “0s animais véem da mesma maneira queaigascdiversas que nds porque Seus corpos
séo diferentes dos nossos” (Viveiros de Castro6129).

O corpo aqui € entendido como um conjunto de aEcou modos de ser que constituem
um habitus. Ele é a origem das perspectivas, coteoniediario entre a subjetividade formal das
almas e a materialidade substancial dos organisibado que a diferenca dos corpos sO €
apreensivel de um ponto de vista exterior, 0s g0 0 modo pelo qual a alteridade é apreendida
como tal.

Em contrapartida ao pensamento ocidental, quellpostcontinuidade fisica entre humanos
e animais e uma descontinuidade metafisica, o pearga amerindio postula exatamente o
contrario, uma continuidade metafisica e uma desuodade fisica, onde o que integra € o espirito
e o que diferencia € o corpo.

No campo das categorias de identidade expressaiemas corporais, 0 conjunto de
habitos e processos que constituem os corpos gdugar de emergéncia da identidade e da
diferenca. Da concepcéao do corpo sob o modo dtw*fderivam ideias como a fabricacéo continua
dos corpos, 0 parentesco ativo e a teoria do conbato situado no corpo, caracteristicos do

pensamento indigena.

5.2.5 Educacdo tradicional no cotidiano e Aprendagem situada

“Nossa educacdao ¢ feita todo dia, em todo lugarodaa terra, € no rio, € na
pescaria, € na cacada, no acampamento, a tardie ano amanhecer do dia,
compartilhando o alimento, no trabalho comunitdescutando a lideranca
falar. [...] Ela é feita oralmente, é feita na pratidldo tem nada agendado.
Na hora que acontece vai sendo ensinado”. (NaniaWawa, ETI
06/05/2012).

Estudos anteriores como o de Rogério Correia ta $2011), apontam para um tipo
diferenciado de aprendizagem baseada nos tiposodebgidade e relacbes de parentesco
vivenciadas pelas criancas indigenas. Em seu estlie rapazinhos de 9 a 14 anos de idade, Silva
(Silva, 2011) analisa as formas de sociabilidadgpeendizagem deste grupo especifico na sua
circulacdo livre pelo territério entre grupos dergsa nas tarefas cotidianas diferenciadas pela
divisdo de género, dentre outras. Para sua ar&iliseretoma o conceito de aprendizagem situada
de Lave e Wenger (1991).

O trabalho de Lave e Wenger (1991) traz uma aberdagnovadora que situa a
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aprendizagem dentro dos processos de coparticigacd. O livroSituated Learning: Legitimate
peripheral participation(Lave e Wenger, 1991) explora o carater situad@apfandizagem, cuja
caracteristica principal é o processo de partiépagriférica legitimada. A inovacdo conceitual das
autoras consiste em ter como foco a relacdo erdpremdizagem e as situacfes sociais nas quais
ela acontece, e assim, situa-se a aprendizagenertas ormas de coparticipacéo social. Ao inves
de dar énfase aos tipos de processos cognitivosstreitlgas conceituais envolvidas na
aprendizagem, as autoras buscam entender que dgpasngajamento social proporcionam o
contexto apropriado para que a aprendizagem a@missta perspectiva, o individuo que aprende
nao adquire um conhecimento abstrato que deveré&agez de transpor e reaplicar em outros
contextos, mas adquire a habilidade de realizar, @tyavés de um engajamento real no processo
através de uma participacdo periférica legitimadttaquanto a teoria cladssica cognitiva analisa a
aprendizagem a partir de processos de internabzacananejo de estruturas, e considera a
aprendizagem como um processo que acontece dentndigdiduo, Lave e Wenger, por outro lado,
adotam uma visdo social da aprendizagem, consdi@ilancomo um processo que acontece dentro
do campo da participagdo, e que € mediada pekxedifas de perspectiva entre 0s coparticipantes.
Isto €, a aprendizagem se situa no acesso cresgestaprendizes aos papeéis de participacao.
Embora as autoras ndo negam a existéncia de eatrutuentais dentro do processo de
aprendizagem, elas ndo sdo uma condicao préviggpara aprendizagem aconteca, e sao flexiveis
no sentido de estarem sujeitas a constantes mugldagro do processo.

A aprendizagem seria, sob este ponto de vista,jponespecial de pratica social associada
ao tipo de participacdo denominada como participagiiférica legitimada. E considerada como
um aspecto da prética social, que poderia estaepie em todo tipo de atividades, ndo apenas em
casos especificos de treinamento ou ensino. Esfa permite-nos pensar sobre as situa¢des do
cotidiano em que as pessoas coparticipam dentramdeampo de abrangéncia limitada, e dessa
forma, ganham acesso a modos de comportamento @dbeacessiveis a eles e eventualmente
adquirem habilidades adequadas para certo tipo eféormance especifica. Dentro desta
perspectiva, a acdo é imprescindivel para a apagein.

Aqui também estdo engajadas as intencdes do aprelediaprender e, o sentido da
aprendizagem se configura através do processo derrss um participante completo em uma
pratica sociocultural. As mudancas de lugares pedgpectivas constituem parte das trajetérias de
aprendizagem dos atores, desenvolvendo identigaftemas de pertencimento ao grupo. Tal visao
implica num papel construtivo da aprendizagem asala improvisacao, casos de interacao real, e
processos emergentes.

Através desta visdo, é possivel afirmar que a dmagem é um aspecto integral e

inseparavel da pratica social, caracterizada patacjpacédo periférica legitimada em comunidades
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de pratica. Nao ha atividade que néo seja situmdaal implica numa énfase na compreensao que
envolve a pessoa, ha atividade no e com o muna® vesao de que o agente, a atividade e o mundo
se constituem mutuamente entre si.

Assim, “as criancas sao, afinal, essencialmenticgmntes periféricos do mundo social dos
adultos” (Lave e Wenger, 1991).

Esta perspectiva de educacao traz luzes para aldossprocessos de aprendizagem
identificados durante o ETI.

Mauricio Yekuana expressa essa dimensao da apagmaaizao afirmar que: “Escola nao e
lugar para aprender. A gente aprende fazendo. {@dand aprende acompanhando e fazendo”. Da
mesma forma, Edilena, professora Terena afirma ¢Aeeducacdo tradicional é para ser
vivenciada, ndo contada nem falada”. A vivenciaadeendizagem no cotidiano, segundo relatado
no ETI, acontece quando os meninos Yawanawa e i@aditwvorno vao pescar e cacar, ao fazerem
canoas, ao trabalharem na roca, quando as meramangwa aprendem a fazer beiju e caicuma e
cuidar da casa; quando os jovens Yekuana constrasas; quando os filhos Kaingang vao junto da
familia para a mata e fazem artesanatos juntosidgua crian¢ca Guarani participa das brincadeiras
e escuta as avos cantando cancdes de ninar, odagparticipa do coral e da casa de reza; quando
as criancas Yanomami fazem suco de caja na mateem@isas fazem juntas colares de micanga e 0s
meninos brincam de se queimarem para ver quem tgEgEM; assim como nos casamentos

Xerente e os rituais Maxakali, Baré e outros mooeedbd dia a dia que nao foram citados aqui.

Retomando a citacao inicial, onde Nani Yawanawantgppara a dimensao da educacao que
“Na hora que acontece vai sendo ensinado”, ideatiibs esse momento no ETI durante a fala de
Carmelita, professora Xerente, a qual foi interrmagpelo “choro ritual” de Dona Isabel, que havia
acabado de dar seu depoimento, lamentando o quemrdadera ser a perda da cultura Xerente e,
por estar ela sensibilizada ao depoimento de Seznké Yekuana do dia anterior, com um discurso
semelhante de tristeza pelas mudancas que vemeaendb na propria cultura. No momento em
gue Dona Isabel se ajoelha ao colo de Seu Viceotaneca a chorar, Carmelita deixa de falar e
aproveita o acontecido para ensinar algo sobrepeit® tradicional aos mais velhos:

7

“Isso que ela fez é muito forte ainda na culturandEmomento do choro
ninguém pode falar, ninguém pode estar rindo. Todado fica com cabeca
baixa. Quando tem reunido todos ficam observando &uue os ancibes
estdo passando.” (Carmelita Xerente, 09/05/2012).

Outro aspecto da aprendizagem no cotidiano nasimidedes indigenas diz a respeito das
relacbes de parentesco. As falas e depoimentosThe\Edenciam uma grande interacdo entre
parentes no dia a dia que acarretariam em apreyatizado modo de ser. E recorrente a afirmacio

de que “as criancas sempre estdo juntas dos ddujtes“elas aprendem com o pai, a mae, com 0s
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av0s”, sendo a educacdo das mesmas uma respata@ddiiompartilhada por toda a comunidade.
Tais relacOes de parentesco produzem determinguissde conhecimento, muitas vezes dentro de
grupos de parentesco e de convivéncia entre psif@®, grupos de criangas.

Camila Codonho (2007) estudou as formas como asGalibi-Marworno expressam suas
nocbes de parentesco, isto €, relacbes de consaayle e afinidade, na relagdo com outras
criangas. Estes grupos infantis tém o mundo adcdtmo referéncia e territério como forte
demarcador dessa construcdo. A aprendizagem enismd® de saberes acontecem entre as proprias
criancas reunidas em grupos de irmaos e primos@ugvem num mesmo segmento familiar. Boa
parte da socializagdo das criancas ocorre dengtesigrupos infantis, que tem como base as
relacdes de parentesco, onde séo construidos eadidhgulos conhecimentos de forma horizontal,
isto é, entre grupos de pares.

5.2.6 Brincadeiras como constituicdo do modo dersadigena

No encontro tivemos a oportunidade de vivenciabascadeiras trazidas pelas ancias
Guarani e Xakriaba, e, atraves disso, perceberdimensao da educacéao tradicional que para além
do ludico, traz a vivéncia do coletivo, do grupadnsiderada tdo importante na constituicdo da
pessoa entre 0s povos indigenas. A percepcdo tengerento a um grupo fica evidenciado em
varios momentos durante o evento, em que os inaégeslocam estarem presentes no evento com
a finalidade de levar para suas aldeias todo ;djate e vivido.

Nas brincadeiras indigenas o objetivo é o “sentoutro”. Segundo Sandra Guarani, as
brincadeiras “servem para o adulto entender agailafbandra Benites, ET1 08/05/2012). O brincar
€ também associado ao “ser criangca” por Nani Yawanea, nesse sentido, outros autores ja
trataram a respeito do brincar no processo de itwigdb de pessoas e o olhar indigena para a
vivéncia especifica das criangcas. Nao abordaresszsdmensao tdo ampla neste trabalho.

Ainda, nos depoimentos € feita uma diferenciagitoeemomentos como o brincar e o
momento de sala de aula. A escola € identificadaocom lugar que “separa muito”, em oposi¢ao
as brincadeiras onde “a gente brinca sem pensaps éomnoutro”, vivenciando o coletivo, a alegria
de estar juntos, estando “tudo ligado no outro'h@@a Benites, ETI, 08/05/2012). Nani Yawanawa
comenta a dificuldade da estrutura da sala decudanibe a vivéncia e os sentidos: “A sala de aula
€ pequena, ndo tem vento, as cadeiras sao indiwjchinguém toca no outro” (Nani Yawanawa,
08/05/2012).

A partir da minha prépria experiéncia de vivendaroletivo, a unidade, o estar conectados
um ao outro apesar das diferencas durante esswsmdgiras, ndo me foi possivel evitar fazer a

comparacao entre as brincadeiras Guarani e Xakaptesentadas com as brincadeiras tradicionais
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brasileiras, onde muitas das vezes prevalece aidodiidade, o ganhar do outro, revelando
aspectos importantes de nossa visdao de mundotawicidental foi identificada por Mauss como
a “cultura das mercadorias” (Mauss, 1974) e, camaittlo a cultura como sendo um “sistema
entrelacado de simbolos” (Sahlins, 1979) ou “t@asignificados” (Geertz1978:15) seria possivel
afirmar que as relagcdes de mercado determinam, deraode significados, todas nossas relagoes.
Sahlins, ainda, identificou algumas expressdddiaobs comuns a nossa cultura (“ganhar tempo”,
“economizar agua”, etc) como metaforas que remetewssa organizacado de ordem simbdlica, que
funciona e entende o mundo a partir das relacoaneteado. Essas relacdes evidenciam-se em
todas as nossas ag¢fes, na estrutura do curriadiagsnanifesta-se na forma como enxergamos as

criancas e 0s nossos aprendizes, na forma conmdglaom a educacao.

5.2.7 Ritual

Através dos depoimentos do ETI, fica claro qudepanportante da educacao tradicional
acontece através dos rituais. O ritual tem um pé&psliamental na constituicdo de pessoas e
sujeitos dentro de uma determinada comunidadeendig

Ainda, é feito um contraponto entre a educacadstnamla na escola e o ritual. Isto fica
evidente na fala de Sueli Maxakali: “Educacdo na&w @studar pela caneta, mas (...) também o
ritual” (ETI, 06/05/2012)

Os indigenas apresentaram para 0s “parentes” algos seus rituais durante o ETI, que
constituem parte primordial na formacao das crismggovens. O ritual da lagarta, realizado pelos
Maxakali, € um exemplo, onde além de educacdo qmeyaro do corpo para receber o espirito,
ficam em evidéncia as divisdes de género, ambaxifisplades da educacéo tradicional indigena.

Segundo Myrian Martins Alvares (2004,1992)Taxtakox ou ritual da lagarta, € um ritual
de iniciagdo xamanica dos meninos que marca suadenha casa dos homerksixey. Nesse
ritual, os espiritos trazem de volta para as méeseos filhos mortos ainda criangas, para dancarem
e cantarem para 0s Vivos e para que as maes pa@dsaenta-los novamente. Em troca, elas
entregam seus filhos vivos para serem iniciadosasa cerimonial dos homens (Alvares, 2004). La
eles permanecem durante um més e lhes sdo apoeseatgredos aos quais as meninas e mulheres
nunca terdo acesso. O processo de aprendizagemialazas e adultos Maxakali para se tornarem
humanos completos passa pela aquisicagaaey (espiritos), onde sdo 0s pais ou outro parente
mais proximo que passam seus propyi@siy para seus filhos. Ainda, segundo a autora, é &grav
do conhecimento que se concretiza a posse de unta@gpois para os Maxakali, o conhecimento
pertence aos espiritos que o trazem para 0s hunfsgim, 0s rituais representariam um momento

de aprendizado e troca entre 0s espiritos e osriagna
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Apontando para a dimensédo do corpo na aprendiz@ganmportancia do ritual, a autora
afirma que “o conhecimento precisa ser transfornedaexperiéncia vivida ritualmente no préprio
corpo. E esta experiéncia ritual que possui o pdderonstruir a pessoa e torna-la um ser humano

completo” (Alvares, 2004).

5.2.8 Dimensao espiritual da educacao indigena

Os depoimentos dos representantes indigenas dwarincontro Nacional sobre Educacéao
Tradicional dos Povos Indigenas apontam para aa€éuadradicional como educacéo espiritual.
Para os Yawanawa a aprendizagem do conhecimentauddo espiritual passa pelo uso de
medicinas da floresta, tais como a urtiga para@smas, e a aplicacdo da vacinakdmpopara 0s
meninos, assim como a “transmissdo de energia deelim conhecedor para a crianca, com a
finalidade da crianca se tornar igual a ele”. Tamb@cluem-se dentro deste ambito o
conhecimento de cantos sagrados ligados ao mumpdutied e revelagbes desse mundo espiritual
através de sonhos, que dizem, ndo somente a medpaima cosmologia diferenciada, mas também
a respeito da educacdo como uma preparacao do (@tmpoYawanawa, ETI, 06/05/2012).
Devair M Melatti e Julio C. Melatti (1979) trazamm importante estudo neste sentido sobre
a educacao e dos cuidados das criangas entre addjars quais vdo desde a concepcgao, e se
traduzem numa série de restricbes corporais e @tares. Os autores apresentam algumas préticas
dos Marubo tais como a aplicacdo da urtiga nasgai usada para tirar preguica da crianca e no
controle de comportamentos considerados inadequadosacina da ra (conhecida também como
kampd), considerada capaz de retirar a “panemaimales espirituais, e preguica. Fica evidente,
através destas préticas, a preocupacdo com a saudenor ao trabalho na formacgéo das criancas
indigenas. Em sua analise sobre este trabalh@ &041) aponta para a auséncia de aprendizado
formal, evidenciada no trabalho dos autores nasuttiades de registrar aspectos da vida cotidiana
(aprender a produzir objetos como flechas, cergnpicauras corporais), destacando como Unico
aprendizado formal o de xama.
Como vimos anteriormente, o mundo espiritual € wlinaensdo muito presente na vida
cotidiana dos povos indigenas, e também na edutaghicional.
“Tem que fazer jejum para preparar para recebspoi®, tudo tem espirito, a agua,
as plantas, os ancestrais. Mas s6 recebe se fopessaa preparada... e se 0s velhos
tiver confianca” (Nani Yawanawa, ETI 07/05/2012)
Morzaniel Yanomami relata o seu processo de apageim como pajé, marcado por uma
forte comunicacdo do mundo dos espiritos, decardatlongos anos de aprendizado a base de
jejuns alimentares, restricdes de circulacdo ptergenados lugares, e rituais como preparo para o

exercicio como pajé (ETI, 08/05/2012).
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A educacao espiritual aponta para um preparo sagesfruto de um caminho arduo e de
varios anos de luta. Segundo Nani Yawanawa, esganignto” é uma condi¢cdo necesséria para
aprender, pois “sO aprende se sofrer” (ETI, 07/062). Mauricio Yekuana afirma que: “Para ter
conhecimento tem que ter dieta e tem que ter seiricn Quem nao sofre ndo aprende.” (ETI,
09/05/2012).

Ainda, para os Maxakali o processo de aprendizagmrsiste em transformar “a palavra em
canto” ou, “a pessoa humana é palavra e seu deastiransformar-se canto” (Alvares, 2004). Os
espiritos sdo seres cantores, na realidade osigeogantos, e o conhecimento, trazido pelos
espiritos oyamiy.

Melissa Santana de Oliveira (2005) em seu estuato po grupo M’'Bya Guarani, na Aldeia
Biguacu (SC), trata da participagao das criancapracesso de valorizagao da tradicdo nas rezas,
no coral e na escola. No seu estudo identificaagueriancas guarani ocupam um lugar importante
na religido de seu grupo, sendo um aspecto imgertare ndo se ensina a reza, por ser valorizada a
experiéncia religiosa pessoal e a relagdo diretee evs individuos e Nhanderu. Ao analisar a
participacdo das criangas neste processo, a aaporga para a postura autbnoma da atuacao das
criancas nas rezas baseada no interesse em @artioipo uma escolha pessoal. Da mesma forma,
tanto a participacdo napy (casa de reza), quanto no coral e na escola,itwmmta aprendizagem
de determinadas posturas corporais e o desenvaltonte certa resisténcia fisica e psicoldgica,
esfor¢co considerado necessario para se alcanggyweou estado de completude/perfeicéo, e a
“Terra sem mal”, caminho ndo dado a todos, mas apanueles que desejem alcanca-lo. As
criancas seriam livres para escolher seu propmarde e livres também para desistir, apenas as

que aguentam permanecem.

5.2.9 Papel do professor como tradutor e a escolamo fronteira

E geral entre os participantes o reconhecimentmdmento atual como um momento de
muitas mudancgas, assim como o reconhecimento dagjaeisas ndo sao mais como eram antes.
Como vimos, para 0s ancides, isto representa uneagarcontra a subsisténcia dos modos de ser
indigenas, enquanto que para os professores jopermjtexto se traduz numa necessidade de se
adaptar a esse novo momento. Muitos identificane @smento como um didlogo entre duas
culturas, ou uma vivéncia das duas culturas ao mdsmpo, processo dentro do qual a escola
cumpre um papel de lugar de encontros e desenspmwoainda, de um “espaco de interacdo e
contato entre populacdes, onde ha fluxo de pessoahhecimento e onde as diferencas sociais sao
construidas” (Tassinari, 2001).

A posicao do professor, o qual muitas vezes setifd@® como “jovem”, enuncia uma
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diferenca geracional com os mais velhos. Essaetifer de perspectiva, que coloca na escola e na
educacgdo escolar indigena uma tentativa de refsgg@io ou “domesticacao” (Alvares, 2004)
desse espaco fica bem exemplificada no depoimeniadiel Baniwa:
“Nao ha necessidade de voltar a ser como era, entar tse adaptar ao contexto que
estd ai. Ndo podemos se isolar, mas conquistarc@spgera garantir a sua
supervivéncia. Conquistar espacgos publicos paregeo ser territério, manter o que
€ nosso. Os mais velhos pensam diferente, mas ain@nas isso. Nao sabemos
ainda se da certo ou ndo.” (ETI, 10/05/2012)

O depoimento revela uma posicao do professor cogthator entre saberes com uma forte
conotacado politica de apropriacdo ou “indigenizag&8unha, 2007; Sahlins, 2007) da escola. A
posicdo do professor, como capaz de transitar entreltura indigena da qual € originario e a
cultura ocidental, com a qual tem familiaridadg¢a $evido aos cursos de formacéo intercultural de
educadores indigenas, seja pela pratica do catidiacolar, coloca o educador indigena num papel
de tradutor.

Manuela Carneiro da Cunha em Pontos de vista sofflcresta amazobnica: xamanismo e
traducéo (Cunha, 1998), aproxima o papel do xandbacadutor. A autora parte do pressuposto da
existéncia de teorias implicitas compartilhadaglentes no sentido em que fazem referéncia umas
as outras. A cultura seria, assim, uma sinteseplart construida a partir dessas sinapses. Carneir
da Cunha aborda a problematica das relacdes eedé@ncia entre pontos de vista separados e se
propde a analisa-las a partir do fenébmeno do xasmamiDestaca, assim, o papel dos xamas como
tradutores, viajantes no tempo e no espaco, sejaeatde viagens literais ou através do uso de
plantas psicotropicas como a ayahuasca. Trata-gserdenagens centrais cuja tarefa € de remanejar,
de interpretar o inusitado, tornar o inédito imgisel. A autora, ainda, observa que o xama, dedorm
geral, adota uma linguagem que expressa um ponctdeparcial, o qual, segundo E.Viveiros de
Castro, revela a consciéncia de uma relatividadis, ‘messes mundos ampliados sO é possivel ver
sob perspectivas particulares” (Viveiros de Caaprod: Cunha, 1998).

A traducdo do xamé traz a ideia de “intentio” oudo® de significacdo, em busca de uma
“verdadeira linguagem”. No entanto, Lévi-Strausspasidera como a transposi¢ao de contradicfes
reais em diferentes codigos, sendo a tarefa do »amé estabelecer pontes entre codigos que
jamais seréo inteiramente equivalentes. O sentidoténdido aqui como percepc¢ao das relagdes.
Dessa forma, cabe ao xamé a tarefa de reconstdac&entido, estabelecer relagbes e encontrar
ligacBes, mesmo entre diversas linguagens: sopigtarica, cromatica, oral, etc.

Carneiro da Cunha, ainda faz uma consideracdo temer a respeito da nocédo do
“desmantelamento da ordem original” a qual se eefeomo uma unidade original, que se
transformou em uma multiplicidade, e a qual fazen@icia E. Viveiros de Castro no
perspectivismo, onde existem diversos planos ouopode vista. O problema da unidade entre
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esses pontos de vista seria resolvido pelo xangagra sua capacidade de reunir em si diversos
pontos de vista.

Dessa forma, a autora entende o0 xamanismo dentrondecontexto de encontro e
superposicao de diferentes sistemas, onde o xampreuo papel de tradutor, procurando
ressonancias e reverberacdes entre sistemas @sa@iNgrsos e de totalizacdo de pontos de vista
parciais.

Tal posicdo de “mestres do global e do local” moiada pelos xamas é comparavel a
experiéncia vivenciada pelos professores indigemas participam de cursos de formacao
intercultural oferecidos pelas universidades faderadessa forma, apropriando-se dos
conhecimentos do “mundo dos brancos”, tomando é&msa de si mesmos e da prépria cultura a
partir desa posicao relacional, sem deixar de lado a prapdtara, mas pelo contrario, tomando
uma posicao de militancia em prol de vivificacdosdas culturas, valendo-se de ambos saberes, o
saber tradicional de suas comunidades e o sabdermal. Dessa manejrge constituem em
mediadores de relagfes interétnicas, dominandoabsres de ambos os mundos pelos quais
circulam.

Contudo, tal posicdo ndo se da sem conflitos. iBEgo depoimento de Sandra Guarani, a
posicdo do professor de estar entre duas cultuzes gm mal-estar, pela impossibilidade de
transpor o jeito de ser indigena a espa¢os nagends, muitas vezes entrando em conflito em
relacdo a restricbes, como por exemplo o resgudedanulher durante a menstruagéo, parte
importante do jeito de ser das mulheres Guarangémpague ndo tem a mesma ressonancia no
mundo ndo indigena. Muitas das vezes, a circulpgibmundo néo indigena, para os professores,
implica em quebrar algumas regras culturais (ES/05/2012).

Ainda, considera-se parte do papel do professate cestabelecer o dialogo entre os
conhecimentos tradicionais e 0s conhecimentos datiirios”. A professora Terena Edilena
concebe a escola como o lugar que “deve prepararriascas para enfrentar o mundo néo
indigena”, pois reconhece o tempo atual como urguab se deve estar preparado e saber dialogar
com o saber ocidental. (ETI, 08/05/2012)

O estudo nao indigena dos professores, em cuesésrmacao intercultural é visto como
uma ferramenta para conhecer e defender melhords®i®s perante as autoridades, assim como
favorecer o fortalecimento e valorizagdo da cultiFareforcado o papel do professor como
militante da causa indigena. Segundo CarmelitarXere

“Nés, jovens, estamos estudando, mas nao deixamesrdkwén Jamais [...] Esse

movimento € de estudar, no FIEI, e voltar paradeial para fortalecer a cultura.
Antes era tudo em portugués e separado por matAr@éncia era imposta, ndo se
respeitava a ciéncia do povo. NOs estamos consdgagora” (ETI, 08/05.2012)

Os professores presentes ao ETI, de maneira ge@hecem que a cultura € dindmica, e
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apontam para a ressignificacdo da prépria cultyrarér do contato, como fica evidente na fala de
Jovinda, professora Macuxi: “Vamos valorizar a mossilltura, ndés estamos vendo todo esse
reconhecimento por parte de quem nao é indige(ar'l, 08/05/2012)

5.2.10 Uso do conceito déultura

“A cultura Akwénndo acabou ainda [...]. A pesar de que nos estaiversdo as duas
culturas ao mesmo tempo. NOs indigenas temos tpee kdar, viver, saber valorizar
0 que é da gente, e por causa da necessidade gupegamos, adquirimos o
conhecimento ocidental.” (Carmelita, professorarate, ETI, 08/05/2012)

“Temos que preservar nossa tradicdo, nossa cukumaltura é nossa riqueza” (Sueli
Maxakali, ETI, 07/05/2012)

O uso e referéncia ao conceito de cultura € resctarem todas as apresentacdes de
representantes indigenas durante o ETI, seja @ \des velhos como algo que esta acabando
devido ao contexto atual de mudancas globais,meejasao dos professores jovens como algo que
pode e precisa ser revivificado através da redgignéio do espaco escolar. A seguir, analisaremos
algumas perspectivas sobre o conceito de cultura.

Tomando como referéncia a obra classica da antgiolo livro A interpretacdo das
culturas, de Clifford Geertz (1978), que constilun tratado de teoria cultural, observamos um
momento importante na quebra com o uso do condeittultura como “o todo mais complexo de
Tylor”, quem afirmava que:

“Culture (...) is that complex whole which includesowledge, belief, morals, law,
custom, and any other capabilities and habits aeduy a man as a member of a
society”.
Pelo contrario, Geertz inaugura o uso simbélicowtira, onde a preocupacgéo analitica € o
significado. Segundo ele:

“O conceito de cultura que eu defendo é essenamémsemibtico. Acreditando,
como Max Weber, que o homem é um animal amarrdd@s de significado que ele
mesmo teceu, assumo a cultura como sendo estasatsiaa analise, portanto, ndo
como uma ciéncia experimental em busca de leis, oaeo uma ciéncia
interpretativa, a procura do significado” (Geeft278:15)

Por outro lado, Marshall Sahlins, e@ ‘pessimismo sentimental' e a experiéncia
etnografica: por que a cultura ndo € um 'objeto’ extincdo(Sahlins,1997 a,b)lanca um novo
olhar sobre o conceito, identificando duas concepgie culturalistintas O autor discute, por um
lado a permanéncia conceitual de uma e, por oatneafirmacdo da segunda. Se referindo a
primeira, isto é, a cultura como organizacdo daee&pcia e da acdo humanas por meios
simbalicos, o autor considera que a mesma nao jaouEs desaparecer enquanto objeto principal

da antropologia e das ciéncias humanas, pois, ¢oenente a espécie humana, e considerada em
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sua dimensao simbdlica, ndo € possivel que a aulteixe de existir. Contudo, Sahlins contesta

uma tendéncia da antropologia a duvidar a resmgitg@ermanéncia da segunda concepcdo de
cultura, sendo esta aquilo que caracteriza de msodular um determinado povo, a qual serve a

demarcacdo das diferencas e a construcdo de attesidSendo assim, esse conceito de cultura
como diferenca constituiria um meio ideoldgico demizacdo, que teria suas origens no sistema
colonialista e a sua dominacao exercida aos povos.

O desencanto dos modernos e pés-modernos emadagdtura, ou, melhor, as culturas,
pela suposta perda e até extincdo de seu(s) ajettcorrente da constante transformacéo dos
mesmos por forca da expansdo do capitalismo, afiBahlins, reproduz o antigo dilema
epistemologico da impossibilidade de qualquer @olagia. E a este fendbmeno de nostalgia
antropoldgica pelo seu “objeto” perdido que Sahlildso nome de “pessimismo sentimental”.
Contudo, o que se tem observado nas ultimas dééageeso contrario, um movimento de alguns
povos que usam sua cultura como meio de marcaidsnidade e lutar pelos seus direitos, numa
oposicéo as formas de dominagdo. E possivel obisainzvés de alguns relatos etnogréaficos sobre
esses povos em suposta desaparicdo que eles viamdtemncorporar o sistema mundial a uma
ordem ainda mais abrangente: seu préprio sistenrmaudelo; tal como afirma Latour, tais culturas
estdo “presentes, ativas, vibrantes, inventivadijfeprando em todas as dire¢des, reinventando seu
passado, subvertendo seu préprio exotismo, tranafudo a antropologia tao repudiada pela critica
pos-moderna em algo favoravel a elas...” (Sahlifi9y)

Sahlinsevidencia que através dos estudos realizados auptmpulacdes como os Tzwana,
por exemplo, nota-se que perante 0 iminente proceks incorporacdo de elementos da
modernidade, as identidades Tzwana se recriam, panorama onde homogeneizacdo e
heterogeneizacdo fazem parte do mesmo contexto. Easm também dos Mendi, que
ressignificaram o valor e utilidade dos objetogodtizidos pelo mundo ocidental. Da mesma
forma, referindo-se ao estudo de Epeli Hau'ofaesolsrpolinésios, Sahlins aponta para uma nova
estrutura cultural da modernidade, assim como ustautara prépria de ampliacdo do mundo
desses povos, sendo que 0s tonganeses, samoanessesdoutros povos criaram novas formacoes
tais como sociedades transculturais ap0s a colgdnzaDs sistemas citados acima sao apenas
algumas mostras onde a ordem indigena ndo s6 englobdem local mas também a ressignifica
dentro de sua logica. Tal situacéo atual consfiaria Sahlins, uma possibilidade da antropologia de
se renovar através de um novo campo para a detzabéropologica (Op. Cit.).

A partir desses aportes da etnografia surge assideele de uma nova perspectiva
antropoldgica, capaz de transcender as oposicGeslativas entre 0 moderno e o tradicional, o
homem citadino e o homem tribal, o urbano e o rural

Assim, Turner defende uma visdo instrumental #9hes da cultura, considerando-la como
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um sistema de formas significativas de acédo sogisd, deve ser entendida essencialmente como
meio pelo qual um povo define e produz a si mesnguanto entidade social em relagdo a sua
situacao histérica em transformacao, considerangougna parte significativa das transformacées

sociais e culturais da sociedade nativa ndo € memwltado de influéncias externas, isto €, da

opressao exercida pela sociedade nacional, ouepelaracdo capitalista, mas, pelo contrario, é

objeto de um consentimento ativo, ou até espontaemeti® desencadeada pelos proprios povos
indigenas, sendo essa a maneira como 0s povosggiam do mundo moderno em seus proprios

termos. Assim, a “luta” contra a modernidade, atioaidade das culturas indigenas consiste nos
modos especificos pelos quais elas se transformam.

A autoconsciéncia cultural, junto com a exigénmética de um espaco indigena dentro da
sociedade mais ampla, € um fenbmeno mundial caistate do fim do século XX. Esse processo
faz da cultura um valor objetivado. Um exemplo desgalor objetivado cultural e politico do
conceito de cultura € encontrado &uontos de vista sobre a floresta amazoénica: xanmmamie
traducédo(Cunha, 1997), transcricao da palestra proferidadfamuela Carneiro da Cunha em uma
homenagem a R. Hertz organizada petsociation pour la Recherche em Anthropologie &eci
em julho de 1997, onde também encontramos um exengplcontribuicdo da etnografia sul-
americana para se pensar a complexa realidadepdstalaculturacdo que muitos povos indigenas
atravessam. No artigo a autora faz uma reflexad@ara respeito da cultura como sintese e o
problema da tradug¢ao, com um olhar de destaqueogaspel do xama como tradutor, onde entende
o florescimento do xamanismo dentro de um conteleteencontro e superposicao de diferentes
sistemas, onde o xama cumpre o papel de tradutmyu@ando ressonancias e reverberacdes entre
sistemas e cddigos diversos e de totalizacdo degpde vista parciais (Op.cit.).

J& vimos anteriormente como essa posi¢do do xant@dutor € comparavel a posicédo do
professor jovem que transita pelo mundo indiggpel@ mundo nédo indigena.

O culturalismo, nome que Sahlins da a esse movonga ressignificacdo da cultura dos
povos nativos, além de seu carater étnico, tem ame fsentido politico de libertacama sua
identidade cultural. Segundo o autor, é possiveinaf que a nova autoconsciéncia cultural dos
povos indigenas € um aspecto da expanséao glolmatlden capitalista ocidental, sobretudo de seus
modos mais recentes de colonizacdo, mercantilizacdmmunicacdo. Porém, enfatiza que a dita
volta as origens estd acoplada a um desejo de mambepandir 0 acesso as inovagdes técnicas,
médicas e demais “beneficios” materiais do sistemmadial (Sahlins, 1997)

Tais afirmacdes de Sahlins ficam exemplificadasle@oimento de Sandra Guarani, quando
coloca, por um lado, que o professor tem como missmhecer as tradicdes e repassa-las as
criancgas, e por outro, a dificuldade dos joveng$gssores abrirem méo do uso de tecnologias como
celulares, internet e outros ja incorporados naa vidtidiana deles. (Sandra Guarani, ETI
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08/05/2012)

Dessa maneira, nos encontramos diante de uma o@eamizacdo mundial da cultura
humana e de novos modos de producéo histéricalmemte, segundo Sahlins, existe uma cultura
mundial, entendendo por ela “a cultura mundial dakuras”, onde o que predomina é um
panorama de intercambio dialético entre o global lecal, num processo tanto de inversédo da
tradicdo como de invengdo da mesma, sendo estesdss pelos quais as sociedades selecionam
certos costumes como marcadores diacriticos e efintatbres de sua cultura (Sahlins, 1997).

A interacdo de todos os modos de producao hiatdigcutidos por Sahlins esta produzindo
uma explosdo de formas culturais. Assim, enquaistplina, a antropologia passou a defrontar-se
com uma Cultura Mundial da(s) cultura(s), ou sgam um desenvolvimento que eliminou
conceitualmente os sistemas supostamente limitadesentes sui generisde antanho, e fez ela
guestionar-se acerca da prépria possibilidade doeito de cultura. Tal processo vem acontecendo
exatamente quando os povos por ela estudados a&sté@scobrir suas “culturas” e a proclamar o
direito deles a existéncia. Dessa maneira deliseia- novo caminho que a antropologia pode
percorrer: explorar toda essa imensa variedadeatessos culturais e de relagbes interessantes.

Outra perspectiva € apresentada por Manuela Cartd@iCunha em seu artigo Cultura com
aspas e outros ensaios de antropologia, o qualegiraorno apropriacdo do conceito de cultura
pelos povos indigenas ou “indigenizacdo da culturassignificando-la naquilo que a autora
denomina de *“cultura”, especialmente no ambito doshecimentos tradicionais e direitos
intelectuais. Ainda, explora as relacfes entre anchéiura e “cultura” e, as consequéncias dessas
relacoes.

Manuela Carneiro identifica a cultura como umagatia de ida e volta. Segundo ela, “a
“cultura” uma vez introduzida no mundo todo assuomu novo papel como argumento politico
(Cunha, 2009). Assim, aponta para o uso diferencea@specifico que adota a categoria cultura
segundo o contexto no qual seja utilizada, atuserdoesferas diferentes, porém superpostas, e
muitas vezes aparentemente opostas. “Cultura” wiraupertencem a diferentes universos de
discurso, mas também se confundem.

Para Cunha, cultura é a existéncia de esquen&fi#ados que organizam a percepcao e
acao das pessoas que garantem um certo grau deicagéo em grupos sociais, enquanto, em um
movimento paralelo, varios povos celebram sua Ucalt e utilizam-na com sucesso para obter
reparacdes por danos politicos. Compreender conua@ ®ssa indigenizacdo da cultura € um dos
objetivos do artigo de Carneiro da Cunha. Interessa autora as relacdes entre 0 que 0sS
artrop6logos chamam de culturaceque os povos indigenas estdo chamando de ‘&@yltros
efeitos da copresenca de ambas categorias.
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Para atingir seus objetivos, os povos indigenascifgam operar com 0s conhecimentos e
com a cultura tais como sao entendidos por oumeey) e enfrentar as condrgdes que iSSO possa
gerar”, e ainda,de fato, a autoridade para representar um grugiméma € produzida no proprio
processo de realizar atos juridicos em seu noreea“o discurso politico e outros atos politicos
[... 0os] que constituem sociedades, grupos, coletded.” (Cunha, 2009:330, 339 Assim,
Carneiro utiliza a “cultura” para se referir asdades num sistema interétnico. “Cultura” teria
propriedade metalinguistica, por ser uma no¢adajaale si mesma.

Por outro lado, entende-se como cultura, seguritkfinicdo de Lionel Trilling, como “um
complexo unitario de pressupostos, modos de pemgantébitos e estilos que interagem entre si,
conectados por caminhos secretos e explicitos @arranjos praticos de uma sociedade, e que,
[...] ndo encontram resisténcia a sua influénciasabrmentes dos homens.”

A contradicdo aparente decorre da capacidade jdiiostalar sobre si mesmo, e é por esse
motivo que a autora faz uso de aspas quando aufatlse refere aquilo que € dito acerca da
cultura, como metalinguagempesar de que as pessoas vivem ao mesmo tempduaacel a
“cultura”, ambas esferas sdo analiticamente dagird agem sob légicas diferentes, sendo a
primeira uma logica interna, e a segunda, umadoigierétnica.

Quando Dona Isabel Xerente e Nani Yawanawa afirmaspectivamente que:

“Nés somos quase irmaos, cada etnia, o sangue ésaim(lsabel Xerente,

08/05/2012); e que:

“A educacgdo tradicional de vocés ndo é igual a mjinhas é parecido” (Nani

Yawanawa, 07/05/2012);
podemos entender esse uso diferenciado de “culaanad diferenca interétnica distintiva entre a
cultura dos povos indigenas do Brasil e o0 mundoinmdigena. Tal uso diferenciado de “cultura”
poderia ser uma resposta funcional ao problemarataniento destinado aos indigenas como
“nossos indigenas” ou “indigenas brasileiros”, ad@r@ndo-los como um patriménio interno
comum a todos os brasileiros. Como exposto anteeote, eles “precisam operar com 0S
conhecimentos e com a cultura tais como sdo ewmtesdpor outros povos, e enfrentar as
contralicdes que isso possa gerar” (Cunha, 2009).

Ainda, segundo a autora, “as categorias da cutiom@&m perigo no mundo real, ja que este

ndo tem obrigacdo de conformar-se a elas. Na mexiidgue se aplica ao sistema interétnico, a
“cultura” participa desse mundo real. Uma vez camtirda com a “cultura”, a cultura tem de lidar
com ela, e ao fazé-lo sera subvertida e reorgamiZzB@ta-se aqui, portanto, da indigenizacdo da
“cultura”, “cultura” na lingua local”. Portanto,lfa sobre a “invencao da cultura” ndo é falar sobre
cultura e sim sobre “cultura”, o metadiscurso pafle sobre a cultura.

Contudo, “a coexisténcia de “cultura” (como recuescomo arma para afirmar identidade,
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dignidade e poder diante de Estados nacionais awomi@nidade internacional) e cultura (aquela
'rede invisivel na qual estamos suspensos') geitagkspecificos.”

A respeito das relacdes e dissensdes entre sabadesonais e saber cientifico, a autora
afirma que o problema comparativo € 0 de saberaberas tradicionais e saber cientifico sao
unidades em si mesmas comparavas) algum grau de semelhan&aquanto os conhecimentos
tradicionais operam com unidades perceptuais (comieato do mundo espiritual, rituais, corpo,
etc.), o conhecimento cientifico, em contraste,oénidado pelas unidades conceituaisnbos
saberesdo formas de procurar entender e agir sobre aopwenambos também séo inacabados,
produzindo-se constantemente. Exigigrém no senso comum a crenga que os saberes tradgionai
constituem um conjunto ou acervo acabado que dere pseservado. Pelo contrario, o
conhecimento tradicional consiste mais em processonodos de fazer (op.cit.). Dai que a
“preservacdo” das culturas almejada pelos indigemasis do que referir-se a tipos de
conhecimento, diz a respeito de modos de produzanecimento, e como vimos ao longo deste
trabalho, modos de produzir pessoas.

Ainda, se considerarmos 0 pressuposto basico dke éoqualquer ciéncia, estaremos de
acordo em que tratam-se conhecimentos abertosgbados. E assim, deveria esperar-se que 0
didlogo entre saberes tradicionais e saber cient(bnde a escola indigena ocuparia um lugar de
destaque), ndo passasse simplesmente por umacéalids conhecimentos tradicionais pela
ciéncia contemporanea, mas pelo reconhecimentoude‘as paradigmas e praticas de ciéncias

tradicionais sao fontes potenciais de inovacaoodaaciéncia” (Op.cit.)
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6 Conclusodes

O conceito de “cultura” de Manuela Carneiro nogtié para tentar analisar a no¢ao de
identidade que se manifestou em alguns discursopaiticipantes que consideravam aos indigenas
de outras etnias como seus “parentes”, isto é,dpjagm circunstancias especificas, como neste
encontro, os indigenas nao deixando de ser Guarari®ataxds ou Kaingaing, se identificam como
um grupo cuja coesdo passa pelo processo do rexommo comum de uma identidade como

“indigenas brasileiros”.

Ja no campo da experiéncia etnografica, pude ayaprque é a partir do “outro” que
tomamos consciéncia de n0s mesmos. Malinowski afguoe “através da compreensao da natureza
humana em uma forma bastante distante e estranb&a@s, talvez possamos encontrar alguma luz
para a nossa propria” (Guimaraes, 1975:31). Apddicontato com o “outro”, neste caso, esse
grupo de indigenas vinculados a educacéo tradicitmgpossivel perceber a nocdo de educacéo
gue permeia nossa sociedade, a qual € tambématuEurom isso foi possivel também perceber as
concepgOes que norteiam 0s processos de aprendizageespacos escolares e fora deles na nossa
sociedade.

“Néao s6 é recomendavel envolver-se com o outra panhecé-lo, mas este envolvimento &
a propria condicdo do conhecimento”. Nesse serntidmnhecimento do universo das criancas
indigenas e seus modos de socializagdo e apreedizawps permitem enxergar a educacdo com
um olhar mais amplo e ‘desnaturalizado’ (Brand®86).
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